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PREFACIO

Ap6s dezoito anos nosso grupo de pesquisa esta
passando por uma reformulagdo importante, que se inicia
com a mudancga de nome: o GPEI - Grupo de Pesquisa Estu-
dos do idealismo agora se chama GPEM - Grupo de Pesquisa
Estudos da Modernidade. A presente coletanea é a celebragao
deste momento.

A razdo principal para tal reformulacdo se deve ao
carater dindmico da pesquisa filosofica que, ndo raras ve-
zes, acaba por tomar caminhos inesperados e ampliar o es-
copo de suas preocupagdes. Em 2007, o Idealismo, suas di-
versas abordagens e criticas, representavam um ponto co-
mum que conectava as diversas pesquisas que se desen-
volviam no ambito do grupo. Com o passar dos anos, con-
tudo, devido aos interesses filos6ficos dindmicos de seus
pesquisadores, o grupo ampliou sobremaneira seu foco de
interesse e a amplitude de suas pesquisas, de modo que a
palavra-chave “idealismo” j4d ndo se mostrava ampla o bas-
tante para subsumir os interesses de pesquisa de todo
grupo - que, contudo, mantém de forma intacta sua pers-
pectiva histérica e temporal, uma vez que segue estudando
a modernidade filos6fica. Apesar do GPEI ter se constitu-
ido como uma marca na pesquisa filoséfica brasileira, com
a publicacdo de varios livros ligados aos estudos do idea-
lismo, julgamos ser o momento de adequar nossa marca a
realidade das pesquisas que desenvolvemos nos tempos
atuais. Apresentamos, assim, o primeiro nimero da série
Estudos da Modernidade, que marca a nova configuragdo do
grupo.

O presente volume apresenta capitulos sobre Kant
e Descartes em debate com outros filésofos, Montaigne,
além de um Dossié Espinosa, composto por seis capitulos.
Como de costume em nossas publicagdes, ha entre os au-
tores membros do GPEM e convidados, e uma mescla de
professores doutores com carreira consolidada e
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doutorandos. Além dos ‘tradicionais’ temas ligados a teo-
ria do conhecimento e idealismo, também capitulos sobre
ética, politica e a boa e velha metafisica compdem o escopo
da coletanea que agora apresentamos.

Grupo de Pesquisa Estudos da Modernidade - GPEM
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KANT E OS ENSAIOS

Liicio Lourenco Prado!
Por onde comegar a leitura da Critica da razdo pura?

Ha uma importante questao de ordem metodolé-
gica que envolve o estudo das obras filoséficas, sobretudo
aquelas grandiosas, que operaram movimentos decisivos
na histéria do pensamento: por onde se deve comecar a lei-
tura? Especificamente, para nossos propésitos, por onde
devemos iniciar a leitura da Critica da Razdo Pura?? Num
primeiro olhar, tal questao pode parecer trivial, e mesmo
sem sentido, especialmente considerando a forte influéncia
que a filosofia brasileira recebeu do estruturalismo francés
desde a fundacao do Departamento de Filosofia da Uni-
versidade de Sdo Paulo na década de 1940. A inexisténcia
de quadros capacitados para o ensino da filosofia univer-
sitdria laica, ndo ligada aos mosteiros?, acarretou a necessi-
dade de se contratar professores europeus. E, para o bem e
para o mal, foram contratados, em sua quase totalidade,
tilésofos ligados a um certo tipo de estruturalismo que in-
troduziu no Brasil uma mentalidade fundada numa pre-
missa metodoldgica inegociavel: o texto é uma unidade em
si mesma e deve ser estudado a partir de seu conteado e
estruturas internas. Portanto, de acordo com essa perspec-
tiva, deve-se evitar a "contaminacdo" do texto por elemen-
tos extrinsecos a sua literalidade e as estruturas logicas e

1 Professor do Departamento e Programa de Pés-Graduagdo em
Filosofia da Unesp.

2 Doravante referida como Critica.

3 O curso de filosofia mais antigo da Brasil é o da Faculdade Sao
Bento que, depois, deu origem ao curso de filosofia da PUC-SP.
Hoje, ambos cursos estdo em atividade e reivindicam o titulo de
mais antigo do Brasil.
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conceituais que o sustentam. Reportar-se “para fora” do
texto é procedimento a ser evitado. Sendo assim, se seguir-
mos a orientacdo metodolégica estruturalista, ainda muito
presente em nossa mentalidade filosofica, a resposta para
a questdo inicial mostrar-se-a simples: devemos comecar a
leitura da Critica pelos prefacios, depois a Introdugdo, Esté-
tica transcendental, Logica transcendental, e assim por diante.

Embora haja um mérito inegével no que tange ao
rigor e cuidado com o texto exigidos pelo método estrutu-
ralista, concordamos com essa orientacao apenas em parte.
De fato, é crucial que o proprio texto fornega as respostas
procuradas, e buscar elementos fora dele para embasa-las
pode ser arriscado e, sim, contaminar a leitura. Parece ra-
zoavel que certos elementos adjacentes, como questdes de
ordem psicolégica ou comportamental referentes ao autor
(e.g., Kant nunca ter saido de sua cidade natal ou sua su-
posta vida sexual), devem ser rejeitados por nao subsidia-
rem adequadamente a interpretacdo textual. O cuidado es-
truturalista é salutar e, enquanto metodologia de leitura,
irretocével.

H4, todavia, um elemento que deve se somar ao ri-
gor da leitura: a preparacdo do leitor para a obra. Fechar-
se nos meandros estruturais do texto é apenas um mo-
mento (fundamental e insubstituivel) do estudo propria-
mente dito. Deve haver, contudo, outro momento anterior,
preparatério, que coloque o leitor em condi¢des de efetiva-
mente compreender o sentido e o alcance das teses e pro-
blemas com os quais ird lidar em sua leitura. Ndo se pode,
pois, ser ingénuo ao ponto de acreditar que a obra e seu
autor nao estejam referidos problemas e questdes inseridas
em um debate filoséfico mais amplo e estabelecido em seu
tempo, que ela ndo tenha conexdes com outras obras as
quais esta referida ou vinculada. Nesse sentido, a leitura
da Critica exige uma rigorosa contextualizagao tedrica, in-
dispensavel para a compreensao de sua génese conceitual.
Somente abandonado a perspectiva de uma abordagem
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estatica e puramente estrutural da obra se pode, por exem-
plo, ter adequado discernimento com relagao as reais ino-
vagOes e novidades apresentadas pelo fil6sofo e aquelas te-
ses e questdes que ja haviam sido formuladas no debate
que o precede. Se ndo se atenta a dimensao histérica e ge-
nético-conceitual que envolve a producado da primeira cri-
tica, corre-se o risco de atribuir a Kant a cria¢do (como que
‘do nada’) de teses que, na verdade, ele retoma de debates
com outros pensadores, como Leibniz e Locke, e apenas as
reformula. E pertinente, portanto, estabelecer a filogenia
das teses (em realidade, de algumas teses) da Critica, a fim
de identificar algum nexo na producdo das mesmas ao
longo de todo um debate preexistente a Kant. O objetivo
do presente artigo €, assim, mostrar que um dos dois pro-
blemas centrais da Critica (teoria da intuigdo e dedugio dos
conceitos puros) foi impulsionado por um debate anterior,
que, ao ser tardiamente contatado por Kant, resultou em
sua "virada critica" e na elaboracdo da filosofia transcen-
dental.

Ler ou nao ler o Kant pré-critico?

Kant produziu filosofia por aproximadamente seis
décadas, desde meados da década de 1740 até o inicio do
século XIX. A Critica, publicada pela primeira vez em 1781,
nao é uma obra de juventude, mas o resultado de quase 40
anos de producao intelectual. Assim, uma resposta aparen-
temente plausivel a pergunta sobre por onde comecar a lei-
tura da Critica seria: deve-se iniciar pelas primeiras obras
de Kant, e assim, reconstruir o desenvolvimento de seu
pensamento, desde sua ligacao ao leibnizianismo passado
pelo crivo de Christian Wolff e ao newtonianismo nas-
cente, até o advento da teoria da intuicao no inicio dos aos
1770. Contudo, o préprio Kant, em 1772, proclamou: "Nao

13
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leiam nada do que escrevi antes de 1770"4, alegando que

sua producdo anterior a dissertagdo Forma e principios do o

mundo sensivel e do mundo inteligivel> ndo deveria ser consi-

derada, pois foi s6 a partir dela que encontrou seu pro-
blema e direcionou seu pensamento para a filosofia critica.

Diante disso, coloca-se a questdo: seguir a orientagdo do

proprio Kant e ignorar sua filosofia juvenil ou desobedecé-

la, buscando reconstruir o nexo evolutivo de seu pensa-
mento de forma mais ampla a partir das obras que ele pro-
prio quis esquecer.

De acordo com a perspectiva adotada aqui, recons-
truir a evolugdo do pensamento kantiano a partir de suas
primeiras obras é algo fundamental para a compreensao
do nexo genético-conceitual que direcionara Kant até sua
grande obra, mas ndo é suficiente. A leitura do Kant pré-
critico ndo basta para compreender a filogenia das teses da
Critica que, de acordo com a presente abordagem, apre-
senta duas grandes novidades que a tornam singular:

1. A teoria da intuicdo, fundada na distincdo entre as leis
do conhecimento racional e as leis do conhecimento intuitivo.
Kant introduz uma teoria da intuigio que distingue a
sensibilidade (faculdade que produz intuicGes, regida
pelas dimensdes temporais e espaciais) do entendi-
mento (faculdade dos conceitos). O conhecimento nao-
analitico surge de uma sintese de representagdes de am-
bas as faculdades.

2. Oesforco em oferecer uma dedugédo das categorias (con-
ceitos puros do entendimento). A novidade nédo é pos-
tular as categorias (presente havia séculos na filosofia),
mas sim oferecer uma deducdo metafisica, capaz estabele-
cer de forma correta e completa uma tdbua de catego-
rias a partir de um fio condutor seguro (a forma logica
dos juizos), e uma deducio transcendental, capaz de

4 Carta a Marcus Hertz
5 Doravante referida como Dissertacio
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provar que esses conceitos puros se aplicam aos objetos
da sensibilidade.

A insuficiéncia de se recorrer ao Kant pré-critico
deve-se ao fato de que somente um desses dois grandes
movimentos se explicarem de forma minimamente ade-
quada a partir de uma reconstrugao genético-conceitual do
pensamento kantiano a partir de suas obras anteriores a
1770, a saber, sua teoria da intuicdo. Duas décadas antes da
publicacdo da primeira edicdo da Critica, Kant ja estava
percebendo que leis e principios puramente racionais nao
se aplicam de forma ndo problematica ao ambito do real, e
isso o direcionard a postulagdo das leis conhecimento in-
tuitivo em 1770¢, prenunciando a Estética transcendental.
Porém, no que diz respeito as questdes relativas aos con-
ceitos, sua natureza pura ou empirica, sua aplicacao aos
objetos da intuicdo e tudo mais que faz parte dos proble-
mas abordados na Légica transcendental, simplesmente ine-
xistem nas obras do Kant pré-critico.

Na seguinte secdo serd feita uma pequena recons-
trucdo genética da teoria da intuigdo, a partir de algumas
obras kantianas anteriores a 1770, a fim de apontar o nexo
de problemas que possibilitaram, ao menos no que tange a
teoria da intuicdo, o advento da filosofia critica em sua
forma definitiva.

Rudimentos da teoria da intuicao no Kant pré-critico

De forma esquematica, pode-se dizer que a filosofia
juvenil de Kant tem algo de dogmaética em seus primeiros
tempos. J4 em seu primeiro escrito sobre a estimacao das
forgas vivas, publicado em 1745, Kant se apresenta com um
tilésofo fornecedor de respostas e solucionador de proble-
mas. Kant tinha, certamente, consciéncia de que a metafi-
sica ndo havia encontrado seu auge e que muitos

6 Dissertacido 11 388
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problemas ainda careciam de respostas, mas aparente-
mente ndo duvidava da possibilidade de serem resolvidos.
Independentemente da pertinéncia ou ndo de seus argu-
mentos e a exequibilidade de seu projeto, interessa-nos
aqui atentar para um certo otimismo metafisico que Kant
adota. O autor acredita ali poder resolver um problema re-
lativo a mensuragao das forcas que opunha duas perspec-
tivas diametralmente distintas: a cartesiana, ancorada
numa cinemdtica, e a leibniziana, que refletia uma concep-
cao dindmica do movimento. Contudo, Kant, em seu escrito
inaugural, ndo se apresenta somente um fornecedor de res-
postas, mas sobretudo como um conciliador, na medida em
que busca equacionar sistematicamente teses e abordagens
contrarias, ou mesmo contraditdrias”. De acordo com
aquele Kant, ambas as formas de estimacao das forcas, de
Descartes e Leibniz, eram basicamente corretas. Estavam,
porém, associadas a diferentes classes de movimento.

O optsculo sobre as forgas vivas foi o tinico publi-
cado por Kant na década de 1740. Na década seguinte, o
autor mantém de forma bastante contundente sua postura
propositiva e conciliatéria, mas agora com uma nova per-
sonagem em cena: a fisica newtoniana. Os debates acalora-
dos entre leibizianos e newtonianos referentes a natureza
do espago e suas propriedades, existéncia das monadas,
acdo a distancia, agugaram no jovem Kant aquele espirito
conciliador ja presente no escrito das forcas vivas. Na Mo-
nadologia fisica, de 1755, mais uma vez ele se apresenta
como o fornecedor das respostas capazes de conciliar

7 Muito se poderia se aprofundar sobre esse tema, mostrando o
quanto a reflexdo sobre a tensado entres teses antagonicas foi algo
que esteve presente no pensamento de Kant sob varios aspectos
e em varios contextos, desembocando, sobretudo, nas
antinomias da razdo pura. Ocioso salientar o quanto a tensdo
entre tese e antitese marcou uma parcela da filosofia alema
posterior a Kant.

16
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“cavalos e lobos”8, na medida em que pretende dotar a me-
canica newtoniana de uma fundamentacio metafisica se-
gura, coisa que, segundo ele, somente o sistema leibnizi-
ano poderia oferecer, por mais conflitante que fossem as
bases tedricas nas quais estavam assentadas ambas as es-
colas. Kant acredita ali poder provar que a infinita divisi-
bilidade do espaco, comprovada pela geometria e suposta
pela fisica de Newton, ndo exclui a existéncia de monadas,
substancias simples e, portanto, indivisiveis. Nao nos inte-
ressa aqui entrar nos pormenores desta obra nem recons-
truir seus argumentos, mas apenas salientar que o oti-
mismo metafisico e o carater conciliatério do jovem Kant
estavam marcadamente presentes em sua mentalidade fi-
loséfica e que tais fatores sdo as marcas carateristicas que
permite que Kant seja rotulado como dogmiitico em sua pri-
meira filosofia.

Outro fator importante a ser apontado com relacao
a Monadologia fisica é o aspecto metodolégico. Kant orga-
niza sua obra ao modo geométrico, com axiomas, teore-
mas, corolarios e escolios, o que denota sua afiliagdo ao ilu-
minismo leibno-wolffiano num ponto que sera crucial anos
mais tarde: a unidade a universalidade do método geomé-
trico. Recorde-se que na Alemanha de meados do século
XVIII, ao menos trés partidos filosoficos rivalizavam: 1) es-
colasticos, remanescentes de um tomismo tardio que ainda
resistia; 2) pietistas, que se recusavam a aceitar as bases ra-
cionalistas para a metafisica, por considerarem que elas le-
variam, necessariamente, a um determinismo (aos moldes
espinosanos) e 3) o iluminismo tardio, que chega na Ale-
manha somente no inicio do século XVIII, capitaneado
pelo sistema leibno-wolfiano. Dentre vérios outros aspec-
tos, um fator determinante na divisao desses partidos é jus-
tamente o método da filosofia: escoldsticos com seu mé-
todo silogistico, pietista com uma espécie de empirismo

8 Monadologia fisica, Introducao

17



Estudos de filosofia moderna

analitico e os iluministas adeptos do método axiomatico, ja
anteriormente apropriado pela geometria. Kant, clara-
mente, afilia-se ao racionalismo leibno-wollfiano nesse
momento de sua juventude, uma vez que aceita (ainda) a
validade universal do método axiomético. E possivel, as-
sim, apontar de forma precisa ao menos duas caracteristi-
cas marcantes no pensamento inicial de Kant que nos au-
toriza a classifica-lo ali como um racionalista dogmatico: a)
otimismo metafisico (as respostas podem ser dadas) e b)
cartesianismo metodolégico (o método geométrico se
aplica a metafisica).

Embora toda classificacdo sistematica seja compli-
cada, sobretudo quando se trata de um fil6sofo com a com-
plexidade inquietude de Kant, sempre procurando seu
problema e tentado identificar o papel da metafisica no
nexo sistematico das ciéncias, é muito claro que no inicio
da década de 1760 o pensamento de Kant passa por uma
modificacdo importante. Mesmo mantendo ainda, em mui-
tos sentidos, o espirito conciliador mencionado acima?, ou
seja, primeira caracteristica marcante de seu dogmatismo
juvenil, com relagdo a segunda, referente ao cartesianismo
metodologico, ele muda sua posicdo de forma contun-
dente. Percebe que a unidade metodoldgica pretendida
pela tradigdo cartesiana - um método axiomatico univer-
sal, copiado da geometria - ndo existe. Por razdes histori-
camente compreensiveis: Descartes, olhando ao seu redor
em busca de um modelo de ciéncia bem-sucedida capaz de

9 A atitude conciliadora que permeia seus escritos ditos
‘dogmaticos’ cederd aos poucos a uma postura mais sintetizante.
Nao se tratard mais de conciliar sistemas antagonicos, mas
extrair, a partir da tensdo entre teses opostas, uma alternativa
nova, que guarda relagdes com as teses iniciais, mas que nao é
simplesmente uma fusdo ou mistura. Em certo sentido, o
presente ensaio apresenta a manifestagdo de um processo como
esse, a partir de Locke e Leibniz. Mas isso serad tratado mais
adiante.

18
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fornecer-lhe um paradigma metodolégico adequado para
a execugdo de seu projeto metafisico, encontrou somente
na geometria o ideal de certeza almejado. No contexto em
que Descartes produz sua filosofia, somente a geometria
havia logrado éxito em adentrar aquilo que Kant chamou
mais tarde de ”via segura da ciéncia”1?, produzindo conhe-
cimento necessério, universal. Assim, a ideia de que a geo-
metria teria sido a primeira ciéncia a servir-se do método
universal aparece como uma hipétese plausivel e mesmo,
dentro daquele contexto, inevitavel.

Para o Kant da década de 1760, entretanto, a geo-
metria ndo seguia sozinha na "via segura da ciéncia"; a fi-
sica newtoniana estava se estabelecendo e apresentando
resultados que equivaliam aos da geometria no que tange
ao grau de certeza alcancado. A mecanica newtoniana,
mesmo ancorada em parcos fundamentos metafisicos (ou
por causa disso), conseguia produzir leis com validade
universal e certeza irrecusavel. O fazia, no entanto, ser-
vindo-se de um método diverso daquele da geometria, co-
piado pelo racionalismo cartesiano. Ao adentrar na década
de 1770, Kant comega a se convencer de que o método pu-
ramente racional, baseado em defini¢des e (na terminolo-
gia da Critica) puros conceitos, ndo é adequado a metafi-
sica, porque esta deve tratar de entidades reais, diferente-
mente do que faz a geometria. No optsculo Investigagio so-
bre a evidéncia dos principios da filosofia natural e da moral'l,
de 1762, Kant deixa seu anticartesianismo metodolégico
muito claro: a matematica cria seus proéprios objetos por
sintese. Nao trata, pois, de coisas reais, mas objetos produ-
zidos pelo préprio gedmetra. Sendo assim, esta ciéncia ndo
pode sendo produzir conhecimento necessario, uma vez
que somente retira do objeto aquilo que ele mesmo colo-
cou. A metafisica, por sua vez, deve tratar de objetos reais,

10 Critica B VII
11 Doravante referido como Preisschrift
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de coisas existentes e, assim, ndo pode trabalhar sintetica-
mente, construindo seus préprios objetos. Em vez disso, o
trabalho da metafisica, para o Kant do Preisschrift, deve ser
analitico. Fortemente influenciado pelo pietismo de Crus-
sius, mas também por Leibniz, Kant entende que a metafi-
sica deve partir de um contettdo dado na experiéncia de
forma confusa e, analiticamente, tornar claro este conheci-
mento. A metafisica deve, portanto, servir-se de um mé-
todo analitico, ao contrario da geometria que utiliza um mé-
todo sintético. Kant claramente ja percebe ali que o método
da geometria ndo é universal e, mais ainda, ndo pode ser
aplicado ao ambito das coisas reais. Tem claro que a mate-
matica opera pela construgao a priori de seus proprios ob-
jetos, que nado necessariamente existem na realidade, en-
quanto a metafisica deve tratar de coisas existentes. Assim,
o método da metafisica ndo pode ser o da geometria.
Juntamente com o Preisschrift, dois outros escritos
do mesmo periodo sao relevantes para a compreensao dos
rumos que a filosofia kantiana esta tomando por esses tem-
pos. Um deles é o optisculo O unico argumento possivel para
demonstracdo da existéncia de Deus, onde Kant estabelece
uma tese crucial: a existéncia ndo é um predicado real, mas
somente verbal. Embora, na construgao gramatical, a exis-
téncia opera sintaticamente como um predicado, do ponto
de vista ontolégico, ela ndo cumpre esse papel. Um predi-
cado real deve apresentar uma caracteristica positiva que
se agrega ao conceito da coisa. Nao é o que ocorre, segundo
Kant, com a existéncia, uma vez que ela somente afirma a
posicao absoluta da coisa e que o conceito ao qual se refere
se realiza. Mas ndo torna o conceito mais amplo do que ele
é, independentemente da existéncia. A consequéncia capi-
tal disso é que a existéncia de nenhum objeto pode ser in-
ferida por jogos argumentativos ou silogismos, ou por de-
rivagOes teoréticas a partir de principios dados a priori,
uma vez que ndo é uma propriedade que possa ser dedu-
zida de conceitos. Para o Kant do inicio dos anos 1760, a
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existéncia é a posigdo absoluta da coisa, e ndo se reduz a
nexos légicos ou conceituais. Salta aos olhos aqui a cone-
xdo com a critica ao que Kant chama de método sintético
no Preisschrft: procedimentos metodolégicos baseados em
puros conceitos forjados a priori nao podem dar conta de
entidades reais e, portanto, sdo ineficazes na metafisica. E
mais do que isso: Kant estd tragando uma linha diviséria
bastante contundente entre o que é da ordem do real e o que
é da ordem do racional, e que isso ndo deve se misturar: o
conceitual ndo submete o real e nem o abarca em suas teias.
Uma coisa € o trato com puros conceitos, outra coisa é a
conexao efetiva com aquilo que é real.

A atitude mencionada acima se manifesta também
de forma contundente na obra Ensaio para introduzir a nogio
de grandeza negativa em filosofia, do mesmo periodo. Neste
opusculo, Kant argumenta que, diferentemente da légica,
onde o contraditdrio se anula, produzindo um nao-ser ab-
soluto, no dmbito da matemaética, magnitudes opostas e
equivalentes podem nao resultar em um nada absoluto,
pois sdo fruto da anulacdo de duas magnitudes opostas. De
acordo com Kant, este conceito matematico de magnitude
negativa pode e deve ser aplicado com sucesso na metafi-
sica (ou seja, no real), uma vez que é capaz se referir ao am-
bito da realidade de forma mais eficaz que a oposigao 16-
gica e puramente racional. Quando duas forgas opostas de
mesma magnitude se exercem mutuamente no &mbito da
realidade, o resultado serd o repouso, mas um "repouso
positivo", derivado da acdo de forgas reais que ser exercem
de forma efetiva. Como quando “paramos” o carro em
uma ladeira sem acionar o freio de mao, mas acelerando
suavemente com auxilio da embreagem para tdo somente
compensar a forca da gravidade que empurra o carro para
baixo. O caro ndo estara em movimento, mas num “re-
pouso positivo”, que nao é a auséncia de forgas, mas o re-
sultado a acdo de duas forgas reais, porém opostas.
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Nao cabe aqui adentrar aos meandros conceituais e
argumentativos dessas obras, mas apontar que elas se
apresentam como manifestacdes de uma mesma inquieta-
¢do que afetava Kant: a premissa elementar do raciona-
lismo moderno (desde Descartes, passando de forma con-
tundente por Espinosa e ainda presente na escola leibno-
wollfiana) que postula a compatibilidade absoluta entre as
esferas da razdo e da realidade, o que permitiria a aplica-
¢do de métodos puramente racionais com capacidade de
alcancar a esséncia mesma das coisas, do ser, da substan-
cia, enfim, do real, é falsa. Nos trés escritos mencionados,
Kant, de alguma forma, aponta para uma discrepancia en-
tre os dominios da razdo e do ser. Aponta que um método
que produz seus préprios objetos por sinteses a priori nao
é capaz de versar sobre coisas reais, que provas ontoldgicas
que pretendam estabelecer a existéncia de Deus (ou de
qualquer entidade) por inferéncias a partir de defini¢cdes
dadas por puros conceitos sao indcuas, e que as oposicoes
l6gica e real ndo obedecem mesmos principios. Kant ainda
nao se deu conta de que deve promover uma distin¢ao das
faculdades sensivel e intelectual (porque problemas dessa
ordem ainda ndo fazem parte do seu universo, como vere-
mos mais adiante) e ainda ndo vislumbra a necessidade de
estabelecer que existem leis do conhecimento intuitivo,
como fard na Dissertagio, mas claramente ja enxerga que ha
algo de errado com a metodologia dogmatica dos metafi-
sicos continentais e que este problema deriva da incapaci-
dade de se alcangar a realidade das coisas por puros con-
ceitos. Portanto, deve haver algo ndo conceitual, ndo raci-
onal, regendo a ordem do conhecimento das coisas reais.
Sabemos que este papel, na filosofia critica posterior, sera
realizado pela intuicao.

Os Sonhos de um visiondrio de 1766 e o artigo Acerca
do primeiro fundamento da diferenca das regioes do espago de
1768 apresentam também elementos que remetem, ainda
confusamente, ao conceito de intuicio que estara
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completamente estabelecido em 1770. Nao cabe aqui, en-
tretanto, entrar nessas mintcias, mas apenas apontar que
h& um nexo de continuidade a partir dos textos pré-criticos
de Kant que permite identificar uma ‘linha evolutiva’ no
desenvolvimento de suas reflexdes, que leva, de um quase
dogmatismo metodolégico, ao estabelecimento de uma te-
oria da intuicdo e a distincdo entre as leis do conhecimento
intuitivo e as leis do conhecimento racionall2. Vé-se que o ad-
vento da teoria da intui¢do, uma das duas grandes novida-
des que a Critica apresentou, pode ser ter sua génese expli-
cada a partir da reconstrucdo do pensamento kantiano a
partir de suas obras de juventude.

Auséncia de questdes sobre validade e natureza dos
conceitos antes 1770

Se os optsculos do inicio da década de 1760 soam
familiares a luz do Kant estabeleceu na Estética transcenden-
tal com sua teoria da intuigdo, ndo se pode dizer o mesmo
com relagdo a Ldgica transcendental. Simplesmente inexiste
nos textos kantianos anteriores a 1770 qualquer tipo de
abordagem que remeta a problemas relativos a origem, va-
lidade, natureza e aplicacdo dos conceitos. Quanto ha de
puro e de empirico nas representagdes, qual o papel expe-
riéncia na producdo dos conceitos, se sdo todos empiricos,
se alguns sdo puros, como se aplicam aos objetos da expe-
riéncia... nada disso possui qualquer nexo de continui-
dade com o pensamento kantiano de juventude. Isso ex-
plica, a0 menos em parte, a passagem da carta a Marcus
Hertz na qual Kant diz que seus escritos anteriores a 1770
nado devem ser lidos e considerados. Um leitor do Kant pré-
critico que se depara com a Légica Transcendental nao con-
segue entender de onde ele tirou aqueles problemas, que

12 Dissertacio 11 392
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aparecem como que de repente e assumem protagonismo
em sua obra maior. Tal estado de coisas leva-nos a crer que
deve ter ocorrido algo de muito relevante em meados da
década de 1760, capaz de proporcionar uma verdadeira vi-
rada em seu pensamento. Kant, que sempre foi um fil6sofo
inquieto na busca do seu problema, que mudou muitas ve-
zes de opinido, que reformulou perguntas, que escreveu
sobre uma multiplicidade de temas, experimentou algo
muito impactante, que lhe proporcionou a passagem da-
quilo que nos acostumamos chamar de filosofia pré-critica
a filosofia critica. Coloca-se entdo a questao: o que se pas-
sou? Qual foi o evento responsavel por essa mudanga, se-
ndo radical, ao menos contundente nos rumos do pensa-
mento kantiano e que proporcionou a elaboragao da Cri-
tica?

Frederick Beiser em seu artigo Kant's intellectual de-
velopment - 1745-1781 apresenta uma resposta a nossa per-
gunta, da qual discordamos. Para ele, a leitura de Rous-
seau teria sido a responsédvel pela mudanca de rumos no
pensamento de Kant e para a colocacdo de seu problema
critico®. Com base em anotagdes nos manuscritos das Ob-
servagoes sobre o belo e o sublime, de 1765, Beiser sustenta que
a leitura de Rousseau teria mostrado a Kant que a razao,
por si s6, ndo é a fonte das virtudes e que letramento e eru-
dicdo ndo sdo garantias de uma vida ética e virtuosa. Ao
contrario do que seria de se esperar se o intelectualismo
ético fosse verdadeiro, o que se vé nos circulos académicos
sdo vicios e degeneracdes. A imagem de uma plebe rude,
iletrada e viciosa contrapondo-se a uma elite ilustrada e
virtuosa apresentou-se como irreal. Assim, ainda de
acordo com a tese de Beiser, Kant, como que se desiludido
com razao, incumbiu-se da tarefa de submeté-la a uma cri-
tica rigorosa, capaz de determinar seus poderes e, sobre-
tudo, seu fim. Isso explicaria a mudanga de rumos de Kant

13 Beiser, p. 43-44
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em suas reflexdes e teria sido o ‘fato novo” determinante
para a guinada em direcdo ao projeto de uma filosofia
transcendental.

Embora seja factivel e provado pelas anotacdes
mencionadas por Beiser que a leitura de Rousseau exerceu
forte impacto em Kant e, certamente, influenciou de al-
guma forma a orientagao de suas reflexdes nos tempos que
se seguiram, essa suposta influéncia ndo é suficiente para
resolver a questdo tal como a colocamos. Porque a aborda-
gem aqui proposta exige um nivel de aprofundamento em
pontos que a hipétese de Beiser ndo capaz de explicar se-
nao muito vagamente. A pergunta pelo ‘fato novo’ foi co-
locada aqui apontando a inexisténcia de referéncias textu-
ais na obra juvenil de Kant a problemas que estejam relaci-
onados ao que ele abordara mais tarde na Ldgica transcen-
dental, ou seja, trata-se de identificar em que momento e
por quais motivacdes a deducdo da tdbua das categorias,
prova que os conceitos puros referem-se aos objetos da in-
tuigdo, passou a ser, aos olhos de Kant, o problema funda-
mental da filosofia. Isso a hipdtese de Beiser ndo responde,
pois é muito genérica e se apoia em fatores mais psicoldgi-
cos do que propriamente conceituais. Explica uma mu-
danga de animo do filésofo, estimulada por sua decepgao
para com a razdo, mas ndo aponta de onde e nem como
essas novas reflexdes foram assimiladas. A leitura de Ro-
usseau pode sim explicar o tom adotado por Kant nos So-
nhos de um visiondrio, obra em que demonstra de forma con-
tundente, sarcastica e, até, ferina seu descontentamento
com a filosofia académica, simbolizando um verdadeiro
rompimento de Kant com a tradicdo dogmatica que sera
sim muito atacada na Critica. Mas o interesse da presente
investigacdo é apontar elementos conceituais precisos que
se conectem com os problemas centrais da Critica. Nisso, a
hipétese de Beiser falha contundentemente.
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O fato novo: publicacdo tardia dos Novos ensaios

Embora tal evento sequer tenha sido mencionado
por Beiser no texto acima mencionado, h4 razdes muito
fortes e plausiveis para identificarmos na publicacdo tardia
dos Novos ensaios acerca do entendimento humano* de Leib-
niz, em 1765, o fato novo responsavel pela mudanga de ori-
entacdo nas reflexdes kantianas que desembocardo mais
tarde na Logica transcendental e que formardo toda proble-
maética desenvolvida por Kant acerca dos conceitos (puros
ou empiricos), da necessidade de uma deducao das cate-
gorias e do papel exercido por elas na fundamentagao do
conhecimento necessario.

Durante varias décadas, as escolas filos6ficas conti-
nental e anglo-sax6nica tiveram muito pouco o que con-
versar. As divergéncias quanto ao projeto filosofico de
cada uma e, principalmente, sobre as bases mais elementa-
res que as sustentavam, fizeram com que praticamente ine-
xistissem debates mais profundos envolvendo racionalis-
tas continentais e empiristas insulares. De um lado, autores
como Descartes afirmavam de forma muito genérica que
os “sentidos nos enganam”?5 e, por isso, as faculdades sen-
siveis ndo poderiam estar no principio de todo conheci-
mento possivel. Do do outro, autores como Locke diziam
que os temas abordados pela metafisica especulativa eram
muito “divertidos”1¢, porém inconclusivos, improvaveis e,
por isso, indcuos. Nesse sentido, Leibniz foi um verdadeiro
divisor de 4guas, uma vez buscou realizar uma anélise de-
talhada dos Ensaios acerca do entendimento humanol” de
Locke e pretendeu estabelecer um didlogo positivo com o
filésofo inglés. Ap6s enviar algumas cartas ao autor dos

14 Doravante referido como Novos ensaios.
15 Meditagdes 1

16 Ensaios Introducéo 2

17 Doravante referido como Ensaios.
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Ensaios que foram ignoradas, Leibniz entdo decidiu escre-
ver os Novos ensaios, obra que, em forma de didlogo, apre-
senta uma andlise linha a linha da grande obra lockeana.
Em 1704, porém, quando os Novos ensaios estdo prontos
para serem publicados, John Locke veio a falecer e, com
isso, Leibniz desistiu de publicar seu livro. Durante cerca
de uma década, até sua morte em 1714, Leibniz seguiu re-
visando seus manuscritos. Porém, ndo os publicou, e este
permaneceu desconhecido por meio século. Somente em
1765 (nosso ano chave) vieram entado a pablico os Novos en-
5aios.

Dada sua motivagdo, e mesmo seu estilo literario
dialégico, a leitura dos Novos ensaios exige a leitura conco-
mitante dos Ensaios de Locke, ja que o primeiro persegue o
segundo tese a tese, argumento a argumento. Assim,
mesmo que Kant ndo tenha lido os Ensaios de Locke ante-
riormente, a leitura dos recém publicados Novos ensaios co-
locou-o diante dos problemas que o inglés havia colocado
décadas antes, acompanhados das objecdes racionalistas
de Leibniz. Vinte anos apds publicar seu primeiro escrito,
Kant adentra as discussdes epistémicas que envolvem ra-
cionalismo inatista e empirismo idealista e que sdo, de
forma muito contundente, aquelas que o levardo aos pro-
blemas mais centrais da Critica. Conforme serd visto adi-
ante, a Critica trata, em muitos aspectos, das mesmas ques-
toes que estdo sendo discutidas nos ensaios de Locke e Leib-
niz. Kant joga o0 mesmo jogo, recola problemas analogos,
aprofunda o que havia sido apenas esbogado por seus pre-
decessores. Aqueles temas que protagonizam a Critica e
inexistem na filosofia kantiana de juventude podem ser fa-
cilmente reconhecidos nos dois ensaios. O que Locke e Leib-
niz estdo abordando esta muito mais préximo das coisas
que Kant abordara na Critica do que de tudo aquilo que
Kant escreveu nos vintes anos que antecederam a publica-
¢do dos Novos Ensaios. Nas secOes seguintes serdo

27



Estudos de filosofia moderna

apresentados argumentos em favor desta tese com base
nos textos dos proprios autores envolvidos.

Kant leitor dos Ensaios

E muito famosa e citada a passagem dos Prolegéme-
nos a toda metafisica futural® na qual Kant a atribui a David
Hume o mérito de ter-lhe despertado de sua sonoléncia
dogmatical®. Hume teria sido o responsavel, segundo a
perspectiva kantiana, por apontar a necessidade de uma
deducdo dos conceitos puros. Nao que Hume tivesse ex-
presso essa necessidade de forma literal, mas as criticas
que fez a validade e universalidade do principio causal
mostrou a Kant qual a tarefa a ser executada no sentido de
fundamentar a certeza cientifica e evitar as conclusdes cé-
ticas do filosofo escocés. Por conta disso, muito se comenta,
de forma por vezes exagerada, acerca da influéncia deci-
siva do pensamento de Hume para o advento da filosofia
transcendental de Kant e para seu projeto filoséfico como
um todo. Contudo, cabe ressaltar, para os propésitos do
presente trabalho, a maneira como Kant introduz o tema
“Hume” na introducado dos Prolegémenos2:

Desde os ensaios de Locke e Leibniz, ou antes,
desde a origem da metafisica, tanto quanto alcanca
sua histéria, nenhuma ocorréncia teve lugar que
pudesse ser mais decisiva a respeito do destino
desta ciéncia do que o ataque que David Hume lhe
fez. Ele nao trouxe qualquer luz a este tipo de co-
nhecimento, fez, porém, brotar uma centelha com a

18 Doravante referido com Prolegémenos

19 Prolegémenos A 13

20 Todas as obras aqui citadas possuem tradugdes em lingua
portuguesa disponiveis. Para manter a unidade idiomatica no
texto, serdo utilizadas nas citagbes as edi¢des traduzidas
indicadas nas Referéncias bibliografica.
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qual se poderia ter acendido uma luz, se ela tivesse
alcancado uma mecha inflaméavel, cujo brilho teria
sido cuidadosamente alimentado e aumentado?!

Inegavelmente, Kant atribui a leitura de Hume um
papel importantissimo nas reflexdes que o levaram a forjar
seu sistema critico-transcendental, mas salta aos olhos,
dado os objetivos do presente ensaio, a referéncia que faz
aos ensaios de Locke e Leibniz. Ninguém havia sido tdo im-
portante para os rumos da metafisica desde os ensaios de
Locke e Leibniz. Ou seja, o proprio Kant afirma textualmente
que o inicio das discussdes que levaram a critica de Hume
a causalidade e, posteriormente, ao despertar de sua sono-
léncia dogmatica, foram os ensaios. Embora, na passagem
citada, Kant ndo aponte como se deu esse processo, em que
medida e de que forma se exerceu tal reorienta¢do nos ru-
mos da metafisica a partir dos ensaios, ela nos mostra de
forma clara e literal um caminho a ser trilhado na busca do
nosso problema central: o que levou Kant a colocar os pro-
blemas epistémicos da Critica?

O percurso do desenvolvimento dos problemas
que levaram Kant até o problema critico foi apontado lite-
ralmente na citacdo acima. Cabe agora compreender, base-
ado nos textos, em que sentido esta influéncia se deu. Aqui,
uma passagem da Analitica dos conceitos, quando esta intro-
duzindo sua Deducio transcendental e discorrendo sobre a
origem, natureza e validade dos conceitos, Kant afirma
algo que vai diretamente ao encontro do que pretendemos
mostrar:

Tal rastreio dos primeiros esforgos da nossa capaci-
dade de conhecimento para aceder a conceitos ge-
rais a partir de percepgdes singulares, tem, sem da-
vida, grande utilidade e deve agradecer-se ao céle-
bre Locke por ter sido o primeiro a abrir este

21 Prolegomenos A 7
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caminho. Somente, nunca desse modo se alcanca
uma dedugdo dos conceitos puros a priori pois nao
se obtém por essa via; efetivamente, com vistas ao
seu futuro, que devera ser completamente indepen-
dente da experiéncia, tais conceitos tém de apresen-
tar um certificado de nascimento muito diferente
daquele que o faz derivar da experiéncia. A tenta-
tiva de derivacdo fisiologica, que ndo pode verda-
deiramente chamar-se dedugdo, porque se refere a
uma questionem facti, chamarei, por conseguinte, ex-
plicacio da posse de um conhecimento puro. E
claro, portanto, que destes conceitos s6 pode haver
uma dedugéo transcendental e nunca uma deducéo
empirica, sendo tentativas desta dltima, em relagdo
aos conceitos puros a priori, esforgos vdos, que se
ocupa somente quem ndo compreendeu a natureza
peculiar destes conhecimentos?2.

Em total coeréncia com o que dissera na introducado dos
Prolegémenos, mas agora de forma menos geral e ja inserido nos
meandros da Ldgica transcendental, Kant situa os Ensaios de Locke
no limiar de seu problema critico. De acordo com as palavras
Kant, Locke foi o pioneiro na busca da fundamentacéo e valida-
¢do dos conceitos, aquele que “abriu o caminho” que depois ele
proéprio veio a seguir. Acima colocamos a questdo: de onde Kant
tirou os problemas relacionados a origem, génese e validade dos
conceitos? A passagem acima responde literalmente nossa per-
gunta: dos Ensaios de John Locke. Porém, mesmo tendo o mérito
de colocar o problema que para Kant é o mais fundamental da
metafisica, buscou sua resposta, ainda segundo Kant, no lugar
errado, no estabelecimento de uma derivagio fisiologica ou, como
também cabe dizer, uma deducio empirica dos conceitos. E neste
ponto que entra em cena a filosofia de David Hume e sua forte
influéncia. Embora de forma puramente negativa, Hume teria,
aos olhos de Kant, apontado para a necessidade de se provar a
validade dos conceitos e puros. Mais adiante, na prépria Critica,
Kant acrescenta:

22 Critica B19
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O célebre Locke, por falta dessas consideragdes e
por ter encontrado na experiéncia os conceitos pu-
ros do entendimento, derivou-os desta, mas proce-
deu com tal inconsequéncia que se atreveu a alcan-
car, deste modo, conhecimentos que ultrapassam os
limites da experiéncia. David Hume reconheceu
que, para tal ser possivel, seria necessario que esses
conceitos tivessem uma origem a priori.

Aos olhos de Kant, o ceticismo inferido por Hume
a partir da influéncia de Locke seria o prego a ser pago pela
nao dedugdo dos conceitos puros, ou seja, por nao ter ofe-
recido uma prova de que os conceitos ndo sdo abstraidos
todos das impressdes sensiveis. Se fosse extraida exclusi-
vamente da experiéncia, como queria Locke, a causali-
dade?* ndo teria a validade de um principio universal, mas
seria apenas uma generalizacdo indutiva sedimentada
pelo habito, que por sua vez é uma categoria psicolégica e,
portanto, incapaz de dotar os conhecimentos nela ancora-
dos de necessidade e universalidade absolutos.

Importa aqui a apontar, ademais, que o proprio
projeto geral da Critica emula, em muitos aspectos, o pro-
jeto dos Ensaios de Locke. Um deles é a meta de determinar
os limites da cognicdo humana e determinar o que pode e
o que ndo ser conhecido. Mais ainda, Locke propde uma
abordagem da mente humana que nao seja fisica, tam-
pouco metafisica (essencialista), mas, utilizando uma ex-
pressdo anacronica aos autores em questdo, puramente
epistémica, muito parecido com o que fara Kant depois.

Sendo, portanto, nosso propésito investigar a ori-
gem, certeza e extensdo do conhecimento humano

23 Critica B 127

24 Kant diz que é facil notar como a critica que fez Hume a
causalidade se aplica a todos conceitos puros (Prolegémenos, A
14/15)
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(...) ndo me ocuparei agora com o exame fisico da
mente, nem me inquietarei em examinar em que
consiste sua esséncia; nem por quais movimentos
dos nossos espiritos, ou alteragdes de nossos cor-
pos, chegamos a ter algumas sensagdes mediante
nossos 6rgaos, ou quaisquer ideias em nosso enten-
dimento; e se, em sua formacao, algumas delas, ou
todas, dependem ou ndo da matéria. Embora tais
especulagdes sejam curiosas e divertidas, rejeita-
las-ei por estarem fora do caminho no qual estou
agora empenhado. Ao meu presente propdsito serad
suficiente considerar as faculdades discernentes do
homem, e como elas sdo empregadas sobre os obje-
tos que lhe dizem respeito (grifo nosso)®

Nas palavras de Locke, a mente deve ser investi-
gada somente naquilo que diz respeito a aquisi¢ao dos co-
nhecimentos e as faculdades a eles relacionadas, que o au-
tor denomina faculdades discernentes. E mais ainda, deter-
minar como essas faculdades se aplicam aos objetos. Con-
forme salientado ha pouco, investigacdes com propositos
semelhantes simplesmente inexistem na literatura kanti-
ana pré-critica. Nao hd, nas obras anteriores a 1770 qual-
quer indicio significativos de que Kant estaria preocupado
seriamente com o estatuto do nosso entendimento? e in-
ventariar as faculdades cognitivas e suas relagdes com os
objetos. No entanto, uma leitura nem muito atenta dos

25 Ensaios, Introdugao 2

26 Deve-se ressaltar que Kant utiliza na Critica o termo
entendimento em dois sentidos, um lato e outro estrito. Em
sentido lato, entendimento é um termo geral que inclui as trés
faculdades que ele denomina “faculdades superiores”, as saber,
entendimento (em sentido estrito), faculdade do juizo e razdo. Em
sentido estrito, entendimento é a faculdade relacionada aos
conceitos, ou seja, aos contetidos mesmo do conhecimento. A
faculdade do juizo é responsavel pela aplicacdo dos conceitos e a
razdo ao raciocinio propriamente dito. (Critica A 131)
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Ensaios de Locke mostra que o tipo de pergunta e motiva-
¢do que levaram Kant a escrever sua primeira critica esta
esbocado ali de forma marcante. Isso corrobora e traz mais
luz ao que Kant afirmara na citagdo mais acima: Locke teve
o mérito de abrir o caminho que foi seguido por outros (no
caso, mais especificamente, Leibniz e Hume) até desembo-
car no proprio Kant. Na citagdo abaixo isso ficard ainda
mais claro, pois Locke estabelece que determinar, com base
na investigacdo das faculdades discernentes, a origem e
natureza do nosso conhecimento é uma forma de estabele-
cer o que pode ser conhecido com certeza e ndo o que nao
pode ser conhecido de forma alguma, ou seja, pode-se co-
nhecer o limite do nosso conhecimento. Assim, ndo se cor-
reria o risco de desperdicar empenho buscando conheci-
mentos que ndo nos sdo acessiveis.

Se por essa investigagdo acerca da natureza do en-
tendimento puder descobrir seus poderes, até onde
penetram, para que coisas estdo em algum modo
ajustados, e onde nos sado deficientes, suponho que
isso pode servir para persuadir a ocupada mente do
homem e usar mais cautela quando se envolvem
com coisas que excedem sua compreensdo. Parar
quando o assunto é muito extenso para suas forgas
e permanecer em silenciosa ignorancia acerca des-
sas coisas que o exame revelou estarem fora do al-
cance de nossas capacidades. Ndo seriamos, talvez,
tao precipitados, devido a presungdo de um conhe-
cimento universal, a ponto de levantarmos ques-
toées, e de nos confundirmos uns aos outros, com
disputas para as quais nossos entendimentos nao
sdo adequados e das quais ndo podemos formar em
nossas mentes qualquer percepgdo clara e distinta,
ou que (como tem, talvez, acontecido com frequén-
cia) ndo temos de modo algum nenhuma nogéo. Se
pudermos descobrir até onde nosso entendimento
pode se estender, até onde nossas faculdades po-
dem alcancar a certeza, e em quais casos podemos
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apenas julgar e adivinhar, saberemos como nos con-
tentar com o que é alcangavel por nés nesta situa-
cdo.%

Como foi salientado mais acima, uma grande novi-
dade de Kant na Critica é sua teoria da intuicdo e, mais es-
pecificamente, a constatacao de que a sensibilidade é uma
faculdade autéonoma, responsavel passivamente pelo con-
tato do sujeito com seu objeto real, e que esta faculdade
tem seu préprio arcabouco aprioristico que ndo é racional,
mas sensivel. Sendo assim, o projeto kantiano nao consiste
em elaborar somente uma investigacdo acerca do entendi-
mento humano, mas também da sensibilidade, uma vez
que esta possui seus proprios principios inatos2s. Locke es-
tava longe disso, e ndo ha nada que antecipe, ao menos de
forma direta, o que Kant trabalhara na Estética transcenden-
tal. Apesar disso, salta aos olhos de um leitor da Critica o
quanto a motivagao dos Ensaios se identifica com a motiva-
¢do critica de Kant. A Critica executa em grande medida o
que o projeto lockeano enunciou: estabelecer, com base
numa investigagdo puramente epistémica das faculdades,
o que pode ser conhecido com certeza e o que ndo pode ser
conhecido de modo algum; uma perda em extensdo com-
pensada por um ganho em certeza. Locke, no entanto, ndo
enxergou o problema de Hume, e imaginou que, por meio
de sua explicagio fisiolégica da posse dos conceitos poderia
vencer o ceticismo, estabelecendo um critério de certeza se-
guro a um conhecimento fundado exclusivamente na ex-
periéncia. Enfim, Locke ndo teria percebido que o

27 Ensaios, Introducao 4

28 Nos ensaios de Locke e Leibniz é utilizada a expressdo “inato”
para se referir a contetidos ndo dependentes da experiéncia e
intrinsecos a cognicdo. Na Critica, Kant utiliza a expressdo
“puro”. A Dissertagio aparece, assim, como uma obra de
transicdo. Nela, Kant oscila entre as duas expressdes. (Dissertagio
11 393-394)
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empirismo leva necessariamente ao ceticismo, coisa que
Kant tem muito claro (e que Leibniz também j4 sabia).

Quando conhecermos nossa prépria forca sabere-
mos melhor o que intentar com esperanga de éxito;
e quando tivermos observados com cuidado os po-
deres de nossas mentes, e feito alguma avaliacao
acerca do que podemos esperar deles, ndo tendere-
mos a ficar inativos, deixando de p6r nossos pensa-
mentos em atividade, pelo desespero de nada co-
nhecer; nem, por outro lado, colocaremos tudo em
duavida e renunciaremos a todo conhecimento, por-
que algumas coisas ndo sdo compreendidas.?’

Além do testemunho literal de Kant acerca do pa-
pel pioneiro de Locke presente em passagens da Critica, o
que por si s0 seria ja suficiente para estabelecer a influéncia
positiva dos Ensaios na elaboragdo do problema critico kan-
tiano, também passagens do filésofo inglés mostram esbo-
¢os e rudimentos de posigdes que serdo fortemente assimi-
ladas por Kant, que deixou uma conclusdo muito clara: no
ambito dos fendmenos podemos ter conhecimento seguro,
necessario, universal, apoditico, cumulativo, enfim, cienti-
fico30; no ambito da coisa em si nada podemos conhecer de
seguro e nenhuma ciéncia é possivel. Nao saberemos com
certeza como ¢é a esséncia de Deus e nem nos conhecermos
sendo como sujeitos empiricos e fenoménicos, mas pode-
mos fazer geometria e fisica de forma cientifica, produ-
zindo conhecimentos irrefutaveis; e esta é uma execucao
do projeto estabelecido por Locke nas passagens acima:
elaborar um inventario das faculdades, estabelecer o que
pode e o que ndo pode ser conhecido e, por fim, vacinar-se
contra qualquer possibilidade de paralisia cética, que seria

29 Ensaios, Introducao 6
30 Esta é a definicao de ciéncia apresentada por Kant no prefacio
a segunda edigdo da Critica (B IX-X)
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deixar de fazer a ciéncia possivel desmotivado por ndo
conseguir fazer a ciéncia impossivel.

Um trabalho mais extenso pode ainda explorar de
forma mais detida a obra epistémica de John Locke na
busca do que é aqui procurado, a saber, elementos textuais
que remetam conceitualmente a problemas abordados por
Kant na Critica e que inexistem nas obras kantianas de ju-
ventude. De qualquer forma, a conjuncao tanto das passa-
gens aqui citadas, em que Kant atribui a Locke o titulo de
precursor, somadas as passagens em que o proprio Locke
esboca em sua obra um projeto que serd, em muitos senti-
dos, apropriado por Kant, embora de forma muito mais
complexa, é suficiente para sustentar a primeira parte do
objetivo do presente trabalho: o impacto contundente dos
Ensaios no desenvolvimento intelectual de Kant. Na secado
seguinte, serdo apresentados elementos que buscam emba-
sar a segunda parte da tese aqui sustentada, referente a in-
fluéncia positiva dos Novos ensaios de Leibniz na elabora-
¢ao do problema critico kantiano.

Kant leitor dos Novos ensaios

A Critica é a obra que marca a superacao da antiga
dualidade racionalismo/empirismo. Nao cabe mais sepa-
rar dois partidos baseados na simples aceitagdo ou nao de
que todo conhecimento provenha da experiéncia ou da
existéncia de ideias inatas. Kant recoloca a querela em ou-
tra perspectiva, e prefere aborda-la em termos de ceticismo
e dogmatismo, apresentando como solugdo seu criticismo.
De forma resumida, Locke teria, aos olhos de Kant, sido
ingénuo ao ndo perceber que sua abordagem (critica na es-
séncia, como foi visto na sessdo anterior) empirista levaria
necessariamente ao ceticismo, coisa que Hume teve o mé-
rito de apontar. Por outro lado, a alternativa a abordagem
empirista de Locke, vinda da filosofia continental, sdo os
Novos ensaios de Leibniz, que Kant classifica como
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dogmatica. A Critica é, pois, a solugao critica ao problema
da fundamentacdo do conhecimento humano, pois traz
consigo elementos de ambas escolas rivais sem, no entanto,
confundir-se com elas, ou apresentar-se como uma mistura
pura e simples, produzida por motivagdes conciliatorias
ingénuas, tal como fizera em sua juventude.

A tensdo entre empirismo e racionalismo deixa-se
transparecer ja nas primeiras linhas da introdugao da Cri-
tica, numa passagem que em principio parece enigmatica e
mesmo perturbadora: todo conhecimento comeca com a
experiéncia mas nem todo conhecimento deriva da experi-
éncia. Nas palavras de Kant:

Nao resta divida de que todo nosso conhecimento
comeca pela experiéncia; efetivamente, que outra
coisa poderia despertar e poér em acdo nossa capaci-
dade de conhecer sendo os objetos que afetam os
nossos sentidos e que, por um lado, originam por si
mesmo as representagdes e, por outro lado, pdem
em movimento a nossa faculdade intelectual e le-
vam-na a comparé-las liga-las ou separa-las, trans-
formando assim a matéria bruta das impressoes
sensiveis num conhecimento que se denomina ex-
periéncia? Assim, na ordem do tempo, nenhum co-
nhecimento precede em nds a experiéncia e é com
esta que todo nosso conhecimento tem seu inicio
(grifos nossos)3!

Salta aos olhos aqui o fato de que a ja velha dicoto-
mia empirismo/inatismo é recolocada. A experiéncia, sim,
é o primeiro movimento de todo conhecimento, mas isso
nao deve significar que a experiéncia produz todo conhe-
cimento. O papel da experiéncia no limiar cognitivo hu-
mano é duplo: por um lado, municia o entendimento com
conteddos externos que formardo nossos conceitos

31 Critica B1
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empiricos (aqueles que Locke ja fundamentou), por outro
“desperta e coloca em acdo” todo um aparato de conceitos,
formas e principios inerentes ao préprio sujeito, elementos
que Kant subsome ao conceito geral de transcendental. A
inversdo copernicana mencionada no prefacio a segunda
edicdo da Critica3? anuncia justamente isso: o conheci-
mento ndo deve ser regulado exclusivamente pelo objeto
(pois assim o resultado serd Locke e Hume), mas também
por aquilo o préprio sujeito acrescenta ao objeto no ato de
sua cognicao. Portanto, o sujeito é dotado de todo um apa-
rato transcendental, puro, inato, capaz de transformar o
conteddo bruto que afeta os sentidos num objeto do conhe-
cimento propriamente dito. Porém, mesmo esse contetido
transcendental ndo sendo produzido a partir das afecgdes
empiricas, ele é despertado por essas afecgdes. Por isso, no
tempo, nenhum conhecimento precede a experiéncia, mas
nem todo conhecimento é empirico. Toda filosofia trans-
cendental e todo idealismo que surgiu anos depois sob in-
fluéncia desta filosofia esta fundada, pois, nesta premissa:
possuimos conhecimento puros/inatos que ndo depen-
dem da experiéncia para serem produzidos, mas dos quais
nao somos imediatamente conscientes, que estdo como que
adormecidos em nossa mente; a experiéncia é, assim, a oca-
sido para que tais contetidos transcendentais se exercam.
A existéncia de contetidos transcendentais adorme-
cidos e (apenas) despertados pela experiéncia é uma tese
forte e basilar da Critica. Nao é, porém, uma das grandes
novidades que a obra enuncia. O Leibniz dos Novos en-
saios 3 foi quem inaugurou esta perspectiva com uma

32 Critica B XVII

33 O debate direto entre racionalistas e empiristas ndo era
comum, com excecdo de questdes muito gerais. Leibniz tentou
‘furar a bolha” com seus Novos ensaios e se dispos a debater
positivamente com uma posicdo empirista em seus detalhes. O
nucleo duro da metafisica leibniziana, baseado na monadologia,
principios de razao, harmonia pré-estabelecida, era de
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solucdo que talvez se possa chamar de proto-transcendental.
Leibniz utiliza isso como argumento contrario ao anti-ina-
tismo de Locke. Quando o primeiro argumenta que ne-
nhum conhecimento, nem o matematico, é inato porque
deve ser aprendido e ninguém nasce sabendo, Leibniz re-
bate dizendo que a experiéncia ndo produz efetivamente
todo conhecimento, mas da a ocasido para que eles sejam
como que despertados em nos.

O espirito ndo é somente capaz de conhecé-las, mas
tem de descobri-las de si mesmo [as ideias inatas];
se o espirito tivesse somente a capacidade de rece-
ber os conhecimentos ou a poténcia passiva para
isso - capacidade tao indeterminada quando a que
possui a cera de receber figuras, ou a lousa vazia de
receber letras - ndo seria a fonte das verdades ne-
cessdrias (...). Pois é incontestavel que os sentidos
nao bastam para sua necessidade, e que portanto o
espirito tem alguma disposicdo (tanto ativa quanto
passiva) de hauri-los por si mesmo de seu fundo;
embora os sentidos sejam necessarios para dar-lhe
a ocasido e atencdo para isso (...) [grifo nosso]3

Dois apontamentos importantes a serem feitos a
partir da passagem acima: a) Leibniz, tal como Kant35,

conhecimento de Kant desde seus primeiros anos de formagao.
Mas o Leibniz que debate questdes epistémicas com o empirismo
foi uma ‘novidade” da década de 1760, por conta da publicagdo
tardia dos Novos ensaios. Isso aponta para “dois Leibniz”, um que
estd em debate direto com os continentais e outro que iniciou o
debate com os empiristas.

34 Nowvos ensaios 1,1

35 Para Kant, s6 os resultados podem determinar se um saber é
ou ndo cientifico (B IX). Esses resultados mostram que as
matematicas e a fisica de Newton sdo ciéncias (B XI). Por isso, a
pergunta sobre essas duas ciéncias serd “como sdo possiveis?”
(B21) uma vez que é fato que sao possiveis. Assim como Leibniz,
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parte do fato que existem verdades necessarias e que, por-
tanto, o conhecimento ndo pode ser todo ele derivado da
experiéncia, uma vez que esta ndo garante necessidade a
nenhuma ciéncia; b) os principios inatos que fundamen-
tam a necessidade das ciéncias sao hauridos do espirito do
proprio sujeito e a experiéncia € a ocasido para isso. Con-
forme foi mencionado no inicio deste ensaio, uma grande
novidade apresentada por Kant na Critica e que ja havia
sido enunciada na Dissertacio é a teoria da intuicdo, fun-
dada na distin¢do entre as faculdades sensivel e intelectual.
O inato kantiano ndo é somente racional, mas também in-
tuitivo: temos conceitos puros no entendimento, mas tam-
bém formas puras na intuigao. E Kant faz isso contra Leib-
niz, que defende apenas uma distingao de graus de clareza
entre os conhecimentos sensivel e racional. Neste ponto h4,
certamente, um abismo entre os dois alemaes. Porém, Kant
emula o mesmo modelo esbocado por Leibniz no que
tange ao papel da experiéncia no processo de producao do
conhecimento necessario e seus fundamentos: ela coloca
esses conhecimentos em funcionamento e, assim, ddo a
ocasido para sejam, por um lado, tornados conscientes e,
por outro, aplicados aos objetos. Pecou, de acordo com
Kant, por ndo compreender que a sensibilidade era uma
fonte peculiar de representagdes; portanto, uma faculdade
independente:

Na falta de uma t6pica transcendental (...) erigiu o
ilustre Leibniz um sistema intelectual do mundo
ou, pelo menos, acreditou conhecer a estrutura in-
terna das coisas, comparando todos os objetos ape-
nas pelo entendimento e os conceitos formais abs-
tratos de seu pensamento. (...) Comparava todas as
coisas entre si apenas através de conceitos, e, como

Kant também nado tem davidas sobre a existéncia de contetidos
puros/inatos pois s6 esses podem dotar de necessidade e
universalidade as ciéncias necessarias e essas existem de fato.
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é natural, ndo encontrava outras diferencas, a ndo
ser aquelas pelas quais o entendimento distingue os
seus conceitos puros uns dos outros. Nao conside-
rava origindrias as condi¢des da intuicdo sensivel,
que trazem consigo as suas proprias diferencas,
porque a sensibilidade era, para ele, apenas uma
forma confusa de representacdo e ndo uma fonte
peculiar de representacdes.3

A distingdo das faculdades, que delimita os ambi-
tos da sensibilidade e do entendimento e considera intui-
coes e conceitos como classes distintas de representagdes,
causa uma consequéncia que opora radicalmente a filoso-
fia transcendental de Kant e sistema intelectual do mundo
preconizado por Leibniz: o fenomenismo transcendental. As
condigdes do espago e do tempo, formas puras da intuicio
sensivel, garantem, segundo Kant, acesso exclusivo a apa-
réncia dos objetos, ou seja, aos objetos tais como represen-
tados na intuigdo sensivel e submetido as quatro coorde-
nadas espago-temporais®’. As condigdes da sensibilidade
nado permitem acesso a coisa em sua totalidade essencial,
mas somente a recortes sensiveis. Enfim, s6 podemos co-
nhecer os fendmenos e nunca a coisa em si. Tal consequéncia
se opde de modo inconcilidvel com a ontologia racionalista
de Leibniz:

O fendémeno era, ao seu ver (de Leibniz), a represen-
tagdo da coisa em si, embora, quanto a forma légica,
distinta do conhecimento pelo entendimento, pois,
com efeito, na sua habitual caréncia de andlise, in-
troduz no conceito da coisa uma certa mistura de

36 Critica B 327
37 Trés dimensdes do espago (acima/abaixo, frente/tras,
direita/esquerda) e uma dimensdo do tempo (antes/depois).
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representacdes acessorias que o entendimento sabe
eliminar.38

No inicio do presente trabalho foi afirmado que
Kant introduz duas grandes novidades na Critica (teoria
da intuigdo e deducdo das categorias). Se a necessidade da
dedugdo dos conceitos foi motivada pelos problemas
apontados por Hume em referéncia aos Ensaios de Locke,
a teoria da intuicdo e o fenomenismo transcendental que
dela deriva, embora tenha sua origem genética em tempos
anteriores a publicacdo dos Novos ensaios, opde-se ao dog-
matismo ontolégico de Leibniz de forma contundente. Na
passagem acima, Kant explica sua distin¢ao entre intuigio
e conceito tomando como exemplo o erro de Leibniz ao con-
fundir representacdes peculiares agrupando-as numa
mesma classe. De forma resumida: confundir representa-
¢Oes sensiveis e intelectuais, intuicoes e conceitos, tem como
consequéncia, segundo Kant, confundir fendémeno com coisa
em si.

De forma semelhante ao que foi apontado nas ses-
sOes anteriores, também aqui nao encontramos nos escritos
kantianos anteriores a publicagdo dos Novos ensaios nada
que remeta minimamente a esta perspectiva de aborda-
gem. As discussoes kantianas acerca da fundamentacao
das ciéncias eram, em geral, de ordem metodolégica (o mé-
todo da metafisica nao é o método da matematica) ou on-
tologica (a realidade nao obedece as mesmas leis e princi-
pios da razdo). Sobre o papel dos contetidos inatos na fun-
damentacao das verdades racionais e sua relacdo com a ex-
periéncia, sobre uma classe de conhecimento que temos,
mas que permanece oculta em nossa cognicao até que a ex-
periéncias a coloque em movimento, Kant nada diz antes
de ter acesso aos dois ensaios. O mesmo ocorre com relacdo

38 Critica B 327
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ao estatuto do objeto do conhecimento e seu caréter real ou
fenoménico.

Consideragoes finais: Kant entre Leibniz e Locke

Kant foi um pensador multifacetado que escreveu
sobe uma miriade de temas e recebeu influéncias de muitas
fontes. Pensador inquieto, dialogou com praticamente to-
das as formas de saber de sua época. Portanto, seria até ir-
responséavel pretender aqui, num ensaio breve e pontual,
reduzir a filosofia kantiana de maturidade ao debate entre
empirismo e inatismo estabelecido nos ensaios de Locke e
Leibniz. Nosso objetivo foi muito mais pontual: identificar
qual fato novo ocorreu em meados da década de 1760 que
levou Kant a colocar problemas e debrugar-se sobre ques-
toes que até entdo estavam distantes de sua agenda filoso-
fica, e que se tornaram capitais na Critica. Ndo se trata aqui,
pois, de negar, por exemplo, a influéncia que Rousseau cer-
tamente exerceu sobre Kant, mas somente de apontar que
ela ndo responde a pergunta que motiva este trabalho.
Tampouco se trata de minimizar a influéncia de vérios ou-
tros fil6sofos e sistemas sobre o pensamento kantiano.
Kant ndo sé escreveu muita filosofia, mas também leu
muita filosofia, e suas leituras o impactavam amitade de
forma severa. O escopo deste trabalho consistiu em subli-
nhar e enfatizar a maneira como a Critica se alinha num
nexo de continuidade com os ensaios de Locke e Leibniz,
servindo-se, para isso, da literalidade dos préprios textos,
sejam passagens dos ensaios que antecipam, de alguma
forma, perspectivas adotadas por Kant na primeira Critica,
sejam as referéncias do préprio Kant aos autores em ques-
tao.

A conclusdo a que chega Kant na Critica coloca seu
sistema transcendental como que num meio termo entre o
sensualismo de Locke e o intelectualismo de Leibniz. Nas
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suas palavras: “Leibniz intelectualizou os fendmenos tal como
Locke sensualizara os conceitos do entendimento”3. Diante de
um debate que considerava duas possibilidades, Kant ofe-
rece uma terceira, que dialoga positiva e negativamente
com ambas, e mostra, assim, outra possibilidade, que valo-
riza o papel positivo da sensibilidade e do entendimento,
que atuam em conjunto, mas cada qual com sua funcao,
seus principios e fundamentos puros. Sendo assim, se
Locke escreveu os Ensaios acerca do entendimento humano e
Leibniz os Novos ensaios acerca do entendimento humano, a
Critica da razdo pura poderia, de acordo com o exposto aqui,
muito bem se chamar Novissimos ensaios acerca do entendi-
mento humano.
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UMA CRITICA MODERNA A
MODERNIDADE: CANIBALISMO E
DESCOLONIALIDADE EM DOS
CANIBAIS NOS ENSAIOS DE MICHEL DE
MONTAIGNE

Diego dos Anjos Azizil
Uma dialética antropofagica

Ha uma tendéncia crescente no Brasil em caracteri-
zar a filosofia produzida na Europa como eurocéntrica, im-
perialista e colonialista. Nao que ela também ndo o seja,
mas seria um equivoco imenso afirmar peremptoriamente
que ela o é absolutamente. Falar, também, em filosofia eu-
ropeia ocidental é um tanto ilegitimo, tendo em vista as di-
ferentes filosofias existentes no Ocidente. Consequéncia
disso é rejeitar o pensamento europeu, principalmente o
moderno, como se nada mais fosse relevante, como se os
tilésofos nao tivessem nada mais a nos dizer. O que acon-
tece muito é o famoso “jogar a dgua fora com o bebé junto”.
Como escreveu Comte-Sponville, “defender a cultura da
Europa nao é defender toda a histéria da Europa, nem
mesmo toda sua cultura. [...] A mesma cultura que tornou
o etnocentrismo possivel também tornou possivel a critica
ao etnocentrismo, desde Montaigne a Lévi-Strauss”. (2008,
p- 349). Michel de Montaigne é um destes autores que pos-
sibilitou, no interior da filosofia moderna europeia a critica
ao eurocentrismo, ao imperialismo e ao colonialismo de

1 Doutor em filosofia pela UFPR. Pés-doutorando em filosofia
pela USP. Professor de pés-graduagdo no Centro Universitario
Assuncao.
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certa modernidade europeia (ndo apenas a filoséfica, mas
também a politica e a cultural).

Montaigne §é, talvez, o tinico autor fora do mundo
ibérico no século XVI a refletir de maneira ndo eurocéntrica
sobre os povos amerindios. Sabemos que ja com Bartolomé
de Las Casas se inicia uma reflexdo sobre os direitos huma-
nos dos povos nativos da América Latina?, contra uma vi-
sdo bastante corrente que colocava a figura do indigena
como barbaro e naturalmente servil. Las Casas, inclusive,
em 1550 entra em uma polémica contra Ginés de Sepul-
veda (a chamada “disputa de Valladolid”) que havia legi-
timado a guerra justa e a escraviddo contra os indigenas.
Septlveda, ao oferecer as razdes para a guerra justa contra
os indigenas, escreve:

A primeira é que, sendo por natureza servos os ho-
mens bérbaros, incultos e inumanos, se negam a ad-
mitir a dominagdo dos que sdo mais prudentes, po-
derosos e perfeitos que eles; dominacdo que lhes
traria grandissimas utilidades, sendo ademais coisa
justa, por direito natural, que a matéria obedeca a
forma, o corpo a alma, o apetite a razdo, os brutos
ao homem, a mulher ao marido, os filhos ao pai, o
imperfeito ao perfeito, o pior ao melhor, para o bem
universal de todas as coisas (SEPULVEDA, 2016, p.
49)%,

2 Cf. ROSILO, A. La tradicion hispanoamericana de derechos
humanos: la defensa de los pueblos indigenas en la obra y la
prixis de Bartolomé de Las Casas, Alonso de la Veracruz y
Vasco de Quiroga. Quito: Corte Constitucional del Ecuador,
2012.

3 Todas as tradugdes feitas de obras em lingua estrangeira sao de
minha autoria, salvo indicagao contréria.

4 Manterei para as referéncias diretas ao longo do texto o sistema
autor-data e reservarei as notas de rodapé para indicacoes de
obras ndo citadas e comentarios adicionais.
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Utilizando a filosofia de Aristételes, Sepulveda
afirma que aqueles que sdo melhores, mais perfeitos e mais
prudentes devem, por natureza, dominar aqueles que sao
inumanos, barbaros e incultos, ou seja, os indigenas (assim
como as mulheres e os filhos). E por direito natural que uns
nascem para comandar e outros para obedecer. Mas nao
para por ai. Septulveda ndo da tampouco crédito as civili-
zagdes complexas e grandiosas, que constituiram grandes
impérios em varias regides da América Latina. Inclusive os
Quéchuas do Peru (conhecidos erroneamente por Incas),
que constituiram uma civilizagdo impressionante, sao,
para Septlveda, naturalmente inferiores. Ele diz:

Porque ter casas e algum modo racional de viver e
alguma espécie de comércio é coisa a que a mesma
necessidade natural induz e s6 serve para provar
que ndo sao ursos, nem macacos, e que nao carecem
totalmente de razao. Mas, por outro lado, tém de tal
modo estabelecida sua reptblica, que ninguém pos-
sui individualmente coisa alguma, nem uma casa,
nem um campo de que possa dispor nem deixar em
testamento a seus herdeiros, porque tudo esta no
poder de seus lideres que com um nome impréprio
chamam de reis, cujo capricho as pessoas seguem
mais do que sua préopria vontade, atrelados a seus
caprichos e ndo a sua liberdade, e fazem tudo isso
ndo porque sdo oprimidos pela forca das armas,
mas de forma voluntaria e espontanea, o que é um
sinal certeiro do espirito servil e submisso desses
barbaros. Eles tinham dividido as terras e os recur-
sos de tal forma que uma parte era do rei, outra dos
sacrificios e festas publicas, e somente um terco es-
tava reservado para o uso de cada pessoa, mas tudo
isso era feito de tal forma que eles mesmos cultiva-
vam as terras do rei e as terras publicas e viviam
como assalariados do rei, sujeitos a sua vontade, pa-
gando tributos enormes (SEPULVEDA, 2016, p. 31-
32).

48



Uma critica moderna a modernidade

Para Septulveda, portanto, além da natureza infe-
rior dos indigenas, mesmo os que construiram sociedades
complexas, os exemplos s6 poderiam atestar algum grau
de racionalidade e nada mais do que isso. E na auséncia de
propriedade privada, de heranca pessoal e de liberdade
que reside a natureza béarbara desses povos, aquilo que a
Europa moderna vai valorizar acima de tudo e de todos,
posteriormente, com o desenvolvimento cada vez maior
do liberalismo.

Montaigne vai se opor peremptoriamente a essa vi-
sdo rebaixada dos nativos latino-americanos para, na dife-
renca, tentar compreender a nossa humana condigao com-
partilhada. A marca fundamental da filosofia moderna de
Montaigne é o rompimento com Aristételes e a construcao
do sujeito judicativo a partir do ensaio®. E no confronto
com a tradicao platonico-aristotélica-tomista (ou seja, a fi-
losofia europeia de seu tempo) que Montaigne ird ajuizar
sobre a América Latina e os povos nativos, permitindo pela
primeira vez a expressao da voz do outro, do inteiramente
outro, no pensamento europeu nao ibérico.

Como bem notou Claude Lévi-Strauss (2019, p. 46),
o ensaio Dos Canibais (I, 31) faz parte de um triptico, em
conjunto com os ensaios Dos Coches (111, 6) (que serve como
uma contraparte a Dos Canibais) que, juntos, estruturam
um terceiro ensaio, intitulado Do costume — e de ndo mudar
facilmente uma lei aceita (I, 23). Nos dois primeiros, temos
uma reflexdo, em grande parte (mas ndo absolutamente,
nem prioritariamente), etnografica por parte de Mon-
taigne. Se, no primeiro, Montaigne esta falando sobre os
indigenas brasileiros, que se organizam no meio de nossas

5 Cf. AZIZI, D. Os Ensaios de Michel de Montaigne como
exercicios do juizo. Trans/form/acdo: revista de filosofia da
Unesp, Marilia, v. 47, n. 6, 02400242, 2024.
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florestas tropicais, no segundo, Montaigne tem como tema
as culturas que se organizaram no México e no Peru. O ter-
ceiro ensaio desse triptico expressaria a sua concepgao po-
litica mais robusta, para além de suas reflexdes etnografi-
cas e morais®.

O ensaio Dos Canibais inicia-se como praticamente
todos os outros ensaios, a partir de algo que nos soa fami-
liar (o titulo) para nos oferecer a sensagao de que ja sabe-
mos sobre o que ele vai tratar. Claro, todo mundo sabe o
que é um canibal, inclusive (e, principalmente) um euro-
peu do século XVI. Apés o retorno dos viajantes do Novo
Mundo, circularam muitos relatos, representagdes e ima-
gens das populagdes nativas das Américas e, principal-
mente, desse peculiar e extraordinario costume, a antropo-
fagia, que colonizava a mente dos europeus com imagens
grotescas, violentas e barbaras sobre os indigenas que con-
sumiam carne humana. Theodor de Bry, Hans Staden, Jean
de Léry, André Thevet e muitos outros contribuiram muito
para a disseminagdo e construgdo de uma imagem dos ca-
nibais que os transformavam em seres bestiais, macabros,
imorais e perversos, particularmente as mulheres, que te-
riam uma ansia e uma impaciéncia avassaladora para de-
vorar a carne humana em preparagdo. Em diversas gravu-
ras de Theodor de Bry, em sua obra Americae Tertia Pars,
observamos como a imagem das mulheres é construida em
relagdo aos homens, todas sempre apressadas, correndo ao
fundo das gravuras, lambendo os dedos, mordendo os
proprios bragos e maos (na ansia de devorarem logo a vi-
tima sacrificada), enquanto os homens aguardam serena-
mente a preparacdo do corpo das vitimas.

6 Para as minhas pretensdes tedricas deste trabalho, me focarei
apenas no ensaio Dos Canibais.
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Theodor de Bry, Desmembramento do éoo da vitima. Ame-
ricae Tertia Pars. Gravura em metal. Frankfurt, 1592.

“Aqui, de Bry sugere um contraste entre a sereni-
dade e o controle dos homens e a ansiedade e a falta de
controle das mulheres” (CHICANGANA-BAYONA, 2017,
p-110). Nao apenas a ansiedade e o descontrole das mulhe-
res sdo ressaltados nessas imagens, mas também sua falsi-
dade e hipocrisia. Em um relato de Jean de Léry, ele faz
questdo de enfatizar o “pranto curto” e “fingido” de uma
das mulheres da vitima morta que esta prestes a ser devo-
rada.

Léry ressalta especialmente o pranto fingido da in-
dia por seu esposo recém-sacrificado, pois chora,
mas quer comer um pedaco dele. Desse modo, as
mulheres indias da gravura ndo se mostram apenas
ansiosas e descontroladas, como a mulher que corre
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ao fundo, mas também fingidas e hipécritas, como
a india que chora sobre o corpo sem vida da vitima
(CHICANGANA-BAYONA, 2017, p.122).

Podemos ver, portanto, que as imagens produzidas
na época de Montaigne a partir dos relatos e das percep-
¢Oes dos europeus invasores possuem uma lente muito es-
pecifica: os amerindios sdo reconhecidos apenas do ponto
de vista do conquistador (o sujeito) que transforma em ob-
jeto os seres humanos “inferiores” conquistados. Seja do
ponto de vista pictdérico’, que imaginava os indigenas ame-
ricanos com padrdes corporais e tragos europeus, seja do
ponto de vista moral, que colocava homens e mulheres em
posi¢des muito diferentes na organizacdo da vida politica
e social. O machismo inerente as visdes de mundo dos ho-
mens europeus impregnava também os juizos que faziam
da sexualidade e das posi¢oes de género dos povos ame-
rindios. Tanto la como c4, as mulheres sdao pintadas como
descontroladas, histéricas, emocionais, em contraponto a
sanidade, controle e racionalidade dos homens. Em Mon-
taigne, surpreendentemente, ndo encontramos nada disso.

Dessa primeira e imediata familiaridade, Mon-
taigne ja comeca a apresentar algo nao familiar e se distan-
cia do tema “canibalismo” que, de inicio, s6 figura no titulo
e que aparece muito pouco ao longo do ensaio. Apesar do
titulo, ndo é sobre os canibais que Montaigne quer falar,

7 Bastante curioso observar que, antes de Hegel e o
desenvolvimento de uma consciéncia histérica, o padrdo
imagético de uma época era impresso como modelo para
conceber outras e longinquas épocas. Todas as representacdes
artisticas eram reflexo da prépria época. Por isso ndo era de se
estranhar que um quadro pintado no século XVI sobre filésofos
gregos 0s representavam com tragos, roupas e arquiteturas
renascentistas, assim como os povos amerindios. A atualidade
da humanidade europeia era a atemporalidade universal de seu
proprio tempo.
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“nem mesmo o paraiso nos Andes descrito na segunda
parte do ensaio, mas sim como devemos julgar outras cul-
turas - e a nés mesmos” (RENDALL, 2015, p. 203-204).
Ao iniciar o ensaio mencionando a campanha do
Rei Pirro na Italia, Montaigne ja se distancia do que supos-
tamente seria seu objeto de investigacdo. Montaigne conta
que o rei grego, ao ir de encontro ao exército romano, se
impressionou com o que encontrou: “[A] Nao sei que bar-
baros sdo estes (pois os gregos chamavam assim todas as
nagdes estrangeiras), mas a disposicdo deste exército que
vejo ndo é nem um pouco barbara” (MONTAIGNE, 2002,
p- 303)8. Como chamar de barbaros, questiona Montaigne,
aqueles que simplesmente ndo conhecemos, que julgamos
diferentes e, por nao serem como nos, inferiores? Como po-
demos confiar no burburinho vulgar cheio de preconceitos
que, ilegitimamente, ajuiza irrefletidamente sobre os po-
vos que sdo diferentes de nés? Nao podemos confiar no
vulgo e no senso comum: “[A] Eis como é preciso evitar
ater-se as opinides do vulgo, e como é preciso julgé-las pela
via da razdo e ndo pela voz comum” (MONTAIGNE, I, 31,
2002, p. 303). Montaigne, ndo é muito elogioso ao vulgo e
as opinides majoritarias que sao aceitas sem que seus pres-
supostos sejam rigorosamente esclarecidos, afinal, mesmo
que seja de nova figura, ele é um filésofo e sua atividade se
configura em um desafio ao senso comum. “[A] Pois qual-
quer pressuposi¢do humana e qualquer enunciacdo tem
tanta autoridade quanto outra, se a razdo nao fizer dife-
renca entre elas. Assim, precisamos coloca-las todas na ba-
langa, e primeiramente as gerais e as que nos tiranizam”
(MONTAIGNE, II, 12, 2000, p. 312). O juizo precisa de le-
gitimidade racional para ser exercido e suas afirmacdes
precisam ser colocadas na balanca do exame da razdo.

8 As letras [A], [B] e [C] nas citagdes dos Ensaios de Montaigne se
referem aos textos contidos nas edigdes de 1580, 1588 e 1595,
respectivamente.
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Somos todos vulgares, como afirma Montaigne na Apolo-
gia; certo esforgo da razdo deve ser feito. Chamar o outro
de bérbaro, simplesmente por ser diferente (e ndo idén-
tico), é fruto de um juizo vulgar, ilegitimo, que ndo é acom-
panhado pela razdo?: “Verdade e razdo, diz Montaigne,
podem ajudar o juizo a se livrar da tirania de la coustume
[...]” (FRAME, 1976, p. 201).

Montaigne, entdo, introduz a figura de um homem
simples que permaneceu mais de dez anos no Mundo
Novo, mais especificamente no Brasil, com quem teve con-
tato durante longo tempo e com quem teve a oportunidade
de conversar sobre as noticias que vinham desse mundo
tdo assustador, exético, barbaro, que colonizava a imagi-
nagao dos europeus. Como, afinal, podemos compreender
esse mundo, as pessoas e seus costumes, com os referenci-
ais que construimos para nds a partir de nossas proprias
circunstancias? Quem sdo essas pessoas e 0 que é esse
Mundo Novo?

[A] Essa descoberta de um pais infinito parece ser
de consideravel importancia. Nao sei se posso afi-
ancar que no futuro se faga alguma outra, pois tan-
tas personalidades maiores do que nos foram enga-
nadas nesta. Temo que tenhamos os olhos maiores
do que o ventre, e mais curiosidade do que a capa-
cidade que temos. Tudo abarcamos, mas estreita-
mos apenas vento (MONTAIGNE, 1, 31, 2002, p.
304).

9 O conceito de razdo, em Montaigne, adquire muitas formas ao
longo do texto dos Ensaios. Para uma melhor compreensdo do
que Montaigne entende por “razdo”, cf. BIRCHAL, T. As razoes
de Montaigne. Sintese - Rev. De Filosofia, V. 33, No 106, 2006, pp.
229-246. Cf. também o ja citado artigo de FRAME, D. Montaigne’s
dialogue with his faculties. French Forum, Vol. 1, No. 3, 1976, pp.
195-208.
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Essa descoberta, admite Montaigne, é de grande
importancia para a humanidade, mas ele ndo propora ne-
nhum grande esquema universal para tentar compreender
o significado de tamanha descoberta. Talvez a ciéncia e a
tilosofia europeia, sugere, possam ajudar a esclarecer essas
questdes. Ele afirma que “[A] Platdo apresenta Sélon con-
tando que ficara sabendo pelos sacerdotes da cidade de
Sais, no Egito, que outrora e antes do dilavio havia uma
grande ilha, denominada Atlantida [...]” (MONTAIGNE, ],
31, 2002, p. 304) e, com algum esforco, poderiamos imagi-
nar que talvez essa ilha perdida engolida pelo diltvio e de-
pois de milhares de anos de mudancas geolégicas e sepa-
ragoes de continentes pudesse ser esse Novo Mundo, ainda
intocado e incompreendido pela douta ciéncia.

[A] Mas ndo é muito plausivel que aquela ilha seja
esse mundo novo que acabamos de descobrir, pois
ela quase tocava a Espanha, e seria um inacreditavel
efeito de inundacéo té-la recuado mais de mil e du-
zentas léguas, como ela estd; ademais, as navega-
¢Oes dos modernos quase ja descobriram que ndo é
uma ilha e sim terra firme e contigua a India Orien-
tal de um lado, e do outro lado as terras que estdo
sob os dois polos; ou, se for separada, é por um tao
pequeno estreito e intervalo que ndo merece ser
chamada de ilha s6 por causa disso”
(MONTAIGNE, 1, 31, 2002, P. 305).

Contudo, Montaigne admite que esse Novo Mundo
ndo pode ser uma ilha, principalmente uma tao perto da
Espanha, como seria o enderego geografico da Atlantida de
Platao. Apesar de reconhecer que o mundo é um corpo que
se movimenta tanto quanto o nosso, ndo seria plausivel
que se movimentasse tanto, de maneira tao violenta e por
uma distancia tao longa: “[B] Parece que nesses grandes
corpos, como nos nossos, hd movimentos, [C] alguns natu-
rais, outros [B] febris” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 305).
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Curioso ver que Montaigne, diferente de Hegel, situa as
Américas em contiguidade as Indias Orientais e ndo no ex-
tremo oeste da Europal®. Afinal, a Terra é redonda e, por-
tanto, dependendo do centro que se estabelece, leste e
oeste terdo enderegos geograficos diferentes. Nesse sen-
tido, o centro pode estar em qualquer lugar.

Figura 2: Sebastian Miinster. Die Nziw Welt (1528)

———

r
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Mas se Platdo ndo nos ajuda a compreender o que é
esse Novo Mundo, quem poderia? Montaigne, entdo, apela
para o “Deus” da ciéncia europeia, o autor da tnica fisica
reconhecida até entdo, da tinica ciéncia das coisas que pos-
suem movimento: Aristételes. Montaigne cita um suposto

10 Montaigne esta de acordo com a concepgdo cartografica de
sua época. O mapa de Sebastian Miinster, o primeiro mapa do
Novo Mundo jé situava as Américas em um continente separado
(e ndo como uma ilha) e contiguo as Indias Orientais.
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livro de Aristoteles, Des merveilles inouies (Maravilhas inau-
ditas), em que o estagirita conta que “[A] alguns cartagine-
ses, lancando-se através do mar Atlantico, além do estreito
de Gibraltar, e navegando longo tempo, descobriram por
fim uma grande ilha'! fértil, toda recoberta de bosques e
regada por grandes e profundos rios, muito distante de
qualquer terra firme” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 306).
Os habitantes de Cartago, atraidos por esse paraiso abun-
dante, teriam se encantado pelas noticias dessa grande e
distante ilha, gerando um grande problema para Cartago,
ja que a cidade estaria ficando despovoada e insegura pe-
rante a forca que essa nova morada estava construindo.
Mas, apesar dessa grande narrativa, Montaigne nos diz:
“[A] Essa narrativa de Aristoteles também nao esta de
acordo com essas terras novas” (MONTAIGNE, [, 31, 2002,
p. 306).

Ora, os grandes paradigmas da ciéncia europeia de
entdo (mais precisamente, a escolastica), a saber, Aristote-
les (e também Platdo), sdo incapazes de oferecer qualquer
esclarecimento sobre o Novo Mundo. Montaigne mostra a
insuficiéncia da ciéncia e da filosofia europeia para tratar
desse assunto (e ao longo dos Ensaios de muitos outros),
deslocando a possibilidade do saber para personagens
considerados incultos e indignos de sabedoria: os indige-
nas e os “homens simples”. Montaigne esta nos dizendo
que, se quisermos saber quem sdo os outros, o que pensam,
como vivem, como se relacionam, como se configura o seu
mundo e como ajuizam sobre ele, precisamos, entao, per-
guntar a quem estd 14, a quem pertence a esse mundo. Eis,
portanto, avant la lettre, os rudimentos de um conceito de

11 Montaigne ja nos alertou que o Novo Mundo nédo é uma ilha.
Assim, desde o inicio a narrativa (supostamente) aristotélica ja
estd fadada ao fracasso hermenéutico e exegético em identificar
e explicar o Novo Mundo.
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“lugar de fala'?”, que sera muito importante para a filoso-
fia francesa posterior e, principalmente, para as fil6sofas e
filésofos que buscam pensar o problema de comunidades
e subjetividades subalternizadas que sdo impedidas de
manifestarem seus juizos por conta da posicdo politica e
social que ocupam nas comunidades.

Michel Foucault, por exemplo, em As palavras e as
coisas, ao inserir a problemética do “mesmo e do outro”
(tema tdo caro a Montaigne), retoma uma classificacao de
animais supostamente retirada de uma enciclopédia chi-
nesa e citada por Jorge Luis Borges. Nela,

Os animais se dividem da seguinte forma: a) per-
tencentes ao imperador, b) embalsamados, c) do-
mesticados, d) leitdes, e) sereias, f) fabulosos, g)
cdes em liberdade, h) incluidos na presente classifi-
cacdo, i) que se agitam como loucos, j) inumeréaveis,
k) desenhados com um pincel muito fino de pelo de
camelo, 1) et cetera, m) que acabam de quebrar a bi-
lha, n) que de longe parecem moscas (FOUCAULT,
2000, p. IX).

Assim, sem nenhuma referéncia, tal listagem nos
aparece ininteligivel, situada na ordem do nao ser: impos-
sivel de pensar pois impossivel de falar. “No deslumbra-
mento dessa taxonomia, o que de stibito atingimos, o que,
gracas ao ap6logo, nos é indicado como o encanto exoético

2

de um outro pensamento, é o limite do nosso: a

12 Falo de rudimentos do conceito, antecipacdes a ele, pois, é
claro, Montaigne nao usa o termo e essa discussdo ainda esta
sendo gestada em sua época. Alids, a propria origem do conceito
de “lugar de fala” é dificil de se estabelecer. De Michel Foucault
a Gayatri Spyvak, de Linda Alcoff a Lélia Gonzalez, de Bell
Hooks a Djamila Ribeiro, cada contribuicdo ao problema da
possibilidade de fala de grupos historicamente silenciados a
partir de seus proprios contextos foi desenhando o horizonte de
significagdo que o conceito tem hoje.
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impossibilidade de pensar isso” (FOUCAULT, 2000, p. IX).
Essa classificagdo, simplesmente, para nés, ndo é. A Gnica
coisa que nos soa familiar nessa classificacao, no abismo da
relagdo entre animais fantasticos, monstros quiméricos e
leitdes é a ordem alfabética e é esta que “transgride toda
imaginacdo, todo pensamento possivel” (FOUCAULT,
2000, p. X). Essa falta de significado dos nexos que ligam
seres tdo dispares, irreais e extraordindrios, essa “prolife-
racao dos seres em nenhum dos espagos onde nos é possi-
vel nomear, falar, pensar” (FOUCAULT, 2000, p. XV) nos
desassossega, nos tira o chdo, nos obriga a forcar uma sig-
nificacdo artificial, fora do lugar, mas que nos tenta apre-
sentar um vislumbre de familiaridade.

Segundo Salma Tannus Muchail, “a possibilidade e
a impossibilidade de ‘nomear, falar, pensar’ podem ser
analisadas em torno de trés termos: ordem, lugar, espaco”
(MUCHALIL, 2004, p. 38). Para Foucault, portanto, para que
certa ordem faca sentido, ela precisa estar localizada em
um determinado lugar e em um determinado espago. As
significacdes devem ser situadas. E em um espago homo-
géneo e comum onde as coisas podem ser localizéveis que
a ordem e o lugar fazem sentido e, também, as coisas neles
ditas, nomeadas e pensaveis. Sem lugar nao h4 falar.

Assim ¢é a justaposicdo desse e (ordem), desse em
(lugar) e desse sobre (espago) que instaura, para nds,
a estranheza dessa classificacdo. Estranheza, po-
rém, para noés. Afinal, aquela classificacdo de ani-
mais ndo é, por assim dizer, “ausente” de espago;
antes, repousa sobre outro espago: “A China...ndo é
justamente o lugar privilegiado do espaco? Eis o
“outro” em seu sentido mais amplo: limite de pen-
samento e de linguagem para uma cultura, aquilo
que a circunda por fora e lhe escapa, simultanea-
mente, estranho e exterior (MUCHAIL, 2004, pp.
38-39).

59



Estudos de filosofia moderna

Platdo e Aristoételes, entdo, ndo fazem sentido, tal
como uma ordem que ndo consegue ordenar nada inteligi-
velmente. O [ugar do pensamento europeu estd deslocado
e, portanto, ndo consegue dizer nada sobre o Novo Mundo
e a alteridade que 14 encontramos. Nao estamos na Europa,
afinal, mas na América. O espago do ocidente ndo consegue
instaurar nem a ordem nem o lugar necessarios para com-
preendermos essa nova realidade descoberta. Na auséncia
de compreensao, violentamos os sentidos, colonizamos os
objetos de nossas proprias representacoes (sempre objetos,
nunca sujeitos). Se faz necessario, entdo, impor a forca das
ideias que, fora de lugar, violenta, silencia, cala o Outro; a
diferenca é transformada em mesmo, em identidade.

Montaigne introduz em sua reflexdo ndo mais a fi-
gura de eruditos e icones da inteligéncia europeia e ociden-
tal, mas a de um homem comum.

[A] Esse homem que eu tinha comigo era homem
simples e grosseiro, o que é uma condicdo prépria
para dar testemunho verdadeiro; pois as pessoas fi-
nas observam muito mais cuidadosamente e mais
coisas, mas as glosam; e, para fazerem valer sua in-
terpretagdo e torné-la convincente, ndo conseguem
evitar de alterar um pouco a Histéria: nunca vos
apresentam as coisas puras, curvam-nas e masca-
ram-nas de acordo com a fei¢cdo que lhes viram; e,
para dar crédito a seu raciocinio e atrair-vos para
ele, facilmente forcam a matéria para esse lado, es-
ticam-na e alargam-na (MONTAIGNE, I, 31, 2002,
pp- 306-307).

Montaigne parece nos sugerir “voltar as coisas
mesmas” para chegarmos ao testemunho verdadeiro. Ao
deixar em suspenso as interpretagdes, visa atingir a apre-
sentagao das “coisas puras” (claro, aqui, ndo no sentido de
se atingir qualquer substancia metafisica ou coisas em si),
tal como aparecem para uma consciéncia livre de
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preconceitos. Os juizos construidos por essa consciéncia,
que nao estica nem alarga ou forca a matéria, passam a ser
mais confidveis. A epoché!? montaigniana se assemelha
mais com a fenomenolégica do que com a cética, ja que
busca suspender os preconceitos e as interpretagdes pré-
vias sobre o mundo e nao a suspensao da verdade mesma.

O homem simples e grosseiro que Montaigne
afirma ter frequentado teria vivido entre os indigenas bra-
sileiros durante dez ou doze anos e sobre eles teria dado
seu testemunho. Ele ndo era um erudito, mas um homem
do mundo e teria apresentado a Montaigne marinheiros e
comerciantes que conhecera em suas viagens e que tam-
bém, como testemunhas simples e grosseiras (e por isso
confidveis e verdadeiras), apresentavam a ele faces nao
distorcidas desse outro que fora descoberto no Novo
Mundo. Assim, diz Montaigne, “[A] contento-me com essa
informagdo, sem indagar sobre o que dizem dela os cosmoé-
grafos*” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 307). Montaigne
nao tem a intengdo de interpretar, mas apresentar os fatos.
Ele faz notar o pensamento metonimico dos intelectuais
(aqui, os cosmoégrafos) que querem tomar a parte pelo todo
e, conhecendo uma parte do mundo, estendem para o
mundo todo. A vaidade dos intelectuais os trai quando nao

13 Com essa referéncia ndo quero sugerir nenhuma
possibilidade, em Montaigne, de existéncia de uma
subjetividade pura, transcendental, de uma esséncia da
consciéncia, tal como em Husserl.

14 Montaigne faz uma mengcdo satirica a André Thevet nesse
trecho, ao que tudo indica, ao citar os “cosmoégrafos”, ja que ele,
tal como Léry, se aventurou junto aos viajantes de Villegagnon
em 1555, mas que retorna em 1556 ndo tendo saido da ilhota de
Guanabara e nunca pisado na terra firme da “Franca Antartica”.
Mesmo assim, Thevet publica um livro intitulado Les singularitez
de la France antartique autrement nommée Amérique, em 1558. Seu
texto teve uma grande acolhida e ele foi nomeado “cosmoégrafo
do rei”.
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é a verdade que buscam, mas a validagdo de suas préprias
convicgdes. Ele se recusa a dar crédito a alguém como The-
vet que, sem nenhuma autoridade, quer relatar algo sobre
o Novo Mundo tendo 1a permanecido por trés meses e sem
nenhum contato genuino com a terra, as pessoas, a cultura
que 14 estavam.

[A] Eu gostaria que cada qual escrevesse o que sabe
e na medida em que sabe, ndo apenas nisso mas em
todos os outros assuntos; pois alguém pode ter um
conhecimento ou experiéncia especifica da natu-
reza de um rio ou de uma fonte e sobre o restante
s6 saber o que todos sabem. No entanto, para divul-
gar essa migalha, ele se dispord a descrever toda a
fisica. Desse vicio surgem muitos grandes inconve-
nientes (MONTAIGNE, 1, 31, 2002, p. 307).

Os testemunhos desse homem simples conduziram
os juizos de Montaigne para a afirmacao de que barbaro e
selvagem se dizem de muitas formas. Os canibais do Brasil
(os Tupinambas) seriam, de fato, barbaros e selvagens? O
que significa dizer isso? Montaigne estd fazendo exata-
mente (mas a sua maneira) o que a filosofia faz: esta ques-
tionando os pressupostos mais basicos de nosso pensa-
mento. Ao se questionar sobre os significados que o senso
comuin sustenta como um dado, a saber, o de barbaros e
de selvagens, Montaigne reflete sobre como a composigao
de nossos juizos precisa ser mais cuidadosa, mais aberta ao
diferente, mais atenta aos seus proprios pressupostos e os
seus alcances. Como bem notou Telma de Souza Birchal
(2007), Montaigne ressemantiza esses dois termos e os uti-
liza, pelo menos, em trés sentidos fundamentais. O pri-
meiro sentido é aquele em que “[A] cada qual chama de
barbérie aquilo que ndo é de seu costume; como verdadei-
ramente parece que ndo temos outro ponto de vista sobre
a verdade e a razdo a ndo ser o exemplo e o modelo das
opinides e usos do pais quem estamos” (MONTAIGNE, I,

62



Uma critica moderna a modernidade

31, 2002, p. 307). Montaigne afirma que ndo consegue ver
(tal como como o rei Pirro) nada de barbaro e selvagem nos
povos do Novo Mundo, tal como a maioria de seus pares
europeus viam. “Montaigne denuncia o que hoje nés cha-
mamos de etnocentrismo, ou seja, a incapacidade de reco-
nhecer o valor de uma cultura diferente. ‘Barbaro” sera
sempre o nome dado ao outro por quem ndo sabe distan-
ciar-se de si e pensa ser a sua forma de vida a tnica racio-
nal” (BIRCHAL, 2007, p. 103). O primeiro significado de
barbaro, portanto, aqui é apenas o outro, o diferente. Sel-
vagem, também, aparece ressignificado: “[A] Eles (os indi-
genas) sao selvagens, assim como chamamos de selvagens
os frutos que a natureza por si mesma e por sua marcha
habitual, produziu” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 307).
Montaigne ndo confere um sentido negativo, de selvagem
como inculto, violento, desprovido de linguagem, mas
aquele (ou aquilo) que esta mais préoximo da selva, da na-
tureza e das virtudes do que aqueles que foram corrompi-
dos pelos vicios introduzidos pelas “artes”. Selvagem, no
sentido negativo, deveria ser usado, ndo para se referir aos
indigenas, mas aos proprios europeus (segundo sentido da
palavra): “[A] sendo que, em verdade, antes deveriamos
chamar de selvagens aqueles que com nossa arte alteramos
e desviamos da ordem comum. Naqueles outros (os indi-
genas) estdo vivas e vigorosas as verdadeiras e mais tteis
e naturais virtudes (...)” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 307).

Montaigne nota que aquilo que pela arte e pelo es-
forgo conseguimos fazer ndo pode ser superior aquilo que
a natureza faz de maneira espontanea e sem esforco. “[A]
Nao é razodvel que a arte ganhe o ponto de honra sobre a
nossa grande e poderosa mae natureza” (MONTAIGNE, I,
31, 2002, p. 308). Mais uma vez (como na Apologia de
Raymond Sebond), Montaigne d& exemplos da racionali-
dade animal como exemplo de perfeicao e superioridade
da natureza, que opera sem artificios ou esforgos: “[A] To-
dos os nossos esfor¢cos ndo conseguem sequer chegar a
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reproduzir o ninho do menor passarinho, sua contextura,
sua beleza e a utilidade de seu uso, e tampouco a tecedura
da misera aranha” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 307).
Montaigne, logo em seguida, insere um outro significado
de barbaro, agora visto (assim como selvagem) de maneira
positiva:

[A] Portanto esses povos me parecem assim béarba-
ros por terem recebido bem pouca preparagdo do
espirito humano e estarem ainda muito préximos
de sua naturalidade original. Ainda os governam as
leis naturais, pouco abastardadas pelas nossas; mas
isso com tal pureza que por vezes me desgosta que
o seu conhecimento ndo tenha surgido mais cedo,
no tempo em que havia homens que teriam sabido
julgar melhor do que nés a seu respeito
(MONTAIGNE, [, 31, 2002, p. 308).

Montaigne se lamenta porque os grandes homens
(como Licurgo ou Platdo) nao tiveram a oportunidade de
conhecer o Novo Mundo, pois ele encontra na realidade
dos canibais tupinambés mais belezas e virtudes do que os
poetas haviam cantando sobre a idade de ouro “[A] e todas
as suas invengdes para imaginar uma condigdo humana fe-
liz, mas ainda a concepgao e o proprio desejo da filosofia”
(MONTAIGNE, [, 31, 2002, p. 309). Em nenhuma narracao
produzida pelos “mestres da verdade” (os aédos gregos) ha
algo proximo a realidade da sociedade indigena, com tao
poucos recursos e tecnologias, conhecimentos ou ciéncia,
sem magistratura ou autoridades legais, politicas e juridi-
cas, riqueza ou pobreza, vestimentas ou ocupagdes labori-
osas, e mesmo “[A] as palavras que desigham a mentira, a
traicdo, a dissimulacdo, a avareza, a inveja, a maledicéncia,
o perddo sao inauditas” (MONTAIGNE, [, 31, 2002, p. 309).
E, mesmo assim, produtora de tanta virtude, sabedoria e
bem viver. “Nessas passagens, os canibais sdo definidos

2

pelo negativo; a falta, no entanto, é indice de
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superioridade” (BIRCHAL, 2007, p. 103). Montaigne diz
que, se Platdo pudesse ver a organizacdo social dos tupi-
nambas, a “[A] reptblica que ele imaginou, como a consi-
deraria distante dessa perfeicao: [C] ‘viri a diis recentes!>””
(MONTAIGNE, ], 31, 2002, p. 309).

Montaigne parece estar bastante inserido na con-
cepcdo edénica de uma visdo do Paraiso bastante difun-
dida no Renascimento do século XVI por conta das inva-
sOes e das conquistas dos territérios americanos. “A visdo
do Paraiso (...) foi principalmente responsével pela grande
énfase atribuida na época do Renascimento a natureza
como norma dos padrdes estéticos e morais, do comporta-
mento dos homens, de sua organizacdo social e politica”
(HOLANDA, 2000, p. IX). Vemos em Montaigne, de ma-
neira literal e enfatica, a reprodugdo do discurso edénico
para se referir aos povos das Américas. Desde o século IV
d.C., o discurso de um Eden terrestre, de um Paraiso Ter-
real, habitava o imaginario, seja do comum dos mortais ou
o mais douto pesquisador medieval. Haveria em nosso
mundo, ainda escondido, a realidade de uma terra per-
feita, ainda ndo maculada pelo pecado nem pelo sofri-
mento desencadeado por ele, pronta a ser descoberta por
homens que dela fossem dignos. As terras americanas,
abundantes de recursos e de riquezas, intocadas pelas do-
encas e pelas mazelas do velho e carcomido mundo, eram
essa promessa do tdo bem-aventurado encontro prome-
tido.

Denunciam-nos as primeiras narrativas de viagem,
os primeiros tratados descritivos, onde a todo ins-
tante se reitera aquela mesma tépica das visdes do
Paraiso que, inaugurada desde o IV século num po-
ema latino atribuido, erradamente segundo muitos,
a Lactancio, e mais tarde desenvolvida por Santo

15 Veria “homens recém-saidos da mao de Deus”.
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Isidoro de Sevilha, alcangara, sem sofrer mudanga,
notavel longevidade (HOLANDA, 2000, p. X).

E ndo apenas o vigor moral e a forca do espirito li-
vre e imaculado dos homens e mulheres do Novo Mundo
chamavam a atencdo de Montaigne, mas também o ambi-
ente no qual estavam inseridos. Se os habitantes desse
mundo eram abundantes de virtudes, suas terras eram,
também, abundantes de recursos naturais, estando sempre
ao alcance das maos ao menor sinal de necessidade. “[A]
De resto, eles vivem numa regido muito agradéavel e bem
temperada; de forma que, pelo que me disseram minhas
testemunhas, é raro ver ali um homem doente; e assegura-
ram-me ndo terem visto um dGnico trémulo, remelento, des-
dentado, nem encurvado pela velhice” (MONTAIGNE, I,
31, 2002, p. 309). Montaigne continua seu relato descre-
vendo a regido, os rios, o clima, a abundéncia de animais
para a caga e a pesca, as construgdes comunitérias que abri-
gavam muitos moradores, os utensilios domésticos, o cui-
dado de todos para com todos, as relacdes conjugais e ma-
trimoniais, a divisdo social do trabalho entre homens e mu-
lheres, jovens e velhos e suas crengas religiosas. “[A] Acre-
ditam que as almas sdo eternas, e que as que muito mere-
ceram dos deuses sejam alojadas no lugar do céu em que o
sol se ergue; as malditas, do lado do Ocidente 16 ”
(MONTAIGNE, [, 31, 2002, p. 310).

Ele entdo prossegue descrevendo a vida diéria dos
povos do Novo Mundo: como eles dormem, co-
mem, bebem, se vestem e cortam o cabelo. O efeito
dessa descrigdo é nos lembrar que, embora estes po-
vos tenham costumes diferentes, eles enfrentam os
mesmos problemas basicos que nés enfrentamos; os

16 Muito significativo o fato de Montaigne enfatizar que, para os
indigenas, é no Ocidente que as almas malditas encontram a
danacéo.
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brasileiros, somos forcados a reconhecer, sdo seres
humanos ndo totalmente diferentes de nés 17
(RENDALL, 2014, p. 208).

Toda essa concepgao montaigniana esta de acordo
com muitos entusiastas do Eden terrestre americano, como
Cristovao Colombo, Bartolomeu de Las Casas, Pedro de
Magalhaes, Rui Pereira entre muitos outros.

A fantasia poética ndo deixa de exprimir, neste
caso, o confuso sentimento, capaz de alastrar-se até
entre pensadores como Montaigne e Charron e de
servir de ponto de partida para as utopias renascen-
tistas, de que fora do Velho Continente e de seus vi-
cios ainda se poderia encontrar ou edificar uma
nova sociedade e sem macula (HOLANDA, 2000, p.
239).

Contudo, o mais difundido entre o vulgo cristao e
europeu da época é o chamado “mito do mau selvagem”,
aquele que ndo conhece a linguagem, as roupas, os bons
costumes, o esforco do trabalho e, principalmente, a mise-
ricordia de Deus e a remissdo dos pecados pelo sacrificio
de Jesus Cristo ao morrer pela humanidade na cruz do cal-
vario.

“As pessoas desse pais, por sua natureza, sdo tdo
ociosas, viciosas, de pouco trabalho, melancélicas,
covardes, sujas, de ma condicdo, mentirosas, de
mole constancia e firmeza (...). Nosso Senhor permi-
tiu, para os grandes, abominaveis pecados dessas
pessoas selvagens, rusticas e bestiais, que fossem
atirados e banidos da superficie da Terra”. escreve

17 Mais uma confirmacdo daquela maxima de Montaigne bem
conhecida, de que cada humano carrega consigo a forma inteira
da humana condigdo. Para usar uma expressao de André Comte-
Sponville, “o universal, singularmente.”
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na mesma época (1555) Oviedo em sua Histéria das
Indias (LAPLANTINE, 2003, p. 29)

Montaigne subverte, como mostrei anteriormente,
o significado de selvagem e barbaro, para colocar os habi-
tantes nativos das Américas em uma situacdo de superio-
ridade moral, fisica e geografica em relagdo aos civilizados
europeus. Se muitos relatos de experiéncias negativas dos
colonizadores oriundas do Novo Mundo e de muitos te6-
logos e pensadores, que consideravam os indigenas meio
bichos, convenciam as mentes quinhentistas ainda apeque-
nadas, em contraparte, estava sendo construida uma ideia
“contraposta a sua idealizacdo por um Las Casas ou um
Montaigne” (HOLANDA, 2000, p. 341). Ap6s a descrigao
dos costumes dos indigenas, Montaigne ainda nos diz que
as tinicas maximas que, em publico, sdo ensinadas ao povo
pelos sacerdotes se configuram em apenas duas: “[A] mas
toda a sua ciéncia ética contém apenas dois itens, cora-
gem 18 na guerra e afeicdo por suas mulheres”
(MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 311). E a exortacdo da vir-
tude e do dever que se destina a ciéncia ética dos canibais
do Brasil.

A partir desse ponto, introduzem-se dois temas: a
guerra e o canibalismo. A primeira é apresentada
como a ocasido ndo da ambicdo e da conquista ma-
terial, mas da afirmacdo da pratica da coragem e da
virtude. Quanto ao canibalismo, Montaigne insiste
em que ele seja compreendido ndo como ato biol6-
gico de alimentacdo, mas como expressdo de uma
“extrema vinganca” (209A /313) e como o momento
no qual se afirmam tanto a superioridade do vence-
dor quanto a dignidade do vencido. O canibal, por-
tanto, adquire caracteristicas paradoxais: ele é o
simbolo da simplicidade da natureza e, a0 mesmo

18 E, como diz o titulo do ensaio II, 27, a covardia é mae da
crueldade.
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tempo, exibe marcas de uma civilizagdo ndo apenas
singular, mas eticamente louvéavel (BIRCHAL,
2007, p. 104).

Montaigne enaltece a bravura dos guerreiros indi-
genas do Brasil, que travam combates constantes em suas
guerras, indo a elas nus e com espadas de madeira e arcos,
nunca exibindo fraqueza de espirito, como a covardia, “[A]
pois quanto a fuga e pavor, ndo sabem o que seja isso”
(MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 312). Claro, Montaigne nos
narra cenas horrorosas, como o troféu que os guerreiros le-
vam para casa, nhada mais nada menos que a cabega cor-
tada de seus inimigos, que ficava exibida na entrada. E,
quanto aos prisioneiros, estes sim serdo aqueles prepara-
dos para o ato de canibalismo, contudo, até nesse ato que,
a principio (e, de fato, é) é narrado com violéncia e sa-
dismo, hd um detalhe doce de amizade. Os prisioneiros sao
tratados bem por um longo periodo de tempo e com mui-
tas comodidades para, depois de uma reuniao entre o chefe
e seus conhecidos, aquele amarrar o prisioneiro com uma
corda em um dos bracos e o outro braco di ao seu mais
querido amigo e

[A] ambos, em presenga de toda a assembleia, liqui-
dam-no a golpes de espada. Feito isso, assam-no,
comem-no e enviam pedagos aos amigos que esti-
verem ausentes. Nao é, como se acredita, para se
alimentarem dele, como faziam antigamente os ci-
tas; é para expressar uma extrema vinganga
(MONTAIGNE, I, 31, 2002, pp. 312 - 323).

Ao mencionar os citas, povos antigos situados na
periferia da Europa, Montaigne compara ambos os atos de
canibalismo (o “europeu” e o amerindio) para nos mostrar
que ha uma diferenca radical entre eles. Os indigenas bra-
sileiros ndo se alimentam de carne humana e a antropofa-
gia ndo faz parte de sua dietética ordindria e corriqueira. O
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canibalismo, como diz Montaigne, é um ato de extrema
vinganga e carregado de significados sagrados e espiritu-
ais. As gravuras que retratavam imagens dos canibais bra-
sileiros e os representavam como cruéis, dvidos pelo con-
sumo da iguaria, ficam distantes da representacdo que
Montaigne faz do ato e, portanto, do juizo que produz so-
bre os tdo temiveis canibais. O curioso é notar que Mon-
taigne estd mais proximo da antropologia contemporanea
nesse sentido do que de seus pares quinhentistas.

As impressionantes gravuras de Theodor de Bry
mostram elementos superficiais do cerimonial de
destruigdo do inimigo, um ritual muito mais com-
plexo e amplo, de acordo com especialistas como
Meétraux e Florestan Fernandes. Essa pratica de in-
gestdo de carne humana como vinganga faria parte
de um processo maior, que esta vinculado a guerra
e que atravessa todos os &mbitos da sociedade tupi-
namba (CHICANGANA-BAYONA, 2017, p.122).

E impressionante a visio esclarecida que Mon-
taigne tem do ritual antropofdgico tupinamba, em uma
época ainda muito recente em que as informacgdes vindas
do Novo Mundo eram muito precarias, muito escassas e
cheias de vieses ideoldgicos, religiosos, politicos e morais.
E, para mostrar que a prética trata de vinganca (e nao de
dietética), Montaigne da o exemplo da crueldade dos pré-
prios portugueses (europeus e civilizados, portanto) que,
ao punirem seus inimigos, usavam a tatica de “[A] enterra-
los até a cintura e langcarem no restante do corpo muitas
flechadas, e enforcéa-los depois (...)” (MONTAIGNE, I, 31,
2002, p. 313). Apds o testemunho desses atos, os canibais
teriam aprendido dos portugueses, “[A] mestres muito
maiores do que eles em toda espécie de maldades”
(MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 312), a serem mais cruéis em
seus atos de vinganca. Para Montaigne, se os indigenas
aprenderam algo com os europeus, é a serem mais cruéis.
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Foi o mal a grande ligdo ensinada pelos europeus vindos
do Ocidente - para onde, segundo eles, as almas ruins de-
veriam se danar - para os povos do Novo Mundo. Grande
e triste licdo aquela que ensina a aumentar a crueldade!
Montaigne, em mais um movimento, que Steven Rendall
(2014, p. 208) chamaré de “tatica dialética”, agora introdu-
zird o ultimo sentido de barbaro:

Nao me aborrece que salientemos o horror barba-
resco que ha em tal agdo, mas sim que, julgando
com acerto sobre as faltas deles, sejamos tao cegos
para as nossas. Penso que ha mais barbarie em co-
mer um homem vivo do que comé-lo morto, em di-
lacerar por tormentos e por torturas um corpo
ainda cheio de sensibilidade, assé-lo aos poucos,
fazé-lo ser mordido e rasgado por cdes e por porcos
(como nao apenas lemos mas vimos de recente me-
moria, ndo entre inimigos antigos mas entre vizi-
nhos e concidaddos, e, o que é pior, sob pretexto de
piedade e religido), do que assa-lo e comé-lo de pois
que ele morreu (MONTAIGNE, 1, 31, 2002, p. 313).

“Encontramos aqui, portanto, o terceiro sentido do
termo ‘barbaro’, que adquire a conotacdo negativa de cru-
eldade. Nesse caso, porém, o termo se aplica mais aos eu-
ropeus do que aos indigenas” (BIRCHAL, 2007, p. 104). Eis
o climax do ensaio, ja que (como bem sustenta Rendall),
quando o tema do canibalismo é reintroduzido no texto -
e que antes s6 havia sido mencionado no titulo - sua con-
clusdo parece anticlimética, ja que o canibalismo dos indi-
genas brasileiros ocupa apenas dois (ou trés) paragrafos do
texto. O climax do texto estd no juizo que Montaigne faz
dos préprios europeus, civilizados, superiores, tementes a
Deus. Como é possivel apontar o dedo apenas para a cru-
eldade dos outros, tdio amena se comparada com a nossa
propria? Se o barbaro é o cruel, o maldoso, o incapaz de
perddao e misericérdia, ora, entdo os barbaros sao os
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europeus®. Ao olhar para o ato de comer carne humana,
serd que esse ato supera a crueldade, a vileza, a covardia,
o sofrimento dos atos que os préprios europeus se acostu-
maram a perpetrar contra seus proprios concidadaos?

Montaigne foi um espirito critico que nédo se bastou
com o relativismo antropolégico. Ndo é apenas um
observador cético que faz a comparagdo entre as
guerras dos indigenas brasileiros relatadas pelos vi-
ajantes e as guerras de religido que ensanguentaram
a Franca do seu tempo. A Noite de Sdo Bartolomeu
era episodio recente quando Montaigne publicou os
dois primeiros livros dos Ensaios. E também um ho-
mem que procura discernir o mal que o fanatismo
estava causando a seus contemporaneos, é um pen-
sador para quem a tolerancia e a benevoléncia de-
vem presidir as relacdes entre os homens, ndo im-
porta se europeus ou amerindios, cristdos ou pa-
gdos, ortodoxos ou dissidentes (BOSI, 2010, p. 15).

A todo momento Montaigne estd exercitando seu
juizo, essa capacidade (e, por isso, uma faculdade) de olhar
para o mundo a partir de si mesmo e afirmar ou negar (a
sua contraparte linguistica) proposi¢des sobre ele. Como

N

19 A Europa da época de Montaigne estd acostumada a
crueldade, a intolerancia e a barbarie produzida tanto pelas
guerras religiosas quando pelos autos de fé, tanto pelos
assassinatos e massacres produzidos na guerra civil na Franca
entre catélicos e protestantes quanto pelas inquisicdes, fogueiras
e torturas perpetradas contra as bruxas e os infiéis de toda
ordem. Montaigne presenciou o massacre da noite de Sao
Bartolomeu em 1572 e, inclusive, fez em 1574 um discurso forte
no parlamento de Bordeaux, invocando a tolerdncia e a
necessidade de cessar a violéncia, enaltecendo a resolucdao dos
conflitos pela palavra e pelo pensamento. Criticou a tortura
judicidria no ensaio II, V (Da consciéncia) e os processos por
bruxaria em III, 11 (Dos coxos).
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bem disse, seu juizo ocupa “catedra de mestre” e, portanto,
é a partir daquilo que observa, que raciocina, que sente,
que ele pode se exercer. O que Montaigne faz (e como sé-
culos ap6s Hannah Arendt vai nos estimular a fazer) é pa-
rar para pensar, livremente, sobre o que esta fazendo e so-
bre o que os humanos estao fazendo, sem se impor limites
e sem suspender as suas posicoes. A verdade daquilo que
diz, sem censuras nem interdigdes, passa pelas impressoes
que ele tem do mundo que o cerca; e sobre esse mundo
sustenta verdades muito definitivas. Para ele é claro que a
crueldade é sempre um mal e é sempre fruto de uma fra-
queza da alma. O fato de comer carne humana (que assom-
bra os seus concidaddos europeus em sua época) nunca foi,
em si, um ato de crueldade. Ele cita os estoicos Crisipo e
Zendo, exatamente, para mostrar como esses mestres da
virtude (respeitados e seguidos, inclusive, pelos intelectu-
ais medievais) também ja defenderam o consumo de carne
humana caso a necessidade batesse a porta.

[A] E os médicos nado receiam servir-se dele para
toda espécie de uso por nossa satde, seja para
aplicé—lo internamente ou externamente; mas nunca
se viu um modo de pensar tdo desregrado que jus-
tificasse a traicdo, a deslealdade, a tirania, a cruel-
dade, que sdo nossas faltas habituais
(MONTAIGNE, ], 31, 2002, p. 314).

O que Montaigne ajuiza - e esse é o ponto alto do
ensaio (me parece) -, é que “[A] bem podemos chama-los
de barbaros com respeito as regras da razdo, mas ndo com
relagdo a nds, que os sobrepujamos em toda espécie de bar-
barie20” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 314). Em relagdo a

20 Note-se que Montaigne, a respeito de sua ressemantiza¢do do
termo “barbaro”, ndo precisa a todo momento explicar em que
sentido estd usando o termo. E na experiéncia dialética de seus
juizos que os significados, contextualmente, aparecem.

73



Estudos de filosofia moderna

determinadas regras de razado (a saber, as dos ocidentais
europeus), podemos sim chamar de barbaros os canibais
brasileiros, contudo, em relacdo ao que os europeus sao e
fazem, exemplarmente barbaros sdo eles.

Com um sentido irdnico, e profundamente critico,
Montaigne escreveu que “podemos chamar de bar-
baros os canibais com respeito a nossas regras da ra-
zdo”. “Nossas regras da razdo” seriam sempre o
fundamento da justificacdo, e por isso o silogismo
serd tautologico ou autorreferente. O argumento
desde Ginés a Locke ou Hegel se expressa assim: a)
nos temos “regras da razao” que sao as regras “hu-
manas” em geral (simplesmente por serem as “nos-
sas”); b) o Outro é barbaro porque ndo cumpre estas
“regras da razdo”; suas “regras” ndo sdo “regras”
racionais; por nao ter “regras” racionais, civiliza-
das, é um barbaro; c) por ser barbaro (ndo humano
em sentido pleno) nao tem direitos; é mais, é um pe-
rigo para a civilizacado, d) e, como todo perigo, deve
se eliminar como um “cdo raivoso” (expressdao
usada posteriormente por Locke), imobiliza-lo ou
“cura-lo” de sua enfermidade; e isso é um bem;
quer dizer, deve negar-se por irracional a sua racio-
nalidade alternativa. O que se nega ndo é “outra ra-
za0” sendo “a razdo do Outro” (DUSSEL, 2007, p.
196, grifos do autor).

Montaigne reconhece a razao do Outro, e reconhece
tanto que a leva a sério até suas ultimas consequéncias.
Esse outro, quando vai a guerra, vai por motivos nobres e
virtuosos e nao para a conquista de terras e expansao ter-
ritorial. Montaigne ndo deixa de julgar a guerra como uma
doenga (“[A] tem tanta justificativa e beleza quanto pode
receber essa doenga humana” (MONTAIGNE, I, 31, 2002,
p- 314)), mas, pelo menos, a dos canibais brasileiros ndo se
cobre de justificativas vas, vis e cruéis com vistas a benefi-
cios pessoais e acimulo de poder pelo poder. Os indigenas
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brasileiros se bastam a si e, com sua condicao feliz e virtu-
osa, ndo desejam mais do que a abundancia natural que ja
tém.

[A] Estao ainda naquele ponto feliz de desejar ape-
nas o tanto que suas necessidades naturais lhes exi-
gem; tudo o que esta além é supérfluo para ele. (...)
Se seus vizinhos atravessam as montanhas para vir
assalté-los e obtém vitéria sobre eles, o proveito do
vitorioso é a gloria, e a vantagem de ter sido supe-
rior em valor e em coragem (MONTAIGNE, I, 31,
2002, p. 314).

Montaigne retoma aqui a reflexdo sobre a autono-
mia de nossos estados interiores, para que ndo nos alugue-
mos inteiramente as demandas externas. Parece que os in-
digenas brasileiros estdo naquele estado de posse de si
mesmos que Montaigne tanto buscou ao longo de sua vida
(cujos testemunhos sdo seus Ensaios) e ndo se deixam ex-
propriar pelas demandas externas do mundo dos homens
atarefados.

[A] Obtemos sobre nossos inimigos muitas vanta-
gens que sdo vantagens emprestadas e ndo nossas.
Ter os bragos e as pernas mais rijos é qualidade de
um carregador, e ndo virtude; a boa disposicao é
uma qualidade inerte e corporal; é um golpe de for-
tuna fazer nosso inimigo cambalear e ofuscar-lhe os
olhos com a luz do Sol; ser competente na esgrima
é um golpe de arte e de conhecimento que pode ca-
ber a uma pessoa covarde e insignificante. O valor
e 0 mérito de um homem consistem no d&nimo e na
vontade; é onde se abriga sua verdadeira honra; va-
lentia é a firmeza, ndo das pernas e dos bracos, mas
da coragem e da alma (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p.
316).
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O indigena como barbaro, ou seja, como o despos-
suido de cultura, de sociedade, de religido, de moral e de
linguagem foi, ao longo de todo o ensaio, dialeticamente
confrontado com argumentos distintos, significados dis-
tintos e posigdes distintas (quem sdo os barbaros, afinal,
nos ou eles? E em qual sentido usamos esse termo?). Mon-
taigne falou da natureza riquissima e prodigiosa na qual
eles estdo inseridos?!, falou de seus costumes mais priva-
dos, de suas regras matrimoniais, de sua arquitetura, da
divisdo do trabalho, de como concebem a guerra e as vir-
tudes e os comparou com os europeus. Além disso ele tam-
bém mostra a sofisticacdo de sua linguagem e da beleza de
sua poesia - algo que ele ainda ndo havia feito. Ao citar
uma canc¢do amorosa dos tupinambas que ouvira2, Mon-
taigne chama a atencao, também, para a poética de sua lin-
gua. “[A] Ora, tenho bastante contacto com a poesia para
julgar isto: nessa criagdo ndo apenas nada existe de barba-
rie como ela é totalmente anacreontica. Alias, a linguagem
deles é uma linguagem suave e que tem o som agradavel,
semelhante as terminacdes gregas” (MONTAIGNE, I, 31,
2002, p. 319). Essa afirmagdo se choca com a posigdo de

21 Muito diferente de como Buffon no século, XVII, ou Hegel no
XIX, a conceberdo. O primeiro dird que na América a natureza
ndo se mostrara prédiga como aconteceu de ser no Velho
Mundo. Para ele, desde cedo, ela comegou a se degenerar antes
mesmo de se aperfeicoar; o segundo afirmard que a natureza
aqui é bruta e imatura. Cf. HOLANDA, S. B. Visdo do paraiso:
os motivos edénicos no descobrimento e colonizagio do Brasil.
Sdo Paulo: Brasiliense; Publifolha, 2000, p. XXVI.

22 “Serpente, para; para, serpente, a fim de que minha irma copie
as cores com que te enfeitas; a fim de que eu faga um colar para
dar a minha amante; que tua beleza e tua elegancia sejam sempre
preferidas entre as das demais serpentes” (MONTAIGNE, I, 31,
2016, p. 244). Uso aqui a belissima traducdo de Sérgio Milliet
que, a mim, parece mais poética e menos dura. Tudo indica que
essa cangdo foi inventada pelo préprio Montaigne.
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Pero de Magalhaes Gandavo, amigo de Pero Vaz de Cami-
nha, contemporaneo lusitano de Montaigne. Escreve Gan-
davo: “A lingua deste gentio toda pela costa é, uma: carece
de trés letras - scilicet, ndo se acha nela F, nem L, nem R,
cousa digna de espanto, porque assim ndo tém Fé, nem Lei,
nem Rei; e desta maneira vivem sem Justica e desordena-
damente” (GANDAVO, 2008, p. 65).

Depois de todas as informagdes expostas dialetica-
mente a partir do testemunho de um “homem simples e
grosseiro”, Montaigne nos indica que, ainda mais, teve
contato com trés tupinambas que foram a Rouen e visita-
ram o rei Carlos IX. E do contato com essas trés “fontes
primérias” que Montaigne retira material para encerrar
seu ensaio e arrematar seus juizos em relagdo ao Novo e ao
Velho Mundo. “[A] O rei falou com eles longo tempo; mos-
traram-lhes nosso modo, nossa pompa, a forma de uma
bela cidade. Depois disso alguém perguntou-lhes sua opi-
nido, e quis saber deles o que haviam achado de mais ad-
miravel” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 319). Montaigne re-
corda que eles responderam trés coisas, e se lamenta por
s0 lembrar de duas?: a primeira é que os indigenas brasi-
leiros achavam muito estranho que homens adultos e cres-
cidos se sujeitassem?* a autoridade de uma crianca e nao
tomassem para si o poder?; a segunda é que havia uma
desigualdade extrema entre os cidaddos. Enquanto uns

23 E notavel nos Ensaios a sinceridade de Montaigne em relacao
a si mesmo. Aqui (e em muitos outros ensaios) ele nos mostra
uma das suas intimeras falhas: a sua ndo confidvel memoria, que
sempre o trai. Mais uma marca da busca pelo conhecimento de
si e de seus limites. “Mas, fazem-me injustica, pois por
experiéncia observa-se (..) que as memorias excelentes
costumam estar unidas aos discernimentos fracos”
(MONTAIGNE, I, 9, 2002, p. 48).

24 Aqui uma reminiscéncia do conceito de “serviddo voluntaria”
desenvolvido pelo seu grande amigo Etienne de La Boétie.

25 Em 1562 o rei teria apenas doze anos.
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eram privilegiados, ricos e cheios de regalias, outros men-
digavam e passavam fome, jogados, no meio das ruas e os
indigenas ndo compreendiam o porqué destes tltimos ndo
se revoltarem contra os privilegiados que tudo tém en-
quanto eles passam pelos maiores inforttinios e as maiores
pentrias. Em uma passagem muito bonita, Montaigne in-
clusive resgata o modo de os indigenas se referirem as pes-
soas enquanto “metades”:

[A] (eles tém um tal jeito de linguagem que chamam
os homens de “metade” uns dos outros) que ha-
viam percebido que existiam entre nés homens re-
pletos e empanturrados de toda espécie de regalias,
e que suas metades estavam mendigando-lhes nas
portas, descarnados de fome e pobreza; e achavam
estranho como essas metades aqui necessitadas po-
diam suportar tal injustica sem agarrar os outros
pelo pescogo ou atear fogo em suas casas
(MONTAINGE, [, 31, 2002, pp. 319-320).

Montaigne, em seguida, afirma que falou com um
dos indigenas “durante muito tempo” e perguntou-lhe so-
bre o beneficio de ser hierarquicamente superior na ordem
social de sua cultura, j& que era um comandante (e Mon-
taigne menciona que, entre os marinheiros, ele era cha-
mado de rei). O chefe tupinamba “[A] disse-me que era o
primeiro a marchar para a guerra; (...) sobre se fora da
guerra toda a sua autoridade expirava, disse que lhe res-
tava esta: quando visitava as aldeias que dependiam dele,
abriam-lhe trilhas através dos arbustos de seus bosques,
por onde pudesse passar comodamente” (MONTAIGNE,
I, 31, 2002, pp. 320).

Montaigne encerra seu ensaio com o enaltecimento
do chefe canibal que, como vantagem por ser um lider,
marcha primeiro na guerra, ou seja, é o primeiro a poder
mostrar a virtude da coragem entre seus guerreiros. Muito
diferente do lider francés, uma crianca, que em meio a
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imaturidade e a desigualdade extrema entre ele, seus studi-
tos e a populagdo entre si, anda com pompa e elegancia,
sem virtude alguma, no meio de uma imensidao de des-
gracados que, ao relento, padecem de todas as caréncias
que um ser humano esta fadado a sofrer se for abandonado
a si mesmo no meio de uma indiferente multiddo. Em com-
paracdo com o lider tupinambd, Montaigne faz questdo de
mostrar que a inica vantagem que o chefe indigena possui
fora da guerra é a de que as pessoas abrem a mata para que
ele possa passar. Montaigne, tal como Montesquieu fara
mais de um século depois em suas Cartas Persas?¢, coloca
os indigenas para observarem os costumes dos europeus e
se chocarem com seus absurdos.

O ensaio diz muitas coisas em poucas paginas e o
que diz é impressionante. Primeiro, a forma com a qual
Montaigne conduz os temas ao longo de sua reflexdo pa-
rece pouco rigorosa, ja que ele parece perder seu objeto,
desvia-se dele e, quando volta, parece ndo o abordar da
forma como imaginamos no inicio. Ele faz aqui o uso do
recurso que inaugura com o seu método ensaistico: vai do
extraordindrio para o ordindrio, do impossivel ao possivel
e nos acostuma com o tom de sua reflexao para que, ao vol-
tarmos ao seu objeto inicial, ja estejamos tao familiarizados
com ele a ponto de compreendermos exatamente qual é a
posicdo de seu juizo. Ele nos familiariza, nos conduz, para
que aprendamos com ele a pensar a partir de outros crité-
rios. Ele exercita nossa capacidade de julgar para além da-
quilo que ja nos foi dado. O Outro como objeto, externo e
estrangeiro, aparece como sujeito, compreensivel, identifi-
cavel e (por que nao?) imitavel. Afinal, pensamos ser im-
possivel que ele nos mostre algum aspecto do canibalismo
que ndo seja, absolutamente, abominéavel e indefensavel,
nao? Montaigne, ao fim de sua reflexdo, faz aquilo que

26 Montesquieu em seu livro faz um relato imaginario da visita
de dois amigos persas a Paris, durante o reinado de Luis XIV.
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havia proposto e substitui a voz comum (voix commune)
pela via da razao (voie de la raison).

Ele conduz o leitor através de uma experiéncia dia-
lética no curso da qual este adota sucessivamente
varias atitudes, cada uma das quais suplantando as
anteriores e o deixando no final com uma opinido
que é precisamente o reverso daquela com a qual
ele comegou. Para usar a propria formulagdo brin-
calhona de Montaigne, o leitor aprendeu pela expe-
riéncia a julgar pela “voie de la raison” (via da ra-
z&d0) em lugar de pela “voix commune” (opinido co-
mum) (o trocadilho é admiravelmente vertido na
traducdo de Donald Frame para o inglés pela opo-
sigdo entre “reason’s way” (via da razdo) e “vulgar
say” (dito vulgar, opinido vulgar) (RENDALL,
2014, p. 204).

E admiravel o esforco de Montaigne para se colocar
no lugar do Outro que, majoritariamente, foi encoberto
pelo descobrimento. Ele nos convida a adotar a 6tica do
“descoberto” que, por conta da tamanha violéncia dos des-
cobridores, deixa de ser sujeito para se tornar um objeto
colonizado. Montaigne, “ao se ver forcado a questionar
suas opinides recebidas, tem que assumir a posi¢do do Ou-
tro e, ao colocar-se em seu lugar, suas convicgdes anterio-
res se desmoronam e transtornam seu universo mental”
(HEER, 1993, p. 117). Vemos Montaigne, talvez pela pri-
meira vez em sua época, fazendo um autoexame e um ajui-
zamento de seus contemporaneos (europeus e amerindios)
para unir o mundo e o eu sob a maxima socratica do “co-
nhece-te a ti mesmo”.

Montaigne, em um ensaio contemporaneo ao Dos
Canibais, intitulado Do desmentir, também ja ajuizava sobre
a devastacdo do Outro no Novo Mundo: “[B] Certas nacbes
das Indias Orientais (ndo adianta citar-lhes os nomes; eles
ja ndo existem mais, pois a devastagdo dessa conquista
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estendeu-se até a total abolicio dos nomes e da antiga
identificagdo dos lugares (...)” (MONTAIGNE, II, 18, 2000,
p- 501). O tema do Novo Mundo e da alteridade permeiam
toda a obra dos Ensaios, desde o ensaio 3 do livro I até o
ensaio 13 do livro III. “Estamos, pois, frente a uma inquie-
tude recorrente de Montaigne, ja que as datas de redagao
correspondentes a certos ensaios abarcam um lapso consi-
deravel que vai desde 1576 até 1588, segundo a minuciosa
documentacdo estabelecida por Pierre Villey” (HEER,
1993, p. 118).

Vemos na reflexdo montaigniana a influéncia das
correntes filoséficas da antiguidade postas em movimento
para, cada uma com sua contribuicdo, fornecer formas de
se ajuizar sobre a complexidade da existéncia do Outro.
Danilo Marcondes sublinha o

aspecto especifico da importancia da descoberta do
Novo Mundo pelos europeus para a discussdo cé-
tica do inicio do pensamento moderno que deno-
mino aqui “argumento antropolégico”, na medida
em que traz um novo argumento cético: Haveria
uma natureza humana universal? E de que critérios
dispomos para definir “natureza humana”, diante
da diversidade de culturas que ai se encontram?
(MARCONDES, 2012, p. 422)

O ceticismo fornece o crivo da davida saudavel so-
bre a existéncia de valores universais e necessarios e crité-
rios Ginicos para ajuizar sobre a conduta do Outro (as “re-
gras de razao”), seja essa duvida pintada com tragos pirro-
nicos ou socréticos. A duvida que Montaigne sustenta so-
bre os critérios tinicos (a saber, as regras de razdo ociden-
tais e europeias) de ajuizamento sobre a cultura alheia per-
mite que ele “abra caminho para a aceitacdo e o entendi-
mento do novo, agora no sentido dos novos costumes”
(MARCONDES, 2012, p. 431). O ceticismo de Montaigne
prepara o espirito para a abertura ao novo, para o olhar
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antropolégico que, ao expandir o horizonte das possibili-
dades de se viver diferentemente, passa a ser capaz de
“examinar a experiéncia humana em sua diversidade”
(MARCONDES, 2012, p. 432).

O estoicismo também estd presente no ensaio Dos
Canibais, e ndo apenas porque Montaigne cita diretamente
Crisipo e Zendo, mas principalmente porque pinta a ima-
gem dos indigenas com “uma série de tracos de um es-
toico: ele ¢ um exemplo de virtude e de coragem, capaz de
enfrentar impassivel as piores provacdes, desapegando
das coisas materiais e perfeitamente senhor de si”
(BIRCHAL, 2007, p. 105). Nao apenas a filosofia estoica,
mas também a socratica (cujo exemplo inspira os estoicos),
esta (oni)presente em todo o ensaio. Quanto a morte, um
dos temas centrais dos Ensaios, o canibal a encara com co-
ragem, olha-a de frente e ndo a teme, ao modo dos grandes
filésofos Socrates e Séneca.

Ainda encontramos nesse mesmo ensaio a inspira-
¢do hedonista (oriunda de Epicuro e, principalmente, de
Lucrécio) que se serve do “tema da variacao e da diversi-
dade sob a categoria da pluralidade, conjugando os termos
‘natural’ e ‘razdo’ em maultiplas formas - linguagens, soci-
edades, alteridades -, resultado tanto do ceticismo quanto
da participagdo do epicurismo na visdo montaigniana”
(THEOBALDO, 2020, p. 99). Lucrécio, em sua obra De re-
rum natura, sustenta a infinitude do universo (o que im-
plica, também, na infinitude do espago e da matéria), o que
leva Montaigne a também considerar, a partir de uma ana-
logia com infinitude universal, a pluralidade dos “mundos
culturais”?7:

27 Giordano Bruno, contempordneo de Montaigne, também foi
amplamente influenciado pela filosofia de Lucrécio, assim como
pela nova astronomia copernicana, que permitiu a ele pensar
sobre a infinidade dos mundos (pois o criador do universo

também ¢é infinito), contrapondo-se, também, a filosofia
aristotélica. A fisica de Aristételes supunha um universo
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Conche assinala que o epicurismo convém a Mon-
taigne na medida em que o argumento da “imensi-
dao da natureza e seus inumeraveis recursos” (...)
se converte em analogia para pensar a pluralidade
dos “mundos culturais”, cujo exemplo se concretiza
nos indios do Novo Mundo” (THEOBALDO, 2020,
p-99).

Todas as influéncias no pensamento de Montaigne,
todas as prerrogativas das quais ele se serve nos produzi-
ram uma ficgdo sobre os canibais do Brasil, ja que ele mos-
tra que, ao fim e ao cabo, ndo é possivel chegar as “coisas
mesmas”, tal como sdo em si. “[C] Pois ndo vejo o todo de
coisa alguma; tampouco o véem os que nos prometem
mostré-lo. De cem membros e rostos que cada coisa tem,
tomo um, ora para somente rog¢a-lo, ora para examinar-lhe
a superficie” (MONTAIGNE, I, 50, 2002, p. 448-449). Mon-
taigne parte do testemunho de um “homem simples”, tes-
temunha do Novo Mundo e que ali havia vivido por mais
de dez anos. Contudo, o testemunho de uma pessoa
(mesmo que simples e grosseira) ainda é permeado de sub-
jetividade, e esse “eu” que ajuiza sobre o mundo tem sem-
pre a si mesmo como um filtro, uma perspectiva parcial,
do que sejam as coisas e 0 mundo. Assim como a perspec-
tiva que Montaigne recebe dos préprios indigenas nao
pode ser “pura” e, portanto, mediada pelas palavras, pelas
interpretacdes, ja que “[B] A palavra é metade de quem
fala, metade de quem ouve. Este deve preparar-se para re-
cebé-la de acordo com o impulso que ela toma (...)”
(MONTAIGNE, III, 13, 2001, p. 458). Montaigne, como ja
vimos, é sincero e ndo esconde que, além de ndo lembrar
de tudo o que os tupinambas falaram, afirma que ha um

ordenado, concebido como um tinico mundo fechado. Tanto
Bruno quanto Montaigne estdo na fronteira diviséria entre o
mundo fechado e o universo infinito; Bruno, na astronomia,
Montaigne, no mundo da cultura e da moral.
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problema de tradugdo ao longo da conversa, ja que a pes-
soa que estava fazendo a traducgdo simultdnea ndo era
muito boa: “[A] eu tinha um intérprete que me acompa-
nhava tdo mal e que por sua estupidez estava tao impedido
de retomar meus pensamentos que praticamente nao pude
extrair disso prazer algum” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p.
320). Em tudo o que ele nos escreve ha o crivo de sua sub-
jetividade ou das subjetividades dos outros e disso ndo ha
como escapar. “O filésofo estaria dizendo, nas entrelinhas:
eis ai o fracasso do projeto do conhecimento das coisas em
si mesmas...” (BIRCHAL, 2007, p. 106). A prépria cangdo
que Montaigne nos mostra para analisar a linguagem dos
indigenas 28 ndo tem nenhuma fonte e, ao que tudo indica,
foi inventada por ele mesmo assim como a prépria data do
encontro entre os indigenas e o rei Carlos IX.

O autor altera a data e o local do encontro do rei da
Franca (e de seu préprio encontro) com os indige-
nas. Este aconteceu em Bordeaux, em 1565, mas
Montaigne o situa em Rouen, em 1562. A alteragdo
tem um sentido: em 1562 o rei teria 12 anos de
idade, o que torna mais veemente a critica feita pelo
canibal no didlogo entre os indigenas e o rei, rela-
tado ao final do capitulo, de serem os franceses go-
vernados por uma crianga (BIRCHAL, 2007, p. 106).

Montaigne, de fato, volta as coisas mesmas, ndo em
si, mas da forma como elas aparecem para ele. A sua fala
deu lugar a fala dos indigenas, mesmo que estes estejam
(em grande parte) construidos literariamente, e é impres-
sionante o fato de que Montaigne realmente conheca os
meandros da cultura tupinambé tal como um antropélogo
de nossos dias. Em tltima instancia, a figura do indigena é
uma fic¢do, mas nio é assim com toda identidade? Quem
é O indigena? Quem é O béarbaro? Quem é O civilizado?

28 Cf. nota 22.
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Onde esta a substancia eterna e imutavel que confere iden-
tidade absoluta as pessoas e as culturas? “[C] Nos exem-
plos que aqui trago daquilo que ouvi, fiz ou disse, proibi-
me de ousar alterar até as mais frivolas e intteis circuns-
tancias. Minha consciéncia nao falsifica um g; minha cién-
cia, ndo sei” (MONTAIGNE, I, 31, 2002, p. 157) Por isso o
exercicio do juizo para considerar as coisas em suas cir-
cunstancias, em seus significados singulares, para além
dos preconceitos pressupostos por todos nds sobre todas
as coisas. “De fato, parece-nos, a construgao do objeto “ca-
nibal’ realizada por Montaigne nao deve ser motivo de es-
candalo para o leitor, simplesmente porque o que estd em
jogo no capitulo nao é, de fato, a reconstituigao objetiva da
vida dos povos primitivos” (BIRCHAL, 2007, p. 160). O
que Montaigne quer é desestabilizar o pensamento e,
acima de tudo, mirar suas lentes criticas para a crueldade
e a desrazao dos proprios europeus, sempre prontos a ati-
rar pedras mesmo com um teto de vidro finissimo. “O ca-
pitulo diz respeito, afinal, menos aos canibais e mais aos
europeus. Ele se inscreve na tradicdo socrética, para qual
todo conhecimento significativo é também conhecimento
de si e toda a filosofia é filosofia moral: reflexdo”
(BIRCHAL, 2007, p. 161).

Montaigne estd chamando a nossa atengdo e nos
convidando a parar para pensar com ele - e pensar é se
desestabilizar, sempre -, a pensar sobre o que estamos fa-
zendo e a pensar do ponto de vista do Outro. Ontem como
hoje, precisamos prestar atencdo, com calma, com cuidado,
acompanhados pelo juizo. Montaigne, ao descolonizar o
pensamento eurocentrado, nos mostra um pensamento
muito maior, para além dos limites impostos pela nossa
propria cultura. O infinito mundo da subjetividade hu-
mana pode (e deve) ter coragem de pensar além, de pensar
melhor, de pensar muito mais. Mas, afinal, por que esta-
mos falando dos indios? “Ora, eles ndo usam calcas!”
(MONTAIGNE, ], 31, 2002, p. 320).
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Montaigne antropofago

O ensaio Dos canibais €, talvez, o texto que mais nos
ofereca recursos para pensarmos sobre a modernidade de
Montaigne. Ainda lembram muito pouco os historiadores
da filosofia da importancia da descoberta do Novo Mundo
para a constituicdo de nossa modernidade, a saber, a cons-
ciéncia de uma nova época e, por extensao, de um novo
pensamento em estado de gestacdo, ja que,

além das causas tradicionais de ruptura com a tra-
dicdo como a Reforma Protestante e a Revolucao Ci-
entifica, a Descoberta do Novo Mundo consiste em
um terceiro fator fundamental na transformacao do
mundo que levara a formagdo do pensamento mo-
derno, aprofundando esta ruptura, especialmente
com o mundo medieval, mas também com o antigo
(MARCONDES, 2012, p. 422).

Montaigne esta fazendo uma critica a cultura euro-
peia comparando-a com uma outra cultura, jamais imagi-
nada e, a priori, inferiorizada, j& que ela ndo conheceria a
moral, a religido, as roupas ou os bons modos das pessoas
civilizadas. Ao fazer essa critica, Montaigne se serve das
prerrogativas filosoficas, histdricas e cientificas disponi-
veis em sua época, renovadas pelas demandas de seu pro-
prio tempo. O ceticismo, o hedonismo, o estoicismo, a re-
volugao copernicana, o experimentalismo, todos eles estao
operando em um contexto de crise, de desestabilizagao,
tanto do conhecimento tradicional, quanto da ordem poli-
tica e social abalada pelas guerras civis (cujos motivos reli-
giosos fizeram catolicos e protestantes se dizimarem mu-
tuamente), que Montaigne acompanha com aflicdo e como
testemunha direta para tentar compreender as razdes de
tanta destruicdo. Montaigne rompe com a ideia aristoté-
lico-tomista de mundo ordenado, estavel, fechado. A
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infinidade dos mundos (e a pluralidade das culturas) o
leva a ajuizar sobre a propria imobilidade dos valores que
o vulgo europeu acredita serem eternos e imutéveis.

“Des cannibales” é, por tudo isso, um dos primeiros
textos modernos, se ndo mesmo o primeiro, a conter
o uso do termo “cultura” no sentido que passaré a
adquirir na antropologia e na histéria. Embora Ci-
cero o empregasse por analogia com o cultivo de
uma planta na agricultura, formulando o conceito
de “cultura da alma”, Montaigne parece ser o pri-
meiro a usa-lo para referir-se a como os costumes
alteram a natureza humana e como sao eles que de-
vem ser interpretados de um ponto de vista moral
(MARCONDES, 2012, p. 432).

Essa modernidade de Montaigne implica uma
consciéncia de um tempo que precisa se pensar de outra
maneira, e isso incluindo, principalmente, o ser humano.
A consciéncia de si, inserida em um novo momento, deve
ser autoconstruida para que essa subjetividade nascente
tome conta de sua autonomia e pense a partir de seus pré-
prios critérios, a partir de seus proprios juizos. O que Mon-
taigne vé é que, muito além da “crueldade” canibal situada
e contextualizada do Outro, a crueldade europeia que, em
nome de Deus, degola seus irmdos e irmas, produz uma
violéncia extrema, gratuita, essa sim barbara e selvagem
(no sentido negativo das palavras). E preciso mudar o pen-
samento para que a tolerancia e a convivéncia entre os hu-
manos sejam possiveis.

Poderiamos supor que Montaigne, ao ajuizar sobre
o Novo Mundo e dar a conhecer o contexto, os significa-
dos, os pressupostos bédsicos nos quais os indigenas estao
inseridos, esta fazendo uma defesa do multiculturalismo e
do relativismo cultural. Em poucas palavras, o relativismo
cultural estabelece que culturas distintas possuem cédigos
morais distintos e, portanto, todos eles devem ser
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igualmente respeitados e valorados; o multiculturalismo
atesta que existem culturas diferentes dentro de um
mesmo espago de convivéncia que devem ser respeitadas,
mas que se mantém estanques. Dussel, seguindo nessa es-
teira, compreende a filosofia de Montaigne, me parece, de
maneira muito erronea. Afirma ele que

Para muitos, como para Montaigne ou Richard
Rorty, a existéncia empirica de diversas culturas,
“mundos da vida (Lebenswelten)” sdo incomunica-
veis, incomensuraveis. A tarefa, repito, devera con-
sistir em desenvolver uma “teoria” ou “filosofia do
didlogo” - como parte de uma “Filosofia da Liber-
tacdo” do oprimido, do incomunicado, do excluido,
do Outro -, sobre as condicdes de possibilidade his-
torica hermenéutica da “comunicagdo” intercultu-
ral (DUSSEL, 1994, p. 8-9).

Montaigne, como vimos, nao estd apenas atestando
que a cultura dos indigenas brasileiros é diferente e precisa
ser valorizada, mas estd mostrando o significado dessa cul-
tura, seu contexto, seus pressupostos e, a0 mesmo tempo,
julgando-a para também poder julgar a sua propria cul-
tura. E nao fala somente a partir de si e dos preconceitos
recebidos do senso comum, mas fala a partir da voz do Ou-
tro, lugar privilegiado para poder constituir-se como si
mesmo. Montaigne ndo encobre o Outro com seus precon-
ceitos, mas aprende com ele quem ele é e, mais ainda, por
que é como é. E pela dimensio da palavra que ele permite
em seu texto que o Outro apareca enquanto Outro e nao
enquanto o mesmo. Na dimensdo fenomenolégica da pa-
lavra, ao se manifestar, o Outro pode aparecer e, inclusive,
interagir com aquele que nado é idéntico a si.

Em Dos canibais, Montaigne deixou claro que ambas
as culturas se influenciam e, tanto os europeus podem
aprender com os indigenas quanto os indigenas podem
aprender com o0s europeus (mesmo que seja para
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aprenderem a ser mais cruéis). Ndo apenas os relatos do
homem simples que viveu mais de dez anos no Novo
Mundo, mas os relatos dos proprios indigenas atestam que
Dussel erra ao dizer que os Mundos sdo incomunicéveis
para Montaigne. O que Montaigne nos mostra é a necessi-
dade da relagao intercultural, fazendo aquilo mesmo que
Dussel diz ser necessério fazer em sua Filosofia da Liber-
tacdo. Montaigne aprende com os selvagens do Brasil e as
licoes dessa cultura exética e virtuosa fortalecem ainda
mais as suas convic¢des morais, sempre direcionadas ao
cultivo das virtudes e da necessidade da escuta do Outro,
da tolerancia e do respeito ao lugar que o Outro habita.
Nesse sentido, o relativismo de Montaigne serve como um
instrumento metodolégico para a composicao dos Ensaios
e para o livre exercicio do juizo individual, mas que ndo
serd transposto para a vida real, social e politica?®. Os mes-
mos valores que ele enaltece e que, para ele, sdo verdadei-
ros (e que deveriam ser cultivados em sua cultura), tam-
bém aparecem na cultura do Outro, assim como aquilo que
deve ser rechacado.

Vale ressaltar aqui que o indigena nao é desprovido
de sociabilidade e cultura e, mesmo que Montaigne possa
ter inspirado a figura do “bom selvagem” rousseauniano,
esse selvagem ndo possui os tracos que geralmente estam-
pam sobre ele. Ha uma leitura corrente que estabelece que
o estado de natureza hipotético construido pelos filésofos
contratualistas modernos coloca os indigenas como es-
tando em um estagio pré-civilizatério, associando-os ao es-
tado de natureza, ou seja, um estado de pré-linguagem,
pré-cultura, pré-razao, concluindo com isso que apenas o

29 Sobre o “relativismo” e o “conservadorismo” de Montaigne,
cf. BRAHAMI, F. Montaigne e a politica. Sképsis, ano VI, N° 9,
2013, pp. 86 - 114. Telma Birchal argumenta que Montaigne ndo
é relativista em filosofia por dois motivos: 1 - pois o absoluto
desempenha um papel referente em seu pensamento; 2 - pois ha
absolutos morais para o sujeito (2007, pp. 76-77).
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europeu possui civilizagdo, sociedade, cultura. A hipotese
do estado de natureza e a imagem do bom selvagem se-
riam, portanto, os argumentos principais para a inferiori-
zagao das populagdes indigenas (sem cultura e sociedade)
e a superioridade da cultura europeia ocidental. Mas, afi-
nal, qual filésofo afirmou isso? Em qual lugar da obra de
Rousseau, por exemplo, o bom selvagem é o humano em
seu estado hipotético originario e natural pré-sociedade e
cultura? O préprio Rousseau afirma que a conjectura que
fara sobre o estado de natureza é como uma pintura (logo,
estatica) e, no momento em que os humanos passarem a se
movimentar, a se encontrar e fazer associacdes, esse estado
de natureza ja terd passado. Fica muito claro que o bom
selvagem ndo é o homem natural hipotético que ocupa essa
pintura, nem esté inserido em um estagio pré-sociedade,
pré-cultura e pré-civilizacdo. Como escreve Jean Staro-
binski, sobre o humano originario, “estd ai o equilibrio pri-
meiro, anterior a todo devir; é a interminavel moderagio por
nada que precede o comego; o tempo nao transcorre ainda,
nao ha histéria, as dguas estao imoéveis” (STAROBINSKI,
1991, p. 281). Assim como em Montaigne, também o indi-
gena (esse possivel pintado como bom selvagem) possui
todos os elementos de uma civilizagdo. Ele possui lingua-
gem e pensamentos sofisticados (mesmo que sejam “natu-
rais”), possui organizagao militar e hierarquia social, pode
ser cruel assim como pode ser virtuoso. “O canibal, por-
tanto, adquire caracteristicas paradoxais: ele é o simbolo
da simplicidade da natureza e, a0 mesmo tempo, exibe
marcas de uma civilizagdo ndo apenas singular, mas etica-
mente louvavel” (BIRCHAL, 2007, p. 104).

Portanto, o que Montaigne faz é colocar a cultura
europeia e a amerindia para conversarem, fazendo com
que o Mesmo e o Outro aparecam e que, na influéncia que
podem exercer uns nos outros, aprendam a conviver em
paz. O que se desenha é o esboco de uma verdadeira filo-
sofia intercultural, que prega ndo o encobrimento do
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Outro, mas o seu aparecimento. E falo, aqui, de filosofia
intercultural no sentido que Dina Picotti da ao termo:

O fato de ter se constituido na interac¢do de culturas
diferentes - as aborigenes, as africanas, que chega-
ram sobretudo por meio da escraviddo, as ibéricas,
que exerceram o processo de conquista e coloniza-
¢do, as trazidas pelos imigrantes ndo apenas euro-
peus, mas também asidticos - que, apesar de confli-
tos, marginalizacGes e destrui¢cdes decorrentes da-
quele processo, bem como da ac¢do unificadora das
organizagdes nacionais, conviveram e se recriaram,
produzindo a novidade da América, nos leva a falar
nao apenas de multiculturalidade, mas sobretudo
de interculturalidade. Ou seja, ndo se trata de um
mero registro das diversidades culturais, que per-
manece em uma abordagem relativista e conduz a
uma espécie de paralogia, mas de construir com
elas nossa inteligibilidade e racionalidade, assim
como no ambito pratico, as institui¢des. Isso implica
uma ideia forte de “cultura”, como forma de vida,
que se configura em uma determinada experiéncia
da realidade de uma comunidade histérica e se ma-
nifesta em uma forma de pensar e linguagem, isto
é, de compreensdo e articulagdo do que é. Implica,
portanto, uma ideia consequente de “identidade”,
enquanto identidade narrativa, ou seja, que se cons-
tréi e se diz em sintese tempo-histérica da plurali-
dade de seus componentes (PICOTTI, 2009, p. 165).

Eu disse anteriormente que Montaigne ndo busca
falar de “coisas em si”; a representagdo que oferece do
Novo Mundo nao pretende ser fiel aquilo que é em “essén-
cia”. O carater impremeditado, fortuito e acidental de sua
tilosofia visa a superficie, aquilo que aparece, aquilo que se
mostra, fenomenicamente, ao sujeito. E Montaigne quer
mostrar o Outro para abalar os preconceitos cristalizados
na identidade univoca dos europeus, pequena parte do
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mundo, realidade dntica que se pretende ontolégica. Mon-
taigne, ele mesmo, se torna um antropéfago e devora seu
inimigo, a0 mesmo tempo absorvendo-o e assimilando-o
ao rejeita-lo. Seu inimigo é o idéntico, o mesmo, que enco-
bre a possibilidade de qualquer alteridade.

Queremos a Revolucao Caraiba. Maior que a Revo-
lucdo Francesa. A unificacdo de todas as revoltas
eficazes na diregdo do homem. Sem nés a Europa
nao teria sequer a sua pobre declaragdo dos direitos
do homem.

A idade de ouro anunciada pela América. A idade
de ouro. E todas as girls.

Filiagdo. O contato com o Brasil Caraiba. Ou Ville-
gaignon print terre. Montaigne (ANDRADE, 1990, p.
48).

Nao é sem razdo que Oswald de Andrade escreve
em seu Manifesto Antropofigico que esta afiliado ao pensa-
mento de Montaigne. A antropofagia montaigniana é a
fonte principal para a antropofagia modernista pensar a
constituigdo de um pensamento brasileiro. Eduardo Vivei-
ros de Castro, inclusive, escreve que

A antropofagia foi a tnica contribuicdo realmente
anticolonialista que geramos, contribui¢do que ana-
cronizou completa e antecipadamente o célebre to-
pos sobre as idéias fora de lugar. Ela jogava os in-
dios para o futuro e para o ecimeno. Nao era uma
teoria do nacionalismo, da volta as raizes, do india-
nismo. A antropofagia era e é uma teoria realmente
revolucionaria. (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p.
168).

A antropofagia montaigniana também, ao seu
modo, foi revolucionaria, j& que ao pensar o Outro como
sujeito (e ndo mais como objeto colonizado), joga as bases
de um pensamento anticolonialista no seio da filosofia
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europeia moderna nascente. O anticolonialismo e a desco-
lonialidade do pensamento montaigniano insere o indi-
gena como um critico desabusado dos costumes europeus,
como nota Haroldo de Campos: “o indio oswaldiano nao
é, ele proprio, o ‘indio da lata de bolacha’, sentimental-
mente idealizado pelo nosso Romantismo, mas o ‘canibal’
de Montaigne (Des Cannibales), a exercer sua critica desa-
busada sobre as imposturas do civilizado” (CAMPOS,
1967, p. 17). Haroldo de Campos absorve o significado do
“mau” selvagem (retirada da perspectiva europeia) e o res-
significa - j& que o “bom selvagem” elaborado pelo Ro-
mantismo nao passa de uma imagem sentimentalizada e
docilizada - mostrando o indigena de Montaigne como
“critico desabusado” (portanto, “mau”), assim como o pré-
prio Montaigne, que se torna critico desabusado da cultura
europeia. Torna-se, ele mesmo, também, indigena.

Montaigne parte de diferentes perspectivas para
construir o seu juizo sobre o significado do Novo Mundo,
seus valores, seus costumes, suas pessoas, e também sobre
o Velho Mundo. Ele considera a perspectiva do homem
simples e grosseiro, da erudicao douta europeia, da voz co-
mum do vulgo, dos indigenas e a dele mesmo. Sao muitos
“eus” que estdo em didlogo para que ele mesmo se cons-
trua enquanto tal. H4 muitas similaridades entre Mon-
taigne e a maneira como a antropologia de Eduardo Vivei-
ros de Castro compreende o “perspectivismo amerindio”.
Se Saussure afirma que “é o ponto de vista que cria o ob-
jeto’?” (SAUSSURE, 1975, p. 15), montaignianamente Edu-
ardo Viveiros de Castro, inversamente, dird que “’O ponto
de vista cria o sujeito’- esta é a proposicdo perspectivista
por exceléncia, aquela que distingue o perspectivismo do
relativismo ou do construcionismo ocidentais, que afirma-
riam, ao contrério, que o “ponto de vista cria o objeto””
(VIVEIROS DE CASTRO, 2007, pp.118 - 119).

30 Claro, ele esta se referindo ao objeto especifico da linguistica.
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Tal como Oswald de Andrade, que no Manifesto
“lanca a palavra ‘antropofagia’ como pedra de escandalo
para ferir a imaginagdo do leitor com a lembranga desagra-
davel do canibalismo” (NUNES, 1990, p. 15), Montaigne se
serve do titulo Dos canibais para chocar e escandalizar, a
primeira vista, o leitor que associa imediatamente o titulo
com a acao desprezivel do consumo de carne humana. O
Montaigne antropofago é aquele que mostra aos europeus
quem eles sdo, mostrando também quem o Outro é. E no
retrato especular que o Outro faz aparecer a figura despre-
zivel do si mesmo, agora objeto de vergonha que, exposto
a vileza de sua nudez moral, pode mudar. O civilizado in-
capaz de comer carne humana morta, mas sempre apto a
destrogar seu inimigo vivo (e, também, seus “amigos”) das
maneiras mais cruéis imaginaveis (e tudo isso em nome da
moral cristd) pode se ver exatamente da forma como é. O
espelho do Outro (antes um presente irrisério do coloniza-
dor para o colonizado) agora mostra a face que o idéntico
reflete com vergonha.

O antropéfago - talvez desde sempre, mas sobre-
tudo a partir de Oswald de Andrade - ndo é propri-
amente um indigena, mas, antes, um aglomerado
indigena-alienigena, definido, antes de tudo, pela
impossibilidade de um gesto puro, como se trou-
xesse, embutida na sua mao, outra mao, mao-fan-
tasma, e coincidindo totalmente com sua carne, a
cada passo, a cada ato, e mesmo, ou sobretudo, no
repouso, outra carne, a do inimigo devorado, longe
ja de toda “identidade”, em qualquer sentido sim-
ples da palavra, realizando, na inextricabilidade en-
tre corpo e pensamento, isto é, no seu im-préprio
corpo-pensamento, nessa convergéncia encarnada
de sintoma e simbolo que “ele” agora é, o teatro di-
alético do eu e do outro, do préprio e do alheio, do
ser e do nada (STERZI, 2023, p. 206).
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A antropofagia montaigniana precisa da figura que
ndo é a representacdo substancial do indigena, mas um
tipo de ficcdo, para intervir na representagao que o Velho
Mundo faz dele (e, portanto, de si). Tal como Oswald tam-
bém fez, Montaigne cria uma figura do indigena que se re-
cusa a ser reduzida as categorias convencionais, morais e
politicas, do europeu inoculado. Um “indio (...) é sempre,
em alguma medida, uma criatura de ficgdo; ou, antes, que a
ficcdo é o seu modo proprio de intervencdo no mundo,
como figura irredutivel as categorias politicas de um real
vacinado contra a imaginagao (...)” (STERZI, 2023, p. 206 -
207). A tigura do canibal opera como um tipo de virus que
infecta o sistema de valores tradicionais, derrubando-o,
descaracterizando-o, a partir da diferenca, nunca do idén-
tico. Eis o porqué de se mostrar a face do indigena, para
que o sistema

Se desfaca: toda feicao é ndo s6 uma face, mas tam-
bém uma facgdo (uma comunidade violenta for-
mada a partir de quimeras de identidade); e 0 an-
tropéfago, com suas mascaras que sdo vortices con-
traidentitarios, deixando para tras, antes de tudo,
mesmo a ilusdo de humanidade - isto é, a humani-
dade como projeto de excegdo soberana entre as es-
pécies -, aspira a outra-face e, no extremo, a ndo-face,
aquela im-pura mascara radicalmente intercambia-
vel; a uma face, em suma, que seja também uma fic-
¢do, isto €, um modo de ser capaz de desativar, num
s6 lance, os impérios concorrentes da mentira e da
verdade (STERZI, 2023, p. 207).

Consideragoes finais

Assim, se desenha na filosofia de Montaigne, a
busca pelo nao-idéntico, pela diferenca origindria que ca-
racteriza tudo no mundo (e se, somos, também mundo,
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portanto, também a forma inteira da humana condigdo),
explicitamente presente no dltimo de seus ensaios, Da ex-
periéncia: “[B] A dissemelhanca ingere-se por si mesma em
nossas obras; nenhuma arte pode chegar a similitude. (...)
A semelhanga ndo torna tdo igual quanto a diferenca torna
diferente. [C] A natureza obrigou-se a ndo fazer outra coisa
que ndo o dissemelhante (MONTAIGNE, III, 13, 2001, p.
423). O encontro com o Outro, sua expressao, seu lugar le-
gitimo de aparecer enquanto sujeito, pretende abalar o lei-
tor e fazer mostrar que sua identidade nao passa de uma
ficcdo que precisa ser, continuamente, aprimorada. Para
usar a expressdo de Sueli Carneiro em seu livro Dispositivo
de racialidade (2023), o que vemos aqui € o inicio da consci-
éncia da indignidade de falar pelo Outro. Carneiro, se ser-
vindo da filosofia de Michel Foucault e seu conceito de dis-
positivo, reflete sobre a construcao do Outro como nao ser
como fundamento do ser3.

A busca da compreensao histérica dos modos como
se dd a negacdo do Outro ndo pode esquecer tam-
bém o contexto da modernidade ocidental, no qual
contraditoriamente se articularam ideais de auto-
nomia, de secularizacdo da vida e de afirmacéo do
individuo com a escravizagdo de africanos e indige-
nas e, posteriormente, com os movimentos abolici-
onistas e os processos de libertagdo dos escravos,

31 Sueli Carneiro escreve sobre o dispositivo de racialidade para
refletir sobre o rebaixamento ontolégico (a partir, também, de
categorias heideggerianas) que a populacdo negra sofreu, ao ser
reduzida a condi¢io do ndo-ser em relacio ao “ser” da
subjetividade branca e europeia, principalmente no Brasil,
dramaticamente marcado pela escravidao e pelo racismo que,
estruturalmente, se institucionalizou. Me sirvo da reflexdo de
Carneiro para também refletir sobre esse encobrimento do Outro
que vemos na invasdo e na colonizacdo das Américas, que
aparece em Montaigne de maneira inédita fora dos paises
ibéricos.

96



Uma critica moderna a modernidade

assim como a emergéncia do racismo cientifico,
inaugurando novas formas de assujeitamento racial
(CARNEIRO, 2023, p. 17).

O “eu”, em Montaigne, ndo estd dado, ele nao é
uma forma pura transcendental que, a priori, determina as
representacdes de maneira universal e necessaria, servindo
como fundamento tedrico para a validade epistemolégica
do discurso cientifico e validade moral das acdes derivadas
a partir de uma razao pura prética. O “eu” se autoconstréi
e, para isso, é imprescindivel a figura do Outro, sua outra
face. “Como Platao, Montaigne busca “curar” seu leitor
tanto quanto a si mesmo, ndo pela exposigdo da verdade,
mas levando-o a questionar as pré-concepgdes nao exami-
nadas e frequentemente vazias que invalidam seu juizo”
(RENDALL, 2014, p. 210). E nesse contato com o Outro,
com a sua assimilacdo (mas ndo para se tornar idéntico),
sua degluticdo, é que Montaigne nos convida a ajuizar so-
bre nés mesmos, seja na condi¢ao de um europeu do século
XVI, seja na de um sujeito enraizado em um mundo globa-
lizado e interconectado que se recusa, ainda, a aceitar a di-
ferenca do Outro. “O Outro é a “besta’ de Oviedo, o “futuro’
de Hegel, a ‘possibilidade’” de O’Gorman, a “matéria bruta’
para Alberto Caturelli: massa rtstica ‘des-coberta’ para ser
civilizada pelo “ser’ europeu da ‘Cultura Ocidental’, mas
‘en-coberta’ em sua Alteridade (DUSSEL, 1994, p. 37).
Como escreve Carneiro (2023, p. 18), ao “fazer do 6ntico o
ontolégico do Outro, o Eu hegemonico rebaixa o estatuto
do ser desse Outro.” Mas é, exatamente, no encontro desse
Outro que Montaigne quer buscar a si mesmo na medida
em que se movimenta. Se é uma pintura de si aquilo que
pretende efetivar nos Ensaios, uma pintura pode sempre
ser retocada, apagada, melhorada, destruida, vandalizada.
Uma pintura ndo pode ser pura, eterna, universal e neces-
saria. O que é, ou, melhor dizendo, quem é esse “eu” que,
a partir da Alteridade, pode se construir, se conhecer e se
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bastar, sempre com o objetivo de alcancar a vida boa, a
vida feliz? E na rejeicao da conquista do Outro que Mon-
taigne pode buscar conquistar a si mesmo. Para isso, o Ou-
tro precisa ter o direito de ser fendmeno, em outras pala-
vras, o direito de se fazer aparecer. Montaigne, em sua fi-
sica e em sua metafisica (como ele caracteriza seus Ensaios),
tal como Aristoteles, busca “salvar os fendmenos” e nos
oferece uma das grandes criticas ao colonialismo, ao euro-
centrismo e ao imperialismo. Ao fazer isso, ele busca a ga-
rantia do aparecimento do Outro enquanto Outro e de sua
legitimidade para ser quem é, como sujeito e ndo objeto do
dominador europeu. Os fendmenos que ele pretende sal-
var sao aqueles da subjetividade, de um “eu” que se poe a
falar e que tem o direito de ser ouvido, lido, interpretado.
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TERRA INCOGNITA? O CORPO
HUMANO EM DESCARTES E FREUD

Abel Beserral
Introducao

A seguir buscamos discutir como o conceito de
corpo humano é configurado em Descartes e em Freud. Cabe
ressaltar que se trata de um desdobramento do projeto de
pesquisa de doutorado realizado na Universidade de Sao
Paulo, intitulado Miragens do negativo, cujo foco é investi-
gar como, a partir das ideias modernas até a contempora-
neidade, a compreensado da experiéncia humana do sujeito
moderno passou a se valer de alguma nocao de negativo
para a construcao do seu sentido. Para isso, partimos das
categorias de paixdo, da filosofia cartesiana, e de pulsio, do
referencial psicanalitico freudiano.

Por outro lado, a hipétese a ser explorada nas pro-
ximas paginas, intitulada Terra Incégnita? O corpo humano
em Descartes e em Freud, procura aprofundar como o con-
ceito de corpo humano constitui um ponto incontornavel
para pensar a experiéncia humana desde a modernidade.
Além disso, defendemos ainda que, talvez, ela implique
uma certa negatividade para se tornar conceitualmente via-
vel. Na medida em que o corpo humano se desenha com
base na negacio do que seria exclusivamente fisico ou psi-
quico, ou, em outros termos, relativo a alma. Nessa direcao,
sera necessario examinar nado apenas como o conceito de
paixdo da alma se torna imprescindivel para Descartes, mas
também como Freud, ao introduzir a categoria de pulsio,
renova a visao sobre o tema da relagao mente e corpo.

1 Doutorando em Filosofia (FFLCH-USP/Paris 1) Apoio -
FAPESP (2023/18138-0 e 2025/07725-8)
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1. O corpo humano em Descartes

Em primeiro lugar, examinemos a natureza da
alma a fim de compreender suas especificidades, para de-
pois nos voltarmos para o corpo. Passo a passo, a tinica cer-
teza que resiste a davida universal?, da Meditagdo I3, é a de
se ser simultdneo ao préprio pensamento*. Essa certeza,
proveniente do cogito cartesiano, é apresentada na Medita-
cdo II e seu escopo pode ser enunciado nos seguintes ter-
mos: “é preciso concluir, e ter por constante que esta pro-
posicao: Eu sou, eu existo, € necessariamente verdadeira, to-
das as vezes que a pronuncio, ou que a concebo em meu
espirito”5. Como lembra Gouhier em La pensée métaphysique
de Descartes, “é a evidéncia experimentada como inegavel
que garante minha certeza provando que ela é, com toda
seguranga, indubitavel”¢. O cogito aparece, assim, como
um ponto arquimediano, uma primeira certeza capaz de ser-
vir de fundamento a todas as outras no percurso analitico
das Meditagoes. Em outros termos, com o cogito, a evidéncia
e a certeza coincidem. O préprio ato de pensar é simulta-
neo a evidéncia, clara e distinta, de que existimos. Nao ha
lacuna entre aquilo observado, o pensamento, e a prépria
afirmacao, que sou eu que penso. Isto é, a auto evidéncia do
cogito ndo aponta ou engendra alguma conclusdo; ela é, em
si mesma, a propria conclusao, certa e indubitavel.

2 Cf. DESCARTES, 1979, p. 75.

3 O texto foi publicado originalmente em latim, sob o titulo
Meditationes de Prima Philosophia, in qua Dei Existentia et Anima
Imortalitas Demonstratur, em 1641. A traducdo francesa foi, por
sua vez, publicada em 1647, a qual consultamos em nosso
trabalho.

4 Na Meditacio 1, Descartes busca um fundamento seguro para
as ciéncias do seu tempo, isto é, um fundamento certo e
indubitavel (cf. DESCARTES, 1979, p. 67-77).

5 Cf. Ibid., p. 79 - 81.

6 GOUHIER, 2016, p. 31.
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Nesse quadro, a propésito do eu pensante - desco-
berto no cogito -, Descartes, no decorrer da Meditagio I, ex-
plora seus diferentes modos: “O que é uma coisa que
pensa? Isto é, uma coisa que duvida, que concebe, que
afirma, que nega, que quer, que ndo quer, que imagina
também, e que sente. Certamente ndo é pouco se todas es-
sas coisas pertencem a minha natureza”’. O fil6sofo assi-
nala, dessa forma, que todos esses atos concernem a uma e
Unica coisa: o eu pensante. Ou seja, ndo sao diferentes enti-
dades ou substancias, mas tio somente diferentes modos de
uma tnica substancia, aquela pensante, se dar. Isso, inclu-
sive, inclui elementos que, ndo raro, sdo atribuidos ao
corpo, tais como as sensagdes, os sentimentos. Dado que
mesmo aquilo que sentimos é registrado e percebido pela
alma enquanto um pensamento. Como ressalta Landim em
Evidéncia e verdade no sistema cartesiano: “O Pensamento,
como atributo principal do sujeito pensante, unifica a di-
versidade dos atos do préprio sujeito, caracterizando-o as-
sim como uma substancia, isto é, como um sujeito que per-
manece idéntico a si mesmo na diversidade dos seus
atos.”8. O cogito apresenta, portanto, uma caracteristica
fundamental, o pensamento, que persiste além da aparente
fragmentacao de suas manifestagdes.

Diante disso, uma grave tensdo conceitual emergi-
ria, por exemplo, do embaraco acerca da analise de nocdes
que remetem a nossa propria esfera fisica, enquanto viven-
tes dotados de um corpo, mas que ndo dependem em sua
existéncia mesma do nosso pensamento. Em outros ter-
mos, como poderiamos pensar o nosso corpo, aquilo que nao
é em especifico concernente a coisa pensante, uma vez que
somos um unico ser, simultaneamente corp6reo e mental?
Como seria entdo tangivel cruzar registros essencialmente
incomensurdveis, a matéria e o espirito? Essa pergunta,

7 DESCARTES, 1979, p. 85 - 86.
8 LANDIM, 1992, p. 38.
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que ja se inscreve na Meditagdo II, delineada ao tomarmos
a propria sensacao - as percepgdes dos sentidos - e a ima-
ginacao - enquanto imagem de algo fisico - como modos do
pensamento, por exemplo, precisara esperar até a Medita-
¢do VI para encontrar uma resposta mais direta, a qual serd
debatida enquanto satisfatoria ou insuficiente pela fortuna
critica, a depender da leitura desenvolvida. Como vere-
mos, logo mais, a dificuldade cartesiana nesse ponto de seu
sistema é justamente o que o levara ao Tratado das paixoes.

De toda sorte, retomando o curso das Meditacoes, ao
longo da Meditacio I1V°, Descartes afirma que a alma dispoe
de duas faculdades fundamentais: o entendimento, que
versa sobre ideias claras e distintas e se refere ao raciocinio
l6gico; e a vontade, que é inteiramente livre, pela qual con-
cedemos ou recusamos nosso assentimento, juizo, aquilo
que o entendimento nos apresental0. Cabe notar que essas
faculdades ndo correspondem a partes ou fragmentos da
alma, que é indivisivel. Contudo, Descartes também consi-
dera que os dois, a alma e o corpo, se combinam na unido
de alma e corpo. De acordo com a Meditagio VI:

Ora, ndo héd nada que esta natureza me ensine mais
expressamente, nem mais sensivelmente, sendo que
tenho um corpo que esta mal disposto quando sinto
dor, que tem necessidade de comer ou de beber
quando tenho os sentimentos de fome ou de sede,
etc. E, portanto, ndo devo de modo algum duvidar
de que haja nisso alguma verdade.

A natureza me ensina também por estes sentimen-
tos de dor, de fome, de sede, etc., que ndo estou so-
mente alojado em meu corpo, assim como um pi-
loto em seu navio, mas, além disso, que lhe estou
conjunto muito estreitamente e de tal modo

9 Cf. DESCARTES, 1979, p. 131 - 147.
10 Cf. Ibid., p. 131 - 137.
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confundido e misturado, que que componho como
um s6 todo com ele.!!

Como isso é possivel? Como poderiamos pensar,
conceitualmente, a posicdo das representa¢des que se refe-
rem precisamente a tal composto alma-corpo? Pois a von-
tade da alma é inteiramente livre, enquanto o corpo hu-
mano - como veremos - € descrito como uma méquina fi-
sicamente determinada. Com efeito, por exemplo, como
afirma Descartes na Meditagio VI, as percepcdes proveni-
entes do corpo, as ideias relativas as sensagoes fisicas, “nao
sao talvez inteiramente tais como as percebemos pelos sen-
tidos, pois tal percepgdo dos sentidos é muito obscura e
confusa em vdrias coisas”12. Logo, como essa unido pode
ser pensada? Como ela ndo seria mais do que uma simples
aparéncia ou ilusao?

Para compreender a argumentacdo cartesiana é
preciso aqui recordar que, apesar da garantia obtida pelo
cogito, na Meditagdo 1I'3, Descartes é conduzido a buscar um
outro fundamento, universal ou generalizavel, para a ver-
dade. Posto que a certeza, conferida pelo cogito, s6 é possi-
vel durante o tempo preciso e exato em que ela é obtida, ou
seja, pensada. Dessa forma, sua evidéncia é temporal e atual,
isto é, ela ndo alcanca nada além do momento presente em
que é efetivamente pensada. Como comenta ainda John Cot-
tingham, em A filosofia de Descartes: “ A identificacao segura
da verdade permanece, para uma dada proposicdo qual-
quer, apenas durante o tempo em que o pensador medita
sobre essa questdo; logo que sua aten¢do divaga, mesmo
que seja por um momento, a certeza desvanece-se”!4. Dai a
necessidade da prova da existéncia de Deus, em outras pa-
lavras, de se obter um alicerce que permita afirmar como

11 Cf. Ibid., p. 179.
12 Cf. Ibid., p. 177.

13 Cf. Ibid., p. 79 - 81.

14 COTTINGHAM, 1986, p. 105.
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certo e indubitavel aquilo que ultrapasse a clareza e a dis-
tingao circunscritas ao momento em que se dé o cogito.

E desse contexto que Deus emerge enquanto pilar
a servir como uma garantia de verdade. Na primeira prova
de sua existéncia na Meditagdo III, a posteriori, Descartes
afirma que a ideia que tem de Deus remete a “uma substan-
cia infinita, eterna, imutavel, independente, onisciente,
onipotente, e pela qual eu mesmo e todas as outras coisas
que sdo (se é verdade que ha algumas que existam) foram
criadas e produzidas”15. Esses atributos sao tao elevados
que o filésofo conclui que ndo pode té-los criado por si
mesmo, dado que é um ser finito e imperfeito. Por conse-
guinte, Deus existe necessariamentel®.

Compete apontar também que esse argumento é
baseado no principio de que deve haver pelo menos tanta
realidade na causa quanto no efeito'”. De outro modo, para
que a realidade objetiva da ideia de um ser infinito possa exis-
tir e mim é necessaria uma causa que apresente uma reali-
dade formal que seja correlativamente tdo infinita quanto o
é tal ideia. E, enfim, a tnica causa que responde a essa exi-
géncia é especificamente Deus, na medida em que tanto eu
quanto todo e qualquer outro ser é marcado pela finitude.
Em resumo, apenas Deus poderia ser a causa adequada da
sua propria ideia, da ideia de Deus.

Além disso, a veracidade divina decorre diretamente
dessa prova da existéncia de Deus. Pois esta tltima, uma
vez estabelecida, torna inconcebivel que Deus seja engana-
dor. Analisemos, por exemplo: um dolo intencional con-
trariaria a prépria perfeicdo divina, o que seria absurdo e
incompativel com a propria ideia de um ser eminente-
mente benévolo e dotado de todas as perfei¢des, ou seja,

Z

excelentissimo, soberanamente bom. Afinal, se Deus é

15 DESCARTES, 1979, p. 117.
16 Cf. Ibid., p. 117.
17 Cf. Ibid., p. 117.
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perfeito, entdo Ele possui o maximo, a totalidade, das per-
feigdes possiveis. Ora, trapacear requer alguma modali-
dade de falta, ainda que por uma supressao temporaria da
verdade daquele problema sob exame e mesmo sem impli-
car alguma forma de privagao absoluta ou constitutiva do
enunciador. Em outras palavras, para engendrar a fraude,
é indispensavel a auséncia de lisura ou retiddo por parte
de quem expressa a falsa ideia ou o argumento erroneo, a
despeito de em outras ocasides a honestidade poder pre-
valecer. Portanto, seria contraditério postular que um ser
perfeito, todo-poderoso, cujos atributos sdo maximamente
bons, ao qual nada falta, possa precisamente faltar com a
verdade, ainda que pontual e temporariamente.

Cumpre notar também que, segundo a Meditacio
IV, Deus nos deu meios suficientes para que o entendi-
mento nao falhe, desde que adotemos juizos claros e dis-
tintos!8. O erro do julgamento é, consequentemente, resi-
dual e provém do mau uso da prépria vontade, que nos faz
seguir julgamentos baseados em ideias obscuras e confu-
sas!. Isso significa que Deus nunca nos enganaria sobre
aquilo que percebemos com clareza e distingdo. Logo, to-
das as ideias que sdo evidentes para nés quando as con-
templamos com a devida atencao - das categorias matema-
ticas aquelas dos principios 16gicos - podem ser conside-
radas genuinas, verdadeiras, permanecem fidedignas
mesmo se ndo estivermos pensando ativamente nelas. Por
isso, a existéncia de Deus, a bondade divina, garante que
nossa razao, se usada corretamente, é um meio confiavel
para chegarmos a verdade.

Vale frisar que sem essa garantia estariamos restri-
tos a imediatez do cogito, o qual embora seja claro e dis-
tinto, como mencionado, apresenta uma certeza efémera.
Em suma, Deus ndo seria s6 mais uma verdade particular,

18 Cf. Ibid., p. 135 - 139.
19 Cf. Ibid., p. 143 - 145.
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mas o proprio fundamento a garantir tanto a estabilidade
quanto a confiabilidade de todas as outras ideias verdadei-
ras, claras e distintas. Desse modo, Ele se torna como que
uma garantia de que nossas certezas podem transcender o
momento fugaz em que as pensamos.

Nesse sentido, podemos compreender o motivo
pelo qual a prova da existéncia das coisas materiais esta
condicionada a veracidade divina, na Meditacido VI. Pois o
sentimento de estar unido ao corpo seria inatil se nao cor-
respondesse a algo que, com efeito, existe e o qual “nao
pode estar em mim enquanto sou apenas uma coisa que
pensa, visto que ela ndo pressupde meu pensamento” 2.
Mais uma vez, Deus seria um embusteiro se essas sensa-
¢Oes fossem essencialmente ilusérias ou equivocas, visto
que isso seria contraditério com a prépria ideia de um
Deus perfeito e sumamente bom.

Sobre esse ponto, Franklin Leopoldo e Silva, em
Descartes: A Metafisica da Modernidade, assinala que: “Disso
decorre que Deus é o fundamento da verdade, ou seja, to-
das as representacdes que se me apresentarem metodica-
mente como claras e distintas estdo garantidas por Deus,
verdade suprema e razao de ser de todas as demais”2l. Em
outros termos, mesmo a constatacdo de um fato aparente-
mente incognoscivel, até mesmo contraditério com outras
conclusdes, como ocorre com a unido da alma e do corpo
na filosofia cartesiana, pode ser pensado e efetivamente o
é a partir da categoria de Deus.

Por outro lado, nos voltemos agora a como o corpo
humano pdde ser concebido por Descartes. Em primeiro lu-
gar, convém destacar a diferenca radical entre o corpo e a
alma no dualismo substancial de sua filosofia. Conforme

20 Cf. Ibid., p. 177.
21 LEOPOLDO e SILVA, 2005, p. 60.
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indicado no artigo 53 da parte I dos Principios da filosofia?2,
publicados em 164423, Descartes assinala que:

A saber, a extensdo em comprimento, largura e al-
tura constitui a natureza da substancia corporal; e o
pensamento constitui a natureza da substancia que
pensa. Pois tudo o que, além disso, podemos atri-
buir ao corpo pressupde extensdo, e ndo é sendo
uma dependéncia do que é extenso; da mesma forma,
todas as propriedades que encontramos na coisa pen-
sante sdo apenas modos diferentes de pensar.2*

Nesse cenario, impde-se uma divisao clara entre as
duas substancias, o pensamento e a extensio. Em resumo,
nos deparamos com duas substancias diametralmente di-
ferentes e caracterizadas por seus proprios atributos. No
entanto, Descartes considera também que ambas, a alma e
o corpo, se combinam na unido da alma e do corpo. Se-
gundo a Meditagdo VI:

Ora, nao hé nada que esta natureza me ensine mais
expressamente, nem mais sensivelmente, sendo que
tenho um corpo que estd mal disposto quando sinto
dor, que precisa comer ou beber quando tenho os
sentimentos de fome ou sede, etc. E, portanto, ndo
devo de modo algum duvidar que nisso haja al-
guma verdade.

A natureza me ensina também por esses sentimen-
tos de dor, fome, sede, etc., que ndo estou apenas

22 Nota sobre as abreviagdes usadas para a indicagdo das obras
completas de Descartes: AT (com indicacdo do volume) =
DESCARTES, R. (Euvres de Descartes - 12v. ADAM, C.;
TANNERY, P. (Ed). Paris: Léopold Cerf, 1901.

23 O texto foi originalmente publicado em latim, sob o titulo
Principia Philosophiae, em 1644. A traducdo francesa, por sua vez,
foi publicada em 1647, a qual seguimos.

24 AT, IX, p. 48.
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alojado em meu corpo, como um piloto em seu na-
vio, mas, além disso, que estou a ele conjugado
muito estreitamente e de tal modo confundido e
misturado, que componho com ele como que um
tnico todo.?

Como isso é possivel? Segundo Gueroult, em Des-
cartes selon 1'ordre des raisons, tome 2: 1'ame et le corps: “Essa
falta de medida comum é, aos olhos tanto dos materialistas
quanto dos idealistas, a prova de que a unido substancial
do corpo e da alma, bem como sua agao reciproca, s6 pode
ser uma mera aparéncia”2¢. Em outras palavras, como des-
crever em termos cartesianos que duas substancias verda-
deiramente distintas e, no que se refere a sua determinacdo
ou indeterminagdo, diametralmente opostas - um corpo
regido por leis mecanicas e uma alma dotada de uma von-
tade absolutamente livre - possam se combinar sem reci-
procamente se anularem nesta composicao? Sobre isso,
Merleau-Ponty observa na Phénoménologie de la perception:
“Mas a filosofia de Descartes talvez consista em se assumir
esta contradicao”?’. Isto é, segundo Merleau-Ponty, apesar
da garantia obtida pelo principio da veracidade divina, a
inteligéncia humana é impotente para explicar como duas
substancias clara e distintamente incomensuraveis podem,
na vida comum, interferir uma sobre a outra. Afinal, é ape-
nas pela observagao pratica, pela experiéncia, aliada a con-
fianca na veracidade divina que se torna minimamente
possivel se tentar compreender a interacdo que marca o
composto alma-corpo.

Ainda assim, a unido da alma e do corpo se delineia
como fundamentalmente problemdtica para muitos co-
mentadores de Descartes. Por exemplo, contemporanea-
mente, Marion, em Sur la pensée passive de Descartes, chama

25 DESCARTES, 1979, p. 179.
26 GUEROULT, 1953, p. 187.
27 MERLEAU-PONTY, 2001, p. 52.
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a repercussdo dessa ideia de um verdadeiro escindalo,
tanto para os pares de Descartes quanto para a posteri-
dade?. E Laporte, em Le rationalisme de Descartes, ainda in-
daga: “Como esse movimento [a interacdo da alma e do
corpo], por sua vez, acontece? E apenas uma questio de
direcao? A alma simplesmente ‘determina’ um movimento
ja existente? Descartes ndo diz nada sobre isso.”%. Ou seja,
ambos assinalam que a proposta de um composto alma-
corpo interroga os proprios limites da filosofia cartesiana.

Em todo caso, Descartes sustenta que é necessario
considerar o corpo humano como intimamente unido a
alma. Essas duas entidades se entrelagam de tal forma que
na experiéncia cotidiana e no senso comum sua conexao
parece evidente. Compete também destacar que, segundo
o artigo 31 do Tratado das paixoes, a glindula pineal seria a
particula fisica, corpdrea, responsavel por essa interagao
entre a alma e o corpo®. E, dessa maneira, o fato do inte-
lecto humano nao conseguir compreender como o corpo e
a alma se comunicam através dela, da glandula pineal, nao
surge como um problema para Descartes, pois a veraci-
dade divina garante a racionalidade deste processo cons-
tatado, sentido, na vida cotidiana3!.

Assim, ressaltamos que o problema do composto
alma-corpo em Descartes revela uma tensao capital, pois
mobiliza categorias antagonicas de seu sistema.

28 Cf. MARION, 2013, p. 46.

29 LAPORTE, 1988, p. 247.

30 AT, XI, p. 351 - 352.

31 Merleau-Ponty refere-se, por exemplo, as ocasides em que
Descartes sustenta que nao é por meio da razao que se chega ao
conceito de unido da alma e do corpo, como mostra sua carta a
princesa Elisabeth da Boémia, de 28 de junho de 1643: “E
valendo-se apenas da vida e da conversagdo comuns, e abstendo-
se de meditar e estudar coisas que exercitam a imaginacdo, que

se aprende a conceber a unido da alma e do corpo” (AT, 111, p.
692).
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Conquanto o dualismo cartesiano estabeleca uma distin-
¢do clara e indubitavel entre res extensa e res cogitans, a ex-
periéncia humana ordindria exige que essas duas substan-
cias, de direito desproporcionais, de alguma forma intera-
jam de maneiras efetivas e constantes. A solucdo cartesi-
ana, apoiada na veracidade divina, ndo elimina o carater
paradoxal dessa unido, mas antes o assume como um li-
mite necessdrio do entendimento humano, dada nossa fi-
nitude.

Dessa forma, Descartes nos apresenta uma filosofia
em que a ordem das razdes, o campo das intui¢des e dedu-
¢Oes claras e distintas, ndo abdica do reconhecimento de
que certas verdades fundamentais da existéncia humana
transcendem os limites da demonstracdo estritamente in-
telectual, encontrando seu fundamento e justificagdo ul-
tima na experiéncia humana prética, por mais obscura e
confusa que ela possa ser, bem como na perfeigdo e bon-
dade divinas. Essa tensao, desde cedo debatida pelos leito-
res de Descartes e que persiste até os dias atuais, é precisa-
mente o que motivara Descartes a desenvolver os conceitos
e argumentos do Tratado das Paixdes a fim de aprofundar a
compreensdo das vivéncias humanas, bem como respon-
der aos seus criticos. Cabe destacar, nesse contexto, a anéa-
lise detalhada que é entdo realizada acerca das paixdes da
alma, que da nome a publicacdo. A seguir, tanto apresenta-
remos a definicdo do conceito de paixoes da alma quanto
enunciaremos algumas das questdes que dele se desdo-
bram.

Nessa perspectiva, em fungdo do debate com seus
proprios pares, como a princesa Elisabeth da Boémia, Des-
cartes elaborou o Tratado das paixoes. O texto foi publicado
em 1649, sendo sua ultima obra publicada em vida. Por
meio desse expediente, ele tentou debelar as supostas in-
coeréncias suscitadas pela ideia de um composto alma-
corpo.
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No Tratado das Paixoes, Descartes especifica o con-
ceito de paixdo, que elabora desde o artigo 1 dessa obra em
oposicao ao de agio, embora as duas categorias permane-
¢am sendo correlatas. Com efeito, segundo ele, “tudo o que
se faz, ou que acontece de novo é geralmente chamado pe-
los fil6sofos uma paixdo em relagdo ao sujeito a quem
acontece, e uma acdo em relacao aquele que faz com que
acontega”32. Assim, acdo e paixdo ndo se distinguem pela
natureza do evento que assinalam, mas antes segundo a
perspectiva adotada.

Além disso, Descartes apresenta pouco depois, no
artigo 27 do Tratado das Paixdes, uma definicdo especifica
quanto ao que sao as paixoes da alma, a saber, “parece-me
que se pode geralmente defini-las como: percepgdes, ou
sentimentos, ou emogdes da alma, que se referem particu-
larmente a ela e que sdo causadas, mantidas e fortalecidas
por algum movimento dos espiritos®”34. Como destaca
também o artigo 25, para tais percepcdes, a alma geral-
mente ndo encontra causa imediata ou diretamente proxima, a
exemplo do que acontece na célera ou na alegria, e é por isso
que podem ser qualificadas como paixoes da alma35. Dessa
maneira, como mostra o mesmo artigo 25, somente essas
altimas percepgdes encontram-se diretamente ligadas a
uma disposicdo da alma, na medida em que agrupam as
percepgdes “cujos efeitos se sentem como na prépria alma
e das quais ndo se conhece comumente nenhuma causa
proxima a qual possamos relacionéd-las” 3¢. Por conse-
guinte, s6 essas ultimas descrevem como a alma é impac-
tada pelo corpo, uma vez que ndao provém de um

32 AT, XI, p. 328.

33 Segundo o Tratado do Homem, os espiritos animais
correspondem a particulas materiais diminutas que circulam no
corpo e desencadeiam seus movimentos (AT, XL, p. 129).

34 AT, XI, p. 349.

35 Cf. Ibid., p. 347.

36 Cf. Ibid., p. 347.
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movimento aleatério dos espiritos animais, nem das sen-
sacOes em geral, sejam elas internas ou externas. Trata-se
de uma definigao por exclusio: sem ser vidvel atribuir o efeito
a nenhuma outra causa, s6 resta considerar que seja uma
paixdo da alma, que revela como a alma foi ou é atingida
pelo corpo.

Essa definicao permite separar as paixoes da alma de
varios outros fendmenos, por exemplo, elas: se distanciam
das sensagodes, as quais se reportam a percepg¢do de objetos
exteriores ao sujeito; distinguem-se igualmente das rea-
¢Oes voluntariamente suscitadas, como quando imaginamos
intencionalmente um sentimento, visto que nesses casos a
causa imediata nos é conhecida, afinal, n6s mesmos ence-
tamos tal reacdo de maneira intencional; e, ainda, ndo se
confundem com o exercicio do préprio intelecto, posto que
implicam a participacdo dos espiritos animais, isto é, a in-
tervencdo de um elemento especificamente fisico, en-
quanto a alma, por seu turno, ndo é, e nem pode ser, ex-
tensa.

Contudo, a dificuldade dessa passagem, da defini-
¢do cartesiana das paixdes da alma, ndo é pequena. Em pri-
meiro lugar, Descartes procura construir um conceito
muito preciso. Ele postula as paixdes da alma como um fe-
nomeno incontornavelmente hibrido, que ndo pode ser es-
tritamente assimilado nem ao mental nem ao somatico.
Dado se tratar de uma categoria que descreve aspectos, ex-
periéncias, do composto alma-corpo, as paixdes da alma
remontam necessariamente ao encontro entre o espirito e a
matéria. Em outros termos, elas se desenham simultanea-
mente como percepgdes da alma e movimentos dos espiri-
tos animais. Nesse quadro, portanto, evidencia-se como
Descartes buscou responder filosoficamente, por meio
desse conceito, de paixdes da alma, a pergunta sobre como
ocorre a vivéncia fatica da unido da alma e do corpo. Em
suma, o modo como acontece essa interagao entre o fisico
e o imaterial, no ser humano, é marcado pelas paixdes da
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alma. Elas constituem um indice privilegiado de como ex-
perimentamos o composto alma-corpo, ao serem refraté-
rias ao pensamento e a extensao tomados isoladamente, na
medida em que sdo resultado indelével de sua acdo reci-
proca.

Diante disso, emergem algumas consequéncias e
questdes. Por exemplo, se o corpo humano funciona por
reacOes estabelecidas mecanicamente, devido a sua natu-
reza extensa, esse aspecto ndo é o bastante para o compre-
endermos em toda a sua complexidade, dado que é preciso
considerar também as consequéncias da unido da alma e
do corpo, que sdo apresentadas na Meditacio VI37. Nessa
perspectiva, insistimos, a questao do corpo humano em Des-
cartes parece consistentemente tensionar os argumentos e
as categorias de sua filosofia. Como observa Grees, por
exemplo, em Lecons sur les Méditations Métaphysiques de
Descartes - Baroque et Art d 'l-fcrire, a abordagem cartesiana
acerca do corpo humano oscila entre dois polos:

Descartes compreende que existe um verdadeiro
abismo de sentido entre os corpos materiais em ge-
ral e o corpo humano em particular. Os corpos em
geral podem ser reduzidos a extensdo e a sua confi-
gura¢do material; o corpo humano possui uma
equivocidade que lhe permite ser considerado quer
como um corpo em geral, quer como um corpo hu-
mano, isto é, ser visto seja como configuracdo ma-
terial, seja como o elemento de um composto.3

Conforme Gress, mesmo quando Descartes se pro-
poe a analisar as paixdes como fisico, o filésofo ndo conse-
gue escapar completamente do problema do composto
alma-corpo, pois a equivocidade do corpo humano aponta
para uma duplicidade irredutivel: o corpo é

37 Cf. DESCARTES, 1979, p. 187.
38 GRESS, 2013, p. 250.
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simultaneamente uma mdquina e um elemento unido a
uma alma pensante e livre. Isto é, o corpo humano nao
pode ser adequadamente compreendido apenas através do
modelo mecanicista cartesiano, na medida em que experi-
éncia humana, efetivamente vivida, ultrapassa tal reducao,
nomeadamente, evoca o papel de um eu pensante diante
das préprias paixoes, do fato de se encontrar ligado a um
corpo fisico. Assim, essa dualidade abre uma distancia entre
o corpo humano e os outros corpos em geral, evidenciando os
limites de uma explicagdo puramente mecanicista das pai-
x0es em Descartes.

Por seu turno, Kambouchner, em sua obra L'homme
des passions - I Analytique, enfatiza que a proeminéncia das
descricoes fisicas no Tratado das paixoes tende a diminuir ao
longo da obra, sobretudo apés o fim da primeira parte3’, a
medida que passamos “a julgar que elas ndo podem mais
ser tao essenciais nesta especificacdo quanto o eram no es-
tudo geral do fendmeno passional”#. Em outros termos,
quanto mais o tratado aprofunda sua investigagdo sobre as
paixdes, mais o papel das descrigdes fisicas perde sua cen-
tralidade. Ademais, ainda quanto ao estatuto do corpo hu-
mano no Tratado das paixdes, Guenancia, em L'intelligence
du sensible, enfatiza que a concepg¢dao de uma corporeidade
propriamente humana é crucial para debatermos a singu-
laridade de Descartes frente a seus contemporaneos e pre-
decessores?!. Nas palavras de Guenancia:

As paixdes, entdo, tém mais do que apenas uma
simples utilidade dita biolégica ou vital; com efeito,
é somente a fisicalidade que pode estabelecer al-
guma coisa desse tipo. Mas se a experiéncia das pai-
x0es nao coincide, como acabamos de dizer, com
seu conhecimento, (...) é porque ela testemunha o

39 O tratado consiste em trés partes.
40 KAMBOUCHNER, 1995, p. 217.
41 Cf. GUENANCIA, 1998, p. 198.
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éxito, se podemos dizer, da unido [do corpo e da
alma], éxito estético, sensivel e ndo éxito técnico.*?

Guenancia sugere que as paixdes demonstram algo
unico: elas evidenciam o éxito, a proeminéncia, da uniao
entre o corpo e a alma. Visto que elas compreendem mais
do que o campo da fisica, das regras mecénicas que gover-
nam um corpo qualquer, ao versarem sobre outras areas
de pesquisa, como a estética ou sensivel, ligadas a experi-
éncia humana efetivamente vivida, cotidiana. Dessa
forma, Descartes escaparia de uma analise meramente psi-
cofisica ou restrita as cadeias de causas e efeitos materiais,
dotando seu sistema de um espaco para reflexdes de outras
ordens. De toda sorte, a fortuna critica parece, em geral,
concordar sobre as dificuldades ligadas a concepgdo carte-
siana do corpo humano, uma vez que ele nao parece poder
ser assimilado a nenhum dos dominios de seu sistema du-
alista, isto €, nem ao corpo nem a alma. Nesse quadro con-
ceitual, nos perguntamos:

1. Devemos dar maior importancia as descrigdes psi-
cofisicas das paixdes (que, como lembra Kambou-
chner, aparentemente perdem importincia ao
longo do Tratado das paixoes)?

2. Ou é preciso melhor distinguir, determinar, os di-
ferentes aspectos dessa problematica, notadamente
aqueles referentes aos termos do dualismo de Des-
cartes, o corpo e a alma (o qual é o caminho que
Gress indica para conciliar uma leitura tanto rigo-
rosa da letra cartesiana quanto apta a evitar maio-
res distor¢des ou desvios de interpretagao)?

3. Ou, ainda, deveriamos examinar essa questdo enfa-
tizando as implicacdes do composto alma-corpo
(que é um ponto cardeal conforme Guenancia)?

42 GUENANCIA, 1998, p. 203.
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A questao persistente, em resumo, é a seguinte:
como interpretar a posigdo de Descartes sobre o corpo hu-
mano? Tratar-se-ia de uma definigao por exclusio, negativa,
que indicaria o que é o corpo humano negando quer seus
aspectos fisicos, quer seus aspectos imateriais? Independen-
temente disso, tais indaga¢des tornam indispensavel uma
investigagdo sobre a nocdo de corpo humano em Descartes,
sobretudo para compreendermos os desdobramentos mo-
bilizados por tal conceito. Consideramos, nesse contexto,
que essa categoria apresenta importancia capital para elu-
cidar com que base o eu pensante pode assumir e sustentar
uma posicdo negativa diante de suas paixdes. Porque é a
partir desse corpo humano que a alma é abalada pela ex-
periéncia concreta de um campo bastante diferente da-
quele claro e distinto, certo e indubitdvel, na medida em
que se depara com o impacto intimo de suas paixdes, pro-
venientes justamente desse corpo humano e de suas rela-
coes.

Consideramos, portanto, que o conceito de corpo
humano apresenta importancia central para elucidar com
que base o eu pensante pode assumir e sustentar uma posi-
¢do negativa diante de suas paixdes, ou seja, uma posicao
que permite a ele ndo ter sua liberdade suprimida ao en-
contrar-se unido a um corpo mecanicamente determinado.
E por meio desse corpo que esse eu pensante experimenta as
paixdes, nota sua relagio com os objetos, entende tanto o
valor deles quanto a necessidade de reconfiguragio ou sus-
pensdo de suas proprias reagdes, ou paixdes. Nossa tese é a
de que esse movimento da alma, de manter-se livre, em-
bora impactada por um corpo regido por uma causalidade
mecdnica, requer uma posicao flagrantemente negativa do
eu pensante diante de suas paixoes. O corpo humano, assim,
emerge como uma categoria estratégica para detalharmos
por quais meios e fins o eu pensante atua para assegurar sua
liberdade diante da possibilidade de se tonar servo de suas
paixdes. Posto que a partir desse corpo humano a alma é
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abalada pela experiéncia concreta de um campo bastante
diferente daquele claro e distinto, certo e indubitavel, ao
deparar-se com o impacto intimo de suas paixdes, prove-
nientes justamente desse corpo e de suas relagdes.

Contudo, convém reforcar que esse corpo humano
em si mesmo ja resiste a uma completa assimilagdo a outras
esferas, quer ao fisico, quer ao espirito, ora sendo refratario
a uma, ora negando a outra. Essa negatividade ndo deveria
ser surpreendente, visto que reverbera uma outra, anterior
e que lhe deu origem. Pois entendemos que Descartes taci-
tamente erige uma argumentacdo negativa ao indicar a
existéncia do composto alma-corpo. Tal unido ser garan-
tida pela veracidade divina ndo altera o fato de que em si
mesma ela excede o escopo, os limites, do intelecto hu-
mano. Isso igualmente atinge seus coroldrios, uma vez que
eles padecem da mesma dificuldade: como duas substan-
cias em tudo distintas poderiam se unir?

Ora, ainda que o Deus cartesiano seja decidida-
mente veraz, convém frisar ser somente por meio de uma
argumentacdo humana que um homem, tal como o é Des-
cartes, pode escrever um texto de filosofia. Logo, o filésofo
encarnado, Descartes, ndo tem outra alternativa: é apenas
por meio de uma argumentacdo que nega, exclui ou opoe
que ele consegue pensar a experiéncia humana da unido
da alma e do corpo, ou seja, torna-se vidvel estuda-la na
prética. Em outras palavras, ainda que a justificativa, raci-
onal, clara e distinta, da ideia de um composto alma-corpo
seja obtida na Meditagio VI, isso em nada resolve o pro-
blema relativo a descricao dessa mesma unido, a qual de-
pende de categorias e argumentos negativos.

Outrossim, como veremos, isso também se reveste
de uma relevancia contemporanea consideravel, na me-
dida em que as consequéncias da visao de Descartes sobre
o corpo humano atravessaram a primeira modernidade, o
século XVII, e ressoam ainda nos dias atuais. Assim, em
seguida, verificaremos como a questdo do corpo humano
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é pensada na hodiernidade, nos séculos XX e XXI. A fim de
alcancar tal objetivo, cabe salientar, passaremos a seguir a
andlise de certos elementos da metapsicologia freudiana.

2. O corpo humano em Freud

Para iniciarmos a discussdao do conceito freudiano
de corpo humano, convém examinar o texto do Projeto para
uma psicologia cientifica®, um dos primeiros textos de
Freud, escrito em 1895, antes de se tornar psicanalista, e
publicado apenas postumamente, em 1950. A respeito
dele, Richard Simanke e Fatima Caropreso, em O Conceito
de Consciéncia no Projeto de uma Psicologia de Freud e suas
Implicagoes Metapsicologicas, assinalam que:

A proposta inicial do Projeto é fornecer uma psico-
logia cientifico-naturalista, segundo a qual os pro-
cessos psiquicos normais e patolégicos seriam ex-
plicados a partir de dois postulados principais: a
“quantidade” (Q) e o “neurdnio” (N). Ele desen-
volve a ideia de um “aparelho neuronal”, cujo fun-
cionamento e estrutura seriam determinados, inici-
almente, pelo “principio de inércia”, isto é, por uma
tendéncia a descarregar toda a quantidade que al-
cangasse o aparelho. O objetivo manifesto é explicar
todos os processos psiquicos mecanicamente, mas,
em algumas ocasides, na impossibilidade de

43 Esse é um dos primeiros textos de Freud, escrito em 1895,
antes dele se tornar psicanalista, e que apenas foi publicado
postumamente, em 1950. O titulo original desse texto é Entwurf
einer Psychologie. Optamos por adotar a tradu¢do mais comum
para outros idiomas como referéncia para a nossa prépria, como
da mostra a mais recorrente em francés, no caso, para 1'Esquisse
d'une psychologie scientifique, o que nos levou a verter o titulo em
alemdo para Projeto para uma psicologia cientifica. Apesar disso,
outras tradugdes, evidentemente, permanecem possiveis.
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cumprir essa meta, Freud recorre a justificativas bi-
ologicas.#

Isto é, Freud postula o funcionamento de uma es-
pécie de principio de inércia segundo o qual torna-se possi-
vel conceber “a dualidade estrutural dos neurdnios em
motores e sensiveis, como um dispositivo destinado a neu-
tralizar a recepgdo de quantidade por meio da descarga. O
movimento reflexo é agora compreensivel como uma
forma fixa de tal descarga”#>. Esse principio inercial pode
nos oferecer um vislumbre preliminar de como Freud
pensa o corpo humano no inicio de sua trajetéria, dado que
tal nocao se desenha ndo como uma entidade estatica, mas
sim enquanto um sistema dindmico e complexo de regula-
cdo das excitagbes somaticas. Este mecanismo se delineia,
nessa diregdo, como apto quer a receber estimulos varia-
dos, quer a transforma-los ativamente. Cabe precisar ainda
que todo esse transcurso pode ser traduzido como um prin-
cipio de constincia por parte do sistema nervoso, por meio
do qual o corpo tenta reduzir ao minimo os estimulos fisi-
cos que o assaltam, a fim de anula-los.

Dessa forma, no ambito do Projeto para uma Psicolo-
gia Cientifica, instaura-se desde os primeiros momentos da
vida humana a tentativa de extingdo da efervescéncia en-
gendrada pela forte pressdo exercida a partir do abalo cau-
sado por meio da quantidade de energia, ou de estimula-
cdo, que chega ao sistema nervoso. No entanto, o principio
de inércia esbarra, inevitavelmente, em um obstaculo que
termina por enderecar essa quantidade de excitagdo para
um outro destino, razoavelmente diferente do original, nos
termos de Freud:

O principio de inércia é, desde o inicio, rompido
apenas por uma outra relacio. Com a

44 CAROPRESO; SIMANKE, 2005, p. 86.
45 FREUD, 1950, p. 380.
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complexidade da interioridade, o sistema nervoso
capta estimulos provenientes do proprio elemento
corporal, estimulos endégenos que também devem
ser descarregados. Estes provém das células do
corpo e ddo origem as grandes necessidades: fome,
respiragdo, sexualidade. O organismo nao pode se
esquivar deles como faz com os estimulos externos;
ndo pode utilizar sua quantidade (Q) [quantidade
fisica de excitagdo] para fugir dos estimulos. Eles
cessam unicamente sob certas condi¢des que devem
ser realizadas no mundo exterior, por exemplo a ne-
cessidade de alimento.4

Freud estabelece entdo uma distingdo cardeal entre
como nosso sistema nervoso lida com os estimulos externos
e internos. O principio de inércia procura manter o nivel mais
baixo possivel de excitacdo, descarregando rapidamente
qualquer tensdo acumulada. Por outro lado, se esse desfe-
cho funciona bem para as forgas externas que atingem o
corpo, tal via ndo é mais sustentavel para aqueles estimu-
los enddgenos, cuja origem é o interior do nosso proprio
organismo. O cerne da diferenca apontada por Freud re-
side na natureza das excitagcdes: ao contrario dos estimulos
externos os quais o organismo pode aplacar mais rapida-
mente, os estimulos internos nao podem ser da mesma ma-
neira debelados por alguma agdo premente. Por exemplo,
nem todos os estimulos podem ser neutralizados pelo sim-
ples mecanismo do arco reflexo, pois certas excitacdes ne-
cessitam de respostas flagrantemente mais complexas, cuja
execugao ndo pode ser imediata.

Dai a nova hipétese freudiana, de que as excitagdes
endégenas exigem a construcao de uma agdo especifica para
serem eficazmente geridas e descarregadas. Nos termos de
Freud: “Assim, o sistema nervoso é levado a abandonar a
tendéncia inicial a inércia, isto é, ao nivel 0. Ele precisa

46 Cf. Ibid., p. 381.
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entdo admitir uma acumulagdo de quantidade para satis-
fazer as exigéncias da agdo especifica”’4’. Ou seja, o sistema
nervoso precisard, diante de tais condi¢des, comegar a su-
portar, a manter, algum nivel de tensao interna a fim de
canalizar os estimulos, naqueles momentos que forem
oportunos, para a descarga. Essa distingdo ainda implica
enormes consequéncias, na medida em que evidencia que
as tensdes internas s6 podem ser aliviadas através de agoes
especificas no mundo externo. Desse modo, como Fernan-
des ainda comenta, em Psicandlise e ciéncia:

Ele [Freud] avanga um modelo fisico no qual ele-
mentos inertes, entes da natureza (neurdnios, bar-
reiras de contato, energia, etc.) estdo arrumados de
tal forma que, através deles, e das relagdes que man-
tém, sdo pensados os fenémenos da subjetividade e
da vida social, vale dizer, uma fenomenologia da
alma humana é pensada através dessa organizacdo
de entidades fisicas. Enfim, aquilo que em Descar-
tes pertencia ao campo da inteligéncia [da alma] é
precipitado no campo da extensdo [do corpo].48

Em comparagdo a Descartes, o dualismo mente-
corpo é pensado em outros termos por Freud. No caso, os
fendmenos mentais, como as agdes especificas, derivam dos
proprios fendmenos fisicos, conforme vimos nesse trecho
do Projeto para uma psicologia cientifica. Logo, ambos, a
mente e 0 corpo, ndo sdo necessariamente opostos, ainda
que sejam vistos como distintos. Nesse cendrio, por meio
do estudo dos conceitos de paixdes da alma e de pulsdo, um
dos nossos objetivos é justamente aprofundar como se d4,
e com quais desdobramentos, essa relacdo entre as ideias
da modernidade, como as cartesianas, e da contempora-
neidade, como as psicanaliticas, que tentam pensar a

47 Cf. Ibid., p. 381.
48 FERNANDES, 2005, p. 202.
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experiéncia humana em termos que superem uma aborda-
gem dualista estrita.

Compete entao indagarmos como a assim chamada
agdo especifica pode ndo ser nem um ato puramente meci-
nico, como o arco reflexo, nem uma operagao mental pura ou
abstrata, independente do corpo. Afinal, Freud propode
uma acado cuja existéncia é imperiosamente enraizada em
um campo misto, que articula a mente e o corpo, em vir-
tude de perpassar desde: excitagdes somaéticas originadas
na esfera fisica - com suas quantidades, forcas e resultantes
mecanicas sendo fundamentadas no choque sobre o sis-
tema nervoso dessas exigéncias corpoéreas; até a paulatina
arquitetura de movimentos singulares, especificos, impres-
cindiveis a descarga da estimulagdo acumulada - por meio
de um repertério de agdes cuja efetividade depende da
adaptagdo ao meio com o qual o ser humano interage, logo,
que ndo podem ser forjadas rigidamente ou prévias a ex-
periéncia em pauta. Em outros termos, a agdo especifica re-
mete Freud para além do campo estritamente mecanico,
mas sem o posicionar em um ambito que possa prescindir
do somatico. Essa zona fronteirica, inassimilavel apenas ao
fisico ou ao mental, também caracterizard a pulsado e é in-
teressante verificar como ja se insinua desde o inicio do
percurso freudiano.

Além disso, essa situagdo transforma profunda-
mente o funcionamento neuronal. A tendéncia primitiva a
eliminar completamente Q (a quantidade de estimulagdo)
se converte agora em um detido “esforco para manter a
quantidade (Qn)#° tdo baixa quanto possivel e para se

49 Ha certo debate sobre a diferencia¢do entre as abreviaturas
Qn e Q de Freud, empregadas no Projeto para uma psicologia
cientifica, porém aprofundar essa discussdo iria além do escopo
desta secdo. Contudo, remetemos, a seguir, ao comentario de
André Green sobre esse topico em Do “Projeto” a “Interpretagio
dos sonhos”: Ruptura e fechamento: “ A questdo mais importante e

a menos clara é a que diz respeito a distincdo de Q. Strachey, em

126



Terra incognita?

defender contra qualquer aumento, ou seja, para manté-la
constante”50. Freud identifica, em suma, duas modalidades
distintas de tratamento da excitagdo nervosa, que retornam
em seus textos futuros: de um lado, a eliminacdo imediata
via arco reflexo quando se trata de um estimulo externo; de
outro lado, a tolerancia progressiva da tensao até que o or-
ganismo possa implementar a agdo apropriada para mini-
mizar sua intensidade. Por fim, vale ressaltar que essas
duas modalidades de funcionamento do sistema nervoso,
em ultimo caso, tentam descrever como se da o nascimento
da vida mental mais complexa. Posto que conforme o sis-
tema nervoso passa tanto a tolerar algum nivel constante
de tensionamento interno quanto a coordenar acdes espe-
cificas para o expurgo dos estimulos, ele passa também a
desenvolver outras propriedades, por exemplo, tais como
a memoria ou a representacao.

Nos voltaremos, a seguir, para o conceito de pulsio,
sobretudo para aspectos significativos dessa categoria que
foram apresentados em As pulsdes e seus destinos>!, publi-
cado em 1915. Antes de mais nada, porém, cumpre reto-
marmos brevemente a relevante observac¢io de Renato Me-
zan, em Freud: A Trama dos Conceitos, sobre a razdo pela
qual a teoria freudiana precisou cunhar novas categorias:

A complexidade crescente da teoria psicanalitica
impoe a necessidade de esclarecer seus principios
fundamentais, o que é feito com decisdo ao redor do
ano de 1915. A série de artigos da Metapsicologia se

um apéndice esclarecedor, explicita a distingdo entre Q e Qr). Q
representa a quantidade do mundo fisico sujeita as leis gerais do
movimento e Qn] a quantidade em sua relacdo com o sistema
nervoso” (GREEN, 2010, p. 118).

50 FREUD, 1950, p. 381.

51 Nota sobre as abreviacdes utilizadas: GW (com indicagdo do
volume) = FREUD, S. Sigmund Freud, Gesammelte Werke, 17 vols.
Londres: Imago, 1952.
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destina a esta finalidade; mas ao mesmo tempo, a
analise do ego produz o conceito novo de identifi-
cacdo, que acaba por transbordar do quadro teérico
em que nasceu. O conceito de pulsdo é reconhecido
como o mais fundamental do arcabouco analitico,
na fronteira entre o corpo e a alma; e os destinos da
pulsdo passam a categoria de fatores heuristicos
para todo o campo de fendmenos coberto pela psi-
canalise.”?

Como aponta Mezan, a pulsio emerge ao redor de
1915 como a pedra de toque da metapsicologia freudiana,
enquanto sua categoria mais fundamental. Isso atesta a sua
importancia, bem como acarreta a tarefa de refletirmos
acerca de suas consequéncias, 0 que comegaremos a fazer
a seguir. Nesse sentido, convém lembrarmos que o con-
ceito de pulsdao supde outros dois, o de corpo e o de mente.
Dessa forma, antes de prosseguirmos, por exemplo, veja-
mos o estatuto dessa ideia de corpo para Freud, posto que
ela ndo é exatamente simples ou imediata, embora sirva de
esteio da nogao de pulsao. E forcoso entdo observar a au-
séncia notavel de uma teorizacdo psicanalitica unificada
sobre o tema da corporeidade, como destaca pertinente-
mente Christian Dunker em Corporeidade em psicandlise:
corpo, carne e 0rganismo:

Parto do fato de que ndo ha uma teoria psicanalitica
unificada sobre o corpo, semelhante a uma teoria da
pulsdo ou uma teoria da formacao dos sintomas. O
corpo ndo é um conceito metapsicolégico, nem ja-
mais foi descrito de forma tépica, dindmica, econo-
mica ou genética por Freud.>

Logo, precisamos nos perguntar se essa falta de
uma teoria mais abrangente e coesa sobre o corpo, em

52 MEZAN, 2013, p. 247, italico nosso.
53 DUNKER, 2021, p. 77.
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psicandlise e ndo apenas em Freud, remete mesmo a uma
lacuna tedrica ou se ela versa sobre uma impossibilidade
constitutiva. Isto €, como poderiamos teorizar de maneira
unificada aquilo que, como logo veremos, por definicao
existe na fronteira, uma vez que nao é nem assimilavel por
completo ao somidtico nem ao psiquico? Seria necessario, a
exemplo das categorias cartesianas de paixoes da alma ou de
composto alma-corpo, novamente uma argumentagio negatioa
para responder a esse problema? Compete assinalar ainda
que o outro termo suposto pela categoria de pulsio, no
caso, a mente, também demanda inspecdo, afinal, o que
exatamente Freud toma por psiquico ou mental? Esse
ponto, mais consensual, sera alvo de uma discussao mais
longa, a saber, a partir do conceito de representacio.

Em todo caso, em As pulsdes e seus destinos, Freud
defende a tese de que a pulsdo nao procede do exterior, mas
sim emana da propria interioridade do organismo®. Essa
situacdo induz modalidades de acado distintas daquelas de-
dicadas a suprimir as excitagdes externas, como os proces-
sos que regem o estimulo que inicia o arco reflexo. Para
Freud, tal dindmica confere ao estimulo interno uma per-
sisténcia incontornivel, contrastando nitidamente com a
natureza transitéria da influéncia externa. Esta dltima
pode geralmente ser gerida por uma resposta imediata que
vise seja devolvé-la ao ambiente exterior, seja neutraliza-la
com sucesso. O psicanalista afirma, além disso, que a fonte
pulsional, que brota do interior do corpo fisico, exerce uma
pressdo ininterrupta. Por conseguinte, todas as tentativas
de eliminagdo definitiva - seja pela fuga ou por outras

54 E necessério ressaltar que a segunda teoria das pulsdes,
referente as pulsdes de morte e de vida, e sua diferenciacdo da
primeira teoria das pulsoes, estd além do escopo desta
apresentacdao. Ademais, examinaremos a seguir a maneira como
o conceito de pulsio aborda e envolve o corpo humano.
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estratégias de escoamento - revelam-se intrinsecamente
ineficazes, para retomar os termos de Freud:

Visto que néo ataca do exterior, mas surge do inte-
rior do corpo, nenhuma fuga pode ser ttil contra
ele. Preferimos designar a excitagdo pulsional como
“necessidade”; o que suprime essa necessidade é a
“satisfagdo”. Esta s6 pode ser obtida por uma mo-
dificagdo pontual (adequada) da fonte interna do
estimulo.?

Nesse contexto, o sistema nervoso é obrigado a
conter e eliminar progressivamente tal estimulagdo in-
terna, cujas especificidades a diferenciam das excitacdes
vindas do exterior e que serdo, como veremos, designadas
pelo termo pulsdo. Enquanto as estimulagdes externas exi-
gem uma acao relativamente simples do organismo para
serem suprimidas (como no mecanismo do arco reflexo), a
pulsio impde um trabalho bem mais elaborado ao psi-
quismo ao manter uma presenga ativa e persistente. Ade-
mais, Freud ainda considera que: “O sistema nervoso é um
aparelho cuja funcéo ¢é eliminar os estimulos que chegam,
reduzi-los ao nivel mais baixo possivel, ou que, se isso
fosse possivel, procuraria manter-se completamente sem
estimulacdo”>. Em outras palavras, o conceito de pulsao
emerge precisamente da necessidade de explicar como o
sistema nervoso consegue lidar e processar essa exigéncia
interna de trabalho, imposta por excitagdes endégenas.

E patente que o argumento desenvolvido nessas
passagens por Freud guarda semelhangas marcantes com
0 exposto no Projeto para uma Psicologia Cientifica. Em am-
bos os textos encontramos uma disting¢do basilar entre esti-
mulacdo interna e externa, bem como a concepcao do sis-
tema nervoso como um aparelho que busca

55 GW, X, p. 212.
56 Cf. Ibid., p. 213.
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constantemente conter, reduzir e eliminar aquelas excita-
¢oes que o atingem. Conforme Freud:

Abstraiam provisoriamente a imprecisdo dessa
ideia e atribuamos ao sistema nervoso a tarefa -
para falar de maneira geral - de dominar os estimu-
los. Constatamos entdo o quanto a introdugdo das
pulsdes complexifica o esquema reflexo fisiolégico
simples. Os estimulos externos colocam apenas
uma tnica exigéncia: subtrair-se deles; isso se rea-
liza por movimentos musculares, dos quais um
acaba por atingir o objetivo e, ao se revelar ade-
quado, torna-se uma disposicdo hereditaria. Tal
mecanismo nao pode se aplicar as excita¢des pulsi-
onais, oriundas do interior do organismo. Estas exi-
gem bem mais do sistema nervoso: elas o incitam a
atividades complexas e interdependentes que mo-
dificam o mundo exterior a fim de proporcionar
uma satisfacdo a fonte interna de estimulagdo. So-
bretudo, elas o obrigam a renunciar a sua intengdo
ideal de evitar os estimulos, uma vez que mantém
um aporte continuo e inevitavel de estimulagdo.>”

Em outros termos, consideramos que aqui o psica-
nalista diferencia instinto e pulsdo, duas categorias frequen-
temente tomadas como sindnimas, mas que operam se-
gundo modalidades radicalmente dispares®. O instinto se

57 Cf. Ibid., p. 213.

58 Existe todo um relevante debate acerca da traducdo do
vocabulo alemao Trieb, usado por Freud e que vertemos para
pulsio, o qual abordaremos futuramente com maior
profundidade. Por ora, porém, nos ateremos a diferenca do
conceito de Trieb em relacdo ao de instinto. Cabe ressaltar,
contudo, que muitos intérpretes traduzem Trieb por instinto, do
que discordamos veementemente, dai a importancia de ndo
adiarmos a apresentagdo, pelo menos preliminar, das razoes
pelas quais adotamos o termo pulsio. Por fim, sugerimos também
a leitura do instigante artigo de Pedro Heliodoro Tavares (2024),
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manifesta sob forma de necessidades bioldgicas predeter-
minadas, cujos objetos e mecanismos de satisfagdo sdo es-
tabelecidos filogeneticamente. Tais processos se expres-
sam tipicamente através de mecanismos simples, como o
arco reflexo, e implicam comportamentos previamente esta-
belecidos, cujo foco é alcancar o total apaziguamento das
intensidades corporais. Em contrapartida, a pulsdo emerge
de um processo muito mais acidentado e complexo. Ela re-
sulta do tratamento continuo das tensdes internas do sis-
tema nervoso, cuja elaboragdo progressiva da origem ao
aparelho psiquico humano.

Em todo caso, Freud propde que a pulsdo se define
como um conceito-fronteirico, uma vez que se situa no en-
trecruzamento de duas ordens, nomeadamente, do animico
e do somadtico. A pulsao funciona como o representante psi-
quico dos estimulos que emergem do corpo e que chegam
ao sistema nervoso central. Ela ndo pertence exclusivamente
nem a um nem a outro ambito e opera como uma media-
dora entre essas duas esferas. Como precisa Freud:

Se agora abordarmos o exame da vida animica [See-
lenleben] pelo lado bioldgico, a pulsao [Trieb] se
apresenta a nés como um conceito-fronteira [Grenz-
begriff] entre o animico [Seelischen] e o somaético,
como representante psiquico dos estimulos prove-
nientes do interior do corpo e que chegam a alma
[Seele], como uma medida da exigéncia de trabalho
que é imposta ao animico em razdo de sua ligacao
com o corporal.?

intitulado Sobre a Tradugdo do Vocdbulo Trieb, presente na edigao
bilingue da editora Auténtica do texto As Pulsoes e seus Destinos,
que reconstréi a histéria, repleta de idas e vindas, da recepcao
desse termo freudiano e das tentativas em diferentes idiomas de
o traduzir.

59 GW, X, p. 214.
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Isto é, tal representagdo psiquica ndo é uma repro-
dugdo, uma copia exata do que ocorre no corpo somatico,
endégeno. Para entendermos melhor esse processo, reto-
memos pontualmente a andlise de Garcia-Roza, em Intro-
dugdo a Metapsicologia Freudiana - 3, segundo o qual, ao
longo do processo em que surge a pulsao, “entre a estimu-
lagdo pulsional bruta e a descarga, uma trama comeca a se
formar no sentido de uma ligagdo desse quantum de ener-
gia pulsional livre”¢0. Essa rede estabelecera caminhos pre-
ferenciais para as excitagdes resultantes da estimulagao
pulsional, e o primeiro esboco de organizacio psiquica pas-
sara a se delinear. Tal elaboracdo entdo se articulara em
torno da configuracao de acoes especificas que transcende-
rao consideravelmente o simples repertério comportamen-
tal herdado da espécie. Ainda de acordo com Ana Carolina
Soliva Soria, em Atividade, pulsdo e corpo em Freud: uma and-
lise a luz de Marx e Fichte:

A traducdo das excitagdes pulsionais endégenas em
manifestagdes psiquicas conta com uma capacidade
animica ativa que ndo reproduz mecanicamente o
que acontece no corpo, mas que recria segundo
uma nova linguagem. O inconsciente®! é por onde
as manifestacdes pulsionais ganham suas primeiras
tradugdes psiquicas.?

Em outras palavras, um processo se estabelece:
aquilo que nasce como puramente fisico no corpo, através
de uma cadeia material, exige progressivamente uma re-
presentacdo no ambito da alma, do registro psiquico. Esse
caminho de transformacao constitui precisamente o cerne
do conceito freudiano de pulsdo. Trata-se aqui de

60 GARCIA-ROZA, 1995, p. 128.

61 O conceito de inconsciente, embora central para a psicandlise,
ultrapassa o escopo do presente trabalho.

62 SORIA, 2023, p. 72.
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compreender a pulsdo como uma medida da exigéncia de
trabalho imposta ao sistema nervoso em virtude de sua an-
coragem em um corpo concreto. Ela encarna assim uma
demanda persistente, uma pressao continua ou uma forca
constante, pela qual a dimensdo corporal exerce sua in-
fluéncia sobre o aparelho neuronal. Este tltimo se vé entdao
obrigado a tratar, conter e descarregar - na medida do pos-
sivel - a tensdo gerada pelas excitagdes internas que emer-
gem continuamente do corpo humano.

Sob tal 6tica, Freud forja uma categoria central de
sua metapsicologia e se defronta com uma das questdes
mais fundamentais da filosofia, vale enfatizar: como se
opera a transformacao das necessidades sométicas em fe-
némenos propriamente mentais? Essa interrogacao se re-
vela absolutamente essencial para a teoria psicanalitica se
ela aspira a elucidar as modalidades de interacdo e cone-
xdo entre o corpo e o espirito. Ou seja, compreendermos a
pulsdo como um conceito-fronteira nos permite identificar
por que Freud considerava necessario estudar a mente hu-
mana sem desconectd-la da realidade material. A sua posi-
¢do, dessa maneira, ndo abdica plenamente do naturalismo
do Projeto para uma Psicologia Cientifica. Pelo contrario, com
efeito, consideramos que Freud recobra argumentos pre-
sentes desde o principio de sua trajetéria intelectual, os
reintegrando em momentos mais maduros de sua obra.

Diante desse cenario, defendemos que o psicana-
lista toma partido naqueles esforcos, tentados desde o co-
meco da modernidade, que procuraram enfrentar os limi-
tes de um dualismo estrito, que tornaram o corpo e a alma
incomensuréveis, tal como Descartes procurou fazer, ao
enfrentar impasses engendrados pelo seu proprio sistema,
no Tratado das Paixoes e na Meditacdo VI. Sublinhemos esse
tio condutor, que liga os dois pensadores: ambos, em certo
ponto de seus escritos, precisaram questionar as dificulda-
des da unido da alma e do corpo, em termos cartesianos,
de nossa psique estar intimamente ligada ao fisico,
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segundo a psicanalise. Conforme ainda Monzani, em O su-
plemento e o excesso, a pulsdo aparecera para Freud como
uma resposta possivel a esse problema cléssico, visto que
ela é:

(...) como um circuito a partir do biol6égico, como
um desvio desse circuito, gerando assim a consti-
tui¢do de um campo outro, um circuito complemen-
tar (o que néo significa acidental), que acaba por se
exercer como uma fung¢do autonoma, como uma sé-
rie paralela a série bioldgica. Ela aparece como um
suplemento, suplemento esse que €, no entanto, es-
sencial para a constituicdo do ser humano enquanto
tal, do ponto de vista da teoria psicanalitica.®

Em consequéncia, a pulsdo freudiana nao é um
simples reflexo corporal mecanico, mas uma forca dina-
mica que transforma os estimulos corporais em exigéncias
marcadamente psiquicas. O corpo ndo é, portanto, um sim-
ples mecanismo, mas um campo de investimento pulsional.
Logo, uma vez mais, cabe sublinhar, Freud rejeita a ideia
de um aparelho psiquico dissociado de qualquer substrato
material - notadamente do sistema neurolégico. Em re-
sumo, para a psicandlise, ao lado de um corpo somatico, que
é a fonte da pulsao®, ha um corpo pulsional, que resulta da
maneira como o aparelho psiquico lida com o impacto da
estimulacdo interna sobre o corpo fisico.

Dessa maneira, verifiquemos como a posicao freu-
diana oscila, ou parece se contradizer, quanto ao estatuto
das condigdes fisicas para a psicandlise. Por exemplo, no
Compéndio de psicandlise, escrito em 1938 e publicado pos-
tumamente em 194065, ele afirma que:

63 MONZAN!I, 2005, p.126.

64 GW, X, p. 215 - 216.

65 Logo, essa obra tardia representa uma das tltimas reflexdes
tedricas realizadas por Freud.
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A psicanalise estipula um principio fundamental, a
ser aprofundado pela filosofia, e que se justifica pe-
los seus resultados. Daquilo que chamamos nossa
psique (vida da alma), dois elementos nos sdo co-
nhecidos: de um lado, o érgdo corporal e sua sede,
o cérebro (sistema nervoso), e de outro lado, nossos
atos de consciéncia, que nos sdo dados imediata-
mente e que nenhuma descrigdo saberia nos fazer
conhecer melhor. Tudo o que se situa entre os dois
nos é desconhecido; ndo existe nenhuma relacao di-
reta entre esses dois polos de nosso saber. Se essa
relagdo existisse, ela se limitaria, no melhor dos ca-
sos, a fornecer uma localizagdo precisa dos proces-
sos de consciéncia sem contribuir para sua compre-
ensao.%

Ora, sob esse angulo se desenha precisamente o

oposto daquilo que o préprio psicanalista defende em ou-
tros momentos, como em Além do principio de prazer, publi-
cado em 1920, no qual ele declara que:

As falhas de nossa descrigdo provavelmente desa-
pareceriam se, em vez dos termos psicoldgicos, ja
pudéssemos introduzir os termos fisiolégicos ou
quimicos. E verdade que estes também pertencem a
uma linguagem figurativa, mas que nos é familiar
ha muito mais tempo e talvez também mais sim-
ples.

Por outro lado, queremos deixar bem claro que a in-
seguranca de nossa especulagdo atingiu um alto
grau pela necessidade de fazer empréstimos da ci-
éncia biolégica. A biologia é, verdadeiramente, um
reino de possibilidades ilimitadas; dela podemos
esperar esclarecimentos os mais surpreendentes e
nado podemos adivinhar que respostas ela daria, em
algumas décadas, as perguntas que lhe colocamos.

66 GW, XVI], p. 67.
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Talvez justamente aquelas respostas através das
quais todo o nosso edificio artificial de hipéteses
serd derrubado com um sopro. Mas, se for assim,
alguém poderia perguntar, para que entdo empre-
ender trabalhos como os expostos neste capitulo e
por que ainda comunica-los? Bem, ndao posso negar
que algumas analogias, conexdes e relagdes me pa-
receram dignas de consideracao.®”

A posicao de Freud parece, nesse quadro, oscilar
entre dois polos aparentemente contraditérios. De um
lado, em textos como o Compéndio de psicandlise, Freud su-
gere que a descoberta dos mecanismos fisico-quimicos
subjacentes a consciéncia ndo influenciaria de maneira de-
cisiva a compreensao psicanalitica dos fendémenos psiqui-
cos. De outro lado, como em Além do principio de prazer, ele
usa explicitamente as hipdteses das ciéncias bioldgicas
para estabelecer conceitos metapsicolégicos centrais e de-
senvolver sua teoria, a metapsicologia. Essa tensao nao re-
presenta necessariamente uma incoeréncia, mas ela pode
revelar a complexidade inerente ao campo psicanalitico,
aos conceitos e as préticas que ela desenvolve, mormente
no que tange aquilo que acontece na fronteira entre o somia-
tico e o psiquico.

Consideramos que tal tensdo, ou variagdo, nao re-
presenta necessariamente uma incoeréncia, mas ela pode
revelar a complexidade inerente a psicandlise, sobretudo
no que se refere ao que se encontra na fronteira entre o so-
mitico e o psiquico%. Nesse contexto, compete ressaltar que

67 FREUD, 2020, p. 195 - 197.

68 Por exemplo, como assinala Perez, em A psicandlise como
experiéncia ética e o problema da cientificidade, “a dicotomia mente-
corpo ndo se sustenta numa abordagem psicanalitica ou, desde
outra perspectiva, ndo ha como colocar a psicanalise no interior
de uma epistemologia pautada por aquela relagdo antagonica,
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a fortuna critica geralmente entende essas questdes se-
gundo duas interpretacdes distintas. De um lado, alguns
sustentam que Freud progressivamente superou um viés
naturalista inicial, consequéncia direta de sua formacao mé-
dica e da visdo cientifica hegemonica que caracterizava a
transigcao do século XIX para o XX. Essa é, por exemplo, a
avaliacdo de Braunstein em Gozo, segundo a qual o desen-
volvimento da categoria de pulsdo freudiana atesta um
afastamento da abordagem naturalista do passado®. Ou-
tro exemplo dessa linha critica, que minimiza o papel dos
elementos fisicos na psicandlise, também se encontra em
Louka, em Psychanalyse pas Morte... Lettre Suit I, o qual as-
sinala ser necessdrio “de uma vez por todas, se desfazer da
ilusdo de um dominio da ‘psique’ pela anatomofisiologia,
ou mesmo de uma redugdo do psiquico ao organico. Teri-
amos a ideia inversa, absurda se houvesse, de reduzir o or-
ganico ao psiquico?”70.

Como se nota, os dois comentadores entendem que
ha um grave risco de reducdo da mente - cujas operacdes
obedecem a regras proprias relativas tanto as suas signifi-
cacdes quanto as operacdes que a definem - ao corpo - cujo
escopo seria estabelecido por partes fisicas determinadas
apenas por uma causalidade eficiente - por parte de quem
venha a conferir maior for¢a aos argumentos freudianos
pré-psicanaliticos. De toda sorte, o papel da materialidade
é considerado, na melhor das hipéteses, como pouco rele-
vante e, na pior delas, como um reducionismo arbitrario
que ndo passa de um erro grosseiro. Ademais, por exem-
plo, isso surge explicitamente na argumentacdo de Dou-
mit, em Miettes Psychanalytiques:

sendo apenas como um equivoco ou uma falsa ciéncia” (PEREZ,
2009, p. 1210).

69 Cf. BRAUNSTEIN, 2007, p. 53.

70 LOUKA, 2024, p. 151.
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Mas como do funcionamento do cérebro pode
emergir um sistema de representa¢do portador de
sentido? Aqui estd a questdo. Como o suporte bio-
quimico pode dar origem a atividade simbolica?
Como pode haver continuidade entre fungdes tao
heterogéneas? E aqui que nos deparamos com o
obstaculo epistemolégico da famosa passagem, do
salto misterioso, do nivel somaético para o nivel psi-
quico. Esse obsticulo, as neurociéncias superam
gracas a um postulado implicito subjacente a suas
construgdes e modelos cientificos, modelos que vi-
sam, como veremos, a reducdo do mental ao cere-
bral, do humano a maquina e a dimensdo animal.”!

Por outro lado, alguns pesquisadores consideram
que Freud deliberadamente manteve uma abordagem na-
turalista cuja importancia merece ser reconhecida, sem,
contudo, se inscrever em um quadro estritamente positi-
vista, ja que a psicandlise freudiana se esforcou para cons-
truir uma metodologia profundamente original. E a posi-
¢do, por exemplo, de Richard Simanke, em A psicandlise
freudiana e a dualidade entre ciéncias naturais e ciéncias huma-
nas, segundo o qual, o projeto freudiano pode ser interpre-
tado como a busca de um naturalismo integral que aspiraria
a “abarcar tanto o psiquismo individual quanto o social,
tanto os aspectos psicodinamicos e impulsivos da mente,
quanto sua dimensao qualitativa, experiencial e subjetiva,
tanto o emocional quanto o cognitivo”72. Outro exemplo da
maneira como a psicandlise é pensada sem negligenciar o
papel da dimensdo material do corpo encontra-se em Fa-
tima Caropreso, em sua obra Freud e a natureza do psiquico:
inconsciente e consciéncia na metapsicologia, na qual ela sus-
tenta que:

71 DOUMIT, 2022, p. 104.
72 SIMANKE, 2009, p. 232.
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Como procuramos justificar anteriormente, é pre-
ciso pensar a concepgao de Freud a respeito da re-
lagdo mente-cérebro em duas etapas. Por um lado,
haveria a relagdo entre os processos cerebrais e a
mente inconsciente e, por outro, a relagcdo entre os
processos fisicos que compdem a mente inconsci-
ente e a consciéncia. Os processos cerebrais que
constituiriam o psiquico inconsciente apresenta-
riam certa organizacdo especifica e, devido a essa
organizacao, eles adquiririam propriedades que
poderiam ser chamadas de mentais. Portanto, ele
parece supor que parte do cérebro executa proces-
sos com uma organizagdo tal que faz emergirem as
propriedades que podem ser chamadas de men-
tais.”

Nesse sentido, Freud teria tentado pensar a relagao

entre o corpo material e o corpo psiquico em termos que bus-
cam superar o dualismo mente-corpo, sem reduzir um ao
outro. Ambos se relacionariam, mas manteriam sua inde-
pendéncia, em que pese existir uma anterioridade fisica da
qual o psiquico surgiria ao longo do tempo. Essa posicao
também estd em consonancia com outros estudos recentes,
como o de Juan Manuel Uribe Cano, em EI psicoandlisis en
dialogo con la epistemologia, o qual pontua que, apesar de
idas e vindas ao longo de sua trajetoria:

No entanto, os dados e a prépria pena de Freud in-
dicam que ele nunca abandonou o projeto cientifico
para seu trabalho, nem perdeu a “esperanca” de um
amanha cientifico em que seu construto tedrico, sua
especulagdo, como ele costumava chama-la, se con-
firmasse e se demonstrasse cientificamente.”4

73 CAROPRESO, 2023, p. 219.
74 CANO, 2018, p. 158.
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Dessa forma, talvez, Freud nutrisse a esperanca de
que uma certa unicidade do objeto estudado engendrasse
uma confirmacao reciproca futura, ou seja, fosse vidvel que
em algum momento os achados das ciéncias naturais cor-
roborassem os da psicanélise, e vice-versa, no que se refere
ao tema da mente humana. Como se por caminhos distin-
tos fosse possivel chegar ao mesmo lugar. Se essa expecta-
tiva ainda estéd por se cumprir, nao sabemos. Mas, por ora,
é evidente que Freud resistiu a se render quer a uma ana-
lise idealista, quer a uma vertente fisicalista em suas pesqui-
sas. Por conseguinte, pensamos ser valida a nossa hipotese
de que, diante dessa situacdo limite, em que a psicandlise
buscou pensar uma experiéncia humana por meio de no-
¢Oes irredutiveis tanto ao somético quanto ao psiquico, tor-
nou-se imprescindivel uma argumentacao de cunho nega-
tivo, ainda que implicita, assim como ocorreu com Descar-
tes diante do composto alma-corpo, das paixdes da alma.

Além disso, e para evitar nos alongarmos demais
nesse ponto, convém indicarmos ainda a relagdo ora de
forte critica e afastamento, ora de endosso e apropriagao
que Freud apresentou em relacdo a drea da Filosofia. O psi-
canalista, talvez, pensasse ser um risco metafisico derivar
propriedades, atributos ou fungdes, de um corpo humano
postulado teoricamente”s. Dai sua hesitagdo em aderir a
uma tese tinica sobre o corpo humano, isto é: tanto ter sido
levado aos argumentos de cunho naturalista de sua época,
como os da neurologia, quimica ou biologia; quanto ter
sido levado a se remeter a um referencial simbdlico, antro-
polégico ou mitico, mesmo artistico, que sublinhasse o va-
lor da cultura, em detrimento das determinac¢des do am-
bito fisico, da assim chamada ordem da natureza. Em todo
caso, a partir dessa leitura do corpo humano em psicana-
lise, a seguir analisaremos seu didlogo com a heranca

75 Como tao bem discutido por Assoun (1978), em Freud, a
filosofia e os filésofos.
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filoséfica inaugurada por Descartes nos primérdios da mo-
dernidade, assim como algumas das perguntas implicadas
em tais posigoes.

3. Consideragoes finais: O enigma do corpo humano -
uma terra incognita?

E preciso ponderar que nao é nossa intengao esgo-
tar o tema do corpo humano em Descartes e em Freud. A
hipétese que guiou nosso percurso, vale lembrar, é a de
que na contemporaneidade esse conceito é diretamente le-
gatario das ideias modernas, na medida em que se constréi
a partir de uma certa nocao de negativo que mobiliza bases
metafisicas e ontolégicas erigidas nos primérdios da mo-
dernidade, como as estabelecidas por Descartes. Conside-
ramos, desse modo, que essa negatividade parece emergir:
em Descartes, pela irredutibilidade da paixdo da alma tanto
ao corpo quanto a alma; e em Freud, pela pressao constante
da pulsio, que suscita uma busca ininterrupta de satisfacao.

Assim, seja o composto alma-corpo cartesiano, seja o
corpo pulsional freudiano indiciam um fundamento ontolo-
gico em aberto, que ndo se esgota nem na mente nem no
corpo. Dessa maneira, ambos, Freud e Descartes, concebe-
ram um corpo humano que se desenha nos intersticios ou na
sobreposigdo dessas duas esferas, do animico e do fisico,
visto que as pressupdem e, mais ainda, delas desdobram
consequéncias. Do contrario, seria invidvel pensar as cate-
gorias de paixdo e pulsio, centrais em seus respectivos es-
critos. Em outros termos, sem ser exclusivamente matéria
ou ideia, o corpo humano aparece, desde o principio da mo-
dernidade, como uma espécie de terra incognita, misteriosa
e insondavel, cujo substrato ontolégico captura elementos
do fisico e do espirito, mas simultaneamente negando sua
assimilacao total a um ou a outro campo.

Nesse sentido, uma possibilidade para pensarmos
esse corpo humano, mesmo que preliminarmente, quem
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sabe passe por toma-lo como uma forma de negagio a qual
é constitutiva das suas propriedades. Nossa hipotese é a de
que esse corpo humano, talvez, exija uma argumentacao sob
a forma negativa para que suas propriedades possam ser
efetivamente inteligiveis. Para retomarmos os termos car-
tesianos: nem res extensa nem res cogitans, mas humanos.
Para pensarmos com Freud: nem puro sonho nem pura re-
alidade, mas humanos. Como se houvesse algo de excessivo
nesse nosso ser, naquilo que somos e se produz, cuja resul-
tante, mais ou menos conhecida, fossemos noés. Frutos de
uma brecha na natureza, na cadeia das razodes e efeitos ad
infinitum, que ao ser fechada sobre si mesma, interrompida
por essa negacao, engendra o novo, aquilo que é radical-
mente imprevisto e livre, apesar de pertencer a ordem da
natureza, sempre determinada e necesséria.

Isso talvez remeta a uma negatividade essencial ou
ontolégica, mas independentemente disso estd em jogo
uma agdo que ultrapassa as proprias balizas que a susten-
tam ao se deparar com o problema do sentido de nossos pro-
prios atos: como na pergunta sobre o valor do objeto de pai-
xdo, em Descartes, capital para a paixdo se posicionar livre-
mente diante do determinismo corpéreo; ou na indagagao
sobre qual a agdo especifica para aplacar a pulsio, em Freud,
que d4 origem ao campo pulsional. Em suma, até o mo-
mento, verificamos que a natureza e o sentido - a determi-
nagao fisica do corpo e a sucessdao mental do espirito - ndo
se anulam, mas sim se mesclam, se sucedem, se ultrapas-
sam e, com frequéncia, se estranham ou se desencontram,
mas ndo sio de modo algum incomensurdveis, tanto em Des-
cartes quanto em Freud.

Isto é, pelo menos desde o principio da moderni-
dade, como em sua versao cartesiana, a experiéncia humana
pode ser tomada com base na ideia de uma liberdade radi-
cal do sujeito; ao invés de ser a resultante altima de uma
causalidade total, divina ou fisica. Algo que requer desde
entdo um esforco continuo, como o atesta Freud, para
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conciliar um campo rigidamente determinado, relativo ao
repertorio da espécie humana, com um outro que é aberto
a novos e por vezes improvaveis sentidos, a exemplo das
configuragdes pulsionais. De toda sorte, o quadro concei-
tual moderno, ainda que com importantes nuances, para
além do aqui discutido, apresenta esse caminho fronteirico,
composto, para a discussao de uma experiéncia humana que
nao se esgota ou se explica inteiramente: nem pelo exerci-
cio abstrato de um gesto humano plenamente aleatério; nem
pela presenca absoluta e irrevogavel de uma natureza cuja
lei nos consolide e forme.
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Introducao

Apresentada aqui como capitulo de livro, a pes-
quisa bibliogréfica sobre “o representacionalismo e o rea-
lismo direto em Descartes” foi desenvolvida com o propoé-
sito de subsidiar a elaboracdo de materiais didaticos para
o ensino de filosofia junto a Secretaria de Educagao do Es-
tado do Parand. Seus objetivos foram apresentados por
meio de um plano de atividades, intitulado “Ideias carte-
sianas e intencionalidade”, e foram aprovados como suba-
tividades do projeto de pesquisa, denominado “Pensa-
mento filoséfico e tecnologias transversais no ensino mé-
dio”, desenvolvido junto ao Programa de Pés-graduagao
em Educacdo da Universidade Estadual do Centro-Oeste
(UNICENTRO). A execugdo da seguinte meta constituiu o
vinculo entre o plano de atividades e o projeto de pesquisa,
a saber, “a elaboragdo de um modelo de plano de ativida-
des docente que vincule a competéncia especifica e habili-
dade namero 2 (da BNCC) as quatro etapas da classica
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metodologia de ensino de filosofia definida pela sigla SPIC
(Socializagao, Problematizagdo, Investigacao e Conceitua-
¢do).

A competéncia especifica e habilidade nimero 2
(da BNCC), como afirma Brito (2019, p. 19), sustenta-se no
carater cientifico e filoséfico (préprio da filosofia cartesiana
da mente), pois se funda no exercicio da curiosidade inte-
lectual e recorre as abordagens préprias das ciéncias, “in-
cluindo a investigacdo, a reflexdo, a analise critica, a ima-
ginacao e a criatividade, para investigar causas, elaborar e
testar hipéteses, formular e resolver problemas e criar so-
lugdes (inclusive tecnolégicas) com base nos conhecimen-
tos das diferentes dreas” (BRITO, 2019, p. 19).

A filosofia cartesiana da mente constitui um campo de
investigacdo dedicado ao exame filosofico dos problemas
relacionados a natureza das ideias, tais como as questdes
acerca da percepgdo. Por exemplo:

(a) Percebemos a realidade de maneira direta ou
vemos o mundo por meio de uma representa-
cao?

(b) Qual é o objeto imediato do conhecimento?

(c) As ideias representam ou apresentam coisas
para a mente?

Realizada por meio do levantamento dos trés mo-
mentos constituintes do estado da arte, a etapa bibliogra-
fica da pesquisa demonstrou que o representacionalismo e o
realismo direto ddo respostas distintas a essas questdes.

No primeiro momento, analisou-se as controvér-
sias atuais sobre os conceitos de ideia, objeto e semelhanga.

No segundo momento, examinou-se as solucdes
propostas pelo realismo direto para as ambiguidades decor-
rentes de seus pressupostos.
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No terceiro momento, examinou-se as solucdes
propostas pelo representacionalismo também para tais ambi-
guidades decorrentes de seus pressupostos.

A controvérsia interpretativa entre representaciona-
lismo e realismo direto, acerca das questoes do conhecimento,
tomou como pedra de toque as consideragdes de Landin
(2014) sobre a tese da constituicdo do ser objetivo em Des-
cartes, tal como interpretada por Caterus. Segundo Landin
(2014, p. 689), Descartes sustenta a distingdo e a indepen-
déncia dos modos de ser objetivo e ser formal da seguinte
maneira:

(D O ser objetivo e o ser formal sao dois modos
de ser distintos.

(IT) O ser objetivo e o ser formal sdo dois modos
de ser independentes.

O relevante para as questdes do conhecimento es-
tava no fato de que, dada a distingdo e a independéncia, o
ser objetivo caracterizava-se pela sua natureza ou esséncia
independentemente da existéncia de um correlato formal no
mundo®. Assim, a esséncia pensada seria chamada de es-
séncia objetiva e essa também se distinguiria da esséncia exis-
tente. Esta plurivocidade de sentidos do ser estaria, por-
tanto, na base da divergéncia entre o representacionalismo e

3 Trata-se, especificamente, da interpretacdo de uma passagem
da Quinta Meditacdo, onde Descartes afirma trés teses: (i)
encontro em mim uma infinidade de ideias que ndo podem ser
consideradas um puro nada, embora talvez elas ndo tenham
nenhuma existéncia fora de meu pensamento (ser formal), elas
possuem um tipo de ser; (ii) tais ideias possuem uma natureza
verdadeira e imutavel; (iii) o ser objetivo possui autonomia
ontolégica em relagdo a realidade formal, possui propriedades
necessdrias que independem da realidade formal das ideias e da
realidade atual das coisas (1973, p. 131-132).
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o realismo direto, constituindo a pedra de toque da questao
do conhecimento.

Materiais e métodos

A pesquisa, de natureza bibliogréfica, utilizou as
técnicas de estudo do estado da arte ao sistematizar as ana-
lises dos textos do filésofo matematico René Descartes,
bem como do filésofo comentador Raul Landim, os quais
subsidiaram os contetidos para a competéncia e habilidade
2 (da BNCC).

Para realizagdo do objetivo especifico, a saber, a
adequacdo da pesquisa bibliogréfica ao SPIC, foi utilizado
a metodologia de planejamento do préprio SPIC, ou seja, a
divisdo do plano de ensino em quatro planos de aula, con-
forme as categorias: (S)ensibilizacdo; (P)roblematizacéo;
(Dnvestigacao; (C)onceituagao.

Analise da questdo e o ensino de filosofia
a. Introducido

O ponto fundamental da discussdo caracteriza-se
pela relacdo intrinseca entre a competéncia especifica e ha-
bilidade ntimero 2 (da BNCC) e o carater cientifico e filo-
sofico (proprio da filosofia cartesiana da mente) (BRITO,
2019). Por isso, a anélise comparativa entre as duas pers-
pectivas cientificas e filoséficas investigou o debate entre
representacionalistas e realistas diretos acerca das teses carte-
sianas apresentadas na quinta Meditagio.

Segundo a andlise de Landin (2014), Descartes
afirma que (i) o ser objetivo e o ser formal sdao dois modos de
ser distintos e independentes. (ii) O ser objetivo possui au-
tonomia ontolégica em relagdo a realidade formal, pos-
suindo propriedades necessdrias que independem da
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realidade formal das ideias e da realidade atual das coisas. E
importante notar que, por possuir essa autonomia, (iii) o
ser objetivo pode possuir uma natureza ou esséncia inde-
pendentemente da existéncia de um correlato formal no
mundo. A esséncia pensada é chamada de esséncia objetiva
e essa também se distingue da esséncia existente.

A tese interpretativa proposta por Landim (2014, p.
685) ressalta que essa distin¢ao se refere apenas ao modo
de existéncia. Existe, entao, uma relacdo de correspondén-
cia entre o ser objetivo e seu correlato atual; ambos possuem
a mesma natureza, compartilham a mesma esséncia. Em
funcao disso, ao percebermos imediatamente o ser objetivo
X, percebemos imediatamente seu correlato Y, também em
funcdo da esséncia que ambos partilham.

As esséncias fazem com que 0 acesso as coisas exteri-
ores seja imediato, o ser objetivo é “igual” ao seu correlato
formal, de modo que, nesse sentido, a relagdo de conheci-
mento é uma relacdo diadica entre o sujeito cognoscente e a
coisa conhecida. Sob este aspecto, a teoria cartesiana é uma
forma de realismo direto. Assim, o problema do conheci-
mento, quando analisado a luz dessa interpretacao idios-
sincratica da teoria cartesiana, impde o desafio didético
metodolégico assumido nesse trabalho.

b. Problematizacdo didatica da questao

A questao da percepgao do mundo exterior é tema
de um debate que estd presente no curso da histéria da
tilosofia e perdura até hoje. A relevancia da questdo ndo
se nota apenas em funcdo da grande quantidade de men-
tes que se dispuseram a estudda-la. Presente também na
cultura cinematografica, a questdo é ilustrada magistral-
mente em um classico do cinema, nomeado Matrix. O
filme retrata uma realidade pés-apocaliptica em que uma
inteligéncia artificial dominou o planeta e cria seres huma-
nos em uma simulacdo mental chamada Matrix. Os
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cativos vivem em um mundo puramente virtual, criado
pela IA, que inunda a mente de seus prisioneiros com da-
dos sensoriais correspondentes a dados de computador.
Como um programa, a Matrix simula uma realidade tao
bem-feita que é uma representacao exata do mundo em
que vivemos.

Em resumo, e tal como é definida no roteiro do
tilme homonimo, a Matrix esta em todo lugar a nossa volta,
mesmo agora nesta sala. Vocé pode veé-la quando olha
pela janela ou quando liga a sua televisdo, sente quando
vai para o trabalho, quando vai a igreja, quando paga seus
impostos. E o mundo que foi colocado diante dos seus
olhos para que vocé ndo visse a verdade. Entre o ser hu-
mano e a realidade existe a Matrix: um mundo, uma reali-
dade em si mesma.

A questao filosofica se apresenta ao questionar a
diferenga entre a simulagdo e a realidade: o mundo em que
vivemos é uma simula¢do? Vivemos na Matrix? Como sa-
ber se 0 mundo percebido e experienciado por noés é real-
mente da maneira que o percebemos?

Questdes semelhantes a essas sdo abordadas nas
Meditacoes Metafisicas, de Descartes, e é a partir de sua te-
oria das ideias que analisamos um nicho de problemas que
nomeamos como “a questdo da percepgdo”. Tais proble-
mas podem ser apresentados por meio das questdes ja for-
muladas na introducao deste trabalho [(a) Percebemos a
realidade de maneira direta ou vemos o mundo por meio
de uma representagao? (b) Qual é o objeto imediato do co-
nhecimento? (c) As ideias representam ou apresentam coi-
sas para a mente?].

Tal como afirmamos também na introducéo, tanto
o representacionalismo quanto o realismo direto cartesiano
oferecem respostas distintas a essas questoes. Em sua ter-
ceira Meditagio, Descartes afirma que:
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Entre meus pensamentos, alguns sdo como as
imagens das coisas, e s6 aqueles convém propri-
amente o nome de ideias: como no momento em
que eu represento um homem ou uma quimera,
ou o céu, ou um ano, ou mesmo Deus. Outros,
além disso, tém algumas outras formas: como,
no momento em que eu quero, que eu temo, que
eu afirmo ou que eu nego, entdo concebo efeti-
vamente uma coisa como o sujeito da agdo de
meu espirito, mas acrescento também alguma
outra coisa por esta acdo a ideia que tenho da-
quela coisa; e deste género de pensamentos, uns
sdo chamados vontades ou afec¢des, e outros ju-
izos. (DESCARTES, 1973, p. 109)

A descrigao de Descartes, apresentada acima, per-
mite inferir as seguintes defini¢des: (i) todo pensamento
tem como base uma ideia, sendo ela um modo simples de
pensamento. (ii) Os pensamentos complexos sdao aqueles
atos de juizos ou desejos que estdo baseados em ideias, ou
seja, tétm uma ideia como uma de suas partes fundamentais.
(iii) Isso quer dizer que ao pensar em algo, estamos conce-
bendo uma ideia em funcdo do ato de pensar, e se deseja-
mos este algo, o que é imediato a tal desejo é a ideia deste.
Assim, (iv) as ideias sdo um tipo fundamental de modo de
pensar.

Essas quatro definicdes formam a base do “pro-
blema do conhecimento” de modo distinto.

Para o representacionalismo, as ideias representam
objetos como imagens para a mente e, portanto, o pro-
blema é recolocado, pois resta saber se tal representacao é
semelhante aos objetos que representam.

Para o realismo direto, as ideias apresentam as pro-
prias coisas para a mente e, portanto, ndo se trata de uma
imagem mental de um objeto extramental.
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c. Problematizacao filoséfica da questao

Landim (2014, p. 672) apresenta a ambiguidade da
ideia cartesiana a partir da resposta de Descartes a algumas
objecdes ao seu “Discurso do Método”. Segundo ele, o
termo ideia, utilizado por Descartes, pode ser tomado em
dois sentidos:

@ Em sentido material, ideia é uma operacao
da mente.
(IT) Em sentido objetivo, ideia é algo que é re-

presentado pela operagdo da mente.

A fim de eliminar a ambiguidade presente no
termo ideia, adotamos uma excelente solugdo da lingua
portuguesa. Usamos o verbo idear* para referir ao aspecto
formal de uma ideia (ato de pensar) e preservamos o termo
ideia para o contetido ou o objeto do pensamento. Assim,
distinguimos o termo em ideia (contetido) e idear (ato men-
tal).

Deste modo, a descrigdo cartesiana pode ser inter-
pretada de duas maneiras:

(D O idear como ato tinico de visar e exibir algo
para a mente. Neste caso, o idear seria a
operacdo direta da mente que exibe (ou
apresenta) a ideia, ou seja, o algo pensado
como objeto para a mente.

(In) O idear e a ideia como distintos. Neste caso,
tal distincdo torna plausivel considerar a
idein, que é pensada na mente, como

4 O verbo idear faz parte da linguagem ordindria de varias
regides do sul do Brasil e, sobretudo no Parand, é muito utilizado
pelos estudantes para quem os planos de ensino estdao
destinados.
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substituta da propria coisa. Portanto, e ao
contrédrio de (I), a funcdo representativa é
exercida pela ideia e ndo pelo idear.

As ideias estao na base para todo ato de pensar e
isso inclui os atos perceptivos, o que quer dizer que toda
percepgao que temos se da em funcao de uma ideia. O ob-
jeto é percebido como uma ideia ou mediante uma ideia.
Aqui cabe perguntar pelas razdes que sustentam nossas
crencas de que a ideia de um objeto é semelhante a esse
objeto.

A interpretacgao (I) apresenta o caso do realismo di-
reto. Landim (2014, p. 670) define o realismo direto como a
tese que descreve o processo de percepgdo como uma re-
lagdo direta entre a operagdo da mente (ou intelecto) e a
coisa percebida. Assumindo tal interpretacao da tese de
Descartes, a coisa pensada corresponderia a coisa mesma
visada e apreendida pelo pensamento (idear), ainda que
sua “natureza” possa ser independente do pensamento.

A interpretagdo (II) apresenta o caso do representa-
cionalismo. Landim (2014, p. 670) define o representaciona-
lismo como a tese que descreve o processo perceptivo a
partir de uma composicao de trés elementos:

a) As operagdes da mente (intelecto) como idear;

b) Os objetos mentais constituidos por essas ope-
ragdes (aqui nomeados ideias);

c) A coisa extramental que é percebida mediante
a ideia.

Dito de outro modo, a interpretacao representacio-
nalista sustenta que a coisa pensada é um ente objetivo que
existe no pensamento intencionalmente e, através da fungio re-
presentativa, media o acesso da mente a coisa mesma que se en-
contra fora da mente.
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As duas possibilidades de interpretacdo do con-
ceito de ideia proposto por Descartes, tal como resultou
das anélises da pesquisa, formam o problema filoséfico que
orienta a questdo da percepgao do mundo exterior.

Em outras palavras, se em Descartes ideia é tudo
aquilo que é percebido imediatamente pela mente, ou se é
a mediagdo que garante o acesso a algo fora da mente, a
pergunta que se impde indaga pelo tipo de relagdo que a
ideia estabelece com a coisa mesma. Qual seria o objeto
imediato do conhecimento: Seria a coisa mesma? Ou seria
a ideia que se tem da coisa, sendo uma representacio dela?

d. Anélise do representacionalismo

A filosofia moderna ¢é interpretada como represen-
tacionalista. E certo que, geralmente, esta interpretagdo
aparenta ser a Ginica congruente com a teoria cartesiana
das ideias, mas reconhecemos que hd uma controvérsia. De
qualquer modo, para nossos propositos, basta enfatizar
que o representacionalismo sustenta que as ideias sdo repre-
sentacdes que a mente constréi para apreender os objetos,
e ndo podemos conhecer os objetos de maneira imediata.

A interpretacao representacionalista pode ser perfei-
tamente ilustrada por analogia com a Matrix. As ideias que
possuimos de objetos exteriores sdo todas correlatos dos
atos de idear, embora ndo seja imprescindivel para as ideias
terem um objeto correspondente. Isso quer dizer que
quando vemos algo estamos vendo uma representacao
mental, uma ideia que representa o objeto extramental,
produzida pela mente e por isso difere dele. Assim temos
uma relacdo tripla entre 1) sujeito cognoscente (idear). 2)
representacao (ideia). 3) objeto extramental. Para construir
um segundo exemplo da teoria representacionalista, supo-
nha que Socrates esta diante de um espelho. Tanto Socra-
tes quanto o espelho possuem realidade formal (sao reais) e
que cada um pode existir independentemente do outro. A
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imagem de Socrates no espelho surge da relacao entre S6-
crates e o espelho, ela ndo pode existir independente-
mente de Sécrates ou do espelho.

Se concebermos a teoria cartesiana como uma uni-
dade representacionalista, entdo podemos reconstruir o pro-
blema do conhecimento da seguinte maneira: se todos os
nossos atos de pensar tém como base uma ideia e todas as
ideias sdo representacdes mentais, entdo como sabemos se
o contetido de nossos atos de pensar corresponde a algo
real? Para responder a tal questao, Descartes (1973, p. 109)
afirma que uma ideia corresponde a algo no mundo se ela
é clara e distinta. No entanto, cabe perguntar novamente,
isso realmente resolve o problema?

Outro famoso argumento relevante apresentado
por Descartes emprega o principio causal. Tal como ele
sustenta na seguinte citacdo, as ideias, em Gltima instancia,
devem possuir uma causa formal que contenha pelo me-
nos o mesmo nivel de realidade formal que o seu nivel de
realidade objetiva.

Ora, a fim de que uma ideia contenha tal reali-
dade objetiva de preferéncia a outra, ela o deve,
sem diivida, a alguma causa, na qual se encontra
ao menos tanta realidade formal quanto esta
ideia contém de realidade objetiva. (...) Nao
devo também duvidar que seja necessario que a
realidade esteja formalmente nas causas de mi-
nhas ideias, embora a realidade que eu consi-
dero nessas ideias seja somente objetiva, nem
pensar que basta que essa realidade se encontre
objetivamente em suas causas; pois, assim como
essa maneira de ser objetivamente pertence as
ideias, pela prépria natureza delas, do mesmo
modo a maneira ou forma de ser formalmente
pertence as causas dessas ideias (a0 menos as
primeiras e principais) pela prépria natureza de-
las. (DESCARTES, 1973, p. 112)
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Esse representacionalismo inferencial é utilizado nas
provas da existéncia de Deus e das coisas exteriores. As-
sim, sei que tais objetos existem, pois, suas ideias contém
perfeicdes que minha mente nao possui. Logo, essas ideias
em mim possuem um correlato formal.

E preciso observar, no entanto, que esses argumen-
tos ndo superam a objecao ao representacionalismo. Em ou-
tras palavras, mesmo que eu conceba a ideia de algo de
maneira clara e distinta, eu ndo tenho como saber se essa
ideia se parece com a realidade e, mesmo que os objetos
causem ideias na mente, essas ainda sdo meras represen-
tacOes.

Por outro lado, uma alegagdo comum que se faz a
favor do representacionalismo estd fundamentada na afir-
macao cartesiana de que, entre as operacdes da mente e o
objeto percebido, existe uma (re)presentacdo mental, mas
isso ndo quer dizer que nenhuma das nossas percepcdes
possa ocorrer de maneira direta.

Essa afirmacao estd implicita em diversas passa-
gens das Meditacoes. Na Terceira Meditagio Descartes
afirma o seguinte:

(...) entre meus pensamentos, alguns sdo como
as imagens das coisas, e s6 aqueles convém pro-
priamente o nome de ideias: como no momento
em que eu represento um homem ou uma qui-
mera, ou o céu, ou um ano, ou mesmo Deus
(DESCARTES, 1973, p. 109)

Landim sustenta, do mesmo modo, que essa foi
uma preocupacao presente também nas discussdes entre
Descartes e seus interlocutores.

Em uma carta Descartes escreve: “pois estando
certo que eu ndo posso ter conhecimento algum
do que esté fora de mim sendo através das ideias
dessas coisas que tive em mim, eu me preservo
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[je me garde bien] de relacionar meus juizos ime-
diatamente as coisas e de nada lhes atribuir de
positivo que ndo perceba anteriormente em suas
ideias [...]”. (LANDIN, 2014, p. 670)

Exposta a perspectiva representacionalista, é preciso
dizer que ha controvérsias.

e. Analise do realismo direto

A interpretacdo do realismo direto sustenta que, se
existe uma faculdade capaz de representar coisas para a
mente, ela ndo pode, de maneira alguma, ser a tnica via
de acesso ao mundo exterior. O possivel cardter represen-
tativo das ideias faria com que o individuo fosse privado
da realidade, preso em uma espécie de Matrix. O realismo
direto, ao contrdrio, defende que a mente é capaz, em
grande parte do tempo, de acessar a realidade de modo
imediato.

Landim (2014, p. 670) afirma que, segundo essa
tese, a relacao de conhecimento dos objetos se da entre (1)
as operagdes cognoscentes (idear) e (2) as coisas extramen-
tais que sdo apreendidas por tais operagdes. A relacdo de
conhecimento é uma relacao direta entre a mente que co-
nhece e 0 objeto que é conhecido.

Um realista poderia argumentar que as ideias me-
diam nosso conhecimento; porém, elas ndo sao os objetos
imediatos do nosso conhecimento. O objeto do conheci-
mento € a coisa mesma que so6 se distingue da coisa pen-
sada em seu modo de realidade. Deste modo, afirmar que
as ideias sdo meio para o conhecimento seria 0 mesmo que
dizer que conhecemos as coisas por meio de pensamentos.
Em outras palavras, para o realismo direto, a funcdo repre-
sentativa de uma ideia ndo é exercida pela ideia em sentido
objetivo, pois o conteido de uma ideia ndo é uma

159



Estudos de filosofia moderna

representacdo da coisa. Tal fungdo é exercida pelas operagoes
da mente que visam e exibem diretamente a coisa para a mente.

E nesse sentido que comentadores como Landim
consideram haver a possibilidade de uma interpretagao
realista direta, ao menos em sentido fraco, na teoria cartesi-
ana das ideias. Essa hipétese, em alguns casos, dissolve o
problema da desconexdo com a realidade apresentado no
subtopico anterior. Em outras palavras, todos os nossos
atos de pensar tém como base uma ideia e, ainda que mui-
tas das ideias que temos podem ser representacdes criadas
pela prépria mente, ha alguns atos de idear em que o con-
teddo de nossos pensamentos corresponde a algo real
apresentado a mente.

A sustentacgao de tal interpretacdo baseia-se na tese
de que a realidade formal ou atual é concebida com a ideia e,
em funcdo da realidade formal dos objetos percebidos, a
mente apreende uma realidade objetiva que existe indepen-
dentemente dela e é visada pelo idear. Assim, o ser objetivo
de uma ideia ndo é uma representacao produzida pela
mente. E nesse sentido que a mente pode ser capaz de con-
ceber a realidade de maneira direta enquanto esta em ato
(idear), ou seja, esse ato da mente apreende ou apresenta
as coisas a mente e a apreensao tem como objeto a prépria
coisa que esta fora dela.

A esséncia objetiva presente na ideia da coisa € um
dos dois modos de realidade que uma esséncia possui.
Além dessa realidade objetiva, a esséncia possui ainda uma
realidade formal ou atual, que se pode chamar de esséncia
existente, instanciada pela prépria coisa. A esséncia pre-
sente nas coisas que existem efetivamente ndo pode ser se-
parada da existéncia; por esse motivo, os comentadores
utilizam o termo “existéncia” para referir a esséncia en-
quanto realidade efetiva, reservando “esséncia” para de-
signar aquilo que é apreendido pela mente.

A fundamentacdo dessa tese interpretativa esta no
fato de que a distingdo entre esséncia e existéncia revela o
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duplo modo de realidade que as esséncias possuem. Tal
distincdo, contudo, ndo significa que a esséncia de algo di-
tira completamente da existéncia desse algo. Nesse sen-
tido, a coisa existente é a esséncia existente. E apenas nesse
sentido, portanto, que se torna possivel utilizar a nocao de
esséncia para apresentar uma interpretacdo realista da te-
oria cartesiana, pois ela sustenta que alguns tipos de ideias
apresentam a realidade a mente por meio das esséncias.
Assim, é possivel interpretar a teoria cartesiana a partir de
uma base realista direta, havendo compatibilidade desta
com a apreensdo imediata das esséncias, sem recorrer ne-
cessariamente a mediagado representacional.

Vale apontar, finalmente, que enquanto uma tese
forte, o realismo direto é comumente chamado de realismo
ingénuo, pois é uma ingenuidade e um autoengano achar
que todas as nossas percepcdes se ddo de maneira direta,
quando existem inimeros experimentos que provam o as-
pecto representacionalista da percepgdo.

f. Resultado das anélises

A andlise permite concordar com a conclusdo de
Landim (p. 688) e afirmar que a teoria cartesiana pode ser
concebida a partir de ambas as interpretagdes. Nesse caso,
o realismo direto fundamenta o conhecimento baseado na
percepgao de esséncias externas, mas em relagao as provas
da existéncia aparentemente a interpretacao representacio-
nalista vence.

Proposta de planos de aula para o ensino médio

O resultado alcangado com a execugdo do plano
de atividades dessa pesquisa foi a elaboracdo de quatro
planos de aula para o ensino médio, elaborados segundo o
esquema categorial do SPIC: (S)ensibilizagdo, (P)roblema-
tizacdo, (I)nvestigacdo e (C)onceituacdo. O objetivo ¢é
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proporcionar uma experiéncia de aprendizado enriquece-
dora e alinhada as competéncias necessarias para a forma-
cdo integral dos estudantes.

a)

b)
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PLANO DE AULA 1 - (S)ENSIBILIZACAO: Aula so-
bre a davida metédica cartesiana em analogia com ce-
nas do filme Matrix. A orientacdo inicial para os alunos
é que assistam e analisem as cenas do filme. Em se-
guida, o professor retoma o contetido e expde para a
turma, através da projecao de slides, cenas do filme em
analogia com a construcdo metédica da davida. O ob-
jeto de aprendizagem desse momento é o estimulo ao
pensamento filoséfico, a partir da SENSIBILIZACAO
proporcionada pelo filme. Para conclusao da aula e em
vista de uma reflexdo, o professor propde uma ativi-
dade: identificar outras cenas do filme que possam tra-
tar de uma desconstrucdo metddica da certeza.

PLANO DE AULA 2 - (P)ROBLEMATIZACAO: Aula
acerca das coisas que podem ser colocadas em davida.
O objetivo central da aula é a reflexdo sobre o problema
da certeza e a descrigdo das coisas que podem ser colo-
cadas em davida. Apds a apresentagdo de um resumo
da aula, via projecao de imagem, o professor proble-
matiza a questao das coisas que podem ser postas em
davida e PROBLEMATIZA o conceito de certeza a
partir dessa discussdo. A conclusao da aula se d4 atra-
vés da retomada geral do contetido exposto e discussdo
a partir das questdes levantadas pela turma.

PLANO DE AULA 3 - (I)NVESTIGACAO: O tema da
terceira aula é a nogao de certeza. O objetivo central da
aula é seguir o caminho da INVESTIGACAO pro-
posto na Primeira Meditagio por Descartes, com o in-
tuito de apresentar a tese de que s6 é certo aquilo que
nao pode ser colocado em duvida, expondo
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implicitamente a nogdo cartesiana de certeza. Apds a
apresentacdo de um resumo da aula, o professor pro-
poe a questao “Ato de duvidar como idear”, explicando as
nog¢odes basicas da tese de Descartes. Ele faz uma corre-
lacgdo com a aula anterior, propondo uma
INVESTIGACAO a respeito da certeza do cogito. A
conclusao da aula se dé através da retomada geral do
contetido exposto e da discussao a partir das questoes
levantadas pela turma.

d) PLANODE AULA 4 - (C)ONCEITUACAO: O tema da
quarta aula é uma roda de conversa a respeito da pri-
meira certeza e da davida como idear. O professor or-
ganiza a roda de conversa e passa orientagdes acerca
de seu procedimento: cada dupla ird dispor de 3 a 5
minutos para apresentar CONCEITUALMENTE a ati-
vidade proposta, retomando sua construcao desde a
primeira aula, e explicar suas escolhas. A roda de con-
versa € iniciada pelo professor, que também media a
discussdo, e sua conclusdo culmina na conclusdo da
unidade de aulas.

Consideragoes finais

Os resultados obtidos, que permitiram a elabora-
¢do de um plano de ensino com quatro planos de aula, ofe-
recem uma perspectiva de aplicabilidade para a filosofia
cartesiana no ensino médio que vai além da mera descri-
¢do histoérico filosoéfica. Eles confirmam a relevancia dos
conceitos de ideia e idear na compreensdo da experiéncia
cognitiva e explicitam o carater filoséfico da prépria com-
peténcia especifica e habilidade ntimero 2 (da BNCC).
Nesse sentido, como sustentou Brito (2019), as competén-
cias e habilidades ndo devem ser tomadas erroneamente
como adestramento de alunos, mas exclusivamente como
a aprendizagem filosofica. Além disso, a ADEQUACAO

163



Estudos de filosofia moderna

da pesquisa bibliogréfica ao SPIC, definida como objetivo
especifico e meta do orientando, ficou demonstrada pela
elaboragdo de um Plano de ensino dividido em quatro pla-
nos de aula, conforme as diretrizes das atividades do SPIC,
ou seja, (S)ensibilizacado, (P)roblematizacao, (I)nvestigacao
e (C)onceituacdo. Os resultados obtidos, portanto, mos-
tram como a Filosofia cartesiana da mente e seu campo de
questdes cientificas sobre mentalidade pode ser devida-
mente trabalhada no ensino médio, corroborando a tese
da sua vinculacdo a competéncia especifica e habilidade
namero 2 (da BNCC).
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O LABIRINTO DA EXPERIENCIA:
O ESPINOSISMO N’'O FAZ TUDO DE
BERNARD MALAMUD:!

Homero Santiago?

Labirinto
Des - armamos o fato
para - pacientemente -

re - generarmos a estrutura

ser nascido do que
apenas acontece

Re - fazemos a vida.

Orides Fontela, 2015, p. 38.

1 Versdo remodelada e ampliada de um estudo aparecido em
italiano: “Postquam me experientia docuit. Lo spinozismo ne
L’uomo di Kiev di Bernard Malamud”, em Spinoza nella cultura del
Novecento. Itinerari attraverso la letteratura e le arti, org. de Daniela
Bostrenghi, Cristina Santinelli e Stefano Visentin, Florenga: Le
Lettere di Firenze, 2023, p. 207-23.

Para as citagdes, fica convencionado que, no caso de obras que
possuem uma divisdo interna, indicamos esta, facilitando a
consulta do leitor a qualquer edicdo (no caso de Espinosa,
quando foi preciso dar uma pagina, seguimos a da edicao
canodnica de Gebhardt, em geral presente nas tradugdes); quanto
as obras de Malamud, ap6s o titulo, damos a localizacao (volume
e pagina) na colecdo das Novels and stories em trés volumes e, em
seguida, a pagina da tradugdo utilizada.

2 Professor do Departamento de Filosofia da Universidade de
Sdo Paulo - USP; pesquisador do CNPq.
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O faz-tudo

Bernard Malamud nasceu em Nova York, em
1914, filho de judeus que haviam emigrado da Russia para
os Estados Unidos anos antes, e morreu na mesma cidade
em 1986. Ndo por coincidéncia, quase todos os principais
personagens de seus contos e romances sao judeus, véarios
deles imigrantes do norte da Europa que arribam na Amé-
rica acossados pelo antissemitismo e que, uma vez 14, en-
frentam uma existéncia dificil, entre perrengues financei-
ros, desencontros amorosos e preconceitos de todo tipo; Vi-
vem cindidos entre as agruras do cotidiano e as esperancas
(em regra, malogradas) de vida melhor no novo lar. Se a
histéria e a cultura consagraram o judeu como signo de
descompasso e deslocamento (em didspora, perseguido,
cidaddo de nenhures), um judeu imigrante é como um des-
locado ao quadrado, especialmente na medida em que se
vai desesperangando de ver efetivadas as expectativas que
o moveram a despedir-se da terra natal. Para esses judeus,
como era de se esperar, ha um Deus que é reiteradamente
invocado e recordado nos ritos, um ente ao qual dirigem
suas davidas e seus lamentos. Mas sem respostas

Nao bastassem as maltiplas desventuras que ja
padecem, Malamud ainda submete os seus personagens a
exponencia¢ao do despragamento e do mal-estar, gracas a
um dado saliente, negativamente delineado, se podemos
assim dizer, mas certamente um dos mais caracteristicos
do universo do escritor: a auséncia de Deus. Em poucos pon-
tos do cérpus malamudiano isso fica tao bem exemplifi-
cado quanto no conto intitulado “Anjo Levine”, cuja aber-
tura d4 a medida de tudo que esta em jogo: “Manischevitz,
alfaiate, aos 51 anos de idade foi vitima de muitos reveses
e de muita humilhacdo.” Sua antiga loja incendiou-se, ele
sofre dores horrorosas que o impedem de trabalhar, o filho
morreu ha guerra, a filha casou-se e sumiu, sua esposa,
Fanny, definha na cama com problemas respiratérios. Ele
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suporta tudo estoica, religiosamente, e ndo vé légica em
tantos infortiinios acometerem a si e aos seus; em certa me-
dida, vamos percebendo, sofre até mais com a impossibili-
dade de entender a sua pentria, que se lhe afigura um ab-
surdo, impiedoso consigo, um homem religioso, e acintoso
com Deus, que ndo pode ser sendo bondoso.

Toda aquela quantidade de tristeza havia se tor-
nado incompreensivel para ele. Além do mais, tanto
sofrimento chegava a ser ridiculo, injusto, e, como
ele havia sido sempre um homem religioso, seu in-
forttinio era, de certa forma, uma afronta a Deus.?

E o que explica que um dia, desconsolado, arra-
sado e pedindo mil desculpas, ele implora ajuda com estas
palavras: “Meu amado Deus, dogura de minha vida, sera
que eu mereci tudo que aconteceu comigo?”. Nada de res-
posta. Tudo segue mal, piorando a cada dia, até que ele
topa com a esposa a beira da morte; ela falava do passado,
da morte do filho e afirmava com forca que queria viver
mais. Em desespero, novamente o alfaiate busca ajuda di-
vina.

Manischevitz visitou uma sinagoga e la falou a
Deus, mas Deus parecia ter se ausentado. O alfaiate
procurou no fundo de sua alma, mas la tampouco
encontrou esperanca alguma. A morte dela seria a
morte em vida para ele. Ocorreu-lhe por fim a pro-
pria vida, mas sabia que ndo faria isso. Contudo era
uma ideia a considerar. Pensar é existir. Ele se quei-
xou de Deus. Como pode alguém amar algo tdo in-
sensivel como uma pedra, como uma vassoura,
como o vazio? Abrindo a camisa, Manischevitz pos-
se a dar socos no peito magro, amaldicoando-se por
ter acreditado que Deus o ajudaria.*

3 Malamud, “Anjo Levine”, em O barril mdgico, 1, p. 546; p. 62.
4 Malamud, “Anjo Levine”, em O barril magico, 1, p. 552; p. 71.
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Eis perfeitamente caracterizada a auséncia de
Deus. Experiéncia que, em certo sentido, é bem mais dra-
maética que a da descoberta da mera inexisténcia de deuses.
Com efeito, estarfamos muito malparados se, ao analisar
Malamud, concebéssemos um universo sem Deus. Seria
uma bencdo para gente como Manischevitz, que pelo me-
nos ndo mais clamaria em vdo. Ao invés, o nome da divin-
dade é invocado a toda hora, as cerimonias e os ritos guar-
dam a sua lembranca e sugerem a sua presenca. Em res-
posta, s6 o siléncio; um dramético nada, ou antes, o con-
torno de um vazio. Deus funciona como o ponto de fuga
alocado fora do quadro e que da as coordenadas para as
agoes desenvolvidas em cena; dai que, em sua diregao,
como as linhas que um pintor renascentista metodica-
mente puxava de um poértico e iam acabar num ponto or-
denador da perspectiva (prestemos uma homenagem, pas-
sageira mas devida, a um dos mais tipicos personagens
malamudianos, Fidelman, amante e biégrafo de Giotto),
assim também é o ponto para que convergem as linhas que
nascem das esperancgas e as stplicas geradas pelos sofri-
mentos impingidos aos judeus de Malamud. Mas da pin-
tura a vida, a comparacdo encontra um limite. Se realmente
Deus fosse apenas um ponto fora do quadro, definitiva-
mente vivenciado e entendido como um artificio organiza-
dor apenas, talvez dai nao viesse nenhum drama. E pior. A
auséncia de Deus ndo é aquela da pura e simples inexistén-
cia; a auséncia estd presente, paradoxalmente, delineada por
invocagdes e lamdrias irrespondidas — a falta de algo que
nao estd 14, embora devesse estar, conforme pensam, ou
antes acreditam, os personagens. Somos rapidamente ten-
tados a falar em “saudade”, no sentido em que, diz-se, o
sentimento exprime a presenca de uma auséncia, e ndo a
simples falta ou nostalgia; a no¢ao ndo é plenamente ade-
quada, contudo, pois é pouco condizente invocar a sau-
dade daquilo que jamais foi realmente vivido, conhecido,
experimentado. Mais exato seria dizer que Malamud nos
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poe nas antipodas do Big Brother, daquele olhar como que
humano, embora efetivado por meio de cameras, que nao
cessa de nos inspecionar, recolhendo e interpretando o
sentido de cada gesto nosso. Ndo seria o desejo de cada ju-
deu e de cada homem contar com esse olhar? A iminéncia
da punicdo a qualquer passo em falso compensar-se-ia
pela aconchegante sensacdo de ser cuidado. S6 que nao. E
como se atras das telas ndo houvesse nada; elas sao apenas
as medonhas molduras de uma auséncia. E como isso faz
sofrer. Desejamos um olhar, uma resposta, e ninguém nos
olha nem responde; nenhum consolo, sequer ordens. Deus
se foi, deixando no mundo apenas a sua aura sacra e esva-
ziada, esse ponto sem preenchimento que se faz fiel depo-
sitdrio de esperancas baldadas e ilusdes irrevogaveis. O
descompasso, por 6bvio, interioriza-se em cada persona-
gem malamudiano e em varios casos constitui o tom basico
de seu ser, do ser de cada judeu — com a ressalva funda-
mental de que, para Malamud, essa dramatica cisdo ju-
daica emblema a da prépria humanidade. Num esclareci-
mento crucial para elucidarmos o alcance amplo e altivo
de sua producao ficcional, a seu ver “todo homem é judeu
embora talvez ndo o saiba. O drama judeu é prototipico,
um simbolo da luta pela existéncia nos termos humanos
mais elevados.”5

De um ponto de vista ético, a saida de cena da di-
vindade, o seu atroz siléncio, isso que chamamos de ausén-
cia de Deus, tera consequéncias profundas, ao implicar a
derrocada da transcendéncia de uma maneira muito parti-
cular. A argticia de Malamud reside justo naquilo que mais
atormenta os seus personagens: o lugar de Deus esta pre-
servado, mas livre e vacuo, como a sede de um negodcio
que, tendo ido a faléncia, ainda nao foi ocupada por uma
nova atividade, deixando apenas a sensacdo de falta que
nos assola a cada vez que nossos olhos 14 descansam; como

5 Cf. Malamud, 1991, p. 30.
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a porta do restaurante que por décadas frequentamos e
que se baixou de vez, com o triste detalhe de que elas con-
tinuam ali, definitivamente cerradas. Da mesma forma,
Deus foi embora e ndo deixou nada no lugar, sendo noés
mesmos e nosso mundo humano — eis a transcendéncia fa-
lida. O significado ético desse acontecimento, para nos, é
imenso; sobretudo, impde a todos nos tarefas bésicas e cru-
ciais: descobrir-se e assumir-se artifice de seu proprio des-
tino, ter a coragem de desempenhar o papel de faber for-
tunee suze, para usar aqui uma féormula consagrada pela tra-
dicdo e significativamente utilizada por autores como Ni-
colau Maquiavel e Francis Bacon. Num didlogo emblema-
tico que consta do livro de contos que acompanha as des-
venturas do mencionado Fidelman na Itélia (judeu que, ja
nascido em solo americano, pela pena de Malamud encon-
tra seu despracamento do outro lado do Atlantico), a Sus-
skind, um pedinte também judeu que vive a atormenta-lo,
ele roga ser deixado em paz. Ouve uma resposta duris-
sima.

— Nao desejo apenas tomar, professor. Se eu ti-
vesse alguma coisa para lhe dar, daria com todo
prazer.

— Obrigado — retrucou Fidelman. — Dé-me ape-
nas um pouco de paz de espirito.

— Isso vocé tem que achar sozinho — respondeu
Susskind.®

Pois o desafio ético que nos propde, ou antes, nos
impde Malamud é justamente, uma vez que ja caducaram
as receitas milagrosas para a vida que antes circulavam sob
o fianca de um Deus ao qual tudo se creditava, se impunha,
se solicitava — como Manischevitz e véarios outros que fi-
cavam sentados assistindo ao destino passar —, é

6 Malamud, “Ultimo dos moicanos”, em Retratos de Fidelman, 11,
p- 606; p. 27.
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necessario compreender que doravante cada atitude acar-
reta uma série de consequéncias (guarde muito bem o lei-
tor esta ideia) que determina o apaziguamento ou a perdi-
¢do. E dai a suprema importancia do pensar; faz-se etica-
mente crucial refletir sobre si e sobre as suas ac¢des.

O drama encenado em cada estéria malamudiana
é 0o de um aprendizado demorado, dificil e amitide dolo-
roso, porém imprescindivel. Muitas das adversidades e
tristezas que se abatem sobre os personagens de Malamud
se devem menos a agdo pura e bruta das circunstancias so-
zinhas — para nem falar da divindade, pois esta se retirou
— do que por se recusarem a encarar a sua situagdo e a
necessidade de aprendizado e transformacdo de suas pro-
prias vidas; de dar-se ou nao a esse trabalho penoso, re-
sulta o éxito ou o revés de cada trajetéria. Mais uma vez, o
caso de Manischevitz serve-nos de ilustracdo. Certo dia, ele
topa em seu apartamento com um homem, Levine, que
afirma ser um anjo judeu enviado para ajuda-lo. S6 que Le-
vine é negro, o que imediatamente desperta a suspeigao do
alfaiate e o leva a renegar o intruso “de cor”. Os dias cor-
rem e tudo piora; as dores intensificam-se e a esposa esta
moribunda. No auge do desespero, como derradeira tabua
a que se agarrar, Manischevitz sai a procura de Levine pelo
Harlem, o bairro negro de Nova York. A peripécia é digna
da leitura atenta, e por isso ndo a revelamos aqui, preser-
vando o prazer do leitor em acompanha-la palavra por pa-
lavra até o desenlace. Importante é saber que este é feliz,
com o protagonista voltando a casa e surpreendendo-se ao
encontrar a mulher a fazer faxina no apartamento. “Que
coisa maravilhosa, Fanny”, exclama, “pode acreditar no
que vou lhe dizer: ha judeus por toda parte.”” Inclusive ne-
gros, poderia acrescentar, se Malamud fosse daqueles au-
tores que desrespeitam a inteligéncia dos leitores repi-
sando a cada paragrafo o que, para realmente tornar-se

7 Malamud, “Anjo Levine”, em O barril mdgico, 1, p. 556; p. 76.
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nosso, precisa ser captado com argucia e delicadeza. De
qualquer modo, é assim se deve entender o ocorrido.

Ora, seria um milagre a subita recuperagdo de
Fanny? Jamais. Malamud é um autor que frequentemente
faz recurso ao fantastico (com efeitos notaveis, alids, como
no cativante, estupendamente delicado, caso nos seja per-
mitido dizer, conto “O passaro judeu”s), mas nem por isso
parece cabivel o resultado da agdo sobrenatural da divin-
dade. Eticamente, a cura repentina transfigura o éxito, o
salvamento, para ser direto, daquele que, em meio as mais
pesadas dificuldades, conseguiu pensar, aprender algo e,
finalmente, mudar o curso de sua vida. A faxina empreen-
dida por Fanny é o signo de uma mudanga de atitude que
marca a redencdo do marido; indica o desabrochar de um
novo homem e, portanto, do alento de uma nova vida —
tema carissimo a Malamud e que inclusive da titulo a um
de seus romances.? A partir do momento em que Deus se
ausentou — o que Manischevitz, como vimos, descobriu-o
a custa de muita dor —, se eventos miraculosos ainda pa-
rece haver, isso ndo passa logicamente de aparéncia, ocasi-
onada por uma ilusdo de 6tica, como quando passamos di-
ante da porta de um negdcio de antanho e somos enleados

8 Schwartz, um péssaro preto falante que se declara judeu,
comeca a viver na casa de uma familia judia sob a protecdo dos
irméaos Edie e Maurie. Ele acaba por ser brutalmente assassinado
por Cohen, o pai de familia, incomodado com as pondera¢oes
criticas que ouve do passaro, que ele qualifica de “agitador”. O
pai mente aos filhos que a ave foi embora; porém, um dia o bicho
judeu é encontrado “num pequeno terreno baldio, com as asas
partidas, o pescogo torcido e os dois olhos arrancados.

— Quem foi que fez isso, Sr. Schwartz? — choramingou Maurie.
— Os antissemitas — explicou Edie mais tarde.” (Malamud, “O
péssaro judeu”, em O nu despido e outros contos, 11, p. 761; p. 121.)
9 Malamud, A new life. Desconhecemos traducdo desta obra,
presente no segundo volume da colegdo norte-americana aqui
utilizada.
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pelo passado. Agora, temos sim os efeitos, bons ou ruins
conforme o caso, mas inapelavelmente dependentes do
nosso trabalho de pensamento e de nossa capacidade de
aprender com a experiéncia. Como sintetiza o critico Sid-
ney Richman, em estudo um pouco antigo mas que, em-
bora escrito bem antes da morte do literato, ainda guarda
intuicOes valiosas, sempre terminamos um livro de Mala-
mud, “ndo com o entusiasmo de testemunhar milagres,
mas com a satisfacdo mais duravel de testemunhar possi-
bilidades”. 0 Quando Deus se ausenta e, consequente-
mente, da-se o falimento da transcendéncia, o que resta é
um mundo em que as pessoas tém de conviver com suas
desventuras e suas alegrias, os dramas préprios e também
os dos outros, precisam reconciliarem-se consigo mesmas.
Elas tém de pensar, ainda que o trabalho do pensamento
nem sempre, quase nunca seja agradavel e imune as agru-
ras. O que fazer? A infinidade de respostas possiveis a essa
indagacao constitui a substancia dos contos e romances de
Bernard Malamud, que em seu conjunto configuram uma
aprofundada investigagcdo das implicagdes éticas da situa-
¢do do homem contemporaneo, seus impasses e suas pos-
sibilidades.

E no interior desse universo perturbador na exata
medida em que plenamente humano (em Malamud a cone-
xdo é inextricavel) que se insere O faz-tudo (The fixer no ori-
ginal), a obra mais célebre do autor. Ali ndo ha sombra de
milagre, e descobrimos a emocionante histéria de uma
transformacdo tdo dolorosa quanto profunda. O romance
possui um enredo bastante simples e ndo custa retoma-lo
aqui em beneficio dos leitores que o desconhecem. Desilu-
dido com a vida, Idkov Bok abandona a aldeia judaica em
que vive e tenta a sorte na cidade grande, Kiev; la insta-
lado, um dia, voltando para casa, enxerga um velho beé-
bado caido na neve e o ajuda. E o ponto de partida de uma

10 Richman, 1968, p. 112
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sucessdo de acontecimentos que culmina em sua prisao,
acusado de um assassinato em que se vé enleado tdo-so-
mente por sua condigdo judaica. O que nos interessa de
perto nessa histéria que assim pincelada poderia sugerir s6
um dramalhdo é precisamente os fatos serem experimen-
tados e vivenciados pelo protagonista como um aprendi-
zado que ndo terifamos nenhuma davida de qualificar espi-
10sano.

Antes do carcere, ja lera Bok um pouco de Espi-
nosa, movido pelo intenso desejo de aprender que no curso
da narrativa revela-se um traco fundamental de seu cara-
ter: “um pouco de histéria e geografia, um pouco de cién-
cia, aritmética e um livro ou dois de Espinosa”.!! Recém-
chegado a Kiev, casualmente entrara num sebo e, com
parte valiosa do parco dinheiro que possuia, comprara um
volume intitulado Vida de Espinosa, “para ler nas noites so-
litarias em seu quarto”. Com isso vem a tona a interroga-
¢do que gostariamos de tomar como nervo da problemaética
que desejamos aqui enfrentar: “seria possivel aprender com a
experiéncia de vida de outra pessoa?” .12 O éxito do romance e
de seu protagonista dependem de uma resposta adequada
a essa questdo, a qual entretanto s6 pode ganhar forma e
consisténcia definitivas por meio de uma complexa trama
de eventos e experiéncias que ensejam numa transforma-
¢do pessoal. Logo apo6s ser preso, Bok é interrogado pelo
comissario Bibikov, o qual lhe questiona sobre o livro que
ele comprara ao chegar a Kiev:

— Vi, entre seus pertences, alguns livros, entre os
quais um de textos selecionados da obra do filésofo
Espinosa. [...] Conhece bem a obra dele?

— De certa maneira, apenas — disse o faz-tudo,
preocupado com aquela pergunta. — Apesar de ter
lido o livro, ndo entendi tudo muito bem.

11 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 327; p. 19.
12 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 370; p. 82; grifos nossos.
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— O que o agrada nele? Primeiro deixe-me pergun-
tar-lhe sobre o que o levou a ler Espinosa. Foi o fato
de ele ser judeu?

— Ndo, exceléncia. Eu ndo sabia quem ou o que ele
era quando deparei com o livro — ele ndo é bem-
visto na sinagoga, como o senhor sabe se leu a his-
toria da vida dele. Eu o encontrei em um sebo perto
daqui, paguei um copeque e na hora me arrependi
de ter gastado uma quantia tdo dificil de ganhar.
Depois de algumas paginas, continuei a ler e foi
como se um furacao passasse a me carregar. Como
ja disse, ndo compreendi todas as palavras, mas,
quando a pessoa estd as voltas com ideias como
aquelas, é como se estivesse voando na vassoura de
uma bruxa. Depois de ler aquele livro, eu ndo era mais
o mesmo homem. Isso é maneira de falar, é claro, por-
que mudei muito pouco desde os tempos de jo-
vem.13

De fato, a mudanca, embora real, era ainda muito
pequena, minima; somente com a longa experiéncia do
aprisionamento a metamorfose completar-se-a de maneira
profunda. Mas retomemos o fio do enredo. Como dizia-
mos, uma vez em Kiev, da-se que lakov certo dia casual-
mente ajuda um senhor caido na neve; trata-se de um an-
tissemita que, em sincera gratidao, apés a oferta de peque-
nos trabalhos, termina por convida-lo, a ele que no entanto
oculta sua condicdo judaica e se apresenta como Idkov Iva-
novitch Dologuchev, a assumir o cargo de gerente numa
olaria de sua propriedade. O estabelecimento fica num
bairro interditado aos judeus. Nas vizinhancas, ocorre o as-
sassinato de um menino, que é perfurado e exsanguinado

13 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 382; p. 99-100; grifos nossos. Sobre
o fascinio das biografias e seu poder de transformagao,
recordemos a precisa constatacao contida n’As vidas de Dubin: “as
biografias o faziam pensar na vida que nado estava escrevendo;
na vida que ndo estava vivendo.” (Malamud, III, p. 456-7; p. 385)

179



Estudos de filosofia moderna

até a morte. Em razdo de maquinagdes politicas que se des-
cortinam aos poucos, arma-se o cenario de um assassinato
ritual, com fins religiosos, e o faz-tudo, flagrado em sus-
peitas circunstancias, torna-se um providencial bode expi-
atorio.

Aproximadamente trés quartos d'O faz-tudo sao
dedicados a narrativa do longo martirio de Idkov Bok,
preso que jamais deixa de gritar a sua inocéncia, recu-
sando-se a compactuar com seus algozes e a espera de uma
acusagao formal e de um julgamento que nunca chegam.
Encarcerado nas piores condigdes, torturado, a beira da
loucura, ele encontra reftigio no tinico apoio que lhe resta:
o pensamento, a reflexdo sobre si, 0 mundo e Deus. Desde
o interior da cela, seus horizontes ampliam-se num movi-
mento que lhe constitui a derradeira tabua de salvagao; o
autoconhecimento breca a loucura, ele compreende a 16-
gica do autoritarismo, identifica-se com outros persegui-
dos, entende que a natureza humana é atravessada pela
histéria. Ora, o ponto nodal para este texto é que o espino-
sismo € o catalisador dessa transformagdo, como o préprio Bok
reconhecerd a determinado momento:

Quando estava lendo Spinoza, ficava acordado noi-
tes inteiras. Aquela altura as ideias me deixavam
excitado e eu tentava anotar algumas que eu
mesmo tinha. Foi entdo que teve inicio um Idkov dife-
rente. Passei a pensar em coisas nas quais jamais havia
pensado.1*

Experiéncia e transicao

Antes de nos voltarmos a investigacdo dos mean-
dros desse processo, a guisa de prolegdmeno, vem a pro-
posito entender que se Espinosa e a sua filosofia (e vale

14 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 490; p. 252; grifos nossos.
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observar que para todos os efeitos as duas coisas aqui se
confundirdo, o homem e a obra, como logo veremos) che-
gam a desempenhar tal funcao, isso se da somente na me-
dida em que ocupam uma particular posigao estrutural no
enredo d’'O faz-tudo. Uma inclinagdo corriqueira ao consi-
derarmos a relagdo entre uma obra filoséfica e uma obra
literaria é simplesmente tomarmos a primeira como pre-
tensa chave para o desvendamento da segunda. Assim,
por exemplo, perante um romance no qual encontramos o
nome de um filésofo ou situagdes e pontos de vista que
evocam com maior ou menor nitidez uma filosofia, é co-
mum sobrevir a tentacdo de vasculhar a atuacdo das teses
filosoficas na urdidura literaria; entdo, quase sempre, che-
gamos a conceber essas teses guiando sub-repticiamente a
acdo, conferindo-lhe sentido, de modo que a obra literaria
se transforme numa espécie de reflexo, ainda que sensivel
e geralmente mais palatdvel, da armadura conceitual em
questao; em suma, o texto literario torna-se uma ilustragao
do aspecto filoséfico, as vezes capaz de conhecer uma efi-
cacia inédita, ainda assim porém subordinado e despido
de caréter proprio — como o capucho nao faz o francis-
cano, o verniz literdrio ndo produz o conceito. Ora, toma-
riamos uma ma trilha se cedemos a uma abordagem tal da
obra de Malamud em questdo. Ndo estamos em face de
uma narrativa filosoficamente forjada nem de um romance
de teses. Trata-se sim de um caso notavel em que a litera-
tura envolve um fil6sofo de tal maneira que este se torne,
definitivamente, personagem do romance; a elaboragao lite-
raria absorve e trabalha uma filosofia a ponto de trans-
forma-la em elemento interno e significante do enredo. Para
dizer de uma vez por todas: ndo se deve nem imaginar a
ilustracao de teses filosoficas por meio de situagdes litera-
rias nem conceitualizar a literatura imprimindo-lhe um
sentido filoséfico. E algo diverso e mais complexo o que se
passa; um intercaAmbio de forcas que, como ocorre nos me-
lhores casos, produz um elemento novo que, ao mesmo
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tempo que penetra o universo literario e circula insu-
flando-lhe ar, é capaz de revigorar a filosofia, oferecendo
uma consisténcia e funcionamentos novos aos conceitos
originais, que, sem deixarem de ser conceitos (pois se as-
sim fosse o elemento filosofico esvaneceria), desdobram-se
em efeitos imprevistos que lancam luz sobre problemas do
corpo de pensamento original, podendo servir inclusive
como instrumento interpretativo desse arcabouco pen-
sante.

A nosso ver, é o que se passa entre o espinosismo
e O faz-tudo; um extraordindrio arranjo cuja originalidade
ressalta tanto mais quando consideramos a composicao da
obra. A histéria é abertamente inspirada no caso real de
Menahem Mendel Beilis, judeu ucraniano preso em 1911
sob a acusacdo de assassinar um menino cristdo de 13 anos
e cujo processo causou a época grande repercussdo, inclu-
sive internacional. Ao elucidar a inspiracdo para o seu li-
vro, Malamud conta que inicialmente pretendia escrever
uma histdria sobre a injustica, e para isso cogitou e pesqui-
sou vérias possibilidades, como os célebres casos de Sacco
e Vanzetti, de Dreyfus, entre outros; “entdo lembrei — ja-
mais me esquecera — do nome de Mendel Beilis, de quem
meu pai me falara quando eu era menino”.?5> De fato, as
memorias deste foram amplamente aproveitadas (o que
rendeu inclusive uma acusagdo de plagio a Malamud!¢) na
urdidura de um tocante libelo contra o fanatismo e o 6dio
religiosos e, simultaneamente, em prol da liberdade e da
dignidade humana, ja que no imobilismo dos ferros que
lhe cerceiam os minimos movimentos Bok formula o tenaz
propoésito de nao aceitar a iniquidade como forma de vida
e combater pela humanidade. Para nosso tema, o dado

15 Malamud, 1996, p. 88-9.

16 Cf. Beilis, 2011. Quanto a acusagdo de plagio, ver
especialmente o anexo “Pulitzer Plagiarism: What Bernard
Malamud’s The Fixer Owes to the Memoir of Mendel Beilis”.
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capital é que nas memorias do ucraniano nao encontramos
uma tnica mengdo ao nome de Espinosa; quer dizer, o lu-
gar do filésofo, de seus livros e suas ideias no entrecho
nada tém a verdade com o material utilizado no processo
de composicao do romance, consistindo em pura e delibe-
rada invengdo de Malamud. E nessa condicdo que Espi-
nosa, tornado uma peca narrativa, como ha pouco suge-
rido, ganha o poder de catalisar e organizar as experiéncias
de Idkov Bok, transfigurando-as em algo inteiramente
novo.

Desse ponto de vista, justifica-se afirmar que o es-
pinosismo desempenha uma funcado estrutural, porque o
desenvolvimento do enredo pauta-se a cada momento, se
nao no plano dos fatos, no modo como o protagonista se
posiciona em face dessa filosofia, o que implica uma deter-
minada vivéncia da realidade ao seu redor. E bom desde
logo esclarecer e salientar que esse espinosismo tem muito
pouco a ver com um conjunto de teses. Se podemos assim
dizer, n'O faz-tudo interessa menos o espinosismo como
uma doutrina sistemdtica do que certa aura em torno do
tilésofo, personagem que emblema uma vida admirével,
rica em experiéncias e, sobretudo, a partir da qual, com ela
convivendo, nela mirando-se, o protagonista pode apren-
der algo: pobre, perseguido, Espinosa fora um homem li-
vre, pois soubera recusar o fado que lhe haviam impingido
e refazer a sua condi¢do de vida. No curso daquele pri-
meiro interrogatdrio, a que Bok é submetido apenas de-
tido, ainda relatando suas impressdes sobre a filosofia de
Espinosa a pedido do comissario de policia, ele explica re-
lutante:

Digo-lhe que o livro significa coisas diferentes, de-
pendendo do assunto de que trata cada capitulo,
apesar de, no fundo, estar tudo unido. Mas o que eu
acho que significa é que ele decidiu transformar-se
em um homem livre — até onde fosse possivel, de
acordo com sua filosofia, se é que me explico bem
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—, e para isso ele pensava nas coisas até conseguir
compreendé-las e ia ligando as ideias umas as ou-
tras — se é que dé para me entender, exceléncia.l”

Nada ma essa abordagem, matiza o comissario,
“partindo do homem em vez de partir da obra”. A cena nos
da a chave da funcao do espinosismo no romance, em co-
nexao com a interrogacdo central que observamos sobrevir
a Bok assim que ele comega a ler a Vida de Espinosa, uma
seleta de textos espinosanos propostos sob o quadro da
vida do pensador no melhor estilo, como se infere, “vida e
obra” ou “o pensamento vivo de”; de qualquer maneira,
titulo e formato que ndo poderiam ser outros, a fim de con-
dizerem plenamente com a interrogacdo que, reitere-se
essa nota fundamental, constitui o centro de inteligibili-
dade de todo o percurso: “seria possivel aprender com a
experiéncia de vida de outra pessoa?”.18

Nao é dificil a partir da passagem citada ja con-
templarmos algo do teor do processo de transformacao
narrado e analisado por Malamud. Ao invés de elemento
estranho enxertado no enredo do romance, a filosofia e a
vida de Espinosa, inextricavelmente soldadas, funcionam
como o eixo de séries de eventos que se vao desdobrando
em vinculo com o antissemitismo, a religido judaica, a ex-
mulher e o sogro, etc. Bok reflete sobre os incidentes da
vida de Espinosa; gracas ao espinosismo e ao impulso
deste a compreensdo, esforca-se em meditar sobre os even-
tos de sua propria vida; com isso, coisa rara e dificil, aos
poucos esses ganham a consisténcia de eventos de pensa-
mento e como tais, pelo anuancamento de sua dura reali-
dade factual, surgem como ideias passiveis de cotejos,
aprofundamentos, conexdes e reconexdes umas as outras.
Nas estagdes do processo, os proprios incidentes sao

17 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 383; p. 100.
18 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 370; p. 82.
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ressignificados, até que tudo tome a forma de um aprendi-
zado que parte da experiéncia e culmina numa inequivoca
conversao, similar aquela ja identificada em Espinosa, do
proprio protagonista: “ Algo em mim se transformou. Nao
sou mais o mesmo homem que era”, conclui ele a certa al-
tura.?®

Bem entendido, nem o autor da Etica faz as vezes
de mestre nem Bok se torna seu discipulo. Para sermos
mais consentdneos com o intento de Malamud, Espinosa,
o mote central do pequeno livro adquirido num sebo e que
dali salta para o centro da mente de Bok, é o personagem
que oferece o horizonte de uma passagem entre a servidao,
tanto mais agucada pelo longo aprisionamento, a liber-
dade, que coerentemente (recordemos que ja nao ha mila-
gres) acontece ainda no interior da prisdo — se puséssemos
isso em paralelo com a alegoria platonica, terifamos de ad-
mitir que a conversao comeca ja na escura caverna, antes
da miraculosa (e portanto impossivel a Bok) ascensdo ao
exterior. Num sentido rigorosamente espinosano, contem-
plamos uma verdadeira transigio; termo a entender aqui
em consondncia com o uso do verbo transire e seus deriva-
dos na Etica: a alegria é transicao, a tristeza é transigdo, os
afetos sdo todos transi¢des, vivemos em continua variagio,
a tal ponto que o nosso ser se possa designar um ser de tran-
sigoes, e 0 percurso ético que Espinosa nos propde seja de-
finido como uma profunda, tdo dificil quanto magnanima,
transicdo entre serviddo e liberdade; nem uma nem outra
como polo em que estacionamos definitivamente, mas
como marcos de um campo em que nos movimentamos e
no qual uma ou outra, servidao ou liberdade, pode predo-
minar, em graus variados, e segundo a correlacdo coorde-
nar a nossa existéncia.20 Até onde julgamos, o tema maior

19 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 575; p. 374.
20 E preciso explicitar que em todo este texto nos apoiamos
fortemente em trabalhos anteriores consignados em nosso
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d’O faz-tudo é uma demorada e profunda transicdo desse
tipo, a qual conduz Iakov Bok da vida comum de um judeu
atormentado pelos antissemitas tanto quanto por si mesmo
e por sua religido até o individuo livre que ndo somente
declara ter-se tornado um outro homem como da vivas a
essa renovada condicao.

Em sendo assim, diremos que O faz-tudo é capaz
de fazer as vezes de Etica romanceada? Convém desapres-
sar o andor; ainda que a ideia ndo seja nem absurda (a obra
magna espinosana é realmente o texto mais citado na nar-
rativa) nem despida de interesse ético e estético. Nao deve
ser por outro motivo que boa parte, se ndo a maioria dos
estudos dedicados a relagdo entre Malamud e Espinosa to-
mem como referéncia central a Etica. Seja como for, um
dado nada desprezivel é que o préprio Bok, ao menos as-
sim nos parece, ndo ficaria muito satisfeito com essa fanta-
sia compositiva. De fato, a sua relacdo com o livro magno
de Espinosa ndo é imune as atribula¢des, muito pelo con-
trario, e nao é dificil compreendermos o porqué. A Etica
nao se faz de rogada e explicita claramente o seu norte no
curto prefacio da segunda parte, quando afirma pretender
conduzir os leitores, “como pela mao, ao conhecimento da
mente humana e da suma felicidade”. A questdo (uma in-
terrogacdo corriqueira, alids) é saber se é coisa simples a

volume Entre servidio e liberdade (Santiago, 2019); ndo seria
errado dizer que aqui estd uma aplicagdo particular de elementos
14 detidamente apresentados. Por isso mesmo nos pareceu
descabido a cada momento ficar remetendo aqueles estudos o
leitor, que de todo modo encontrara aqui as bases para a
compreensdo autdnoma de nossa andlise e argumentagdo. Para
uma indicagdo minima, apenas observamos que varios aspectos
do espinosismo como aqui compreendido encontra seus
fundamentos, para esta se¢ao, especialmente em “Supersticao e
ordem moral do mundo” e “O fil6sofo espinosista precisa criar
valores?”; para a proxima secdo, o texto crucial é “Por uma teoria
do possivel”.
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efetivacdo desse trajeto, ainda mais a um homem como I4-
kov Bok, cujas circunstancias de vida, como nenhum leitor
duvidard, desfavorecem-no incrivelmente. Nao deixaria
de reconhecé-lo o préprio Espinosa, que justamente en-
cerra o seu livro enfatizando que “tudo que é notavel é tao
dificil quanto raro”.2! A Etica, sem embargo dos mdltiplos
e maravilhosos efeitos que pode produzir sobre os leitores
e que efetivamente produz em Bok, apresenta aspectos
complicadores que ndo podem ser desprezados, pois facil-
mente desacor¢oam, ap6s a efusdo primeira, um pobre di-
abo como o faz-tudo. Sem querer antecipar muito um
ponto que ainda trabalharemos em pormenor, leiamos a
sequéncia do depoimento ao comissario Bibikov, que in-
siste em pedir ao judeu explicar-lhe o que entendera do es-
pinosismo.

Nao sei se sou capaz — disse ldkov. — Talvez seja
que Deus e a Natureza sdo a mesma coisa, e tam-
bém o homem, algo assim, seja ele pobre ou rico. A
mente do homem é parte de Deus, pelo menos foi
assim que eu entendi. E entdo, se a pessoa estd na
mente de Deus, ela é livre, desde que saiba disso.
Ao mesmo tempo, o problema é que ela esta limi-
tada pela Natureza, embora isso nao se aplique a
Deus, porque, afinal, Deus e Natureza sdo a mesma
coisa. Ha também algo chamado Necessidade, que
estd sempre presente, embora ninguém a queira, e
que se tem que procurar vencer. No shtetl, Deus
esta sempre correndo de um lado para outro com a
Lei em ambas as méaos, mas esse outro Deus, em-
bora ocupe mais espaco, acaba tendo menos traba-
lho. Seja 14 em qual deles a pessoa acabar acredi-
tando, nada muda muito se ela ndo tem trabalho.
Mas chega de falar da Necessidade. Acho também
que ele quis dizer que vida é vida e ndo faz sentido

21 Espinosa, Etica, V, prop. 42, esc.
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chuté-la para dentro do timulo. Ou é isso que ele
quis dizer, ou eu ndo entendi, como ja disse.??

O policial insiste no problema da conciliagdo entre
tal necessidade e a liberdade humana, e indaga particular-
mente quanto é razodvel pensar que ela se realize s6 pelo
pensamento, sem que a pessoa seja “politicamente livre”;
seguindo nessa toada, invoca Hegel e Marx, para exaspe-
ragdo do depoente, que quando finalmente inquirido se
possuiria uma “filosofia prépria”, sai-se com estas pala-
vras geniais:

— Se eu tenho, ela é s6 pele e 0sso. S6 bem recente-
mente comecei a ler alguma coisa, exceléncia [...]. Se
o senhor nao se importar que eu diga, minha filoso-
fia é que a vida poderia ser melhor do que é.2°

De maneira discreta, mas inequivoca, prenuncia-
se ai a durissima descoberta de que os pensamentos sozi-
nhos nao libertam, que ninguém consegue bancar o sébio
estoico e combinar isso com a felicidade. Nao por outra ra-
Z3a0, a via espinosana enfatizada por Bok é diferente: a da
transformacao de si e da prépria vida num sentido muito
concreto, frequente entre os mais sofridos personagens de
Malamud e que se pode sintetizar no fundamental desejo
de que ao menos o dia seguinte seja melhor do que o de
hoje.2* Enfim, é por isso que, fechando o nosso argumento,

22 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 383; p. 100-1. O termo iidiche shtet]
designa uma pequena comunidade judaica.

23 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 385; p. 103.

24 Sem pretender a exaustividade, um entre tantos exemplos:
quando o sofrido senhor Bober, apds tempos acamado e doente,
recupera-se e sai com a cara e a coragem para limpar a neve
(“Sem um sobretudo... Vocé esta louco?”, alguém lhe adverte), o
seu laconico murmadrio diz o essencial: “Uma vida melhor”. Cf.
Malamud, O ajudante, 1, p. 391; p. 258.
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proponhamos ser mais frutifero deslocar o centro de inte-
ligibilidade da relagdo entre o espinosismo e O faz-tudo da
Etica — sem desconsidera-la, 6bvio, pois seria um erro ig-
norar uma obra tantas vezes nominalmente referida no ro-
mance — para o Tratado da emenda do intelecto.

O Tratado é uma obra em que o inicio do filosofar
se da muito peculiarmente a partir de uma narrativa de
vida (real ou ndo, tanto faz): desde uma existéncia ordina-
ria e comum, o protagonista parte em busca da felicidade;
o estopim dessa conversdo é a experiéncia do abalo das cer-
tezas que sustentavam a vida ordindria e é o ensinamento
(a experiéncia ensina, diz Espinosa) que dai advém e abre
finalmente espaco a decisao de buscar instituir uma nova
vida. Espantosamente, percebe-se que é o mesmo o tema
d’O faz-tudo: uma transigdo, no sentido acima apontado,
que se insinua assim que o sujeito decide arriscar (e a pa-
lavra é bem esta, pois ndo ha por antecipagdo nenhuma ga-
rantia de éxito, muito pelo contrario) um novum institutum
vitee; um trajeto nascido da experiéncia e que tem a forma
de uma experiéncia vital — temética das mais caras, se ndo
a fundamental, de Malamud, que como ja indicado deu o
titulo de Uma nova vida a um de seus romances, aquele pre-
cisamente que pela cronologia das publica¢des antecede O
faz-tudo e guarda com este varios paralelismos e, contas fei-
tas, trata do mesmo tema, embora em circunstancias bem
menos tragicas, das transigdes de vida.

Af estd, basicamente, a perspectiva pela qual gos-
tariamos de considerar O faz-tudo em conexao com o espi-
nosismo: no romance podemos ler uma aprofundada me-
ditacdo sobre o inicio do Tratado da emenda do intelecto, mais
precisamente aqueles pardgrafos que é costume agrupar
sob o nome de “proémio”. Tanto o é e tdo exitoso se mostra
o resultado, ou pelo menos assim se nos afigura, que
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ousariamos sugerir que o romance é capaz de nos instruir
sobre alguns aspectos do espinosismo que nem sempre sdo
tdo claros a partir do proprio Espinosa. Em conformidade
com o prisma anteriormente proposto ao discutir as rela-
¢Oes entre literatura e filosofia, ndo parecera isso absurdo.
Uma vez que a primeira absorve a segunda e a pde a fun-
cionar num outro regime, voltemos a insistir, a obra litera-
ria — se realizada com felicidade, naquele sentido que o Tra-
tado da emenda diz podermos avangar no conhecimento fe-
liciter, desde que tenhamos tomado um bom ponto de par-
tida% — esta em condi¢des de produzir efeitos e desdobra-
mentos que nao se encontram tais e quais na filosofia ori-
ginal nem em suas teses, ainda que sejam tdo valorosos
quanto — tal como, partindo de determinados principios e
procedendo com rigor, podemos deduzir com legitimi-
dade teses que nao se encontram tais e quais nos principios
(é 0 que Espinosa faz com a filosofia de Descartes nos Prin-
cipios da filosofia cartesiana, conforme nos explica o prefaci-
ador?). Em suma, quando a elaboracdo literaria é exitosa

25 Seja-nos permitida aqui uma digressdo lexical. No Tratado da
emenda do intelecto (§ 16), para rumar ao conhecimento do sumo
bem, Espinosa afirma ser necessario buscar uma via
compreensiva que permita inteligir “as coisas com felicidade,
sem erro e da melhor maneira”. Muitos leitores sempre ficaram
intrigados com a qualificacdo desse ato cognitivo: ele se realiza
com felicidade, feliciter; tanto que os tradutores raramente
verteram o termo em sua literalidade (justica seja feita, um ou
outro o faz) preferindo subterfigios (“com facilidade”, “com
sucesso”). De nossa parte, estamos convencidos do acerto do
advérbio em seu sentido literal: a ciéncia espinosana é uma
ciéncia que tem a felicidade ndo sé por fim, mas como seu htimus
e seu tonus; desde o inicio é feliz, avanca exercitando uma
compreensdo feliz e ndo tem outro objetivo sendo a prépria
felicidade. Para uma justificagdo mais detida, remetemos a
Santiago, 2021.

26 Espinosa, Principios da filosofia cartesiana, prefacio, p. 39:
“nosso autor prop6s as meras posicdes de Descartes e suas
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nao é impossivel encontrar no romance desdobramentos
do espinosismo que, ndo obstante literarios, continuem
sendo legitimamente espinosanos.

Deve ser mais ou menos 6bvio que nossa atencao
ao liame entre literatura e filosofia justifica-se, sobretudo,
pela possibilidade de elucidar a experiéncia invocada na
primeira linha do Tratado da emenda: postquam experientia me
docuit, “depois que a experiéncia me ensinou...”. Ocorre
que, a partir das palavras do préprio Espinosa, quase nada
sabemos dessa experiéncia, do ou dos acontecimentos que
a motivaram e de sua forma; apenas temos noticias de seu
ensinamento. Além disso, uma vez que tal ensinamento
tem um “depois”, é razoavel supor que possua também
um “antes”; mas o que é esse “antes” do ensinamento e
como se conecta ao “depois”? Noutros termos, quais sdo as
condigdes de possibilidade, ndo exatamente da tomada de
posicdo final (“decidi-me enfim...”, me tandem constitu-
isse...) que leva Espinosa a investigar um bem verdadeiro,?”
mas do processo mesmo de questionamento que prepara o
campo para esse reposicionamento vital? A resposta pa-
rece que s6 pode provir da experiéncia evocada a abertura
e da compreensao de seus efeitos, os quais exerceriam a
funcdo de termo médio entre o antes (a vida comum in-
questionada) e o depois (a vida que se questiona). Que ex-
periéncia é essa e como, no seio da vida ordindria, ela abre
uma fenda que possibilita algo novo? O problema funda-
mental é que, voltemos a aponta-lo, embora conhecamos
alguns de seus efeitos sobre o &nimo do eu que narra (de-
cepcao, duvida, aflicdo, reavaliagdo dos bens), no fundo
Espinosa ndo nos esclarece que tipo de acontecimento foi
vivido e como foi experimentado de maneira tal que o

demonstracdes, conforme encontram-se nos escritos dele ou tais
quais deviam ser deduzidas por legitima consequéncia a partir
dos fundamentos por ele langados.”

27 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 2.
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resultado fosse a interrogacdo por uma nova vida. Pois
bem, precisamente no que respeita a essa questdo é que
vem muitissimo a calhar o romance de Malamud, visto que
ali se tematiza uma experiéncia exaustivamente descrita e
analisada em todos os seus labirinticos meandros. No li-
mite, é essa experiéncia que protagoniza o romance, ja que
ela e Idkov ndo fazem sendo um, como se exprime nesta
bela passagem:

Tudo aquilo lhe acontecera — essa ideia lhe voltava
repetidamente — porque ele era Iakov Bok e tinha
uma extraordinaria quantidade de coisas a apren-
der. Ele havia aprendido muito, e ndo tinha sido fa-
cil. A experiéncia era dele. Pior que isso, a experién-
cia era ele. Era ele a experiéncia.?

Em resumo, ao aproximar O faz-tudo e o Tratado da
emenda do intelecto nosso intuito é o seguinte: dado que o
romance é visceralmente atravessado pelo espinosismo
(Espinosa foi absorvido como matéria romanesca central
na medida em que seu exemplo de vida é pivd de um
aprendizado), podemos tomar a longa narrativa da expe-
riéncia de Iakov Bok (a qual se confunde com ele) como um
instrumento de elucidacdo daquela experiéncia (por noés
desconhecida) que o Tratado da emenda diz ensinar algo
que, no final das contas, condiciona todo o trajeto rumo ao
filosofar que ¢é ali esbocado. Cabe esclarecer muito bem:
nao é necessario pressupor tratar-se de uma mesma expe-
riéncia; o importante é conceber a convergéncia das expe-
riéncias na medida em que podem produzir um mesmo
efeito final: uma transicdo desde o interior da “vida co-
mum” (“as pessoas dizem que sou um homem ‘comum’”,
observa o faz-tudo?) até uma nova condicdo de vida (“nao

28 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 572; p. 370; grifos nossos.
29 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 327; p. 19.
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sou mais 0 mesmo homem que era”3%). Nem o Espinosa do
inicio do Tratado nem Bok atingem uma sapiente beatitude,
mas ambos transitam decisivamente rumo a liberdade.
Nesse sentido, trata-se de uma liberdade transitiva; nao
consiste num estado que se atinge e em que se repousa,
mas antes numa movimentagdo, uma liberacio ocasionada
(em ambos os casos) por uma experiéncia que ensina e que,
destarte confundindo-se com o préprio sujeito da experi-
éncia, permite refazer a vida.

O romance das modalidades

Tendo em conta que a abertura do Tratado da
emenda do intelecto e a experiéncia ali invocada ja foram lar-
gamente tematizadas pela interpretagao espinosana, inclu-
sive por nés mesmos, como ja advertido, cuidemos de nos
concentrar na experiéncia que constitui a matéria-prima
d’O faz-tudo, fixando antes de tudo os seus marcos espaci-
otemporais e afetocognitivos. Ao inicio do romance, Idkov
Bok é somente um homem “comum” amargurado e res-
sentido; sente-se preso a um destino que considera ndo ser
culpa sua e do qual se exime, ainda que as vezes, sob o in-
fluxo de sentimentos contraditdrios, culpe-se a ponto de
sentir “raiva de si mesmo”.3! Ao final, tudo muda. A pro-
funda transigdo disparada pela experiéncia sintetiza-se na
altima pagina do livro, quando Bok conclui que “o homem
nao politico ndo existe” e que se pode mudar a histéria, que
nao ha liberdade sem luta; ele recorda a ligdo de Espinosa:
cabe destruir o estado opressor, e entdo solta o grito: “Viva
a revolucao! Viva a liberdade!”32, consagrando assim a sua
metamorfose.

30 Malamud, O faz-tudo, 1, p. 575; p. 374.
31 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 330; p. 23.
32 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 587; p. 392.
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A longa narrativa do romance nos instrui sobre o
que se passa entretanto: um processo de liberacdo em que
podemos discernir, observando-o de perto, vérias outras
transi¢cdes menores. Estas se ddo conforme as renovadas
relagdes que Bok estabelece com a religido e a figura de
Deus, com a sua condigdo judaica, o antissemitismo, a ex-
mulher, e assim por diante. Nos limites de nosso objetivo
aqui, proporemos a anélise de uma transicao determinada
que, em nosso entender, é a mais relevante, pois atua sobre
todas as outras e guarda uma ressonancia espinosana in-
confundivel: no curso do romance, Bok assume novas re-
lacdes com a necessidade das coisas e de seu destino, ndo de
um s6 golpe mas paulatinamente, 8 medida que a vivencia
de diferentes maneiras. No &mbito do romance, essa neces-
sidade intervém na vida do protagonista, a guisa de repen-
tina e atordoante razia, sob a forma de um acontecimento
que lhe revira primeiro os afetos e, logo em seguida, a com-
pleta existéncia.

Pela pequena janela envidragada de seu quarto
acima do estabulo da fabrica de tijolos, Iakov
Bok viu as pessoas, em seus longos casaco de
frio, a correr numa mesma direcdo naquele ini-
cio de minha. Vey iz mir, pensou ele preocu-
pado, alguma coisa ruim aconteceu.??

Essas linhas abrem o longo pardgrafo inicial d’O
faz-tudo, que sozinho constitui todo o primeiro subcapitulo
do livro e que, finamente elaborado, demonstra a apurada
arte dos inicios praticada por Malamud: “eu tenho de ter
um primeiro pardgrafo perfeito, no comeco — é meu jeito
de pensar. Entdao, o segundo paragrafo, e assim por di-
ante.”% De fato, no caso em tela, do inicio deriva todo o

33 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 325; p. 15.
34 Malamud, 1996, p. 129.
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restante; seguem-se as séries de episédios, personagens,
peripécias, tudo o que compdem a histéria. E dai, ainda, o
habito do autor de apresentar os seus protagonistas, ja na
abertura, fornecendo deles, geralmente ao lado do nome, a
profissdo (Feld, o sapateiro; Kessler, o selecionador de
ovos numa granja; Manischevitz, o alfaiate; em alguns ca-
S0s, COMO O NOsso, a ocupagao eleva-se a titulo, o que ja
fizera Malamud no romance O ajudante). E um expediente
que parece concebido para transmitir ao leitor a prépria es-
séncia do personagem; ndo por esta se manter intacta até o
fim, mas justamente, ao invés, por constelar tensdes e
transformacoes, éxitos e fracassos, da trama a ser urdida, a
partir de sua posicdo de vida — e o que pode indicar mais
isso que um metié? Ja no que se refere a estrutura narra-
tiva, Malamud comeca in medias res para a partir dai invo-
car o passado e derivar o futuro; a descoberta do cadaver
do menino russo funciona como um acontecimento abso-
luto e cardeal, um evento aoristico, que provindo do nada
simplesmente acontece e determina toda a sequéncia de
eventos. Em questdo estd menos o crime em si que a irrup-
¢do de um pressentimento ruim, assaz salientado pelo re-
curso ao iidiche — wvei iz mir, ai de mim! —, que toma o
animo de Bok e até o fechamento do paragrafo (especial-
mente longo, como observamos) devém medo. Todos os
elementos fundamentais do enredo, que virdo a constituir
as mencionadas séries de eventos derivados, estdo ja avan-
cados: o assassinato de um menino russo; a atribuicdo do
crime a judeus que desejariam o sangue de uma crianga
crista para preparar os matzos da Pascoa; a condicao ju-
daica do protagonista e sua residéncia numa olaria; o an-
tissemitismo doentio que se materializa nos panfletos que
logo passam a circular conclamando: “Salvemos a Russia
dos judeus”.

Histéria “ridicula” pensa o faz-tudo, embora fi-
que realmente “amedrontado”. A razdo que ele sabe pos-
suir ndo abranda o medo. Mais que o fato em si mesmo,
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aterrorizante é a sua consisténcia de puro acontecimento,
pontual e absoluto, aoristico, reiteremos a qualificagdo, e
de cujas consequéncias pode provir ndo importa o qué. An-
tes mesmo de saber o que aconteceu, sente-se o perigo,
como uma brisa que arrebata a face assim que descerrada
ajanela. Dirigindo o olhar para fora, Bok sente a aguda for-
tuidade, ao deparar-se com aquilo que, pressente, inapela-
velmente decidira o seu destino. Nao se trata de uma clau-
sula inscrita no grande livro do mundo (como ele se con-
vencera mais tarde, poderia estar outro em seu lugar, po-
deria jamais ter ajudado o velho czarista tombado na neve,
e por ai vai ao infinito das variacdes conjecturaveis); ¢ um
fato que conjuga as tristes coincidéncias de se dar ali, onde
ele estd, na condicdo em que esta. O macabro destino é tal
co-incidéncia. Algo ruim aconteceu, alguém estava em al-
gum lugar, num momento que ndo era o apropriado.
Nunca se sabe e nunca se descobrira. “Ridiculo”, amedron-
tador, tenebroso. O medo e o mau pressentimento se alas-
tram e alteram a percepcao do mundo; até mesmo “as coi-
sas que lhe eram familiares haviam se tornado malignas.”3
Incerteza cruel, e que remete a medos primitivos e arraiga-
dos, ndo somente a morte como coisa bem pior. O pai de
Bok morrera num pogrom. Soldados russos bébados deci-
diram apostar quem mataria o primeiro judeu e ai apare-
ceu o seu pai, que € atingido como um animal; noutro po-
grom, ainda menino e tentando fugir, ele se depara com a
figura de um velho judeu trucidado, com um salsichao en-
fiado na boca, sendo devorado por porcos. Efeitos de ne-
fastas coincidéncias.

Para resumir muito, digamos que O faz-tudo pode
ser lido a guisa de um estudo, ou antes, um experimento
— o laboratério Iakob Bok: “era ele a experiéncia”,3 —
acerca de como uma mesma pessoa vive e vivencia um

35 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 406; p. 132.
36 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 572; p. 370.
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mesmo acontecimento e uma mesma necessidade de modos
diferentes. Como isso é possivel e como ocorre? Quais mo-
dos de perceber o fato estdo ai envolvidos e como se da,
pela variacdo da percepc¢ao, a mudanga na compreensdo da
propria realidade do evento original? Mediante um ponto
de vista e uma linguagem espinosanos, cremos que se
possa colocar a questdo da seguinte maneira. A determina-
¢io de todas as coisas é uma sé; como sabem os leitores de
Espinosa, tudo decorre da natureza da substancia em infi-
nitos modos infinitos; 37 por conseguinte, cada minimo
acontecimento é sempre um efeito determinado dessa de-
terminagao geral; no entanto, e ai vem o topico a investigar,
é Obvio que essa mesma determinagao é diferentemente
percebida por pessoas diferentes e as vezes por uma
mesma pessoa conforme nela predomina um ou outro
modo de conhecer, a depender de diversas configuracdes
afetocognitivas. A problematica espinosana dos “modos
de percepcao”38 poe-se assim imediatamente, e poderia-
mos, tendo em vista o romance malamudiano, afirma-la
também relativa aos “modos de experimentar” ou “de vi-
venciar” a mesma determinagdo das coisas, variavelmente
e, destarte, surtindo efeitos diversos para a vida do perci-
piente.

Lido dessa perspectiva, o que Malamud nos ofe-
rece é uma espécie de romance das modalidades ou, com
maior exatiddo, das necessidades. Entendamos: uma nar-
rativa dos varios modos como um modo finito humano,

37 Espinosa, Etica, 1, prop. 16.

38 Recordemos que a teoria espinosana dos modos de percepcao
ou género de conhecimento surge explicitamente no Breve tratado
(II, cap. 1-2), no Tratado da emenda do intelecto (§§ 19-24) e na Etica
(I, prop. 40, esc. 2), além de que certos elementos seus podem
ser pressentidos em obras como o Tratado teoldgico-politico (tenha-
se em mente, por exemplo, a andlise da revelacdo como
conhecimento por signos). Para um estudo geral da teoria, ver
Teixeira, 2001. A frente, voltaremos ao tema.
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uma coisa singular humana, percebe e experimenta a tinica
determinagdo espinosanamente concebivel, a qual no en-
tanto torna-se, segundo modos de percepcdo que variam
de acordo com o andamento do romance (ainda que nao
de maneira rigidamente cronolégica) e implicam modalida-
des diversas; conforme o modo como o acontecimento é
percebido, tal acontecimento é diversamente modulado
por nds e para nds, constituindo uma modalidade dife-
rente. Dai justificar-se o plural ao falarmos em necessida-
des: a determinagdo pode ser dita uma tnica necessidade,
mas a necessidade, segundo o modo de percepcdo e a vi-
véncia implicada, varia e da lugar a necessidades diferen-
tes. Esse aspecto do romance — o romanceamento das mo-
dalidades e da variacdo dos modos de percepcdo de um
mesmo evento necessario — € tdo decisivo que se entron-
cam com a meditagdo do protagonista sobre a figura de Es-
pinosa, ja que a representacdo e o significado do fil6sofo se
alteram na medida em que se renova a relacao de Bok com
a necessidade.

Ainda que essa explanagdo pareca um tanto abs-
trata, se ndo até abstrusa, sinceramente esperamos que o
assunto devenha mais palatavel a partir da consideragao
de cada uma das modalidades (isto é, de cada modo de vi-
venciar a necessidade) segundo as quais o faz-tudo per-
cebe, com decorréncias notdveis para a sua existéncia, o
acontecimento original da descoberta do corpo de um me-
nino cristdo ensanguinhado nas proximidades da olaria
onde ele reside clandestinamente. Muitas séries de eventos
coincidem nesse ponto, produzindo uma nova série prin-
cipal que é aquela que envolve Bok condenando-o ao posto
de desgragado protagonista. Como ele percebe tudo isso?
Com um antecipado pedido de desculpas em virtude do
esquematismo da apresentacdo, buscaremos elucidar mi-
nimamente essas modalidades, deixando de fora uma
Unica, o ndo determinado ou impossivel, o que se justifica
pela razdo banal de que o acontecimento em questdo
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efetivamente aconteceu, logo ndo era impossivel e jamais
chega a ser desse modo vivenciado pelo personagem.

A percepcao do acontecimento como absoluta-
mente contingente € a estimar-se a mais basica e imediata,
advinda sem a consideracdo de outros dados interpretati-
vos; a forma da contingéncia ja no plano linguistico ex-
prime a sua proximidade com o puro acontecer (em latim,
contingere) e por isso é a que melhor exprime o aconteci-
mento puro tal como acima o descrevemos. E realmente é
assim que Bok primeiro encara a descoberta do corpo do
menino cristdo nas circunstdncias em que ocorreu e que
acabou enleando-o, como uma necessidade que provém
post factum: aconteceu, s6 que ndo estava determinado
desde sempre a acontecer; uma vez ocorrido o fato, este
exprime uma necessidade inapelavel; poderia contudo ter
sido diferente, ndo ter acontecido o que aconteceu ou pelo
menos ndo ter isso afetado Bok. Entendamos bem. A série
de acontecimentos que aflige o protagonista parte de ter
ele encontrado e ajudado um senhor russo bébado caido
na neve; bastava uma pequenissima variacdo nas circuns-
tancias para que tudo fosse outro — o velho poderia, em
vez de ir & taverna, ter ficado bebendo em casa. Ha coisas
que nos arrastam com vigor, mas por questdo de minutos
ou segundos: um a mais, um a menos, e tudo seria dife-
rente; sdo eventos aleatérios que restam na dependéncia de
mil variantes, e que por vezes se ddo a grande distancia de
nossa posi¢do, como uma cabega d’agua que, 14 longe for-
mada, vem surtir os seus efeitos justamente sobre nds, que
estdvamos no lugar errado na hora errada. Em poucas pa-
lavras, tivesse Bok passado por ali uns minutos antes ou
tomado outra esquina, por uma fragdo de tempo ou um pe-
quenino deslocamento espacial, ele ndo toparia o russo e
nao se desdobraria a cadeia de eventos desse mau encontro
narrado pelo romance.

Em certo sentido, pois, a inteira histéria que Ma-
lamud nos conta é fruto de um absoluto acaso; e as
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primeiras impressdes de Bok vao efetivamente nessa dire-
¢do, com a sua insisténcia sobre o tema da sorte, ou antes
de seu renitente azar, que encontramos, sobretudo mas
nao s6, nas primeiras cinquenta paginas do livro: “sua
sorte vai acabar mudando”, alguém lhe diz antes que parta
para Kiev; la chegado, ele sai “a procura da sorte”, sente
que precisa arriscar-se, com frequéncia maldiz o azar; a
sintese dessas imprecagdes vem na desgostosa lembranca
de um ditado: “se eu fosse vendedor de velas, o sol ndo ia
se por”.3° O tema da falta de sorte é comum em varios tex-
tos Malamud e serve, além de caracterizar o azedume de
carater, para indicar a desimplicacdo de si no rumo da pro-
pria vida; expediente que permitiria ao sedizente uruca
ocupar o papel de simples vitima de acontecimentos que o
afligem sem razado, sem nenhum sentido que nao o azar, e,
ao mesmo tempo e por consequéncia, odiar o mundo e os
outros, especialmente os que aparentam ser dotados da
boa sorte que lhe falta.4

A marca mais caracteristica do contingente, ao
menos no ambito de sua vivéncia por um ser humano, tal-
vez seja menos a indeterminagdo que a auséncia de sen-
tido; o acontecimento simplesmente nos enreda, sem pedir
licenca nem dar bom dia, como o corpo que surge de re-
pente caido na neve ou a bala que atinge o azarado pai de

39 Malamud, O faz-tudo, respectivamente, 11, p. 349, 351, 435; p.
51,52, 55, 174.

40 A moda de Bok, o merceeiro Morris cré-se um azarado, e tem
por contraponto o vizinho Karp, cujo “bilhete de ingresso era sua
sorte”. “Certa vez, um bébado atirou uma pedrada na vitrina de
Karp, mas a espatifada fora a sua. Outra vez, Sam Pearl deu ao
negociante de bebidas uma informacdo confidencial sobre um
cavalo, tendo ele préprio esquecido de fazer a aposta. Karp
ganhou quinhentos dodlares, com uma nota de dez. Durante
muito anos, o merceeiro nao se incomodava com a boa estrela do
homenzinho, mas por ultimo ji se apanhara desejando-lhe
algum mal.” (O ajudante, 1, p. 218; p. 32)
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Bok. A experiéncia do nado sentido decorre da dificuldade
de apreensdo de um porqué (por que o meu pai? por que a
aposta dos soldados? por que o pogrom?), e ndo ha coisa
mais pavorosa que um mundo sem porqués. Por que isso?
Por que aquilo? Nada de explicagdes. Compreende-se en-
tdo que, a partir de certa altura, o aprisionamento assume
para Bok a forma de uma excruciante busca pelo sentido
de tudo que lhe passava.

Estava na prisdo havia quase trés meses [...]. Iakov
quase enlouquecera tentando entender o que estava
acontecendo com ele. O que fazia ele, um pobre faz-
tudo inofensivo, naquela prisdo? O que havia feito
para merecer um encarceramento tdo terrivel sem
qualquer previsdo de término? [...] Ele tentava, de-
sesperadamente, montar uma sequéncia compreensivel
de eventos desde que deixara o shtetl e tinha ido pa-
rar numa cela de prisdo em Kiev. Mas pensar em
todas aquelas experiéncias estranhas e inesperadas
como algo que tivesse algum significado o deixava
confuso. Ele reconhecia que a vida é dificil de compre-
ender. A chuva que apaga os incéndios é a mesma
que causa inundagdes. Porém, aconteceram com ele
coisas demais que nao faziam sentido.#!

Mas serd que as coisas acontecem efetivamente a
despeito de qualquer légica, de maneira absolutamente
aleatdria e impermeavel a qualquer atribui¢do de sentido?
A davida é legitima. Como que a erguer uma interrogacao
desse tipo, certa vez meditou Malebranche: que Deus faca
chover para que a terra seja arada, é compreensivel; mas
estd longe de ser clara a razdo de as 4guas ndo cairem por
igual; por que ha terras secas ao passo que chove na areia
eno mar? No caso do padre, o sentido desses fatos descon-
certantes salvava-se pela tese de que as gracas divinas se

41 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 443; p. 185; grifos nossos.
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distribuem segundo uma Ordem imutavel imposta e sus-
tentada por Deus e cujos motivos s6 sdo duvidados e obs-
curecidos quando damos largas ao nosso amor-proéprio re-
calcitrante.#2 Mesmo sem o recurso a um edificio metafi-
sico tdo imponente, de maneira mais pedestre, bastava Bok
recordar o Génesis, que ele devia conhecer de cor, para sa-
ber que Iaveh criou a primeira chuva a fim de que Adao
pudesse cultivar a terra. Quer dizer, era-lhe suficiente ter
em mente, como bom fiel, que a criagdo seguia uma orde-
nagao superior, da qual ele constitufa uma mintscula
parte, um judeu entre tanto outros, a mercé de um plano
superior. Seja. Mas carecia de ser assim, ele reflete? “Quem
serd que inventou esta minha vida?”,* pergunta-se, expri-
mindo a implacével sensagdo de existéncia de um poder
exterior que o faz sofrer tremenda, absurda, ilogicamente.

Nao havia um outra “razdo” para tudo aquilo que
ndo a da conspiragdo para punir um judeu, qual-
quer judeu; e ele tinha sido escolhido, acidental-
mente, para o sacrificio. Ele seria julgado porque ti-
nha sido acusado e ndo havia necessidade de outro
motivo. Ter nascido judeu significava ser vulnera-
vel a histéria, inclusive a seus piores erros. O acaso
e a histéria haviam envolvido Iakov Bok como ele
jamais imaginara que pudesse sé-lo. Aquele envol-
vimento era, por assim dizer, impessoal, mas o re-
sultado, toda a sua angtstia e todo o seu sofri-
mento, ndo era. Seu sofrimento era pessoal, impie-
doso e, quiga, interminavel.4

42 Cf. Malebranche, 1994, IX, art. 12.

43 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 341; p. 39.

44 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 444; p. 187. A ideia do judeu como
um ser nascido para sofrer é recorrente em outros personagens
de Malamud, além de em Bok; por exemplo: “E para isso que
vivem — pensava Frank — para sofrer. E aquele que conseguir
ter mais dor de barriga, e aguenta-la por mais tempo sem ir ao
banheiro, serd o maior judeu.” (O ajudante, I, p. 274; p. 105)
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A condicdo judaica que o destina ao sofrimento é
impessoal, mas o sofrimento vincula-se a uma histéria bem
pessoal. A tensdo é permanente. Ele recrimina-se. “Metera-
se naquela terrivel situacdo, a troco de qué? Oportunidade
na vida? Oportunidade para destruir-se, isso sim.”45 Eis o
risco de tentar a sorte abandonando o seu lugar. Serd o sen-
timento de culpa uma forma de implicacdo? Se o for, na
prética é nula e ineficaz. Derivada da dimensdo pessoal do
padecimento, deixa intacta a ideia de uma impessoalidade
oculta fatal que se impde sobre o mundo e os homens, es-
pecialmente os judeus: “Entdo é assim que sdo as coisas —
suspirou ldkov. — Por trds do mundo que se vé ha um ou-
tro mundo.”4¢ Em sendo assim, ele ndo passaria de um jo-
guete dessa ordem superior que, no final das contas, en-
gata com a veneravel ideia de destino ou fado imposto pela
vontade de Deus — esta mesma que no apéndice da pri-
meira parte da Etica calhou a Espinosa apelidar o “asilo da
ignorancia”. Recordemos. Um belisério, a caminho de en-
contrar um amigo, morre acidentalmente atingido pela pe-
dra que cai de um telhado; sdo tantas as circunstancias en-
volvidas, explica-nos o filésofo, que nunca dariamos conta
de explicar todas. E por esse desvao que se insinua o ma-
landro supersticioso a perguntar: por que o homem pas-
sava ali naquele momento? por que o vento soprou mais
forte causando a movimentacdo do telhado? por que a pe-
dra caiu exatamente em sua cabeca?, e assim ao infinito as
interrogacoes se acumulam, indagando as causas, e as cau-
sas das causas, e as causas das causas das causas... até que,
desconcertados pela ignorancia invencivel, refugiemo-nos
“na vontade de Deus, isto é, no asilo da ignorancia”. Ora,
o destino de Bok e a interrogagdo acerca de seu criador —
“quem serd que inventou esta minha vida?” — ndo o

45 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 445; p. 187.
46 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 457; p. 205.
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conduz a um abrigo semelhante? Aparentemente sim, com
os devidos ajustes.

No seu caso, é impossivel a questdo ndo apontar
para a divindade judaica — aquele ponto de fuga, como
dissemos inicialmente, que atrai os olhares do crente, suas
esperancgas e seus dissabores. Tinha de ser assim porque
ele era judeu, ainda que se ignore por que Deus quer que
seja assim para os judeus. A condicdo judaica até garante
um sentido aos acontecimentos, porém um sentido fatal es-
tranhamente arquitetado pelos fins insondéaveis da divin-
dade, que teleguiam cada circunstancia, inescapavel-
mente: Bok abandonara a sua aldeia, quisera ser outra
coisa, mas trazia em si, indelével, o judaismo. A problema-
tica em torno desse destino, no plano da construcao litera-
ria, revela-se na curiosissima relacao que o faz-tudo man-
tém com o proprio nariz. O que haverd de mais prosaico e
trivial que essa proeminéncia de forma piramidal e fun-
¢Oes sensorias situada entre os olhos e a boca que todos nés
possuimos? Da face humana, constitui o posto mais avan-
cado em direcdo ao exterior, e talvez dai mesmo a sua fra-
gilidade, vindo facilmente a quebrar-se ou, ndo raro, ex-
pondo a condenacdo aquele que gosta de “meter o nariz
onde ndo é chamado” ou que “ndo sabe onde tem o seu
nariz”. No dmbito da simbologia religiosa, poucas relacdes
sdo tao fortes quanto a que conecta o judaismo e a condigao
judaica ao formato do nariz — o que por 6bvio ndo neces-
sita ter nenhuma relacdo com os fatos, restringindo-se ao
ambito dos simbolos e dos preconceitos. Os préprios ju-
deus usam e abusam dessa marca, divertindo-se as vezes
com ela. Numa gozada cena do romance A verdade langada
ao solo, o escritor Paulo Rosenbaum nos situa numa escola
judaica onde se estuda a Tor4; o professor vai comentando
as palavras do criador e, imprevistamente, desperta o es-
panto, quase o pavor de um aluno.
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— Nossa tarefa é concreta, coisa que temos que fa-
zer no ayon yom, no dia a dia. Pensem na declaracao
“Na'assé adam betzalmeinu kedmuteinu” — “facamos
0 homem a nossa imagem e semelhanca”.

Zult pronuncia cada palavra num hebraico exage-
radamente pausado, como se estivesse soletrando.
— Sempre penso nisso — diz um adolescente bem
a sua frente, estalando os dedos e com uma barba
incipiente. — Ndo é muito estranho que sejamos pa-
recidos com nosso Criador? Penso no nariz. Um na-
riz.4”

Pois Malamud cultiva um tal fascinio pelos nari-
zes, em seus variados formatos e significados simbélicos,
que somos tentados a pensar que, para ele, 0 homem é seu
nariz; seria facil selecionar em suas obras boas ilustracoes
para essa conclusdo jocosa mas de forma alguma abu-
sada.® A verdade é que em nenhuma outra obra o 6rgao
olfativo humano ganha a centralidade que ele tem n’O faz-
tudo. O nariz é a marca do criador sobre um judeu, o signo
da vida que lhe foi destinada e a qual ndo pode escapar; é
o que aflige Bok, apavora-o, ndao menos do que aquele ado-
lescente que estudava a Tord. Em alguns momentos, ele
teme ser denunciado pelo préprio nariz; noutros, mirando-
se no espelho, conclui que o seu, na realidade, ndo semelha

47 Rosenbaum, 2010, p. 44. Por si s6, a questdo da semelhanca
com Deus valeria um estudo. Como alerta o sogro de Idkov:
“raspe sua barba e vocé ndo se parecerd com seu criador”
(Malamud, O faz-tudo, 11, p. 329; p. 22).

48 Como exemplo curioso, quando esta para sair The natural, em
1952, o seu primeiro romance, a editora submete a Malamud a
capa do volume; conforme relata a esposa por carta, o que mais
o impressiona, além das cores verde e negro, é que “no centro
estd Roy [o protagonista] com o nariz quase adunco, potente”
(citado nos comentarios de Paolo Simonetti em Malamud, 2014,
p- 1690).
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um nao judeu; de qualquer modo, para onde segue, o na-
riz-destino vai com ele, assombrando-o.

Seu nariz as vezes parecia de judeu, as vezes nao.
[...] Tinha a aparéncia jovem, mas sentia-se velho e
por isso ndo culpava pessoa alguma [...]; punha a
culpa no destino e eximia a si mesmo.#

Sabia que havia uma forga externa a ele, uma espé-
cie de destino, que o espreitava e ameacava desde
sempre e que, se ele ndo fosse cauteloso, poria um
fim prematuro a sua vida.®

Isso ndo bastasse, ha os outros que lhe ajuizam a

face. Na prisdo, tentam comprovar a sua judaicidade pelo
cotejo entre o formato do nariz e anotagdes pretensamente
cientificas a respeito. Muito significativamente, na ocasido,
pela primeira vez e num golpe pleno de audécia e espiri-
tuosidade, Bok confronta o promotor Grubechov, o mesmo
que vinha consultando ansiosamente o calendério a espera
de que se iniciasse o periodo menstrual do prisioneiro,
como ele acreditava natural a raca hebraica, 5! desfral-
dando assim o ridiculo de seu cabedal supersticioso. E um
momento decisivo que justifica a mencao detida.

— Todo judeu é judeu e ndo hd o que discutir. A
histéria e o carater deles ndo mudam jamais. A na-
tureza deles é constante. Isso ja foi comprovado em
estudos cientificos por Gobineau, Chamberlain e
outros. N6s mesmos, aqui na Russia, estamos fa-
zendo um estudo das caracteristicas fisionomicas
dos judeus. Nossos camponeses tém um ditado se-
gundo o qual um homem que rouba usa um chapéu

49 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 329-30; p. 22.
50 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 444; p. 186.
51 Cf. Malamud, O faz-tudo, 11, p. 432; p. 169.
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incandescente. No caso de um judeu, é o nariz que
é incandescente e que revela o criminoso que é.

Ele abriu um caderno de notas em uma pagina onde
se viam desenhos a bico-de-pena e virou-o para que
lakov pudesse ler o titulo no alto da folha: “Narizes
judeus.”

— Aqui, por exemplo, esta o seu. — Grubechov in-
dicou um nariz fino, ponte alta e narinas finas.

— E este é o seu — disse lakov com a voz embar-
gada indicando um nariz curto, carnudo e de nari-
nas largas.>?

Afirmamos tratar-se de um episédio decisivo por-
que, no curso da narrativa, essa altercagdo efetivamente
funciona como um divisor de 4guas na relagdo de Bok com
o judaismo. E um dos primeiros indicios de que ele comeca
a libertar-se do nariz-fado, e curiosamente o faz jogando o
estigma, ou antes, a simbologia e os preconceitos acerca
dos narizes tipicos, sobre o policial, que por 6bvio nao é
judeu; de maneira derriséria mas muito a propésito, o peso
de seu sofrimento abandona o terreno religioso e adentra
o da historia. Ora, se tudo o que acontece esta “sempre car-
regado de perigo”, é preciso acrescentar a crucial constata-
¢do de que “o fato de ele ser judeu, quisesse ou ndo, nao
era suficiente para explicar o que lhe estava aconte-
cendo.”? Havia mais. O nariz até podia ser semita, pois
Deus assim o quisera, mas e o antissemitismo, o que isso
tinha a ver com o formato do nariz? Em suma, o fado nasal
nao dava conta de explicar tudo.

Eis por que, para continuar a seguir as tribuladas
transicoes afetocognitivas do personagem, devemos invo-
car um outro modo de conceber a necessidade, que se da
ainda sob o signo da exterioridade impessoal e dos sofri-
mentos pessoais, situando-se porém, agora, ao largo da

52 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 434-5; p. 172-3.
53 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 406; p. 132.
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dependéncia dos designios de uma vontade divina supe-
rior. Tal necessidade podemos denominar, servindo-nos
de uma expressao surgida ao longo do interrogatério con-
duzido por Bibikov a que ja fizemos referéncia, necessidade
histérica. Quando o comissario lhe pergunta sobre outras
coisas que teria lido além de Espinosa, citando nominal-
mente Hegel e Marx, e sobre o que pensava acerca da “ne-
cessidade histérica”, Bok afirma desconhecé-la completa-
mente, e jamais ter lido qualquer desses filésofos. Em rea-
lidade, o faz-tudo concebe-se um individuo inteiramente a
parte do processo histérico, ou entdo, coisa bem pior, al-
guém que o desconhece e simplesmente o padece.

Quando ndo estava lendo, Iakov escrevia pequenos
ensaios sobre uma variedade de temas — “Estou na
histéria”, escreveu ele, “mas ndo fago parte dela. De
certa maneira estou bem fora dela e ela simples-
mente passa por mim. Isso é bom, ou falta alguma
coisa em minha constituicdao?”3

Entretanto, com o desenrolar dos acontecimentos,
descobrira Bok essa necessidade histérica gracas a medita-
¢do sobre o antissemitismo. Retornemos a reflexdo ja ci-
tada: “ter nascido judeu significava ser vulneravel a histo-
ria, inclusive a seus piores erros”.5 Ora, a ideia de que o
ser judeu o condena por antecipagdo, numa espécie de pre-
destinamento, podera até permanecer, mas parcialmente,
pois despojada de seu sentido teolégico e doravante vin-
culando-se as questdes historicas. No fundo, ele descobrira
que qualquer judeu preso nas mesmas circunstancias em
que foi detido passaria pelo mesmo martirio (e com isso o
elemento acaso naturalmente se combina a necessidade do
antissemitismo); logo, ele continua vitima de uma impie-
dosa necessidade histérica tdo inapelavel quanto o fado

54 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 371; p. 83.
55 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 444; p. 187.
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divino, s6 que humanamente produzida, o que é muito dife-
rente.

Nos momentos de cogitagao filosofica ele amaldico-
ava a historia, o antissemitismo, o destino e até
mesmo, vez por outra, os judeus também.5

O que significava ser judeu, sendo uma maldicao
permanente? Ele ja ndo suportava mais a historia, o
destino, a culpa que teria de ser carregada para
sempre pelos judeus.””

Se as tribulacdes que a historia reserva aos judeus
fossem obra de um Deus, s6 ele seria responsével, e o pro-
blema tomaria um rumo teolégico. Entretanto, os terriveis
sofrimentos por que passa Bok resistem (e o verbo exato é
bem este) a serem atribuidas a vontade divina; a vontade
humana deve ter ai a sua dominancia. Decerto a histéria é
produto dos homens, mas serdo estes, no final das contas,
que pessoalmente decidem que os judeus devem sofrer o
pao que o diabo amassou? Nao é um dado cristalino, e de
fato, no curso do romance, surge uma outra maneira de
perceber essas conexdes, despersonalizando radicalmente
a necessidade histérica, despindo-a até mesmo de inten-
¢des humanas e instalando-a numa espécie de necessidade
ontolégica. A questdo poderia ser assim posta: se a necessi-
dade do fado de ser judeu tinha por tras a vontade de
Deus, qual vontade havera atras da histéria? Se for a de um
grupo, dos antissemistas, do Czar, dos malditos comissa-
rios de policia (a excecdo de Bibikov, claro) que querem
Bok preso, quem comanda essa incrivel maquina do uni-
verso de que cada coisa é s6 uma peca? Todas as coisas sdo
determinadas por Deus, ndo é assim que dizia Espinosa?
Quem tudo contempla segundo a razdo, ndo contempla a

56 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 445; p. 188.
57 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 503; p. 270.
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necessidade de tudo? Pois entdo. E se o Deus espinosano
nao fosse sendo essa ordem eterna (e a maneira de Male-
branche até poderiamos meter ai uma maidscula), essa ra-
Z30 que jamais se preocupa em parecer razodvel e que
nunca se submete a nada, muito menos aos quereres hu-
manos, o que isso teria a nos dizer? Frio e terrifico ser im-
pessoal que faz sofrer pessoalmente. A percepcao dessa ne-
cessidade tao racional quanto desumana pelo faz-tudo
coincide com a definitiva desesperanga de no ser divino es-
pinosanamente concebido encontrar amparo. “E, se houve
um Deus, depois de ler Espinosa, ele havia fechado seu nego-
cio e se transformado em ideia.”>® O novo estatuto da divin-
dade conclui cabalmente o processo de falimento da trans-
cendéncia, tal como acima descrito.

Em face desse Deus conceitual que de pouco em
pouco Bok descobre lendo Espinosa e refletindo seria-
mente sobre suas teses, ndo da para ndo levantar a seguinte
pergunta: ndo poderia esse sujeito leitor e metido em con-
digdes miseraveis, para dizer o minimo, uma vez tendo
percebido e entendido a necessidade ontolégica dos acon-
tecimentos, aquietar-se finalmente com o seu “destino”?
Convenhamos, seria descabido pedir-lhe a atitude de um
sdbio estoico, que segundo a caricatura corrente tudo
aceita com abnegacdo porque concebe ser necessario e ra-
cional o seu padecimento. De que isso adiantaria, como
conseguiria aquietar um animo destruido pela prisao e
pela tortura? Tenhamos em mente a primeira parte da Etica
espinosana; a necessidade que ela oferece ao leitor e o con-
ceito de Deus que substitui a imagem tradicional da divin-
dade, tudo faz crer, sdo incapazes de afagar aquele que so-
fre e muito menos oferecer-lhe um horizonte de liberacao.
E por que Bok até chega a conceber essa necessidade, mas
se recusa a abraca-la; descarta-a, ao nao identificar nela
nada que lhe possa aliviar o sofrimento, nenhuma réstia de

58 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 371; p. 83; grifos nossos.
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liberdade a ser alcangada por quem vive um martirio como
o seu. E instrutivo, a esse respeito, acompanhar o longo co-
tejo entre o Deus da tradigdo e o espinosano que ele realiza,
bem como a sua descoberta — decepcionante sob quase to-
dos os aspectos — da necessidade espinosana em seu sen-
tido ontolégico mais elevado - esse, recordemos as pala-
vras de Bok, “algo chamado Necessidade, que estd sempre
presente, embora ninguém a queira, e que se tem que pro-
curar vencer” .5

Ao longo dos dias interminaveis e vazios, o faz-
tudo tenta lembrar-se do que havia lido para se dis-
trair um pouco. Lembrava-se de incidentes da vida
de Spinoza: de como os judeus o haviam amaldico-
ado na sinagoga; do assassino que tentara mata-lo
numa rua por causa de suas ideias; de como ele ha-
via vivido e morrido em seu quarto pequenino,
sempre estudando, escrevendo, fazendo lentes para
ganhar a vida até que seus pulmdes se encheram de
vidro. Morrera jovem, pobre e perseguido, mas ha-
via sido o mais livre dos homens. Era livre em seus
pensamentos, em sua compreensao da necessidade
humana, na construcao de sua filosofia. Os pensa-
mentos do faz-tudo ndo faziam dele um homem li-
vre; eram-lhe absolutamente inuteis. Ele estava
preso em uma cela e até mesmo na memoria, por-
que muito do que lhe havia acontecido ao longo da
vida e que ele pensara que fossem expressodes de
sua liberdade agora lhe pareciam fatos encadeados
que o conduziram a prisdo. A consciéncia da neces-
sidade havia libertado Spinoza e feito de lakov um
prisioneiro. Spinoza fora capaz, através do pensa-
mento, de projetar-se no universo, mas os pobres
pensamentos de ldkov ndo o levavam além daquela
cela.t®0

59 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 383; p. 101.
60 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 486; p. 246.
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O trabalho de Jac6 — Israel

Antes de avancarmos a uma nova modalidade
que nos apresente um outro sentido de necessidade, dete-
nhamo-nos por um momento, a fim de tecer algumas ob-
servagdes acerca dos nossos passos anteriores. E prudente
fazé-lo e evitar assim certos mal-entendidos que podem
prejudicar seriamente o nosso argumento.

Em primeiro lugar, enfatizemos que nao cabe, por
um unico instante, conceber as modalidades anterior-
mente explanadas como se se posicionassem ao longo de
uma escala ascendente, do mais baixo ao mais alto modo
de perceber, tal que a passagem ao novo estagio implicasse
a superagdo e o consequente o abandono do anterior. Insis-
tamos com toda forca que os modos de percepcao em Es-
pinosa — o0s quais aqui também estamos denominando
“modalidades”, num deslocamento de sentido deliberado
— ndo precisam nem devem ser assim concebidos. To-
mando por base o Tratado da emenda do intelecto — pela sim-
ples razao de que viemos por tal obra nos guiando até
agora — proponhamos ao leitor uma breve retomada do
assunto, a0 menos para reavivar a sua lembranca e desta-
car alguns pontos que sdo para nés de grande importancia.

Conforme o Tratado, os modos de perceber sdao
quatro. Primeiramente, ha a percepgao de oitiva ou por sig-
nos; é assim que sei do meu nascimento, que tive pais, etc.,
sem jamais duvidar. Depois, da-se a percepcao “por expe-
riéncia vaga, isto é, pela experiéncia que ndo é determinada
pelo intelecto”, a qual procede ao acaso e generaliza-se na
auséncia de experiéncias contraditorias; destarte sei, por
exemplo, que vou morrer ou que o homem é um animal
racional. Em terceiro, “hd uma percepcao em que a essén-
cia de uma coisa é concluida a partir de outra”, como
quando “coligimos a causa a partir de algum efeito ou
quando [a esséncia] é concluida a partir de algum univer-
sal”; é assim que, de sentirmos um certo corpo e nenhum
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outro, concluimos que a mente estd unida ao corpo e que
essa unido é a causa daquela sensacdo, mas sem entender,
de modo absoluto, o que seja a sensagao e a prépria unido;
ou ainda, depois de conhecer a natureza da vista e sua pro-
priedade de fazer que uma coisa enxergada a grande dis-
tancia pareca menor do que se a vissemos de perto, conclu-
imos que o sol é maior do que parece. Finalmente, “ha uma
percepgao em que a coisa é percebida por sua esséncia so-
zinha ou pelo conhecimento de sua causa préxima” .61

No intuito de aclarar a classificacdo — “para que
essas coisas sejam mais bem entendidas” —, Espinosa sem-
pre propde um mesmo exemplo: “dados trés niimeros, per-
gunta-se qual o quarto que esta para o terceiro como o se-
gundo para o primeiro”.62 Nao retomaremos aqui o célebre
exemplo da quarta proporcional porque nado pretendemos,
nem de longe, aflorar toda a riqueza dessa persistente teo-
ria espinosana dos modos ou géneros de percepgdo apare-
cida, como ja indicamos, no Tratado da emenda, no Breve tra-
tado e na Etica, com sugestivas peculiaridades a cada vez.
Aqui, vem a propdsito somente identificar duas constan-
tes, quais sejam, a distingdo entre imaginagao e intelecto e,
em segundo, a derivada reducdo do erro a esfera da pri-
meira; com isso, somos levados até a clara fronteira entre o
inadequado e o adequado, sem todavia tentar dar cabo da
ambiguidade do lugar da razdo, dita inadequada no Tra-
tado e adequada na Etica, o que pelo menos evidencia que
o campo da adequacdo ndo é um macigo indiferencado. De
maneira geral, o que podemos afirmar convir igualmente
tanto ao terceiro (razdo) quanto ao quarto modo (intuicao),
que produzem ambos “ideias adequadas”? Encontramos na
Etica duas defini¢des que se servem do adjetivo e podem
esclarecé-lo. Ideia adequada é aquela que, “enquanto é
considerada em si, sem relagdo ao objeto, tem todas as

61 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 19.
62 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, §§ 23-4.
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propriedades ou denominagdes intrinsecas de uma ideia
verdadeira”; uma causa adequada, por sua vez, é “aquela
cujo efeito pode ser percebido clara e distintamente por ela
mesma”.% Como se vé, nas duas passagens o adjetivo
“adequado” aplica-se aquilo que se explica por si porque
age; portanto, a adequacdo remete a agdo e, no caso que
nos ocupa, com referéncia aos modos de perceber, vem
qualificar a ocasido em que o intelecto, em vez de somente
padecer, age e predomina nos atos perceptivos-cognitivos.

Pois bem, é a esse campo do adequado (com espe-
cial énfase sobre o quarto modo, 6bvio) que se dirigirdo os
esforgos espinosanos no Tratado da emenda, dando origem
a busca por um caminho, isto é, um “método de investigar
a verdade”. Contudo, em razdo mesmo da complexidade
da experiéncia tal como a vimos até aqui, sem deixar na
sombra certos aspectos seus inequivocamente positivos,
mister é acautelar-nos contra a tentacao facil de supor entre
o inadequado e o adequado uma oposicao similar aquela
comumente estabelecida entre a ignoréancia e o saber; quer
dizer, convém ndo nos apressarmos no puro e simples me-
noscabo dos primeiros modos. Ja se observou, com acerto,
que os modos de percepcdo sdo descritos por Espinosa
como “estruturas cognitivas préprias ou independentes”,
de forma que seja impossivel toma-los como uma gradua-
¢do ascendente quanto a verdade ou distingui-los pelos ob-
jetos (tanto que estes, no exemplo da quarta proporcional,
sdo os mesmos); a diferenca entre eles se da apenas pela
“maneira como o conhecimento de uma mesma coisa se re-
aliza sob formas distintas”; e por isso, em lugar de anteri-
oridade ou exclusividade, é preciso entender a predomi-
nancia de uma estrutura sobre outras que lhe sdo simulti-
neas.** Que assim seja nos parece confirmado pelas pala-
vras de Espinosa ao explicar, antes da exposicdo do quadro

63 Cf. Espinosa, Etica, 1, def. 4; 111, def. 1.
64 Cf. Chaui, 1999, p. 750.
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dos modos de percepcao, que nenhum deles padece de dua-
vida fatal e que ele, até aquele momento, usara todos sem
excecao.

A ordem que naturalmente temos exige que eu aqui
resuma fodos os modos de perceber que tive até
agora para afirmar ou negar algo sem diivida, a fim
de eleger o melhor de todos e, em simultaneo, co-
mecar a conhecer minhas forgas e a natureza que
desejo aperfeigoar.®

Ademais, o escopo espinosana ndo serd extirpar
qualquer aspecto da nossa natureza pensante (intencao fa-
dada ao fracasso, alids), mas conduzir-se por meio de uma
estrutura cognitiva que, predominando, coordene e siste-
matize as demais - dai mesmo o contraste entre a “experi-
éncia vaga” e aquela “determinada pelo intelecto”. Em se-
guida, identificado o melhor modo de conhecer, para avan-
car “sem perigo de erro”, tal modo “haverd de ser maxi-
mamente usado (maxime erit usurpandus)”,% o que de jeito
nenhum quer dizer, observe-se bem, que o fil6sofo pre-
tenda tornar-se em mondlito intuitivo. Reiteremos: todos os
modos sao usados, em graus diferentes, como claramente
indicado pelo advérbio maxime, que introduz um inequi-
voco jogo de graduagdes e predominancias. Logo, entre o
primeiro e o segundo modos e os terceiro e quarto, nao vai
a distancia que se interpde entre a ignorancia e o saber, mas
aquela que separa, de um lado, a experiéncia e o uso da
vida (ao terminar de arrolar exemplos dos dois primeiros
modos, Espinosa observa que é assim que conhece “quase
todas as coisas que servem para o uso da vida”¢7), e, de outro
lado, a razdo e a ciéncia. Nunca sera demais sublinhar esse
ponto. E fora de davida que os Elementos euclidianos

65 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 18 grifos nossos.
66 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 29.
67 Cf. Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 20.
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resultam de um ato intelectual, uma sofisticada forja efetu-
ada pelo cinzel do intelecto a partir da experiéncia espacial;
nao imaginemos todavia que precisou vir Euclides para fa-
zer-se a luz, ou antes, o espago; ele criou a geometria, um
construto intelectual, mas todos vivemos desde sempre no
espaco. Por exemplo, o gedmetra sabe que a relacao entre
o didmetro e a circunferéncia de um circulo é de aproxima-
damente 3,1416; ndo obstante, os antigos operérios igno-
rantes da ciéncia geométrica levantavam seus prédios le-
vando em conta a proporgao de 3 para 1, o que até onde
sabemos ndo lhes acarretou a ruina dos edificios.® Em
suma, ndo é porque o intelecto ndo predomina que se esté
fadado ao erro que estorva a vida; igualmente, ndo deve-
mos supor que, depois de ultrapassar o limite do terceiro
modo, os outros sejam totalmente suprimidos. Vejo o sol e
sei que ele é maior do que vejo; a ciéncia da como proprie-
dade geral da visao que os objetos vistos a distancia pare-
cem menores do que de fato sdo, e isso me permite, medi-
ante uma conclusdo, conhecer a real dimensao do astro so-
lar. O exemplo do Tratado da emenda é retomado e esten-
dido na Etica, sinalando a mesma positividade intrinseca a
cada modo e que ndo é arranhada pelos demais. Suprime-
se 0 erro, mas nao a imaginagao, pois nosso corpo continua
afetado pelo sol e a resultante afeccao, que envolve a es-
séncia do sol, persiste afirmando-o préximo, menor que a
terra; pouco importando o que a ciéncia ensinou-nos, se-
guimos a ver o astro solar como antes, pois “nada que uma
ideia falsa tem de positivo é suprimido pela presenca do
verdadeiro, enquanto verdadeiro.”® Ha uma positividade

68 Espinosa, Tratado teoldgico-politico, cap. 2, p. 36: “ndo sendo
noés obrigados a acreditar que Saloméao era matematico, é licito
afirmar que ele ignorava a propor¢do entre o perimetro e o
didmetro de um circulo, julgando, como qualquer dos operarios,
que era de 3 para 1.”

69 Cf. Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 21; Etica, TV,
prop. 1 e esc.
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persistente que até pode ser um “erro”, de certo ponto de
vista, mas nada que provoque embarago a vida. A visdo
sempre ensina algo antes da ética, tal como vivemos no es-
paco antes da geometria ou é absolutamente possivel falar
sem conhecer patavinas de gramatica.

Feitas tais considerac¢des, voltemos ao romance
para propor uma adverténcia crucial para o bom entendi-
mento de nosso assunto: se nos calhou identificar e carac-
terizar quatro sentidos de necessidade consoante a percep-
¢do do protagonista d’O faz-tudo, a saber, a necessidade
como contingéncia, a fatal, a histérica, a ontolégica, o leitor
nao se deve representar, sequer por um momento, que es-
sas necessidades e as modalidades que elas implicam se
desdobrem ao longo da narrativa como numa escala pro-
gressiva segundo a qual Bok seguiria do mais baixo nivel
de percepcao para o mais alto, da ignorancia a sabedoria,
se se quiser resumir. Ao contrario, elas atravessam os seus
pensamentos, as vezes se imiscuem, noutras se distin-
guem, vao e voltam, segundo uma temporalidade nao li-
near engendrada pelos conflitos afetivos e as flutuagdes
animicas que o acometem. Como acontece, aliés, a certa al-
tura do préprio Tratado da emenda, onde exemplarmente o
tilésofo, apds afirmar ter decidido algo, confessa que nao
consegue realizd-lo porque os pensamentos passados re-
tornam e o distraem, fazendo-o vacilar na efetuagdo de seu
propoésito.”0 Nem a transi¢do de Espinosa nem a de Bok as-
sume a forma de uma progressao marcada por ultrapassa-
gens ou desenvolvimentos definitivos. Posta de lado essa
ideia, que conduziria o leitor a buscar no final do romance
um Bok travestido de sabio espinosano por resultado de
uma perfeita conversdo intelectual (caricatura muito
pouco condizente com o espinosismo), reiteremos que a
transicdo é desencadeada pela experiéncia e depende da

70 Cf. Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 10.
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meditacdo sobre esta, uma experiéncia vital e irredutivel
ao intelectualismo.

E imprescindivel bem entender esse ponto para
apreciar o sentido inédito que a necessidade vai assu-
mindo por fim, e assim dizemos porque é mesmo s6 nas
paginas finais que a percepcao se renova, especialmente a
medida que se aproxima o tdo aguardado julgamento de
Bok, revelando-se capaz de redefinir todos as outras mo-
dalidades: trata-se da necessidade como possivel. Nao temos
davida que essa qualificagdo soard bem estranha aos leito-
res, pois que temos por referéncia uma filosofia que con-
siste num inegocidvel determinismo. Pode ser; mas esse ar
de estranheza, consideradas as coisas para 14 da primeira
impressao, estd longe de significar uma abusada forcagao
conceitual. Na definicdo 4 da quarta parte Etica, o possivel
é dado como a percepgdo de uma coisa e a simultinea ig-
norancia da determinacdo da causa dessa coisa, pelo que
ndo sabemos se a coisa produzir-se-4 ou nado. O ponto a
destacar ndo é exatamente a ignorancia (comum, por
exemplo, com a percepcdo de algo como contingente), mas
o lugar onde ela recai: ignoramos a determinagao da coisa
por uma causa, ou seja, ndo sabemos se a causa estd ou nao
determinada a produzir uma coisa que, ela prépria, em
principio, ndo ignoramos; logo, o possivel caracteriza-se
pela experiéncia do que podemos denominar indetermina-
bilidade. As consequéncias sdo importantes. Na medida em
que uma coisa aparece como indeterminada, ela imediata-
mente surge como determindvel; é percebida como indeter-
minada e, por conseguinte, percebida como passivel de de-
terminagdo (no minimo, ndo é impossivel); nesse sentido,
por extensao, o possivel envolve a percepcao e a experién-
cia da forma da determinabilidade da coisa; um modo de
perceber, inclusive, que em certas situagdes é o mais con-
veniente. De fato, no quarto capitulo do Tratado teolégico-
politico, Espinosa declara que, em certas circunstancias,
quando ignoramos a real ordenagdo e concatenagdo das
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coisas — como é o caso de Bok e é também o do narrador
do inicio do Tratado da emenda —, “para o uso da vida é
melhor e até necessario considerar as coisas como possi-
veis (ad usum vitae melius, imo necesse est res ut possibiles con-
siderare)”.7! Nesses casos, a percepcdo da necessidade ou
da determinagdo como possivel é algo melhor para a nossa
vida, para a sua utilidade e particularmente para o enfren-
tamento daquilo que a prejudica e pde em perigo. “Um ho-
mem nao pode ficar parado vendo a prépria destruicao”,”2
reconhece Bok a certa altura, e efetivamente é a percepgao
do possivel que permite dessa constatagdo decorrer uma
atitude que, mesmo sem garantia de éxito e sob o forte in-
fluxo do exterior (envolvendo pois o predominio da inade-
quagdo), ao menos deixa vislumbrar uma nova situagao,
uma nova vida, o futuro — ponto de vista cuja positivi-
dade marca-se igualmente noutros textos de Malamud,
como neste preciso trecho de didlogo entre dois amantes:

— Vocé ndo acha que temos um futuro juntos?

— As vezes sim e as vezes nao.

— Quando vocé acha que sim?

— Quando de repente parece possivel. Eu me sinto
calma e vejo assim.

— Quando n&o acha?

— Quando sinto que vocé devia ter alguém que te
desse menos problemas.

— Esqueca isso. Como te parece agora?

— Possivel.

— Isso cria o futuro, disse Levin.”?

71 Espinosa, Tratado teoldgico-politico, cap. 4, p. 58. Observe-se
que no § 20 do Tratado da emenda do intelecto, ha pouco citado,
justamente o autor dizia conhecer pelos dois primeiros modos
de percepcdo “quase todas as coisas que servem para o uso da
vida (ad usum vitze)”.

72 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 587; p. 392.

73 Malamud, A new life, I, p. 209.
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Se quisermos eleger um ponto decisivo n'O faz-
tudo para a emergéncia dessa modalidade do possivel e a
plena revelacdo de seu valor, podemos fazé-lo remetendo
a uma curta observacdo do comissario Bibikov, lancada ao
final de um interrogatério, e que podemos deve ter tido
imensa repercussao em Bok. Como resolver todo o imbroé-
glio?, indaga o detento ao tinico agente governamental que
busca esclarecer a verdade sobre o assassinato do menino
cristao.

Na&o me pergunte como. Talvez amanha seja um dia
melhor. Gracas a Deus havera amanha.”+

Nao nos espantemos que essas palavras prove-
nham de Bibikov, admirador de Espinosa, como ele se con-
fessa desde o inicio, e inteligente leitor do fil6sofo, como
descobrimos ao longo do romance. Por isso simbolica-
mente € tdo relevante que ele toque a corneta do possivel.
Em Bok, a experiéncia de ler Espinosa concatena-se com a
de conhecer Bibikov e ouvi-lo; ambos leitores do filésofo,
eles se conhecem em situacao extremamente adversa, mas
ainda assim é uma coincidéncia precioso — quando um lei-
tor interessado e amador encontra um leitor inteligente e
os lacos de interesses comuns os unem, da-se um desses
bons encontros que é extremamente drduo descrever a al-
tura. Nao por acaso as palavras do comissario, numa in-
versdo genial, ecoam a assim chamada “filosofia de vida”
de Bok, isto é, o principio de que a vida possa tornar-se
melhor do que agora, a certeza de que é possivel que ama-
nha o mundo seja melhor do que é hoje. E esse tipo de per-
cepcdo da necessidade que emerge em Bok a partir de certa
altura do romance e tal percepgdo o transforma no que se
refere a sua relagdo com o mundo, com os outros e consigo
mesmo — algo que os pensamentos puros, o proprio

74 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 462; p. 211.
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espinosismo em sua afirmagdo da necessidade das coisas,
inclusive ontologicamente falando, ndo lograra produzir
até entao.

Como essa renovada modalidade comeca a ga-
nhar espago? Significativamente, d4-se mais ou menos o
mesmo que no Tratado da emenda do intelecto, ou seja, a par-
tir da experiéncia da decepgao e o consequente desconsolo
com as promessas baldadas oferecidas pela tradicdo. Ao
passo que o jovem Espinosa se decepciona com os bens co-
muns, isto é, difundidos como tais por toda parte, e langa-
se a investigagcdo de novos bens que nao sejam traicoeiros,
Bok decepciona-se com Deus, sentindo-se por ele traido e
abandonado a mercé dos piores algozes. Visto ser impos-
sivel continuar a levar a sério o que nos enganou tao cruel-
mente, quer os falsos bens, quer uma divindade traira, é
necessario e por isso é possivel buscar outra coisa. Ora, a
descoberta da auséncia de Deus e o falimento da transcen-
déncia, qualquer uma, inclusive a da histéria ou da razao,
abrem o caminho para uma reconsideracao das coisas cujo
marco, para dizer brevemente, é a efetiva implicacdo de si
no curso dos acontecimentos e de suas consequéncias. Se
uma caracteristica das modalidades anteriormente trata-
das era a desimplicacdo, maior ou menos conforme o caso,
mas sempre presente (recordemos: Bok “punha a culpa no
destino e eximia a si mesmo”75), um aspecto fundamental
do possivel é a implicacdo de si proprio no acontecimento
ou na coisa percebida, justamente em virtude da referida
descoberta da forma da determinabilidade. Ideia tao sim-
ples quanto capital: se a coisa ndo estd determinada, pode-
mos nds determiné-la; o trabalho humano nao pode tudo,
mas certamente pode algo, e quando requerido, atuando,
pode produzir muitas coisas que ndo estdo determinadas
fatalmente desde sempre no nexo infinito de causas — ou
pelo menos desconhecemos a sua determinagao, o que gera

75 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 328; p. 22.
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o sentimento da indeterminabilidade e nos convida a to-
mada de atitude. Para deslindar o assunto num tom pasca-
liano, reconhegamos que, no concernente ao uso da vida (é
este 0 campo que ora nos interessa), sempre que nos sen-
tirmos em duavida, o melhor é apostar que tudo vai dar
certo.

Em geral, essas ressignificacdes levam Bok, como
dito, a implicar-se a si mesmo na série de acontecimentos,
conectando os rumos de sua vida, os da histéria e os de
todos os oprimidos. Um indicio forte dessa transformagao
revela-se na decisdo, paulatinamente elaborada, de nao se
deixar matar, viver para lutar e, se necessario, tornar ttil a
propria morte. “Nao quero sofrer, mas, se tiver que sofrer,
que seja por alguma causa.”’¢ A tomada de posicao ressalta
o liame entre a percepcdo do possivel e a possibilidade de
sua experiéncia e de seus percalcos se tornarem titeis, em
plena conformidade com um aspecto bem demarcado por
Espinosa na citada passagem do Tratado teoldgico-politico:
para o usus, para a utilidade da vida, isso é o mais impor-
tante. Dessa perspectiva, a longa transicao de Bok conhece
uma viravolta decisiva. Como vimos ser narrado logo ao
inicio do romance, o seu pai fora assassinado com um tiro
ao alvo de soldados; “uma morte absolutamente inutil”,
ele avalia.”” Puro acaso, puro fado, pura necessidade histo-
rica ou ontolégica - morte besta. Ao contrario, quando o
mesmo Bok, apds tanto pensar em suicidio, grita “eu vou
viver”, ele objetiva comparecer ao julgamento para forcar
o descortinamento de toda a trama que o envolve e desse
modo defender ndo somente a si como a todos que possam
no futuro vir a cair em semelhante armadilha.

E desse modo Idkov Bok experimenta um novo
sentido, na acepgao literal da palavra, aquilo que se sente,
para a ideia de liberdade: torna-la possivel a si e,

76 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 538; p. 320.
77 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 326; p. 16
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simultaneamente, aos outros. Como nao pensar, em face
desse sentido politico, social, compartilhdvel de liberdade,
no sumo bem do Tratado da emenda do intelecto? Com efeito,
14 se afirma que esse bem é a ser conquistado “de modo
que [0 homem] frua de tal natureza com outros indivi-
duos”;7 por isso, explica Espinosa, esforcar-me-ei, para
que o maior nimero de pessoas chegue ao bem, a felici-
dade, comigo, conosco. No mesmo espirito, Bok decide lu-
tar pelos judeus; quer morrer pelos oprimidos, deseja vin-
gar as vitimas; numa enorme viravolta, passa a defender o
carcereiro em quem reconhece uma boa pessoa, identifica-
se com 0s prisioneiros russos:

— Vocés sdao judeus? — quis saber o faz-tudo.
— Somos prisioneiros russos.
— Parecem judeus — disse ele.”

Ele descobre em todo homem oprimido um judeu
— assim como acreditava realmente Malamud, conforme
ja foi observado: todo homem é um judeu, mesmo que ndo
o saiba. Em suma, se for inevitavel a morte, que seja 1til, e
esse desejo redefine inteiramente a prépria vida do prota-
gonista.

Com a ascensdo e o predominio da percepcao do
possivel, é como se tudo fosse revisto e as outras necessi-
dades ganhassem novos significados. A fatalidade ou a ne-
cessidade derivada da nascenga é repensada. O ser judeu
deixa de aparecer como um “pesadelo”, uma “maldicado
permanente” 8 e Bok concebe uma nova alianga entre to-
dos os homens. O acaso ou contingéncia, aquilo que esté4
fora de nosso poder, surge-lhe como ocasido de aprendi-
zado e mesmo de enfrentamento; ele compreende ser ape-
nas um bode expiatério e que qualquer judeu sofreria o

78 Cf. Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 14.
79 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 574; p. 374.
80 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 503; p. 270.
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mesmo, 0 que o encoraja a compreender a luta como um
passo em sua libertacdo. “Onde ndo hé luta ndo ha liber-
dade” 8! e esta é o exercicio mesmo da poténcia de lutar.
Gragas ao possivel, a necessidade histérica ganha uma co-
nota¢do completamente outra relativamente aquela que vi-
mos surgir no primeiro depoimento a Bibikov, logo apds a
sua detencgao, e que lhe impunha sempre o sentimento de
estar a parte (“estou na histéria [...] mas ndo fago parte
dela”s2).

Quanto a histéria, pensou lakov, pode-se mudar
seu curso. [...] Uma coisa eu aprendi, pensou ele:
nao existe homem néao politico, principalmente ju-
deu. Nao se pode ser uma coisa sem ser a outra.®

A necessidade é percebida, segundo a forma da
determinabilidade pela agdo humana, como mutavel e de-
termindvel. Ora, defronte uma pressao ingente, quando se
sente que é necessario agir, entao é necessario e melhor que
a necessidade seja entendida como possivel — nado perce-
ber assim, alids, é deixar-se destruir. Essa revelagcdo, como
fica patente pelo experimento narrado n’O faz-tudo (eu sou
o experimento, descobre Bok), assume um profundo valor
ético, que se poderia sintetizar nesta afirmacao de Epicuro
que nos é reportada por Séneca: “a necessidade é um mal,
mas ndo ha nenhuma necessidade de viver segundo a ne-
cessidade”.8* Ndo seria esse um elemento fundamental

81 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 587; p. 392.

82 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 371; p. 83.

83 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 587; p. 392.

84 Epicuro, 2014, Sentengas vaticanas, 9, p. 249. Em comentario
a passagem, Marcel Conche observa oportunamente que, se a
sentenca surgia em Séneca sugerindo ser o suicidio uma maneira
de escapar a necessidade, essa leitura, embora ndo fosse
totalmente errada, calhava mal ao pensamento de Epicuro, que

se volta para a vida. Dai propor Conche outra interpretagao:
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(ainda que implicito) na experiéncia que abre o Tratado da
emenda e permite o inicio do caminho rumo a suma felici-
dade?

Bibikov, o tinico que procurava a verdade dos fa-
tos, o inteligente leitor de Espinosa, é assassinado e a certa
altura Bok, na prisao, topa com o seu corpo pendente. Mais
tarde, num daqueles tantos momentos do romance em que
o delirio do prisioneiro se entrecruza com a intui¢do mais
aguda, a sua cela macabramente escura ilumina-se e ele en-
tdo contempla o comissario de policia, sentado a mesa, adi-
cionando agtcar ao cha.

— E bem pouco provével que o matem agora, lakov
Chepsovitch — disse ele. — Qualquer um seria ca-
paz de perceber que isso é uma farsa montada por
razdes politicas e haveria protestos. O que vocé pre-
cisa cuidar é de perigos stibitos e inesperados, apa-
rentemente acidentais. Portanto durma agora, sem
temer por sua vida, e se algum dia conseguir sair da
prisdo, lembre-se sempre de que a razdo de ser da
liberdade é fazé-la possivel para outros.

— Sim, exceléncia — disse lakov —, acabo de des-
cobrir algo extraordinario.

— E mesmo? De que se trata?

— Algo em mim se transformou. Nao sou mais o
mesmo homem que era. Agora tenho menos medo
e mais 6dio.%

O 6dio e o desejo de vinganga também ndo serao
uma forma de exprimir o bem, ainda que de maneira

“Porque é livremente que se morre, é livremente também que se
vive; e no fato mesmo de viver com a necessidade afirma-se a
nio necessidade, o cardter ndo universal da necessidade. O ato
livre de viver ndo faz sendo um com o ato livre de morrer. Aquele
que quer escapar da necessidade morrendo, dela ja escapou
vivendo.”

85 Malamud, O faz-tudo, 1, p. 575; p. 374.
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inadequada (no sentido preciso acima estipulado para este
adjetivo)? Pois sim, e dai o ato de bravura de Bok, ja perto
do final romance, de acusar os seus torcionarios pelo as-
sassinato de Bibikok e depois sonhar em vingar o seu so-
frimento e o de todos os outros, matando o Czar russo, o
responsavel ultimo, por que ndo?, de toda aquela situagao
aterradora, desumana.86

Até aqui, ininterruptamente buscamos estabele-
cer um paralelo entre o malamudiano O faz-tudo e o inicio
do espinosano Tratado da emenda do intelecto, tendo por pivo
dessa operacdo a nocdo de experiéncia e o processo de
aprendizado que ela desencadeia: hd experiéncias que en-
sinam e, se o individuo conseguir com ela aprender, torna-
se-lhe possivel cogitar e no limite efetivar um novum insti-
tutum vitee — “pensava comigo, portanto, se talvez nao se-
ria possivel chegar ao novo instituto”, como nos conta Es-
pinosa.8” Por isso mesmo, é preciso insistir que nos dois ca-
sos a nocao de possivel revela-se uma chave preciosa para
concebermos um inicio ndo intelectualista para as transi-
¢Oes em jogo, visto a conversao dar-se menos pela repen-
tina aquisicao de um saber do que em decorréncia da de-
cepgdo com os acontecimentos e a percepcao de que é pre-
ciso fazer algo para mudar o rumo da prépria vida que esta
em perigo. “Minha filosofia”, j& vimos Bok observar, “é
que a vida poderia ser melhor do que é”,8 e isso calha
muito bem ao tom espinosano dos paragrafos iniciais do
Tratado da emenda, notadamente o sétimo:

86 Cf. Malamud, O faz-tudo, 1, p. 562, 587; p. 353, 391.
87 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 3.
88 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 385; p. 103.
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via que eu estava em sumo perigo e forcado a bus-
car com sumas forgas um remédio, ainda que in-
certo, tal como um doente sofrendo de uma doenca
letal, que, quando prevé a morte certa se ndo lhe for
aplicado um remédio, é forcado a busca-lo, ainda
que incerto, com sumas forcas, pois nele esta situ-
ada toda a sua esperancga.®?

Em ambos os casos, a irrupgdo da esperanca de
uma vida melhor, ap6s a decepcao com a vida ordinaria, é
um elemento crucial que vem em combinagdo com a per-
cepcao da possibilidade de agir para melhorar a situacao
em que se estd. Isso é muito verdadeiro, porém ndo é tudo.
Necessario é admitir que a completude da transicao entre
a vida ordinaria e uma nova vida, entre a predominancia
da serviddo e a da liberdade, para dizer sucintamente, exi-
gem passos que, sem embargo de nascidos do aprendizado
da experiéncia, precisam ir além dela, inclusive para re-
qualifica-la. Em poucas palavras, a experiéncia e o seu en-
sinamento condicionam o percurso, mas nao o esgotam.
Como no Tratado da emenda a tomada de posicao de Espi-
nosa abre uma investigagdo sobre a felicidade que no en-
tanto s6 pode completar-se com a parte V da Etica, n'O faz-
tudo a transformacao s6 se arremata quando compreende-
mos que a percepcdo da necessidade como possivel, entre
outras coisas, abre o espaco para uma ampla ressignifica-
cdo de todas as necessidades, inclusive a ontolégica, que
porém implicara, reversamente, uma requalificacdo da ex-
periéncia, uma sorte de renovada experiéncia da experiéncia,
se se quiser.

Recordemos a emblematica constatagdo do faz-
tudo pela qual ja passamos: “E, se houve um Deus, depois
de ler Espinosa, ele havia fechado seu negocio e se trans-
formado em ideia.” Ora, é patente que a auséncia de

89 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 7.
90 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 371; p. 83.
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Deus e o consequente falimento da transcendéncia condu-
zem a um Deus-ideia que é expressdo da necessidade, que
é a propria necessidade, como bem percebe Bok. Porém,
esse Deus conceitual ndo seria, e ja o sugerimos mais de
uma vez, tdo decepcionante quanto o Deus transcendente
da tradicao? Nao é ele proprio, ainda que ndo estritamente
transcendente, um ser que a nés impde um fado bastante
semelhante ao do fatalismo e que se encontra distante, que
nao percebemos sendo como um nexo de causas exterior a
nods e que sobre nos se abate? Dessa perspectiva, o maior
mérito do possivel talvez esteja precisamente em permitir
um passo inicial de enfrentamento dessa decepgao ao qua-
drado que é o Deus-necessidade, abrindo espago para ou-
tra coisa, a intuigio de uma determinagao a qual estamos
unidos; uma determinacdo com a qual nos implicamos e
sobre que podemos agir, como no possivel, uma vez que o
distante nexo de causas seja percebido e experimentado
como préximo de nds e, por assim dizer, a espera de nossa
acdo. Fis um dado fundamental: se tivermos em conta que
no Tratado teoldgico-politico o possivel é dito um modo de
percepcao melhor porque, no que se refere a coisas parti-
culares e quando temos de decidir algo, devemos “definir
e explicar as coisas pelas suas causas proximas”, ja que, nes-
ses casos, “uma consideragdo universal sobre o destino e o
encadeamento das causas ndo serve de nada”;% entao, pa-
rece muito coerente que, no Tratado da emenda do intelecto,
ao descrever o conhecimento intuitivo, Espinosa explique
que por ele percebamos a coisa s6 por sua esséncia ou
“pelo conhecimento de sua causa proxima” .92 Nao estamos,
por 6bvio, afirmando que sdo as mesmas, essas duas mo-
dalidades, mas sim que ambas tomam assento sobre uma
proximidade entre nds e as coisas; dai entender que, nos dois
casos, imprescindivel é que as implicagdes entre nds e o

91 Espinosa, Tratado teologico-politico, cap. 4, p. 58; grifos nossos.
92 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 19; grifos nossos.
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real sejam sentidas ou conhecidas, quer se exprimam na
sensacdo de que podemos determinar o indeterminado,
quer surjam naquele conhecimento claro, intuitivo, que o
Breve tratado afirma envolver “um sentir e um gozar a pro-
pria coisa”.%3

O reposicionamento do protagonista d’O faz-tudo
relativamente a determinagdo geral de todas as coisas que
constitui o coracdo do espinosismo exigiria uma aprofun-
dada analise das paginas finais do romance que ndo pode-
mos realizar aqui, até porque também cobrariam uma con-
sideracao da Etica que foge inteiramente aos limites que ao
inicio nos colocamos. Com efeito, indo muito além dessas
fronteiras, seria preciso estudar em detalhe como o pro-
cesso de aprendizado e transicdo de Bok, gracas a experi-
éncia que desencadeia um trabalho de pensamento seu, leva-
o para la, para muito além da mera experiéncia inicial; en-
tao, o Tratado da emenda do intelecto teria de ceder espaco a
quinta parte da Etica; o postquam me experientia docuit que o
abre conduziria diretamente aquela tao fulgurante quanto
enigmatica passagem espinosana que alega que sentimus
experimurque nos aternos esse.** Em suma, seria preciso, a
partir do ensinamento da experiéncia e de tudo que ele
permite, compreender a transicdo a experiéncia da eterni-
dade, que foi o que designamos como requalificagdo da ex-
periéncia primeira ou uma nova experiéncia daquela expe-
riéncia. Seria uma nova modalidade? E quais os seus efei-
tos na percepcao das coisas, que passariam a ser predomi-
nantes, sentidas e experimentadas e conhecidas sob a égide
da determinagdo geral de todas as coisas? Ao menos no
caso especifico de Bok, a transformacado que lhe faculta ex-
perimentar e sentir-se — digamos assim para mais uma
vez invocar o mestre do jardim e umas celebérrimas pala-
vras suas que veiculam uma tensdo muito vizinha daquela

93 Espinosa, Breve tratado, 11, cap. 2, § 2.
94 Espinosa, Etica, V, prop. 23, esc.
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da formulacéo referida da quinta parte da Etica espinosana
citada — “como um deus entre os homens”, aquele que,
mortal, vive “entre os bens imortais”.% Se a necessidade
que nos transcende (contingente, fatal, histérica, ontolo-
gica, ndo importa qual) é sempre ruim, ndo é necessario
conviver com isso; pode-se compreender e vivenciar, isto
é, intuir, que estamos unidos a essa natureza e a tudo que
dela se segue determinadamente — ¢é isso o sumo bem, a
intuicdo da “unido que a mente tem com a natureza
toda”.%

Sao muitos os indicios da recompreensao das ne-
cessidades e da determinagao geral, e muito significativa-
mente eles surgem quase sempre conectados a ideia de li-
berdade como luta, nessa espécie de congracamento com
todos os oprimidos que Bok vai estabelecendo no ultimo
quarto do romance. Apés a revolta com Deus, ele volta a
ler a Biblia e em particular o Novo Testamento; identifica-
se com a humanidade de Jesus Cristo; pressente que que-
rem crucificé-lo; seu advogado o corrobora: “o senhor esta
sofrendo por todos nds”.97 Apés acusar Deus por sua situ-
acao, ele o renega por ndo ser humano, por ser incapaz de
ter experiéncia, por ser incapaz de aprender.

O propésito da alianga, pensa lakov, é criar uma ex-
periéncia humana, embora a experiéncia humana
frustre Deus. Afinal de contas, Deus é Deus; ele é o
que é: Deus. Que entende ele dessas coisas? Ele ja
adorou Deus? Ja sofreu? Que experiéncia tem ele?
Deus inveja os judeus: a vida deste é rica de experi-
éncias. Talvez ele gostasse de ser humano. E possi-
vel. Ninguém sabe.%

95 Epicuro, 2014, Carta a Menaceu, p. 227.

96 Espinosa, Tratado da emenda do intelecto, § 13.
97 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 563; p. 356.

98 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 513; p. 283-4.
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A partir dessa descoberta da superioridade do ser
humano com relagdo a divindade, Bok far-se-a ele préprio
um novo Deus. E desse modo que resgata e redimensiona
a ideia tradicional de alianca, selando uma nova, com os
judeus, e portanto com todos os homens oprimidos. Para
tanto, tera de lutar com Deus. Nao aquele imagindrio, que
ele ja deixou para trds como uma ficcdo, mas aquele que,
entre os homens, condena a morte e a miséria uma multi-
dao de desgracados: o Czar.

Este, desde o inicio, surge como um retrato a or-
nar as paredes das reparticdes em que o faz-tudo se vé
aprisionado, é uma palavra que vem a boca das autorida-
des e legitima os seus atos, constitui a fonte altima de que
emana o poder, e por isso anda associado a figura da di-
vindade. Mas, curiosamente, o paulatino desaparecimento
de Deus determina um movimento meio paradoxal relati-
vamente a essa figura. Por um lado, uma espécie de asso-
berbamento de sua presenca, pois ele passa a ser o grande
responsavel de tudo, a ponto de a acusacdo contra Deus
voltar-se também contra o préprio Czar; por outro lado,
como reverso desse movimento, dessa forma é como se os
males, antes determinados por um distante nexo de causas
ou um ente transcendentissimo, agora se encarnassem, o
Deus ausente se tornasse um ser presente em carne e 0sso,
com quem se conversa, a quem se acusa e com quem final-
mente se luta - o movimento que o eleva a transcendéncia
também o metamorfoseia em causa préxima sobre que
agir. Sao muito bonitas as paginas que descrevem o con-
fronto, que decerto s6 se da em delirios e sonhos. Bok mata
o Czar sob a mesma acusagdo que dirigira a Deus: a inca-
pacidade de mostrar-se humano e aprender.

— Por tudo que nao sabe, Majestade, e pelo que ndo
aprendeu. [...] Falta-lhe alguma espécie de percep-
¢do, por assim dizer, que gera em um homem a
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caridade e o respeito pelas miseraveis. O senhor diz
que é bom e prova o contrario com os pogroms.

— Quanto a isso — disse o Czar —, ndo me culpe.
Nao se pode impedir que um curso d’agua flua. Os
pogroms sdo a expressdo genuina da vontade do
povo.

— Neste caso, nada nos resta dizer. — Sobre a mesa,
junto a mao do faz-tudo, estd um revélver. lakov
enfiou uma bala no tambor enferrujado.

[...]

Iakov fez pontaria no coracdo do Czar (apesar de
Bibikov, fazendo-lhe sinais com os bracos brancos,
gritar ndo, ndo, ndo) e puxou o gatilho. Nicolau, no
ato de persignar-se, tombou derrubando a cadeira e
pareceu surpreso ao se ver no chdo com o sangue a
se espalhar pelo peito.”

A luta nado serd com Deus porque este sumiu. A
luta é contra aquele que ocupa o lugar de Deus e torna-se
por isso tao culpado quanto a prépria divindade, pois
longe de ser um fantasma, como Deus, o Czar é instru-
mento real de opressao; agora choraminga o seu destino,
mas nunca se apiedou dos judeus vitimados pelos po-
groms, que desde o inicio do romance assombram Bok (a
morte besta do pai, o velhote com o salsichdo na boca),
como fato necessério e inevitavel, qual um curso d’agua. O
Czar é culpado. Nada fez, nada aprendeu e ainda quer res-
tabelecer o fatalismo. Merece punicao severa. Bok estoura-
lhe o peito, o mesmo peito em que os judeus costumam ba-
ter ao lastimarem-se. Ao matar o Czar, Bok também mata
Deus, mata a causa proxima que oprime a liberdade e pro-
duz o sofrimento. Em sonho, estranhamente, onirica-
mente, como no episoddio biblico que devemos tomar como
chave interpretativa desse desenlace. Idkov Bok é o ho-
mem simples e normal tomado como bode-expiatério; nin-
guém precisa ser bidu para ler e realizar a justa

99 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 586-7; p. 391-2
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ressonancia: ao revoltar-se e lutar contra Deus, o bode Jaco
faz-se Israel, um novo homem.

Ele [Deus] lhe perguntou: “Qual é o teu nome?” —
“Jacoé’”, respondeu ele. Ele retomou: “Nao te cha-
mardas mais Jac6, mas Israel, porque foste forte con-
tra Deus e contra os homens, e tu prevaleceste.”100

O homem transforma-se completamente; renas-
cido do que apenas aconteceu, labirinticamente devém ou-
tro, gragas a sua capacidade de aprender com a experiéncia
e regenerar o seu modo de vida. Eis a sintese do trabalho
de Jaco que o torna Israel. No depoimento inicial a Bibikov,
Bok afirmara que, acredite a pessoa no Deus judeu ou no
de Espinosa, “nada muda muito se ela ndo tem trabalho” 10!
Num exercicio de programado deslizamento semantico,
permitamo-nos ler assim a passagem: pouco importa o
Deus, pouco importa a experiéncia, se o individuo nao se
der ao trabalho de aprender e pensar - a partir dos aconte-
cimentos, a partir de outras vidas. Foi o que fez Bok, e o
resultado é admiravel, sublime; parece milagre, mas ¢é
fruto de seu trabalho. Ele agora ndo somente padece a his-
toria, ele faz histéria. Nao mais o Espinosa da fria necessi-
dade, mas o Espinosa da histéria, da revolta, do 6dio bem
temperado pelo desejo de liberdade. Morreré o faz-tudo ao

100 Génesis, 32, 28-29. Vale recordar que o episédio biblico
também parece subjacente ao conto “Primeiro os idiotas”,
incluido em O nu despido e outros contos, II. Um pai quer embarcar
o filho deficiente mental num trem, a fim de permitir-lhe escapar
das terriveis condi¢oes de vida, sobretudo a fome, e é impedido
por Ginzburg, uma entidade poderosa e insensivel ao sofrimento
humano (Deus?); em desespero, o pai se engalfinha com
Ginsburg, que horrorizado ao perceber a si refletido, a sua
insensibilidade e crueldade, nos olhos do oponente, dd-se por
vencido e permite o embarque.

101 Malamud, O faz-tudo, 11, p. 383; p. 101; grifo nosso.
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final? E impossivel saber. Ao ser levado para o julgamento,
ele é ovacionado, a multiddo grita o seu nome; fez-se o
campedo dos outros homens, judeus e ndo judeus; tornou-
se um ser humano extraordindrio, o produto de uma longa
transicdo que também funcionou como um processo de be-
atificagao.
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“EM VISTA DE UM FIM”: A
EXPERIENCIA VAGA, O PRECONCEITO
FINALISTA E A FABRICA DA
SUPERSTICAO

lago Orlandi Gazola?

E objeto de estranheza pensar que a experiéncia seja
um conceito de extrema importancia para um filésofo
como Espinosa, tido por representante méximo do racio-
nalismo. Uma tal proposta nao tera sentido, se nos orien-
tarmos pela distingdo que geralmente se faz entre empi-
rismo e racionalismo na modernidade e o empenho que dai
decorre em determinar a qual desses dominios pertence
um filésofo. Isso porque associar experiéncia a conheci-
mento parece muito mais uma postura que nos remeteria
a filésofos como, por exemplo, John Locke, enquanto que,
no que se refere a Espinosa, fil6sofo da ordem geométrica,
estamos sempre propensos a encontrar no dedutivismo a
suma expressdo do conhecimento. De fato, quando Espi-
nosa define o terceiro género de conhecimento na Etica I
como aquele que “procede da ideia adequada da esséncia
formal de alguns atributos de Deus para o conhecimento
adequado da esséncia das coisas”?, esse parece ser o tnico
caminho. Isso por dois motivos. Primeiramente, porque na
propria definicdo ndo héa vestigio algum da experiéncia.
Em segundo lugar, porque Espinosa realmente fala da ci-
éncia intuitiva em termos de uma deducao na Etica II?, num

1 Mestre em filosofia pela Unesp e doutorando em filosofia pela
USP / Alma Mater Studiorum - Universita di Bologna.

2E, 2, prop. 40, esc. 2.

3 “E como tudo é em Deus e é concebido por Deus, segue
podermos deduzir desse conhecimento muitissimas coisas que
conheceremos adequadamente, e assim formar aquele terceiro
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contexto em que a experiéncia estd ainda estreitamente li-
gada a vagueza*. Nesse cendrio, experiéncia e deducao nao
poderiam distar mais uma da outra.

Mas o fato é que Espinosa mobiliza a experiéncia
em registros diferentes, e isso inviabiliza uma distingao
como a supracitada, se usarmos como critério para tal dis-
tincdo a importancia da experiéncia para a nogao de conhe-
cimento de um fil6sofo5. Ao tratar do terceiro género de
conhecimento na Etica V, Espinosa afirma que “sentimos e

género de conhecimento de que falamos no Escélio 2 da
Proposicdo 40 desta parte, e de cuja exceléncia e utilidade nos
cabera falar na Quinta Parte” (E, 2, prop. 47, esc.).

4 Adicione-se a todo esse conjunto de motivos o fato de que
Espinosa ndo faz recurso a experiéncia no encadeamento das
proposicdes da primeira parte, reservando-lhe espaco “apenas”
nos escolios. Pelo que se tem, portanto, até o final da Etica II,
predomina quase que em absoluto o vinculo entre experiéncia e
ideias falsas, confusas e mutiladas, fonte dos preconceitos a
respeito de Deus e das coisas.

5 “[...] nous pouvons donc dire que Spinoza ne méprise pas
l'expérience - dans la mesure ol celleci est distinguée de
l'expérience vague. En tant que mode de connaissance,
I'expérience vague est le plus bas. Elle conduit a l'erreur et a
l'inadéquat. Elle a des racines distinctes des deux modes
supérieurs de connaissance et elle ne peut y mener. Ce n'est
qu'en termes de rupture que l'on peut comprendre leurs
rapports. De ce point de vue, les théses de Spinoza ne sont pas
sans faire penser a celle de Bachelard. En tant que forme
d'enseignement, au contraire, l'expérience répond a une autre
question que celle des modes de connaisssance; c'est pourquoi sa
réévaluation n'entraine pas la réévaluation de I'expérience
vague. Si on ne distingue pas soigneusement 1'une et 'autre, on
transforme le spinozisme en un empirisme out l'on passerait
graduellement des formes inférieures de la connaissance aux
formes supérieures. Or il n'est ni un empirisme, ni un pur
déductivisme; il est, nous espérons le montrer, un rationalisme
de I'expérience” (Moreau, 1994, p. 261).
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experimentamos que somos eternos”¢. Em outro momento,
nds o vemos afirmar que a experiéncia vaga € a fonte das
ideias mutiladas e confusas, das ideias falsas. Em outro
momento ainda, ele confronta experiéncia com experién-
cia’. Ou seja, 0 alcance da nocao de experiéncia se estende
da ideia falsa ao conhecimento da esséncia das coisas. As
suas varias ocorréncias exigem, portanto, um maior apro-
fundamento dos seus sentidos na obra espinosana.

Embora defina o terceiro género de conhecimento
na Eticall, Espinosa aprofunda o tema somente na Etica V3,
e é nessa ultima parte que encontramos um vinculo da ci-
éncia intuitiva com o que Espinosa entende por experién-
cia, mencionada ai, como vimos acima, como experiéncia
da eternidade. E a partir desse percurso que pretendemos,
em nossa pesquisa de doutorado, propor uma leitura da
ciéncia intuitiva que ndo a tome por um conhecimento de
cardter mistico, como encontramos, por exemplo, em
Mark:

Descartes e Spinoza tomam as ideias claras e distin-
tas como seu modelo de verdadeiro entendimento;
para ambos, a forma mais elevada de conhecimento
é intuitiva. Mas isso significa que o tipo mais ele-
vado de conhecimento é uma experiéncia pessoal
direta que, por sua natureza, é incomunicével. Ha
um apelo a "visao mental", e tal apelo transforma o
conhecimento em algo misterioso ou até mesmo

6 E, 5, prop. 23, esc.

7 E, 3, prop. 2, esc.

8 Nao obstante esse distanciamento textual, sdo trabalhados
conceitos sobre os quais a segunda parte tem muito a dizer.
Espinosa acena a quinta parte quando fala da formagdo do
terceiro género de conhecimento na segunda parte e acena a
segunda quando relembra na quinta parte a sua definicao.
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mistico. Além disso, o que é intuitivamente 6bvio
para uma pessoa pode ser obscuro para outra®.

Nosso intento é, assim, oferecer uma leitura do ter-
ceiro género de conhecimento que ndo o identifique como
um dedutivismo puro, evitando, ao mesmo tempo, o risco
de encontrar na relacdo entre ciéncia intuitiva e experiéncia
algo de mistico ou misterioso, postura essa que, a nosso
ver, ndo condiz com a nocdo de conhecimento proposta
por Espinosa a partir da qual se pode pensar a unido da
mente com a Natureza inteira, unido essa que é comunica-
vel aos outros?.

Nosso interesse pela andlise da experiéncia vaga,
objeto deste trabalho, justifica-se dentro desse percurso,
pois é necessario um mapeamento dos seus sentidos na
Etica, sendo a experiéncia vaga o primeiro registro em que
aparece em tal obra. Voltamo-nos aqui a relagdo da experi-
éncia vaga com a crenga nos fins - crenca essa cuja génese

9 “Descartes and Spinoza take clear and distinct ideas as their
model of true understanding; for both of them the highest form
of knowledge is intuitive. But this means that the highest kind of
knowledge is a direct personal experience which by its nature is
incommunicable. There is an appeal to "mental seeing," and such
an appeal makes knowledge into something mysterious or even
mystical. Furthermore, what is intuitively obvious to one person
may be obscure to another” (Mark, 1972, p. 67). Mesmo que se
reconhega que intuigio tem raizes no vocabulo latino intueor, que
significa ver algo com atengédo, disso ndo se pode concluir algo
de mistico a respeito desse conceito.

10 “Porém, mostraremos no seu devido lugar qual é essa
natureza, a saber, que é o conhecimento da unido que a mente
tem com a Natureza toda. Aqui estd, portanto, o fim a que tendo,
a saber, adquirir tal natureza e esforcar-me para que muitos a
adquiram comigo; isto é, também pertence a minha felicidade
trabalhar para que muitos entendam o mesmo que eu, para que
o intelecto e o desejo deles convenham totalmente com o meu
intelecto e o meu desejo” (TIE, §13-14).
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Espinosa reconstréi no apéndice a Etica I - para logo em
seguida aprofundar a tensdo que caracteriza essa relacao,
pois cremos que esse trajeto nos permitird uma articulagao
com o campo da experiéncia reflexiva. Com isso, pretende-
mos estender o sentido de experiéncia para além de uma
mera identificacdo com a produgao de ideias falsas e ina-
dequadas. Caracterizada pela multiplicidade, a experién-
cia vaga pode ser entendida ndo somente como fonte das
ideias inadequadas, mas também como ambito em que se
formarao as ideias adequadas mediante a reflexividade
que se articula com ela, mediante uma experiéncia da ex-
periéncia.

Dois, portanto, sdo os objetivos deste texto: (1) es-
tabelecer uma relagao entre o conceito de experiéncia vaga
e a crenca nos fins que nasce da condicdo natural dos ho-
mens, tal como vemos no apéndice a Etica I; (2) defender
que, se, por um lado, a experiéncia vaga ocasiona a crenga
nos fins, fundamento do pensamento supersticioso; por
outro lado, podemos encontrar na multiplicidade que a
constitui igualmente a tensdo que se revela como uma
ameaca a propria crenca nos fins e a estrutura da supersti-
¢do, tensdo com que pretendemos abrir caminho para esta-
belecer uma relagdo entre a experiéncia e a reflexividade
que remete, por um lado, a experiéncia docens, aquela
mesma com que vemos Espinosa abrir o Tratado da emenda
do intelecto, mas de certa maneira, por outro lado, também
aos protestos da experiéncia contra a l6gica da supersticao.
Esse segundo objetivo exigira pensarmos, ainda, os meca-
nismos com que o pensamento supersticioso neutraliza os
protestos da experiéncia contra ela: evitaremos com essa
contraposicao incorrer numa leitura da relacdo da vagueza
da experiéncia com o seu ensinamento como uma relagdo
de passagem de um estdgio a outro da experiéncia.
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A experiéncia vaga como fonte das no¢des universais

Espinosa compreende o corpo humano como sendo
composto de muitos corpos!l. Podemos encontrar dois ti-
pos de interagdo no que diz respeito a esses tltimos. Por
um lado, eles interagem entre si e é por meio dessa intera-
¢do que mantém a individualidade do corpo humano
como certa proporcao de movimento e repouso. Por outro
lado, esses corpos também interagem com os corpos exter-
nos'2, sendo possivel por esse segundo tipo compreender
a multiplicidade de imagens que o corpo humano produz.
Destacam-se aqui sobretudo os sentidos. Partes do corpo
voltadas para o mundo externo, os sentidos percebem os
corpos externos de maneira parcial e dai nascem as ima-
gens, ideias que envolvem a natureza do corpo humano e
do corpo externo’?. Vé-se, ouve-se, sentem-se odores, sabo-
res e texturas. O corpo humano é uma fonte continua de
imagens, na medida em que suas diversas partes estio em
constante interacao com os corpos externos. Imagens sono-
ras, visuais etc., as quais se chocam e se unem umas as ou-
tras contingentemente na dinamica da individualidade do
corpo humano4.

11 “O Corpo humano é composto de muitissimos individuos (de
natureza diversa), cada um dos quais é assaz composto” (E, 2,
post. 1).

12 “Os individuos componentes do Corpo humano e,
consequentemente, o proprio Corpo humano, sdo afetados pelos
corpos externos de maltiplas maneiras” (E, 2, post. 3).

13 “A ideia de cada maneira como o Corpo humano é afetado
por corpos externos deve envolver a natureza do Corpo humano
e simultaneamente a natureza do corpo externo” (E, 2, prop. 16).
14 Espinosa oferece o exemplo da associa¢do do vocabulo pomum
a magca para ilustrar essa mistura de imagens provenientes dos
diversos sentidos: “[...] um Romano imediatamente incide no
pensamento de um fruto que ndo possui nenhuma semelhanga
com aquele som articulado nem algo em comum sendo que o
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Em sua apresentacdo dos géneros de conheci-
mento, Espinosa afirma a respeito da imaginacdo que for-
mamos nogdes universais “a partir de singulares, que nos
sdo representados pelos sentidos de maneira mutilada,
confusa e sem ordem para o intelecto [...], por esse motivo
costumei chamar essas percepcdes de conhecimento por
experiéncia vaga”15. A experiéncia vaga é expressamente
posta como fonte a partir da qual se produzem as ideias
mutiladas e confusas produzidas pelos encontros entre os
corpos. O que constitui a vagueza dessa experiéncia é o
acumular desordenado mas continuo de imagens a que
estd sujeito o corpo humano no encontro com os outros
corpos. A formacdo do conhecimento de algo a partir da
experiéncia vaga se baseia ndo mais do que numa compo-
sicdo contingente de imagens diversas que acabam por se
confundir.

Espinosa descreve a formacdo dos universais e dos
transcendentais como um resultado do processo que co-
meca com o0s encontros dos corpos. O filésofo reconstréi
esse processo em dois momentos, concentrando-se primei-
ramente no acimulo de imagens. Muito embora imaginar
pressuponha um corpo afetado, que sofre a acdo do corpo
externo, ha que se notar que o imaginar por si s6 ndo en-
volve erro para Espinosal¢. A imagem mostra tudo que

Corpo do mesmo homem foi muitas vezes afetado por essas
duas coisas, isto €, que esse homem muitas vezes ouviu a palavra
pomum enquanto via este fruto; e assim, cada um, a partir de um
pensamento, incide em outro, conforme o costume de cada um
ordenou as imagens das coisas no corpo” (E, 2, prop. 18, esc.). A
imagem do objeto maca remete ao som do vocabulo pomum e
vice-versa tnica e exclusivamente pela simultaneidade com que
0 som e o objeto afetaram o corpo humano.

15 E, 2, prop. 40, esc. 2.

16 “[...] ninguém se engana enquanto percebe, isto é, concedo
que as imaginacoes da Mente, consideradas em si mesmas, nao
envolvem nenhum erro [...]” (E, 2, prop. 49, esc.).
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contém. E o que ocorre no acimulo de encontro dos corpos
na ordem comum da natureza que revela as lacunas devi-
das a limitagdo do corpo humano. Uma coisa é imaginar;
outra é formar universais:

estes termos [Ser, Coisa, algo] se originam de o
Corpo humano, visto que é limitado, ser capaz de
formar em si distintamente e em simultaneo apenas
um certo nimero de imagens [...], excedido o qual,
estas imagens comecam a se confundir; e, se este
numero de imagens que o Corpo é capaz de formar
em si distintamente em simultineo é excedido
grandemente, todas se confundirdo por completo
entre sil’.

Por um lado, é a grande complexidade do corpo

humano que permite que ele forme muitas imagens das
coisas; por outro, ha uma limitacdo sua que ndo permite
que essas imagens sejam formadas distintamente em si-
multaneo. A formacdo de imagens explicita dois aspectos
do corpo humano:

[...] tampouco podemos negar que as ideias diferem
entre si tal como os préprios objetos, e que uma é
superior e contém mais realidade do que a outra,
conforme o objeto de uma seja superior e contenha
mais realidade do que o objeto da outra; por essa
razdo, para determinar em que a Mente humana di-
fere das demais ideias e em que lhes é superior, nos
é necessario, como dissemos, conhecer a natureza
do seu objeto, isto é, o Corpo humano. No entanto,
aqui ndo posso explicar isso, nem é necessario para
as coisas que quero demonstrar. Contudo, digo de
maneira geral que quanto mais um Corpo é mais
apto do que outros para fazer [agir] ou padecer
muitas coisas simultaneamente, tanto mais a sua

17 E, 2, prop. 40, esc. 1.
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Mente é mais apta do que outras para perceber mui-
tas coisas simultaneamente; e quanto mais as agdes
de um corpo dependem somente dele préprio, e
quanto menos outros corpos concorrem com ele
para agir, tanto mais apta € a sua mente para enten-
der distintamente’s.

A imaginacdo envolve o padecimento da afeccao
do corpo externo. A maior formacdo de imagens é indicio
de maior aptiddo para padecer muitas coisas simultanea-
mente, que por sua vez é indicio de maior realidade do
corpo. Mas perceber muitas coisas em simultaneo ainda
ndo é percebé-las distintamente. A poténcia da imaginacdo
é, assim, indicio a0 mesmo tempo da poténcia e da limita-
¢do do corpo humano. Capaz de formar muitas imagens,
nao é capaz de forma-las todas distintamente.

O segundo momento descrito por Espinosa mostra
como, a partir da confusdo completa das imagens entre si,
ha uma dindmica de prevaléncia de um elemento sobre os
demais. Como as imagens nao contém em si nada de erro,
se o corpo fosse capaz de imaginar os corpos e produzir
imagens distintamente e em simultaneo, ndo se formaria
universal. A nogdo universal se origina da confusao entre
as imagens, a qual faz com que a mente imagine os corpos
“como que sob um tnico atributo”?. O fil6sofo trabalha o
exemplo da nogdo de homem para ilustrar o que chama-
mos aqui de prevaléncia de um elemento a outros na cons-
tituicdo do universal. Incapaz de imaginar todos os ho-
mens simultaneamente em suas minimas particularidades,
a mente se atém aquilo que neles é comum, formando deles

18 E, 2, prop. 13, esc.

19 “[...] quando as imagens se confundirem completamente no
corpo, também a Mente imaginard confusamente todos os
corpos sem qualquer distin¢ao e os compreendera como que sob
um Unico atributo, a saber, sob o atributo do Ser, da Coisa etc.”
(E, 2, prop. 40, esc. 1).
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uma imagem pela qual todos sdo imaginados igualmente:
“a Mente exprime aquilo pelo nome de homem e o predica
de infinitos singulares”20. Mas que justifica que uma dentre
tantas particularidades dos corpos singulares se destaque?
Isso se da pela diferenca do que Espinosa chama de vigor
entre as imagens. E é a partir também dessa diferenca que
um individuo forma uma nocdo universal de homem di-
versa daquela de outro individuo. A nocédo de vigor que é
usada aqui de critério entre as imagens nos remete a pro-
posicdo 11 da Etica V, em que Espinosa afirma que,
“quanto mais uma imagem ¢é referida a muitas coisas, tanto
mais ela é frequente ou mais frequentemente se aviva, e
tanto mais ocupa a Mente”2l. Quanto mais recorrente é na
vida do individuo, isto é, quanto mais presente é na dina-
mica do corpo humano como algo que o afeta, mais viva se
torna, adquirindo maior vigor perante as demais. O maior
vigor com que a imagem constitui a disposicao dos corpos
determina a sua prevaléncia sobre as demais e serve de ca-
racteristica comum sob a qual os homens, ainda pensando
no exemplo, sdo concebidos. Donde a disparidade: para al-
guns, o homem é um animal que ri; para outros, um animal
bipede, sem penas; para outros ainda, um animal racional,
e assim “cada um formard imagens universais das coisas
de acordo com a disposicao de seu corpo”22.

Em que sentido se pode falar de experiéncia vaga
nesse processo? A experiéncia vaga consiste na multiplici-
dade de encontros contingentes dos corpos com o corpo
humano. Como tal, ela é possivel pela prépria complexi-
dade que constitui o corpo humano, pois as partes que
compdem o corpo humano estdo em constante contato com
os corpos externos, produzindo com eles ideias confusas
que envolvem essa parte do corpo e o corpo externo. Nao

20 E, 2, prop. 40, esc. 1.
21E, 5, prop. 11.
22 E, 2, prop. 40, esc. 1.
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s6 sdo multiplos os corpos componentes do corpo humano
que encontram os corpos externos, mas também sao mul-
tiplas as imagens que esses corpos mesmos produzem,
considerados sozinhos, nos constantes encontros com os
corpos externos. O corpo humano representa pelos senti-
dos varios corpos percebidos como semelhantes em sua
forma. A repetigao dessa afeccao faz produzir no corpo hu-
mano imagens com maior ou menor forca. Toma-se uma
dentre as muitas propriedades da coisa como sua caracte-
ristica determinante simplesmente pela maior frequéncia
com que esse aspecto do corpo externo afeta o corpo hu-
mano. Ignorando a singularidade de cada homem, a defi-
ni¢do de homem se escora sob uma evidente reducdo, por
exemplo: homem = animal bipede sem penas. Segundo
essa formula, o que o distingue de qualquer outro animal
é ter duas pernas e nao ter penas no corpo. E esse reducio-
nismo que fez Diégenes, conforme conta a anedota, jogar
um frango depenado dentro da Academia de Platdo: ani-
mal bipede sem penas, o frango poderia ser chamado ho-
mem.

A experiéncia vaga do desejo

Como vimos na primeira secdo, Espinosa apresenta
o processo de formagdo das nogdes universais da imagina-
¢do com base na percepgao de objetos singulares externos.
E assim que menciona os exemplos do homem, do cavalo etc.
Ao buscarmos aproximar o conceito de experiéncia vaga que
estd na raiz da formagao dos universais e a crenga nos fins,
o principal desafio é pensar como é possivel que se trate de
experiéncia vaga, se aquilo que da origem a crenga nos fins
é o proprio apetite que o homem experimenta em si mesmo
e ndo propriamente um objeto externo, percebido pelos
sentidos.

A experiéncia vaga também pode ser reconhecida
nesse processo, se levarmos em conta que Espinosa pensa
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os afetos - e o desejo é um afeto - como linhas, planos ou
corpos, reconhecendo a necessidade de conhecer as causas
da coisa para conhecé-la de fato. Conhecé-la sob somente
um aspecto seu é produzir dela uma ideia mutilada, como
ocorre com a formacdo da noc¢do universal de homem a
partir dos encontros com corpos externos. Espinosa reco-
nhece na condi¢ao natural dos homens o principio de todo
o processo de formacdo da crenca nos fins. Embora sejam
conscios do que lhes é util e de que o buscam, os homens
ignoram as causas de seus apetites?. Consciéncia do ape-
tite e ignorancia das causas, combinadas, acompanham as-
sim o apetite do homem. Ao querer, o homem sabe que
quer e o que quer, mas nao sabe por que quer. Por ignorar
as causas, a atencdo volta-se ao objeto buscado, a coisa que
se almeja. O apetite é uma busca por algo, por um fim, su-
poe o homem.

O segundo momento desse processo corresponde
ao que podemos chamar a projecdo dessa percepcdo nas
coisas externas. Essa projecao encontra duas vias. Por um
lado, o homem encontra em outros homens, que reconhece
como seus semelhantes, a mesma disposicdo a busca por
fins que encontra em si mesmo. Por outro, encontra no
mundo coisas que servem aos seus fins, meios que servem
a satisfagdo dos seus apetites.

Resulta disso que, sendo essa uma condigdo e, por-
tanto, sendo recorrente, o mundo é logo reconhecido como
algo “povoado” por fins, e as a¢gdes, como movimentos que
se explicam por fins: “Segue [...] que em tudo os homens
agem em vista de um fim, qual seja, em vista do ttil que
apetecem, donde sempre ansiarem por saber somente as
causas finais das coisas realizadas e sossegarem tdo logo as
tenham ouvido”.2 As coisas se movem por fins. Fato con-
tinuo e sem percepcdo que a contradiga, porquanto, como

23E, 1, ap.
24 E, 1, ap.
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condigdo natural, é compartilhada por todos os homens,
ela se espraia por todo o horizonte de desejos humanos.
Inverte-se a ordem das coisas: o fim, de efeito, passa a ser
causa, explicativo de tudo. Tudo obedece a um fim.

O homem é consciente dos seus apetites, mas a ig-
norancia das causas produz uma ideia mutilada. Nesse
sentido, ha algo em comum entre a percepcdo das coisas
externas representadas pelos sentidos que estdo na origem
dos universais e o apetite de que o homem é conscio: am-
bos sdo ideias mutiladas. A definicdo de homem como ani-
mal racional estd para o corpo humano, singular, assim
como o preconceito segundo o qual o homem age em vista
de fins est4 para o apetite que o homem tem. Essa percep-
cdo é limitada pela ignorancia das causas que reduzem tais
apetites aos fins buscados, mas o preconceito se forma na
sempre recorrente experiéncia desse apetite cuja causa se
ignora, que é reforcada pela reciprocidade da projecao co-
letiva com que os homens estruturam as suas relagdes en-
tre si e entre eles e as coisas. A ideia de fim nasce da per-
cepcao mutilada do apetite; mas o preconceito finalista se
consolida como visdo de mundo somente mediante a re-
corrente percepgdo das agdes voltadas a fins, quando o
mundo se torna entdo, aos olhos do homem, um espaco
povoado por fins a serem buscados. A experiéncia vaga se
caracteriza, tanto no caso das noc¢des universais como no
caso do preconceito finalista, pela multiplicidade, mas ela
se intensifica ainda mais na reciprocidade coletiva que en-
contramos na formacao do preconceito finalista.

A partir disso é possivel pensar como se estabele-
cem as nogdes de bem e mal. Esse percurso culmina na no-
¢do de bem como algo a ser alcancado, algo por si mesmo
bom. Tais termos serdo fundamentais a discussao adiante.
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A tensao constitutiva da experiéncia vaga dos apetites

Mas a experiéncia vaga dos apetites apresenta uma
particularidade que escapa a experiéncia vaga quando
vista somente sob a 6tica da formacdo dos universais refe-
rentes aos corpos externos. Ainda que o homem viva entre
outros homens e deles se somem imagens aos montes na
mente humana, tal multiplicidade de imagens nado se com-
para a constancia da vivéncia que o homem tem de seus
proprios apetites. O homem est4 a todo momento a querer.
Dentro de seus horizontes, estd sempre em busca de algum
fim. Basta lembrarmos que, para Espinosa, o homem é es-
sencialmente desejo. Corpo complexo, fonte de desejos va-
riados, da alimentacdo ao abrigo, o homem alcanga um fim
para logo em seguida ir em busca de outro, estruturando
assim a propria vida. Conscio de todos, projeta neles o seu
bem, concluindo que os busca porque sao bons em si, e nao
o contrario. Bem e mal sdo categorias com que o homem
busca reconhecer as coisas mas que, para Espinosa, ndo es-
tao de fato nelas, sendo, portanto, um desdobramento do
preconceito finalista:

Depois que os homens se persuadiram de que tudo
que ocorre, ocorre em vista deles préprios, deveram
julgar por principal em cada coisa aquilo que lhes é
utilissimo, e estimar excelentissimo tudo aquilo
pelo que eram afetados da melhor maneira. Donde
terem devido formar, para explicar as naturezas das
coisas, estas nogdes: Bem, Mal, Ordem, Confusio,
Quente, Frio, Beleza e Feitira?.

Ocorre que nem sempre os bens que busca lhe ofe-
recem a satisfagdo que espera, ou, se causam satisfacao, ela
logo se dissipa ou, em sua busca, eles acabam por lhe

25E, 1, ap.
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causar afetos tristes que mitigam a alegria que se lhes as-
sociara. A insatisfacdo que a experiéncia assim evidencia
se vincula ao proémio do Tratado da emenda do intelecto. Nao
a toa Espinosa comeca o TIE com algo que se constata pela
experiéncia. E a experiéncia em sua vagueza que acaba por
ensinar

serem vas e fateis todas as coisas que frequente-
mente ocorrem na vida comum, e como via que to-
das as coisas pelas quais e as quais eu temia nao ti-
nham em si nada de bom nem de mau sendo en-
quanto o &nimo era movido por elas, finalmente re-
solvi inquirir se se daria algo que fosse um bem ver-
dadeiro e comunicével de si, e s6 pelo qual, rejeita-
dos todos os demais, o Animo fosse afetado; mais
ainda, se se daria algo pelo qual, descoberto e ad-
quirido, eu fruisse, pela eternidade, de uma alegria
continua e suprema?®.

A nocao de bem ndo deixa de estar presente, mas
Espinosa aponta para um deslocamento dela das coisas
para a relagdo delas com o dnimo. O deslocamento das no-
¢Oes de bem e mal das coisas é um resultado do ir e vir de
objetos que afetam o homem e que se mostram insuficien-
tes para a fruicdo de uma “alegria continua e suprema”.
Bem e mal, no preconceito finalista, sdo categorias com que
0 homem caracteriza as coisas em si mesmas, mas, na ex-
periéncia vaga, o homem é afetado pelos objetos sem ne-
nhuma ordem e prova de afetos os mais variados até
mesmo em relacdo a uma tinica coisa. Para cada um dos
bens mencionados, Espinosa mostra a variagao que ocorre
na relagdo do homem com eles:

quanto mais se possui de ambas [honras e riquezas], tanto
mais aumenta a alegria e, consequentemente, mais e mais

26 TIE, §1.
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somos incitados a aumenta-las. Por outro lado, se em al-
gum caso nos frustramos nessa esperanga, origina-se entao
a suma tristeza. [...] Com efeito, existem muitos exemplos
daqueles que, por causa de suas riquezas, sofreram perse-
guicdo até a morte, e também daqueles que, para acumular
recursos, expuserams-se a tantos perigos que, no fim, paga-
ram com a vida a pena de sua tolice. E nao hd menos exem-
plos daqueles que, para alcangar ou defender a honra, so-
freram miseravelmente. Enfim, existem intiimeros exem-
plos daqueles que, pelo excesso de prazer lascivo apressa-
ram a sua morte?’.

Se uma mesma coisa ora causa alegria ora causa
tristeza, bem e mal, conclui Espinosa, ndo podem estar nas
coisas, mas se ddo na relacdo do homem com elas. As coi-
sas sO sdo ditas boas ou mas em relacdo a sua utilidade
para o homem?2. O homem estd submetido ao objeto, na
medida em que a mente com ele se distrai, colocando-o
como sumo bem e se dedicando completamente a ele, de-
positando nele a esperanca da alegria suprema. Esperanca
frustrada, esvanece-se a alegria. Prova-se da alegria com a
riqueza enquanto se ganha dinheiro. Busca-se a riqueza
como causa da alegria. Se se perde dinheiro, a busca por
riqueza produz tristeza, e o vinculo causal com a alegria
estabelecido pela associacdao percebida enquanto se acu-
mulava se perde. A riqueza ndo é mais percebida como
causa da alegria. Evento recorrente, a frustracdo ensina
algo ao homem. A riqueza ndo ¢ a alegria. Trata-se de um
movimento que se d& no plano da experiéncia, da vagueza
ao ensinamento, e que s6 é possivel pelos conflitos que se
multiplicam entre os diversos bens buscados pelo homem.
Podemos dizer que, no contexto do Tratado da emenda do
intelecto, o aspecto do ensinamento da experiéncia que se
destaca é de desconstrugao: aponta a insuficiéncia dos bens

27 TIE, §5 e §8.
28 E, 4, pref.
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buscados até entdo para alcangar a alegria continua e su-
prema.

*h%k

Referindo-se a ocorréncia do conceito de experién-
cia na Etica, Pina Totaro afirma que “a familia lexical de
experientia assume, na Etica, o valor de "interioridade refle-
xiva", de uma reflexdo sobre a atividade psicolégica hu-
mana capaz de alcancar ndo a realidade empirica, mas a
ciéncia intuitiva e a beatitude”?. A experiéncia, portanto,
é “o ato primario do qual se origina todo ulterior conheci-
mento reflexivo”30. Mas esse sentido também dialoga com
o ensinamento da experiéncia que abre o TIE. A experién-
cia vaga é sempre abertura para que a mente aumente a
sua poténcia por sua propria atividade, pois nela o homem
prova da alegria, passagem de uma perfeicdo menor a uma
maiordl. O aumento de poténcia se traduz em mais acao. A
alegria é aumento de poténcia da mente, mas, diante das
interrupgdes ocorridas, com alternados aumentos e dimi-
nuig¢des de poténcia, a ideia da alegria como que se separa
da ideia dos objetos externos. Se ele percebe a insuficiéncia
das coisas que o afetam para o alcance de uma alegria con-
tinua e suprema, é porque estd presente ai uma reflexao
possivel pela multiplicidade de afetos ocorridos em meios
aos encontros contingentes com as coisas. A experiéncia,
tal como posta no inicio do TIE, apresenta esse ensina-
mento, ponto de partida para o que serd um complexo pro-
cesso reflexivo a respeito do verdadeiro bem, uma

29 “La famiglia lessicale di experientia assume nell’Ethica il valore
di ‘interiorita riflessiva’, di wuna riflessione sull’attivita
psicologica umana atta ad attingere non la realta empirica, ma la
scienza intuitiva e la beatitudine” (Totaro, 2002, p. 295).

30 “L’atto primario da cui si origina ogni ulteriore conoscenza
riflessiva” (Totaro, 2002, p. 294).

31 E, 3, def. 2 dos afetos.
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experiéncia da experiéncia. A nogdo de que bem e mal ndo
estdo nas coisas é, assim, um indicio fundamental do caréa-
ter reflexivo que constitui essa experiéncia.

Se atentarmos a s6 ocorréncia do termo experiéncia
vaga na definicdo do primeiro género de conhecimento,
isto é, a experiéncia vaga como formadora das no¢des uni-
versais referentes aos corpos externos - homens, animais,
coisas em geral - sem relagdo com o aspecto afetivo envol-
vido na questdo do desejo, dificilmente notaremos como
ela pode oferecer ao homem uma condigao para uma refle-
xdo, uma experiéncia dessa propria experiéncia; quando se
trata do desejo, da agdo em vista de fins que tragam satis-
facdo aos desejos humanos, o homem estd sempre numa
tensao propiciada pela insatisfagio com os bens que nao
lhe trazem a alegria suprema. Por se tratar de uma multi-
plicidade desordenada, em meio a qual o homem, tendo-
se posto em busca dos bens que cré serem bons em si mes-
mos, prova da frustracdo com a alegria passageira e da flu-
tuacdo de dnimo produzida pela passagem da alegria a
tristeza em relacdo até a um mesmo objeto, a mesma expe-
riéncia vaga que ocasiona a crenca nos fins produz encon-
tros que arrefecem a associagdo entre os fins e a alegria. A
propria ideia de fim que explicava as agdes e a partir da
qual se buscava ordenar o mundo ameaga desmanchar-se
pela prépria multiplicidade da experiéncia vaga que a pro-
duziu. Se bem e mal ndo estdo nas coisas, as coisas ndo po-
dem ser os determinantes das agdes: as agdes ndo se expli-
cam pelos fins. Outra deve ser a causa da busca. E a partir
daqui que a inversdo da ordem segundo a qual as coisas se
explicam pelos fins pode se desfazer.

Entre a experiéncia docens e o novo instituto:
o impasse da decisao

Apresentada essa relagdo, é necessdrio, porém,
atermo-nos aquilo que serve como resisténcia ao que a
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experiéncia ensina, a comegar pela prépria natureza desse
ensinamento. Tal ensinamento, retomamos aqui o ja dito
anteriormente, tem um carater desconstrutivo. Se, por um
lado, a experiéncia ensina que bem e mal ndo estao nas coi-
sas; por outro, esse ensinamento nao produz de imediato
um novo instituto a partir da compreensao de que bem e
mal dependem da relagdo do &nimo com as coisas. Resul-
tado disso é o grande impasse que se impde a Espinosa no
segundo parédgrafo do TIE:

De fato, via as comodidades que sdo adquiridas
pela honra e pelas riquezas, e que seria forcado a
abster-me de busca-las se quisesse trabalhar sério
para outra coisa nova; e percebia que, se talvez a
suma felicidade se situasse nelas, eu dela deveria
carecer; porém, se ela ndo se situasse nelas e eu tra-
balhasse apenas para elas, entdao eu também carece-
ria da suma felicidade®2.

Se ndo sdo a riqueza, as honras e o prazer lascivo
que oferecem uma alegria continua e suprema e, no en-
tanto, sao as tnicas que o homem vislumbra, que outra
coisa é essa que se deve buscar? A inseguranga cerceia por
todos os lados o ensinamento adquirido com a experiéncia,
pois, sendo desconstrutivo, ele ndo oferece uma resposta
afirmativa que substitua o que até entdo havia de estabele-
cido. A experiéncia vaga, a0 mesmo tempo em que ocasi-
ona o preconceito finalista, mina-o, mas, ao mina-lo, ndo
oferece nada em troca em termos de uma estrutura alter-
nativa imediata. Vaga-se pela experiéncia, e ela se enri-
quece de afetos e de encontros com as coisas. Mas esse en-
riquecer s6 faz fortalecer o sentimento de insatisfagdo ao
ndo se alcancar a alegria suprema e continua nas diversas
coisas que se buscaram. Preso a satisfagdo dos bens ja co-
nhecidos e temeroso de perdé-los na procura por uma

32 TIE, §2.
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alegria continua e suprema - pois aquilo que ja se tem pres-
supde uma estrutura para ser mantido -, é possivel que o
homem se conforme a garantia das alegrias que lhe pro-
porcionam, mas a possibilidade de gozar de um bem maior
permanecerd sempre no horizonte. Tal possibilidade per-
manecerd como possibilidade, pois o0 medo de perder o
que ja se tem prevalece33.

Ao constatar o que a experiéncia lhe ensina, o ho-
mem nem por isso se sente mais seguro e mais alegre, pois
depara-se com a necessidade de um novo instituto, preso
ao impasse entre a busca pela alegria continua e suprema
e a garantia dos bens até entdo conhecidos. E com esse im-
passe que podemos entender também, como afirma o pré-
prio Espinosa, como a superstigdo se torna o caminho mais
facil a ser trilhado quando confrontada com os protestos
da prépria experiéncia, assunto de que trataremos nas se-
¢Oes seguintes.

A crenga nos fins e a fabrica da supersticao

Aquele mesmo preconceito finalista que vimos re-
sultar nos ensinamentos da experiéncia no TIE vemos es-
truturar a fabrica da supersticdo, quando nos atemos a gé-
nese da supersticio no apéndice da Etica I. Se o que vimos
no TIE é uma ameagca de ruptura do preconceito finalista,
a supersticdo é como que um desdobramento do

33 “[...] ndo é de admirar (notemo-lo ainda de passagem) que
tenham nascido entre os homens todas as controvérsias de que
temos experiéncia, dentre as quais finalmente o Ceticismo. Pois
embora os corpos humanos convenham em muitas coisas,
discrepam contudo em varias, e por isso o que a um parece bom,
a outro parece mau; o que a um parece ordenado, a outro,
confuso; o que a um é agradavel, a outro, desagradavel [...]"” (E,

1, ap.)
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preconceito finalista. O filésofo coloca como subjacente a
todo esse processo que culmina na confusa ideia do Deus
criador ejuiz justamente a crenca nos fins de que ja falamos
anteriormente: “de fato, todos os preconceitos que aqui me
incumbo de denunciar dependem de um tnico, a saber, os
homens comumente supdem que as coisas naturais agem,
como eles proprios, em vista de um fim”34. Se se pode falar
de um sistema do pensamento supersticioso, é porque to-
dos os elementos que integram esse sistema se correspon-
dem segundo a ideia de que agem em vista de um fim ou
sdo produzidos para um fim. A projecdo coletiva que en-
contramos na génese da crenga nos fins com a qual os ho-
mens leem o mundo também tem como alvo as coisas com
que se relacionam. Se tudo se explica pelos fins, também as
coisas que ja existiam antes do homem sao assim explica-
das. Se hd 4gua e a dgua é boa para beber, ela deve ter sido
feita para esse fim, supde o homem, e feita assim como o
homem mesmo faz coisas tendo um fim em vista. Nesse
ponto, Espinosa introduz a conclusao que coroa o sistema
do pensamento supersticioso, isto é, a existéncia de diri-
gentes da natureza. Assim se fecha o ciclo constitutivo da
supersticdo: da consciéncia do apetite cuja causa se ignora
a conclusdo sobre a existéncia de dirigentes da natureza
que também agem em vista de fins. E com a projecdo do
apetite cuja causa se ignora que o preconceito finalista co-
meca a dar forma a uma espécie de cosmogonia com a qual
os homens buscam ordenar o mundo, mas é com o precon-
ceito a respeito dos dirigentes da natureza que essa ordem
assume uma forma acabada, consolidando uma légica su-
persticiosa. O resultado pratico engendrado por essa loégica
é a busca por uma alianga com os dirigentes da natureza,
pois somente por ela os homens julgam poder alcancar
com constancia os fins que almejam, dirigindo o seu temor

34E, 1, ap.
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aqueles que controlam a natureza e aos quais devem satis-
fazer com obediéncia e temor.

A reacao da supersticao aos protestos da experiéncia

Embora a discussdo a respeito do sumo bem seja
outra em relacao ao do apéndice na Etica I, ha algo a ser
reconhecido tanto 14 como aqui: a ameaca de ruptura que
se produz, 14, com o ensinamento de que bem e mal nao
estdo nas coisas até entdo buscadas e, no apéndice, nos pro-
testos da experiéncia que vao de encontro a légica supers-
ticiosa. E a experiéncia vaga, indomavel e multipla, que
propicia o ensinamento e os protestos da experiéncia: “e
embora a experiéncia todo dia protestasse e mostrasse com
infinitos exemplos que o comodo e o0 incomodo sobrevém
igual e indistintamente aos pios e aos impios, nem por isso
largaram o arraigado preconceito”3. Mas, como se pode
notar, Espinosa afirma que, mesmo diante de contradigdes,
a supersticdo se mantém. A experiéncia da forma ao pre-
conceito finalista, que consolida a l6gica supersticiosa, mas
oferece igualmente muitos exemplos que contradizem tal
légica. Isso porque, com frequéncia semelhante aquela
com que o homem se coloca em busca de algo, ele se vé
frustrado perante o impio que se esbanja em bonanca e o
pio que chafurda no sofrimento. Na supersti¢do, a busca
pelo que se deseja pressupde uma moral a ser seguida. Nao
ha caos, mas necessidade de obediéncia para ser recom-
pensado. Agir bem para gozar de uma boa vida. Ora, se o
bom ndo desfruta de sua recompensa nem o impio sofre as
consequéncias de suas mas ac¢des, o encadeamento de fatos
previsto no pensamento supersticioso ndo se confirma.

Diante de tal tensdo no interior da supersticdo,
pode-se perguntar entdo: que impede que aquela experi-
éncia vaga explicite efetivamente a fragilidade do

35E, 1, ap.
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preconceito finalista e torne mais vigorosos os exemplos
que o contradizem, buscando demolir a estrutura supers-
ticiosa? Por que ela resulta de pouco efeito e se cala? “Com
efeito, foi-lhes mais facil por esses acontecimentos entre as
outras coisas incognitas, cujo uso ignoravam, e assim man-
ter seu estado presente e inato de ignorancia, em vez de
destruir toda essa estrutura e excogitar uma nova”3. E por
que seria mais facil? Cremos que a resposta estd, por um
lado, na natureza desconstrutiva do ensinamento da expe-
riéncia que desenvolvemos numa sec¢do anterior, isto €, no
fato de que a constatacdo de que bem e mal ndo estdo nas
coisas ndo produz por si um novo instituto, deixando o ho-
mem num estado de desorientacdo prética, assim por di-
zer. Também no caso dos protestos da experiéncia contra a
légica supersticiosa da distribuicdo das recompensas po-
demos encontrar esse carater desconstrutivo, pois, se ndo
ha a devida recompensa para os bons nem o devido castigo
aos maus, Deus ndo se faz conceber como deveria, isto é,
como legislador e juiz. Se o comodo e o incomodo sobre-
vém igualmente aos pios e aos impios, a associagdo asse-
gurada pelo pensamento supersticioso entre a obediéncia
e a fortuna se dissipa, Deus ndo pode mais sustentar-se
como dirigente da natureza com o qual o homem pode
conseguir os bens que busca. Mas o que se apresenta de
imediato no horizonte é uma espécie de niilismo. Além
disso, hd um segundo ponto da resposta a questao formu-
lada acima: sustentada coletivamente, a supersti¢do possui
mecanismos internos para reagir contra esses protestos.
Podemos encontrar no estado hebraico o exemplo
histérico espinosano por exceléncia da estruturagdo poli-
tica do pensamento supersticioso. A alianca dos hebreus
com Deus estava fundamentalmente ligada a expectativa
do povo de gozar de bonanca na vida terrena: “o Penta-
teuco, é preciso notar, ndo promete nada além de uma

36 E, 1, ap.
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felicidade puramente mundana: honrarias, fama, vitérias,
riquezas, prazeres, saude; a tranquilidade da alma e a ver-
dadeira beatitude ndo sdo mencionadas em nenhum lu-
gar”37. O alcance de tais promessas pressupunha a boa con-
duta, conforme aos mandamentos divinos. De acordo com
Matheron, esse anseio mostra que a fé hebraica nao era de
carater especulativo®. Os hebreus nao eram um povo de
tilésofos e tedlogos. Havia profetas, autoridades ao mesmo
tempo politicas e religiosas que interpretavam as revela-
¢Oes, as quais regulavam a vida em comum. O hebreu agia
bem para agradar a Deus, usando como critério a palavra
dos profetas, o que constava nos livros contendo as revela-
¢oes divinas, para que Deus assim lhe concedesse uma
vida confortavel, fartura etc. E assim, por exemplo, que, na
teocracia hebraica, a falta de um era pena contra todos,
contra o estado hebraico, e era passivel de castigo:

os principios éticos, longe de serem enunciados
como tais, ndo se distinguiam em nada dos

37 “Le Pentateuque, il faut le remarquer, ne promet rien d’autre
qu'une félicité purement mondaine: honneurs, renommeée,
vistoires, richesses, plaisirs, santé; la tranquillité de I’ame et la
vraie beatitude n’y sont mentionnées nulle part” (Matheron,
1997, p. 27).

38 “En quatrieme lieu, enfin, ce ritualisme se fondait sur une
dogmatique ultra-sommaire. Les véritables dogmes, c’étaient les
articles de la Loi. Quant aux enseignements théoriques, il
réduisaient au minimum indispensable pour justifier
I'obéissance. 1l fallait croire, bien entendu, aux récits historiques
qui relataient les circonstances du pacte conclu entre Dieu et
Israél. Mais, sur nature et les attributs de Dieu, Moise n'imposa
aucune doctrine spéculative. Ne disons méme pas que les
Hébreux étaient libres de penser ce qu’ils voulaient a ce sujet: ce
serait un anachronisme; en réalité, la question ne se posait pas,
puisque nul n’osait réfléchir. Aucun peuple, peut-étre, ne fut
aussi étranger a la philosophie que le peuple juif” (Matheron,
1997, p. 29-30).
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imperativos juridicos mais contingentes e mais in-
diferentes do ponto de vista da beatitude: imersos
entre esses ultimos, reduzidos de certo modo ao
mesmo plano, ndo apareciam como ensinamentos,
mas como ordens, acompanhadas de sangdes adap-
tadas ao contexto nacional®.

A falta de um punha o povo em ma situagao frente
a Deus. Os mandamentos divinos eram as leis do estado.
Dentro desse contexto, os chamados protestos da experi-
éncia contra a supersticdo ndo se faziam sentir na mente. A
supersticao era absoluta na mente do hebreu: o que pode-
ria ser visto como falha do pensamento supersticioso era
tragado para dentro da sua légica como sinal, resposta di-
vina aos atos humanos, e servia de reforco a prépria su-
persticao%. Mas isso s6 era possivel pelo poder politico que
detinha o profeta como intérprete das revelagdes divinas.
O proprio estado se incumbia de penalizar os malfeitores,
atuando como realizador do mecanismo do castigo divino
prometido a eles conforme aos mandamentos. A supersti-
¢do estava consolidada politicamente, organizando inte-
gralmente a dinadmica entre os homens. Nesse contexto

39 “Les principes éthiques, loin d’étre énoncés en tant que tels,
ne se distinguaient en rien des impératifs juridiques les plus
contingents et les plus indifférents du point de vue de la
béatitude: noyés parmi ces derniers, rabattus en quelque sorte
sur le méme plan, ils n'apparaissaient pas comme des
enseignements, mais comme des ordres, assortis de sanctions
adaptées au contexte national” (Matheron, 1997, p. 27-28).

40 “Donde terem dado por assentado que os juizos dos Deuses
de longe ultrapassam a compreensdo humana, o que, decerto
seria a causa Unica para que a verdade escapasse ao género
humano para sempre, ndo fosse a Matemadtica, que nao se volta
para fins, mas somente para esséncias e propriedades de figuras,
ter mostrado aos homens outra norma da verdade; e além da
Matematica, também outras causas podem ser apontadas (que
aqui é supérfluo enumerar)” (E, 1, ap.).
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antigo, atentar aos protestos da experiéncia era impensa-
vel, pois ndo havia outra norma que nao a da supersticao.

Mas todo esse sistema sofre alteragdes muito im-
portantes ao longo da histéria. Dissolvido o estado he-
braico com seus conflitos internos e, por fim, com o domi-
nio romano, o monopdlio da punicdo se separa da estru-
tura do estado hebraico, nao sendo mais possivel fazer va-
ler a lei divina como imperativo juridico. Resultante dessa
conjuntura, a didspora hebraica s6 faz consolidar esse qua-
dro. Nao h& mais perfeita correspondéncia entre a lei do
estado e 0 mandamento divino. Ndo mais profetas, Cristo
tem discipulos, homens que transmitem os seus ensina-
mentos. Nao mais mandamentos que se impdem aos peca-
dores com a punicdo na vida terrena, mas uma lei moral
interior4.. Isso tudo desloca o mandamento do &mbito legal

41 “Podemos também concluir daf a razdo por que a Biblia esta
dividida em livros do Antigo e do Novo Testamento: é que, antes
do advento de Cristo, os profetas costumavam pregar a religido
como lei da Patria baseada no pacto concluido no tempo de
Moisés, ao passo que os ap6stolos a pregaram depois a todos os
homens como lei catélica e baseada apenas na paixdo de Cristo”
(TTP, 12, p. 201-2 [163]). Matheron comenta esse mudanga:
“Ainsi la doctrine du Christ répondait-elle a un besoin historique
bien défini. Moise, en mettant au point un systeme institutionnel
qui réalisait presque parfaitement le type d'équilibre vers lequel
tendaient toutes les sociétés barbares, avait donné au probleme
des rapports entre religion et Etat la meilleure solution possible
pour ce genre de société. Par la-méme, il avait fait naitre un
climat des concorde sans équivalent nulle part ailleurs, et que les
Juifs, par la suite, devaient toujours s’efforcer de retrouver. Dans
la débacle ou 1'Etat hébreu fut nécessairement entrainé par son
unique malformation, cette exigence de fraternité tendait a se
dégager des particularités culturelles a travers lesquelles elle
s'était d’abord manifestée. Le Christ la reprit a son compte,
acheva de la détacher de son milieu originel et I'adapta au
nouveau contexte que créait maintenant, pour les Juifs, leur
dispersion sur toute 1'étendue d’un monde unifié par Rome. De
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para o ambito do sentimento, da interioridade. O homem
interioriza o mandamento, e a punicdo se transmuta em
promessa de puni¢dao na vida apés a morte. O controle do
homem encontra lugar na sua prépria interioridade.*2

No que diz respeito ao estado hebraico, é pratica-
mente impossivel pensar os protestos da experiéncia como
ponto de ruptura do pensamento supersticioso. Mas pode-
mos, por meio das mudangas supracitadas, compreender
como esses protestos da experiéncia, no ambito coletivo,
embora se facam sentir com maior forga frente as mais no-
vas formas de supersticao, nem por isso deixam de encon-
trar resisténcia em alguma forma de reacdo da supersticao.

E possivel encontrar um denominador comum
tanto no caso hebraico como no cristianismo: a supersticao,

ce fait, il définissait un nouveau rapport entre religion et Etat: le
meilleur possible pour une société civilisée. Le probléeme de la
sacralisation du politique recevait une solution qui s’opposait point
par point a celle de Moise: divinisation, non plus d'une forme
particuliere de communauté considérée comme intangible, mais
de la communauté humaine en général, toute latitude étant par
ailleurs laissée aux hommes de se donner eux-mémes les
institutions et les lois qui leur convenaient; au lieu d'un
ritualisme envahissant, réduction de la religion a une éthique de
la solidarité interhumaine, tout le reste étant ainsi abandonné a
la libre réflexion individuelle; conditionnement moral intérieur,
et non plus extérieur, chaque individu pouvant ainsi étre livré a
lui-méme en un grand nombre d'occasions sans jamais rien
perdre de son dévouement au bien public” (Matheron, 1997, p.
81).

42 Esse processo de depuracdo do pensamento supersticioso
resultante na interiorizagdo da religiosidade, no entanto, nao
impede que encontremos, nos tempos de Espinosa, por exemplo,
a tendéncia sempre latente dos representantes religiosos em
concentrar maior poder e fazer reviver a simbiose teolégico-
politica do estado hebraico. A Holanda do século XVII, muito
embora longe de ser uma teocracia, vivenciava a constante
ameaca de dominio politico da parte de alguns grupos religiosos.
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seja ela simpléria e rude ou teologicamente elaborada,
vale-se dos afetos negativos - sendo mais contundente
dado o seu poder de punigao entre os hebreus, mas onipre-
sente na moral cristd, porquanto elaborada interiormente
como culpa -, mostrando uma potente reagcao a experién-
cia vaga quando essa pode produzir e tornar mais vigoroso
o que nela contradiz o pensamento supersticioso. E com-
preensivel entdo que, ao falar de supersticdo, tenhamos
que falar de afetos e de coercdo por meio dos afetos, como
destaca Homero Santiago:

Nao conhecemos todas as determinagdes e pensa-
mos, entdo, que nossas acdes dependem de causas
finais, formando uma doutrina cujo apice é a figura
de um Deus criador e transcendente que teria cri-
ado o mundo segundo certos fins que sdo insonda-
veis para o homem, uma vez que derivam de um
ser infinito. Surge a doutrina finalista, segundo a
qual o mundo é estruturado tal como esta porque é
a vontade de Deus. As consequéncias para os afetos
humanos sdao nefastas; resulta dai um sistema de
tristeza e medo (o medo de punicdes, o medo do in-
ferno, e assim por diante) que abre um campo onde
a supersticao se torna uma questdo de poder, poder
teoloégico-politico. Aquele que se arroga intérprete
dos fins divinos (o tedlogo, o padre, o pastor, tanto
faz) obtém poder sobre outras pessoas, unindo em
si teologia e politica, dando vida a forma mais per-
feita, conforme Espinosa, de dominar uma multi-
dao*.

Ha toda uma estrutura de poder que da voz ao sis-
tema de recompensas e castigos baseado na supersticao,
estrutura essa encabecada por aqueles que se fazem intér-
pretes dos designios e das revela¢des divinos, mesmo no
cristianismo. Esse dominio dos intérpretes dos deuses se

43 Santiago, 2024, p. 158.
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traduz politicamente em concentracdo de poder e mobiliza
os afetos da multidao. Se a natureza mesma nao distribui
com justeza as recompensas aos bons e os castigos aos
maus, essa estrutura empenha-se ela mesma em fazer im-
perar a supersti¢do, valendo-se do medo e do castigo, ou
ao menos da promessa dele, quando o poder politico nao
estd todo nas maos das autoridades religiosas. O discurso
supersticioso, quando confrontado, reage com veeméncia:

E disso decorre que quem indaga as verdadeiras
causas dos milagres e se empenha em entender as
coisas naturais como o douto, e ndo em admiré-las
como o estulto, é em toda parte tido como herético
e impio e [assim] proclamado por aqueles que o
vulgar adora como intérpretes da natureza e dos
Deuses*.

Uma tal predicagdo acarreta exclusao, marginaliza-
¢do, estigma. Tal reacdo produz afetos negativos no indivi-
duo. O aferrar-se a supersticdo se deve em grande parte a
coercao presente no discurso que imprime o medo no ho-
mem. A disposicéo ainda incipiente a busca por algo que
substitua a supersticdo, disposigdo essa oriunda do recor-
rente fracasso da supersticdo como leitura do mundo, a
propria supersticio opde a condicdo da ignordncia 4.

44 E, 1, ap.

45 “Nem ha que silenciar aqui que os Seguidores dessa doutrina,
que quiseram dar mostras de seu engenho assinalando fins para
as coisas, a fim de prova-la tenham introduzido um nove modo
de argumentar, a saber, ndo a reducdo ao impossivel, mas a
ignorancia, o que mostra ndo ter havido para essa doutrina
nenhum outro meio de argumentar. Com efeito, por exemplo, se
uma pedra cair de um telhado sobre a cabeca de alguém e o
matar, demonstrardo do seguinte modo que a pedra caiu para
matar esse homem: de fato, se ndo caiu com este fim e pelo
querer de Deus, como é que tantas circunstancias (pois amitide
muitas concorrem simultaneamente) puderam concorrer por
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Jamais o homem pode conhecer os designios de Deus, ta-
manha a sua pequenez no mundo, dird o supersticioso.
Que merece um ser tdao limitado com tamanha soberba e
ousadia? Se ndo vem o castigo, ha de conviver ao menos
com a sua ameaga. A supersticdo mina por sua forca in-
terna o estabelecimento de um novo instituto.

Assim, se, por um lado, a experiéncia que, pela con-
digdo natural dos homens, d4 forma ao preconceito fina-
lista é também aquela pela qual a experiéncia abre espago
a uma reflexividade que o coloca em xeque; por outro, tal
experiéncia encontra grande fragilidade no préprio carater
desconstrutivo do seu ensinamento e, por outro, na forca
de retengao da supersticdo. Isso faz com que o caminho do
TIE permaneca dificil de ser trilhado. Em ambito coletivo,
a reflexdo, trabalhosa e de inicio sem norte, impde-se a
forga coletiva da supersticao na vida do individuo. Ao pre-
conceito finalista subjaz a ignordncia e é com ele que se
forma a fabrica da supersticdo, a qual ndo se sustenta sem
o medo, seja da punigdo terrena para o hebreu, seja da pu-
nicao eterna, para o cristao.

acaso? Responderas talvez que isso ocorreu porque soprou um
vento e o homem fazia seu caminho por ali. Insistirdo, porém:
por que o vento soprou naquele momento? por que o homem
fazia o caminho por ali naquele mesmo momento? Se, ainda uma
vez, responderds que o vento se levantou na ocasido porque, na
véspera, quando o tempo ainda estava calmo, o mar comecara a
agitar-se, e porque o homem fora convidado por um amigo,
insistirdo novamente, porquanto o perguntar nunca finda: por
que o mar se agitara? por que o homem fora convidado naquela
ocasido? E assim, mais e mais, ndo cessardo de interrogar pelas
causas das causas, até que te refugies na vontade de Deus, isto é,
no asilo da ignorancia” (E, 1, ap.).
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Consideragoes finais

Mostramos ao longo desse trabalho que a experién-
cia vaga estd de fato presente na génese do preconceito fi-
nalista que estrutura o pensamento supersticioso. A cons-
ciéncia dos apetites juntamente com a ignorancia das cau-
sas produz a ideia dos fins e do desejo como busca de fins.
Havendo uma projecdo de tal percepgao nos demais ho-
mens, o preconceito finalista se espraia por toda a reali-
dade. A experiéncia vaga pode ser reconhecida ai por
conta da ideia parcial e sempre recorrente que o homem
tem de seus apetites na condi¢do natural. O que deseja
torna-se o fim de suas agdes mediante a multiplicidade
constitutiva da experiéncia vaga que estd em sua génese.

Num segundo momento, buscamos mostrar que é
em meio a esse mesmo acimulo de percepg¢des, em sua in-
cessante busca pelo que julga bom em si - desdobramento
do preconceito finalista -, que a experiéncia ensina ao ho-
mem a fragilidade do preconceito finalista, tal como expli-
cita o TIE. A mesma experiéncia vaga que faz nascer a ideia
de fim a coloca em xeque pela multiplicidade de casos em
que o homem experimenta a flutuacdo de animo produ-
zida por um objeto que julgava bom em si. O que a experi-
éncia ensina, porém, coloca o homem num impasse sobre
0 que possa trazer-lhe uma alegria continua e suprema, o
que mitiga a forca desse ensinamento.

Em seguida, buscamos mostrar como a experiéncia
vaga explicita as contradi¢cées do pensamento superstici-
0s0 que se estrutura a partir do preconceito finalista. Isso
porque a supersticdo, que busca codificar as ocorréncias do
mundo em termos de recompensa e castigo, esta sempre
em vias de romper-se quando o homem vé que seus esfor-
¢os, embora concordes com os designios divinos, ndo rece-
bem a devida recompensa que ele esperava.

Vimos, por fim, que, apesar dessa ameaca da expe-
riéncia vaga no interior da supersticdo, ha um contrapeso
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a ela oferecido pelo sistema da supersticdo. Embora seu
mecanismo sofra mudangas ao longo do tempo, dos he-
breus ao cristianismo, a coercdo pelos afetos possibilitada
pelo fato de que a supersticao é um constructo coletivo faz
refrear os protestos da experiéncia contra ela e se impde
com forca ainda maior perante a negatividade dos protes-
tos da experiéncia que ndo oferecem de imediato uma es-
trutura alternativa a fabrica da superstigao.
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A DINAMICA DOS AFETOS E DA
IMITACAO NA ETICA DE ESPINOSA

Larissa Nardo Baio Rochal

Introducao

O ensaio é um convite para percorrer o caminho tri-
lhado por Espinosa na dindmica dos afetos e de sua imita-
¢do, essencialmente, pelo conjunto das proposicdes de
vinte e sete a trinta e um, da terceira parte da Etica: da ori-
gem e natureza dos afetos? e serd estruturado em duas

1 Doutoranda em filosofia pela Unesp-campus Marilia; lattes:
http:/ /lattes.cnpq.br/1587732799059433; e-
mail:larissa.nardo@gmail.com. O presente trabalho foi realizado
com apoio da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de
Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cdédigo de Financiamento
001.

2 As citagdes diretas e indiretas da obra espinosana apresentar-
se-d0 de forma que aqueles que as tenham em maos,
independentemente da tradugdo, tenham o exato acesso aos
excertos mencionados. A proposta considera as informacdes
trazidas na maioria das tradugdes e a forma com que a
comunidade de estudos espinosanos convencionou menciona-
la. Neste sentido, ao indicativo da Etica ( E), seguira o ntimero da
Parte,  apontado  somente pelo algarismo romano,
posteriormente, as proposi¢des (prop.) serdao seguidas de uma
numeracdo em algarismos arabicos e as definicdes (def.),
axiomas (ax.), escOlios (escol.), corolarios (corol.), explicacdes
(exp.), demonstragdes (dem.) também seguidos das respectivas
numeracdes, quando houver (EI, prop. 32, escol.). Ao do Tratado
Politico (IP), seguird a mencdo ao Capitulo, seguido pela
numeracdo em algarismos arabicos, posteriormente, ao sinal de
parédgrafo §, acompanhar-se-a sua numeragdo (TP, Capitulo 1,

§4).
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secoes.

A primeira parte: da génese e estrutura dos afetos
acomoda topicos que se relacionam com a natureza singu-
lar do modo. Serdo articulados temas como a imagem das
coisas, as nogdes universais e as relagdes que se estabele-
cem (consigo mesmo e com 0s outros) pelo despertar da
coisa semelhante em nés. Quanto aos afetos, percorrer-se-
ao os seus fundamentos, géneros e espécies. Construidas
em funcdo das relacdes e denominacdes extrinsecas, as es-
pécies de afetos se diferenciam em razdo de seu objeto. Se-
guir-se-a a adverténcia espinosana de que seria desneces-
sario tratd-las de maneira exaustiva e, até mesmo, impos-
sivel.3 Assim, buscar-se-a conhecé-las por suas proprieda-
des comuns. Ao longo do texto, serdo trazidos alguns afe-
tos indispensaveis para o deslindar deste eixo temaético,
sem contudo exaurir os sentimentos elencados ao final da
terceira parte da Etica, na definicao dos afetos.

A segunda parte: da poténcia de agir e dos afetos
coletivos, colaciona os tépicos que de alguma maneira se
conectam mais diretamente com os afetos compartilhados.
O modo como a dindmica dos afetos e da imitacdo absorve,
por meio da relagdo com os semelhantes, a formacao destes
afetos ea conveniéncia pela via afetiva. Ver-se-4 que,
mesmo sendo o campo afetivo composto de relagdes que
se estabelecem pelo primeiro género de conhecimento
(imaginacao) e se caracterizam pela instabilidade e vulne-
rabilidade de seus vinculos, a proporcdo que os afetos
compostos se intrincam e as flutuagdes da alma se acen-
tuam, pode nele subsistir uma composicao de poténcias.

A aparente simplicidade da dinadmica de imitacao
complicar-se-a a medida que sdo articulados os afetos pri-
marios (tristeza, alegria e desejo) com suas espécies: os afe-
tos compostos (flutuagdo de animo) e os derivados. Por
exemplo, para impedir a diminui¢do de sua prépria

3 ElII, prop 56, escol.
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poténcia, o homem se esforca para fazer o bem ao comise-
rado a quem nao odiard, embora lhe cause tristeza. O de-
sejo surgido daquele afeto triste é a benevoléncia. Neste
caso, a paixao que pode estimular a poténcia, em que pese
a certeza de um bem so6 se dé pela via racional. O exemplo
da benevoléncia também é interessante, porque ao aponta-
la como uma propriedade da natureza humana, Espinosa
retira qualquer resquicio de uma moralidade transcen-
dente e reafirma que o caminho para a compreensao dos
afetos é o das leis e regras universais da natureza.

Parte I - Da génese e estrutura dos afetos

Nesta primeira secao, tratar-se-a de questdes que se
referem ao homem enquanto modo singular definido e de-
terminado. Buscar-se-a apresentar, sucintamente, a relagao
que Espinosa estabelece entre o corpo e a mente; e a ligacao
que este modo estabelece com o mundo que lhe é exterior,
por meio de um regime de afec¢des necesséario. Ademais,
as consideragdes espinosanas de que a mente possui ideias
adequadas e inadequadas conectam-se a temas como po-
téncia, conatus e passividade.

Ao perquirir a natureza e origem dos afetos, Espi-
nosa os faz pelos primarios, ou seja, pela alegria, tristeza e
desejo. Incluindo os afetos compostos, as flutuagdes da
alma e os afetos derivados, com a adverténcia de referirem-
se mais aos objetos aos quais sdo direcionados. Ademais, o
poder de afetar e ser afetado simultaneamente de uma in-
finidade de maneiras vincula-se a capacidade que o ho-
mem tem de imaginar distintamente as coisas; de formar
nogdes universais segundo a ordem comum da natureza; e
identificar o outro como semelhante. O estabelecer de con-
veniéncias, ainda que em um campo de passividade acen-
tuada, abre espago para a segunda segdo: da poténcia de
agir e dos afetos coletivos.
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A natureza dos afetos

Espinosa, na terceira parte da Etica, propde conhe-
cer a natureza e a forca dos afetos e a poténcia da mente
para refread-los, seguindo o seu método geométrico. Em
suas primeiras consideracdes, esclarece que nada acontece
na natureza que lhe seja estranho, isto €, todas as coisas es-
tdo submetidas as suas leis e regras universais, sendo essa
a Unica via para o conhecimento. Do que se segue que os
afetos, inclusive os negativos (como o édio, a ira, a vin-
ganga, o escarnio etc.)4 possuem causas e propriedades
precisas que admitem ser compreendidas como as outras
coisas singulares.

Afeto e afeccdo sdo termos que se correlacionam,
mas nao se confundem na filosofia espinosana. Na pri-
meira parte da Etica que trata de Deus, as afecgdes (affectio-
nes) se referem a substancia, sdo os modos definidos como
aquilo que é em outro, pelo qual também é concebido.> Na
terceira parte, ao definir os afetos (affectum), Espinosa o faz
como sendo as afec¢des do corpo “pelas quais a poténcia
de agir do préprio corpo é aumentada, diminuida, favore-
cida ou coibida, e simultaneamente a ideia destas afec-
¢oes” .6 Conforme a adverténcia de Chantal Jaquet, a afec-
¢do do corpo é uma condigdo necessaria, mas ndo sufici-
ente para a constituicdo do afeto que se explica pelas mo-
dificacdes (e suas ideias) que causam alguma variagdo em
sua poténcia de agir: “todo afeto é uma afeccdo, mas nem

4 Os afetos, conforme veremos de forma mais detida adiante, sdo
apresentados pelo autor de maneira n3o exaustiva, tendo em
vista a impossibilidade e a auséncia de necessidade de fazé-lo,
uma vez que serdo sempre derivados ou compostos dos trés
afetos primadrios: alegria, tristeza e desejo.

5 EI, def. 5.

6 EIII, def. 3.
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toda afecgdo é um afeto.””

Quanto aos afetos, importa esclarecer que eles se
referem ao corpo e a mente simultaneamente (simul) e po-
dem ser acOes ou paixdes a depender das causas das afec-
¢Oes (e de suas ideias). O modo sera causa adequada de
uma afeccao qualquer se o efeito dela puder ser percebido
clara e distintamente somente por sua natureza. A causa
inadequada, embora possa ser entendida pela natureza do
modo afetado, sera de forma confusa ou mutilada.8 Assim,
agimos ou padecemos, quando ocorre em nds, interna ou
externamente, algo de que somos causa total ou parcial.

O corpo humano, enquanto uma modificagao finita
e determinada do atributo da extensao, é complexo, com-
posto por inimeros outros modos também complexos. Em
sua relacdo com os modos exteriores, pode ser afetado par-
cial ou totalmente, logo, pode ser modificado de muitas
maneiras pelo mesmo modo, em momentos diferentes, e
de diversas formas, por modos diferentes, ao mesmo
tempo.

As afec¢des podem aumentar ou diminuir a potén-
cia de agir, ou ainda, podem ser indiferentes.® Os encon-
tros modificam o individuo, podendo tornar suas partes
maiores ou menores do que antes. Todos os corpos, intrin-
secos (nos corpos complexos) e extrinsecos, estdo em mo-
vimento ou em repouso!? e mantém a sua forma desde que
cada parte preserve o seu movimento e consiga comunica-
lo as outras nas mesmas dimensdes que antes.!!

O objeto da ideia que constitui a mente humana é o
corpo existente em ato, e nada além dele. O homem é a ma-
nifestacdo de dois dos infinitos atributos da substancia:

7 JAQUET, A unidade do corpo e da mente, 2015, p. 125.
8 EIII, def. 1.

9 EIII, post. 1.

10 ElI, ax. 1, ap6s prop. 13.

11 EII, Lema 5 €7, ap6s prop. 13.
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pensamento e extensdo, e o corpo existe tal qual o senti-

mos.12

“Quanto mais um corpo é mais apto do que os ou-
tros para agir (fazer) ou padecer de muitas coisas
simultaneamente, tanto mais a sua mente é mais
apta do que as outras para perceber muitas coisas
simultaneamente; e quanto mais as agdes de um
corpo dependem dele préprio, e quanto menos os
outros corpos concorrem com ele para agir, tanto
mais apta é a sua mente para entender distinta-
mente.”13

Chantal Jaquet aponta para a importancia de perce-

bermos a passividade do corpo e da mente ndo como “uma
natureza manchada de negatividade”, mas como uma ap-
tiddo para padecer que revela, com a aptiddo de agir, a
maior capacidade de um corpo e uma mente em relagao
aos outros. Espinosa, ao tratar da natureza dos afetos, pro-
poe que facamos este exercicio, portanto, que deixemos de
trata-los como odiosos, repugnantes, viciosos e possamos
compreendé-los como inseridos em uma natureza que tem
suas regras e leis universais.

“A poténcia de agir é primeiro apresentada como
uma aptiddo para agir e padecer de vérias maneiras
simultaneamente. Ela inclui assim tanto os efeitos

Z

de que o corpo é causa adequada, total, quanto
aqueles de que ele é causa inadequada, parcial.
Cumpre notar que a aptiddo para padecer figura
entre os critérios que permitem determinar em que
um corpo supera um outro e contém mais reali-
dade. A passividade ndo é, portanto, por natureza,
manchada de negatividade, pois um corpo que

pode padecer de maneira variada tem mais aptidao

12 EII, prop. 13, dem. e corol.
13 EII, prop. 13, corol.
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que um corpo que padece de poucas maneiras. A
passividade é uma realidade, sempre uma ativi-
dade parcial, pois, embora causa inadequada, o
corpo contribui para a produgdo de efeitos com o
concurso de causas exteriores. E por isso que ela é

integrada a poténcia de agir.”14

A imitagao dos afetos ocorre no ambito da imagina-
¢do e se da com relacdo aquelas coisas que nos eram indi-
ferentes, isto é, ndo aumentavam, nem diminuiam a nossa
poténcia, mas que passam a nos afetar a medida que as
consideramos como semelhantes a nés.

As espécies de afetos

Ao inventariar as espécies de afetos em sua Etica,
Espinosa afirma que seria impossivel e desnecessario fazé-
lo exaustivamente. Desnecessario porque, para conhecer a
origem e a natureza dos afetos, e a poténcia da mente para
refrea-los, basta compreender a natureza dos afetos prima-
rios e as propriedades comuns de suas espécies. Pela
mesma razdo, ao mencionar a dor (dolorem),’> melancolia
(melancholiam), hilaridade (hilaritatem) e caricia (titillatio-
nem),'¢ o autor justifica que neles nao se detera por referi-
rem-se mais a extensdo do que ao pensamento.

“Nao posso, de resto, explicar aqui as outras espé-
cies de afetos (pois sdo tantas quantas sao as espé-
cies de objetos) e, ainda que pudesse, ndo seria ne-
cessario. De fato, para o que nos propomos, que é
determinar a forca dos afetos e a poténcia da mente

14 JAQUET, A unidade do corpo e da mente, 2015, p. 132-133.

15 Tendo em conta que as traducdes para o portugués da Etica
podem trazer algumas variacdes quanto a terminologia adotada
para nomear os afetos. Optou-se, quando de sua primeira

aparicdo no texto, colocar entre parénteses a sua forma em latim.
16 ElII, prop. 11, escol.

277



Estudos de filosofia moderna

sobre eles, basta-nos ter uma definicdo geral de
cada afeto. Basta-nos, afirmo, compreender as pro-
priedades comuns dos afetos e da mente para que
possamos determinar qual e qudo grande é a potén-
cia da mente na regulagdo e no refreio dos afetos.
Portanto, embora haja uma grande diferenca entre
este e aquele afeto de amor, de 6dio ou de desejo,
por exemplo, entre o amor para com os filhos e o
amor para com a esposa, ndo é preciso, entretanto,
conhecer essas diferengas, nem investigar mais pro-
fundamente a natureza e a origem dos afetos.”1”

Quanto a impossibilidade, se da pelo fato de que
existirdo tantos afetos quantas forem as espécies de objetos
pelos quais os homens podem ser afetados.'® No excerto
abaixo colacionado, o autor apresenta a forma com que a
natureza de cada espécie de alegria e de tristeza pode ser
explicada.

“(...) a natureza de cada paixdo deve necessaria-
mente ser explicada de maneira que exprima a na-
tureza do objeto pelo qual somos afetados. Assim, a
alegria que provém de um objeto, por exemplo, A,
envolve a natureza desse objeto A, e a alegria que
provém do objeto B envolve a natureza desse objeto
B. Portanto, esses dois afetos de alegria sdo, por na-
tureza, diferentes, pois provém de causas de natu-
reza diferente. Da mesma maneira, também o afeto
de tristeza que provém de um dado objeto é, por
natureza, diferente da tristeza que provém de uma
outra causa. E assim que se devem compreender
também o amor, o 6dio, a esperanga, o medo, a flu-
tuagdo de animo, etc. Necessariamente existem,
portanto, tantas espécies de alegria, de tristeza, de
amor, de 6dio, etc., quantas sdo as espécies de

17 EIlI, prop. 56, escol.
18 EIII, prop. 56.
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objetos pelos quais somos afetados.”??

A natureza das espécies de desejo surge como um
desdobramento necessario da alegria e da tristeza. Como
veremos mais detidamente adiante, o desejo se define
como sendo a esséncia atual do homem, enquanto deter-
minado a fazer alguma coisa por uma certa afecgao. Trata-
se de um apetite que provém dos afetos de alegria e tristeza
e considera o estado atual daquele que foi por ele afetado.
Assim, a natureza dos desejos supora necessariamente os
afetos de que provém, logo, “existem, assim, tantas espé-
cies de desejo quantas sao as espécies de alegria, de tris-
teza, de amor, etc., e, consequentemente, [...] quantas sdo
as espécies de objetos pelos quais somos afetados.”20

Com efeito, é possivel que os nomes dados as espé-
cies pelo uso comum expliquem mais a natureza dos obje-
tos aos quais estdo referidos do que a eles proprios. Espi-
nosa adverte para as seguintes paixdes: gula (luxuria), em-
briaguez (ebrietatem), luxtria (libidinem), avareza (avari-
tiam) e ambicao (ambitionem); espécie de amor que se dis-
tanciam somente por seus objetos e, nesta medida, nao
possuem afetos opostos, aqueles que lhe parecem contra-
rios, sdo, na verdade, a propria capacidade da mente em
refreé-los.

“Entre as espécies de afetos, as quais (pela prop.
prec.) devem ser muitas, sdo notaveis a gula, a em-
briaguez, a luxtria, a avareza e a ambicdo, que ndo
passam de designagdes do amor ou do desejo, as
quais explicam a natureza de cada um desses afetos
pelos objetos aos quais estdo referidos. Com efeito,
por gula, embriaguez, luxtria, avareza e ambigao
nado compreendemos nada mais do que um amor ou
um desejo imoderado de comer, de beber, de

19 EIlI, prop. 56, dem.
20 EIII, prop. 56, dem.
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copular, de riquezas e de gléria. Além disso, esses
afetos, a medida que os distinguimos de outros ape-
nas pelo objeto a que estdo referidos, nao tém afetos
que lhes sejam opostos. Com efeito, a temperanca,
a sobriedade e, enfim, a castidade, que costumamos
opor a gula, aembriaguez e a luxtria, ndo sdo afetos
ou paixdes: apenas manifestam a poténcia de &nimo
que regula esses afetos.”?!

A valer, para Espinosa, é suficiente, para o uso da
vida, que se conhecam as propriedades comuns dos afetos
e a natureza de seus géneros. No entanto, ao final da ter-
ceira parte, na definicdo dos afetos, o autor elencou qua-
renta e oito espécies de afetos compostos e derivados, os
quais variam de acordo com relacdes e denominacgdes ex-
trinsecas.?2 Quanto as espécies apresentadas, revela o au-
tor: “estes nomes significam outra coisa no uso comum.
Contudo, o meu intuito ndo é explicar a significagdo das
palavras, mas a natureza das coisas e indica-las com voca-
bularios cuja significacdo usual ndo repugna inteiramente
aquela com que quero emprega-los.”2?

A imagem das coisas

Por que podemos considerar como presente coisas
que nao existem ou estdo ausentes? A ideia de como o
nosso corpo é afetado envolve necessariamente a natureza
do corpo humano e a do corpo exterior. Do que se extraem
duas conclusdes importantes: a cada afeccao conhecere-
mos a nossa natureza com a multiplicidade das coisas que
nos afetam; e que as ideias que temos dos corpos exteriores
indicam mais a constituicdo do nosso corpo.?* Quando o

21 ElII, prop. 56, escol.

22 EllI, def. dos afetos 48, exp.
23 EllI, def. dos afetos 20, exp.
24 ElI, prop. 16, corol. 1 e 2.
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corpo humano é afetado, a mente contempla o corpo que o
modificou como existente em ato ou presente até que uma
nova afeccdo, mais forte e contréria, exclua a existéncia ou
a presenca da primeira.?

A mente, portanto, pode contemplar como presen-
tes as ideias das afecgdes pelas quais o corpo foi afetado,
ainda que nao mais existam ou que nao estejam presentes.
O argumento espinosano se assenta na ideia dos vestigios
ou impressoOes deixados pelas partes fluidas do préprio
corpo em suas partes moles ao alterarem a intensidade
com que se movimentam por determina¢do de um encon-
tro com um corpo externo. Com o retorno do movimento
espontaneo, as partes fluidas, ao tocarem a superficie mo-
dificada de suas partes moles, fazem com que a mente
tome aquele que a modificou como presente 2 e assim o
considere até que a ideia de outra afecgdo o substitua.

Por outro lado, salienta-se que a ideia que constitui
o ser formal da mente humana é o corpo, uma ideia com-
posta de muitissimas outras ideias?” e ndo se confunde com
a ideia que temos do corpo exterior, somente essa tltima
pode considerar presente as coisas que ndo estdo. Para es-
clarecer este ponto, o préprio autor traz como exemplo a
ideia de Pedro. Enquanto ideia que constitui a esséncia do
proprio Pedro, a mente de Pedro envolve sua existéncia e
sem ele ndo pode existir. Contudo, a ideia que Paulo tem
de Pedro envolve a natureza dos dois e reflete mais a cons-
tituicdo do corpo do préprio Paulo do que de Pedro. En-
quanto Paulo existir, sua mente podera contemplar Pedro
como presente, ainda que ndo mais exista. Neste sentido
temos a definicdo de imagem das coisas como: “as afeccdes
do corpo humano cujas ideias representam os corpos ex-
ternos como presentes a nos, ainda que nao reproduzam as

25 ElI, prop. 17
26 EII, post. 5, ap6s a prop. 13.
27 ElI, prop. 15.
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figuras das coisas. E quando a mente contempla os corpos
desta maneira, diremos que imagina.”2

O regime de imitacao dos afetos estd inserido na-
quilo que Espinosa nomeou, na Etica, de primeiro género
do conhecimento: opinido ou imaginacdo.?’ Ao perceber
muitas coisas, os homens ndo podem imagina-las distinta-
mente e, por isso, formam nogdes universais a partir da ex-
periéncia. A mente humana, quando parte do encontro
com as coisas singulares, percebe as coisas pela ordem co-
mum e, nestes termos, nao tera de si prépria, do seu corpo
e do corpo exterior uma ideia que nao seja confusa e muti-
lada, portanto, inadequada. A ideia que se seguird dessa
compreenderd as mesmas propriedades e da mesma ma-
neira serd incompleta.30

Ao ouvirmos ou lermos uma palavra, formamos
uma ideia semelhante aquela pela qual imaginamos uma
coisa.?! O exemplo dado por Espinosa é o da palavra po-
mum: ao ouvir o signo, um romano recordara rapidamente
de um fruto, ndo porque o som articulado lhe traga qual-
quer semelhanga, mas por ter muitas vezes visto o fruto
enquanto ouvia a palavra. Isso ocorre porque, quando o
corpo humano tem afec¢des simultdneas, compreende con-
fusamente e nao consegue distinguir o que é causa efici-
ente do que é causa acidental. Quando a mente imaginar
qualquer uma delas, se lembrara da outra.32 Nesse sentido,
a memoria, no campo afetivo, serd o encadeamento das
ideias que se formam segundo a ordem e a conexdo das
afec¢des do corpo humano e, por isso, serd diferente para
cada homem.33

28 Ell, prop. 17, escol.

29 Sobre os géneros de conhecimento na Etica conferir :EIl, prop.
40, esc. 2.

30 EII, prop. 29, corol.

31 ElI, prop. 40, escol. 2.

32 EI, prop. 18.

33 ElI, prop. 18, escol.
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As nogoes universais e a coisa semelhante a nds

O corpo humano é complexo, capaz de afetar e ser
afetado, parcial ou totalmente, simultaneamente por int-
meros modos, e a mente sera tdo potente quanto o seu ob-
jeto, e formara a ideia destas afec¢des. Entretanto, assim
como o corpo, a mente é limitada, podendo perceber clara
e distintamente somente um nimero certo e determinado
de imagens e, uma vez excedido, as imagens comecam a se
embaralhar, ao ponto de se misturar completamente entre
si. A mente humana imaginaréd distintamente tantos cor-
pos exteriores quantas imagens (afeccdes do corpo hu-
mano) possam ser formadas em seu corpo. Quando as afec-
¢Oes ndo puderem ser separadas, a mente imaginara os cor-
pos sem qualquer distin¢do e os percebera somente pelo
atributo ou por nogdes universais. Isso pode explicar, in-
clusive, por que as imagens nem sempre tém a mesma
forca.

Espinosa define nog¢des universais como as ideias
confusas que formamos porque a capacidade de imaginar
da mente é superada pelo nimero de afec¢des do corpo
humano (imagens das coisas). Entretanto, essa capacidade
nao é inteira, mas parcialmente superada. A mente imagji-
nard distintamente aquilo pelo qual foi mais frequente-
mente afetada, mas ndo as pequenas diferencas dos singu-
lares, como, por exemplo, nos homens, a dimensao de cada
um, a cor dos olhos, o cabelo. Nao conseguimos imaginar
o namero determinado de homens existentes, por isso, os
consideramos por um conjunto de infinitos singulares. As
nogdes universais seguem a ordem comum da natureza,
logo, ndo sdo formadas igualmente por todos, dependem
das afecgdes as quais o corpo humano foi mais frequente-
mente exposto e do encadeamento das ideias destas afec-
¢oes, pelo qual a mente imagina ou recorda mais facil-
mente do que de outras.

283



Estudos de filosofia moderna

“Por exemplo, os que mais frequentemente contem-
plaram com admiracao a estatura dos homens, en-
tenderam sob o nome de homem o animal de esta-
tura ereta; os que, porém, se acostumaram a con-
templar outra coisa, formardo outra imagem co-
mum dos homens, a saber, o homem é um animal
que ri, um animal bipede, sem penas, um animal ra-
cional; e assim, quanto ao restante, cada um for-
mara imagens universais das coisas de acordo com
a disposicdo do seu corpo. Por isso, ndo é de se ad-
mirar que, entre os filésofos que quiseram explicar
as coisas naturais s6 pelas imagens das coisas, te-
nham nascido tantas controvérsias”.3*

As coisas que imaginamos semelhantes a nds, refe-
ridas na proposicao vinte e sete da terceira parte da Etica,
sdo 0s homens, enquanto uma nogao universal? N&do. Ao
contar a histéria do primeiro homem, o autor argumenta
que, ap0s ter se convencido de que os animais eram seus
semelhantes, Adao passou imediatamente a imitar suas
afeccbes.35 Efetivamente, nada concorda mais com o ho-
mem do que outro homem racional. Neste sentido, poder-
se-ia entender que eles sdo o que tém de mais semelhante
um ao outro. Contudo, quando guiados por suas paixdes,
especialmente por afetos tristes, esses flutuam em seu
animo, sdo levados a dire¢des opostas e nem sempre con-
cordam em natureza. Assim, a dindmica afetiva pressupde
a maneira com que cada um formara esta nogdo universal,
de acordo com as disposi¢cdes do seu proprio corpo, do
corpo exterior, e da forma com que é mais frequentemente
afetado. Diante dessa passividade acentuada, a afeccdo
pela qual imaginamos a coisa semelhante nos permitira,
segundo Marilena Chaui, contemplar o outro como al-
guém e este serd o caminho trilhado pelo autor, que a partir

34 ElI, prop. 40, escol. 1.
35 EIV, prop. 68, escol.
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da proposicdo vinte e nove utiliza o termo homem (ou al-

guém).
“As paixOes estdo referidas a relagdo consigo
mesma e com o Outrem. Por isso, a partir de agora,
Espinosa introduzira a percepgdo da semelhanca de
uma coisa conosco, ou seja, o outro como alguém.
Essa percepgdo (ou essa afecgdo), nos determina a
fazer algo, portanto a desejar, de maneira que, sob
o desejo, se entrecruzam ndo apenas alegria, tris-
teza, amor e 6dio, mas também as paixdes geradas
por eles. A semelhanga com o Outrem, pondo em
operagdo o desejo, cerra e esgarga o tecido da vida
afetiva-passional.”36

A autora nos apresenta sucintamente como essa
afeccdo, o reconhecimento do outro como semelhante, de-
termina os esforgos e, portanto, a prépria esséncia do ho-
mem e o seu estado atual. O complicar dos afetos ali gera-
dos e fomentados revela a dindmica varidvel e inconstante
que opera na afetividade. A imitagdo dos afetos pressupde
que o agora semelhante ndo tenha sido causa de uma mo-
dificagdo anterior. Para compreendermos as afec¢des neu-
tras, é importante ter em consideragdo a diferenca entre
afeto e afeccdo. Para Chantal Jaquet: “a existéncia de afec-
¢des que ndo aumentam, nem diminuem a poténcia de agir
é tanto mais possivel quanto elas ndo comprometem nada
a poténcia de agir e ndo ameacam de modo algum a forma
corporal.”37

O homem conhece as coisas exteriores e a si mesmo,
enquanto corpo e mente, por meio de afec¢des. Todos os
corpos convém em alguma coisa, ainda que seja somente
quanto ao atributo do qual sdo manifestacdo. N6s s6 co-
nhecemos o corpo exterior naquilo que ele nos afetou.

36 CHAUI, A nervura do real, 2016, p. 344.
37 JAQUET, A unidade do corpo e da mente, 2015, p.127.
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Desta maneira, quando consideramos algo como seme-
lhante a nods, a ideia da afeccdo daquele corpo envolve uma
afeccdo equivalente do nosso corpo. Para Espinosa,
quando a mente imagina, ela contempla as afec¢des do
corpo humano, cujas ideias representam os corpos exter-
nos como presentes a nds, até que outra afeccdo mais forte
ou contraria exclua a sua existéncia ou presenca. Esta ideia
confusa envolve a natureza presente de um corpo externo
e simultaneamente a natureza do nosso corpo. A imitagao
dos afetos estd em considerar como presente na mente os
corpos externos, pois disso se segue que, ao imaginarmos
que ele estd sendo afetado por algo, aquilo que lhe afeta
também se torna presente em noés, pelo que o nosso corpo
serd afetado por um afeto semelhante.38

Quando odiamos algo que nos é semelhante, sere-
mos afetados juntos, mas por um afeto contrério, o que nos
levara a flutuar em nosso animo.?° Por hipotese, se o0 meu
semelhante é afetado de tristeza, por essa causa eu deveria
me entristecer, mas eu o odeio, entdo me alegro com sua
diminuic¢do de poténcia.

Efetivamente, Espinosa estabelece que o que quer
que modifique a poténcia de agir de nosso corpo, sua ideia,
da mesma forma, mudara a poténcia de pensar da nossa
mente. A ideia que constitui a mente é o corpo humano
existente em ato, sua existéncia presente envolve a existén-
cia atual do préprio corpo. Do mesmo modo, a sua potén-
cia, pela qual ela recorda e imagina, envolve a existéncia
atual do corpo: “a existéncia da mente e sua poténcia de
imaginar sdo suprimidas assim que a mente deixa de afir-
mar a existéncia presente do corpo” .40 Entretanto, ndo o faz
porque o corpo deixou de existir, mas porque uma ideia
que lhe era exterior excluiu a presenca do seu objeto, sendo

38 EllI, prop, 27, dem.
39 EllI, prop. 27, dem.
40 EIlI, prop. 11, escol.
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contrdria a sua esséncia.

Por certo, a mente se esforga por imaginar as coisas
que aumentam ou favorecem a poténcia de agir do seu
corpo, uma vez que disso depende a manutengdo de sua
propria poténcia de pensar.4! As afec¢des do corpo hu-
mano, que alteram a sua poténcia de agir, sdo os afetos e
suas ideias alteram a poténcia de pensar da mente.

Os afetos primarios

Assim como o corpo humano, a mente humana
pode passar a uma perfeicdo maior ou menor sem alterar
sua esséncia. O aumento de poténcia da mente pode dar-
se por uma ideia inadequada e as paixdes, as que aumen-
tam e diminuem a poténcia, podem ser explicadas, respec-
tivamente, pelos afetos de tristeza e alegria.+2

Espinosa define a alegria como uma paixao pela
qual a mente passa a uma maior perfeicdo; a tristeza, por
sua vez, como a paixdo pela qual a poténcia da mente passa
a uma menor perfeicdo.*? Os referidos afetos nado estao na
perfeicdo em si, mas na transitoriedade entre elas. Com
efeito, no caso da tristeza, observa-se que, enquanto o ho-
mem participa de uma perfei¢do, ainda que menor, nao
pode entristecer-se. Ela também nao é privacdo de uma
maior perfeicdo, pois a privacdo ndo é nada e a tristeza é
um ato: o ato de passar para uma perfeicio menor.4

Por outro lado, o conceito de desejo passa pela teo-
ria da liberdade necesséria e a critica espinosana ao livre-
arbitrio. Apoiado no conatus, o autor esclarece que, como a
mente conhece a si mesma e ao seu corpo por meio das
afeccOes, sua esséncia é composta de ideias adequadas e

41 EIII, prop. 13.

42 EIII, prop. 13, escol.

43 ElII, prop. 11, escol.
44Elll, def. dos afetos 3, exp.
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inadequadas. O esforco por perseverar em seu ser é inces-
sante, continuo e por prazo indefinido. Logo sera indepen-
dente de um conhecimento claro e distinto.

Os termos vontade, apetite e desejo sdo equipara-
dos em sua filosofia. Sao equivalentes, mas ampliando o
espectro é possivel identificar algumas distingdes. O es-
for¢o da mente em perseverar no seu ser é apontado como
vontade, ao passo que, quando referir-se a mente e ao
corpo, serd apetite, o qual é a esséncia do homem, en-
quanto determinado a fazer alguma (por sua natureza) a
sua conservacao.® O desejo é o apetite do qual se tem cons-
ciéncia e se define como: “a prépria esséncia do homem
enquanto é concebida determinada a fazer algo por uma
dada afeccdo qualquer”, e sdo tdo “varidveis e ndo raro tao
opostos uns aos outros que ele [0 homem)] é arrastado de
diversas maneiras e nao sabe para onde voltar-se.”46

Por certo, estando ou ndo conscientes, o apetite sera
efetivamente o mesmo.# Com essa argumentacao, Espi-
nosa retira qualquer valoragdo ou critério moral que possa
ser atribuido aos bens exteriores. Ele afirma: “ndo nos es-
forcamos, queremos, apetecemos, nem desejamos nada
porque o julgamos bom; ao contrario, julgamos que algo é
bom porque nos esforcamos por ele, o queremos, apetece-
mos e desejamos.”*8 O desejo surge da conveniéncia com a
nossa natureza e o critério apresentado pelo autor para
aquilo que é bom ou mal é o da utilidade.

Os afetos derivados: amor e 6dio

O amor ¢ a alegria acompanhada da ideia de uma
causa exterior. O 6dio é a tristeza acompanhada da ideia

45 ElII, prop. 9, escol.
46 ElII, def. dos afetos 1, exp.
47 ElII, def. dos afetos 1, exp.
48 EllI, prop. 9, escol.
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de uma causa exterior.* Aquele que ama se esforga, neces-
sariamente, para ter presente e conservar a coisa que ama,
enquanto aquele que odeia se esforca para afastar e des-
truir a coisa que odeia.5’? Com efeito, a “vontade do amante
de se unir com a coisa amada” ndo define o amor, mas é
uma propriedade do afeto que se manifesta no amante por-
que a presenca da coisa amada corrobora ou fomenta sua
poténcia de agir.5!

Nada obstante, conforme visto anteriormente,
pode ocorrer que aquele que reconhecemos como nosso se-
melhante é ao mesmo tempo aquele por quem nutrimos
6dio. Neste caso, seremos afetados simultaneamente com
0 nosso similar, mas por um afeto contrario. A identifica-
¢do de um semelhante como algo que nos causa tristeza é
possivel pela complexidade do corpo e da mente, neste
sentido, porque podemos ser afetados total ou parcial-
mente. No dmbito da imagina¢do, os homens dominados
por afetos podem ser levados a lados opostos, a variar seu
animo.

A flutuagdo do dnimo se conecta ao que Espinosa
entende por conatus (esforco por perseverar na existéncia),
afetos e a dindmica da imitacdo. A mente se esforca em
imaginar o que exclui a existéncia ou a presenca daquilo
que diminui ou refreia a sua poténcia.52 Quando imagina
aquilo que odeia triste, se alegra, pois na medida em que a
coisa odiada é afetada de tristeza, ela é destruida. Quanto
a forca dos afetos, ha uma inversa proporcionalidade entre

49 EIII, def. dos afetos 6.

50 EIII, prop. 13.

51 EllI, prop. 13 e def. dos afetos 6.

52 O homem se esforcard por aniquilar aquilo que ele julga
causar-lhe tristeza, isto é, “quando a mente imagina algo que
diminuiu ou coibe a poténcia de agir do corpo, ela se esforca o
quanto pode, por recordar, coisas que excluem a existéncia
daquelas.” (EIII, prop. 13).
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a alegria (da mente) e a tristeza (do outro).>

Em outras palavras, quem imagina aquilo que
odeia, afetado de tristeza, se alegra. Na mesma medida, se
imagina que ele é afetado de alegria, se entristecerd. Como
odeio aquilo que imagino diminuir a minha poténcia, eu
me alegro com a sua tristeza, a medida que a diminuicao
de sua poténcia estimula ou aumenta a minha poténcia de
agir. Por outro lado, quando a coisa a qual odeio se alegra,
essa alegria, enquanto reforca a sua propria existéncia, co-
ibe a minha capacidade de agir e, por isso, eu sou afetado
de tristeza.>

Por outro lado, a medida que imaginamos que uma
coisa que nos é semelhante é afetada de tristeza, devemos
igualmente nos entristecer. E se imaginamos que ela é afe-
tada de alegria, devemos nos alegrar. Por isso, a alegria
que se origina da tristeza da coisa odiada ¢é hesitante e re-
vela sempre um conflito de animo.5

A comiseracgdo, a benevoléncia e a emulagao

Espinosa da mais um passo no seu regime de imi-
tacdo dos afetos: a forma com que nosso semelhante é afe-
tado também nos modifica. O autor passa a considerar
aquele que, embora ndo tenha provocado em nés nenhum
afeto diretamente, ao afetar de alegria nosso similar, faz
com que nutramos amor para com ele. Da mesma maneira,
se ele afetou nosso semelhante de tristeza, o odiaremos e
isso pelo nosso esforco em perseverar na existéncia que é
coibido ou estimulado pela afirmacao ou nao da existéncia
de nosso semelhante.5¢

A comiseracdo (commiseratio) é tristeza originada

53 EllI, prop. 20, dem.
54 EIII, prop. 23.

55 EllI, prop. 23, escol.
56 EllI, prop. 27, corol. 1.
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do dano a outro,” da ideia do mal ao qual o nosso seme-
lhante é acometido e se distancia da misericérdia porque
essa pressupde uma habitualidade. Ao nos compadecer-
mos pela coisa, nossa mente imagina aquilo que causa tris-
teza ao nosso semelhante e, com isso, a nossa poténcia é
refreada ou diminuida e isso se da até que aquela imagem
seja substituida pela de outra coisa que retire a existéncia
ou a presenca da primeira.s

No ntcleo da imitagao afetiva estdo ainda os afetos
de emulagao (aemulatio) e benevoléncia (benevolentia), cada
um ao seu modo, derivados do desejo. A benevoléncia, in-
diretamente, apresenta-se como a vontade ou apetite de fa-
zer o bem aquele ao qual temos comiseragdo. Conforme
apontado por Marilena Chaui, “enquanto a comiseragao é
um sentimento interior, a benevoléncia suscitada por ela é
uma atitude, uma conduta que envolve o bem de outrem
pela acdo contra quem o maltratou. E nesse sentido, ela se
articula a uma outra paixao, a ira ou a célera, desejo de fa-
zer o mal a quem odiamos.”>?

Espinosa, ao tratar da utilidade das coisas a manu-
tengdo de nossa poténcia, torna evidente que nao é porque
uma coisa é boa ou mé (elas nunca o serdo em si mesmas)
que a desejamos, mas porque nés a desejamos ou a repeli-
mos que elas assim o sdo. Por certo a comiseracdo, tem
como causa a tristeza e serd sempre ma (inatil). O esforco
da mente para afasta-la se dard ndo s6 por ideias claras e
distintas, mas também por ideias confusas e mutiladas.
Deste modo, desencadeada pela comiseragdo, a benevolén-
cia ndo pode ser considerada um bem em si mesma.

“Quem souber corretamente que tudo segue da ne-
cessidade da natureza divina e é feito segundo as
leis e regras eternas da natureza, certamente nada

57 E1II, prop. 22.
58 EllI, prop. 27, corol. 2.
59 CHAUI, A nervura do real, 2016, p. 346-347.
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encontrara que seja digno de 6dio, riso ou desprezo,
nem se comiserara por ninguém; mas, tanto quanto
o conduz a virtude humana, ele se esforcard para
agir bem, como dizem, e alegrar-se. [...] E aqui falo
expressamente do homem que vive sob a condugao
da razdo. Pois quem ndo é movido pela razao nem
comiseracdo a auxiliar os outros, este é correta-
mente denominado inumano, visto que (pela prop.
27 da parte 3) parece nao ter semelhanca com o ho-
mem.” 0

Com efeito, somente enquanto desejamos pelos di-
tames da razao, isto é, por ideias claras e distintas, pode-
mos ter certeza de estarmos nos esforcando para fazer algo
realmente bom. Entretanto, como reflete Espinosa, a comi-
seracdo e o seu esforco em livrar da infelicidade aquele ao
qual nos compadecemos sao preferiveis aqueles que ndo se
entristecem com a dor de seu semelhante, pois esses estdo
inseridos em uma passividade tao acentuada que parecem
nao os considerar como tais.

A emulagao, por sua vez, se manifesta como “de-
sejo gerado em nés por imaginarmos outros semelhantes
tendo o mesmo desejo”.61 O autor diferencia as causas da
imitagdo e da emulagdo, pois, o émulo imita somente
aquilo que julga honesto, ttil ou belo, isto ¢, aquilo que
imagina que aumente sua poténcia. Ao passo que na imi-
tacdo, todos os afetos sdo igualmente copiados. Os exem-
plos dados pelo autor referem-se aquele que foge ao ver
alguém fugindo, temendo o que outros temem, ou ainda
aquele que, ao ver alguém queimar a mao, contrai a sua
como se ela propria houvesse sido incendiada.®2

Parte II - Da poténcia de agir e dos afetos coletivos

60 EIV, prop. 50, dem. e corol.
61 EIII, prop. 27, escol.
62 ElII, def. dos afetos 33, exp.
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Esta segunda e dltima secdo traz temas concernen-
tes a coletivizagio dos afetos.®3 A adverténcia de que afetos
nao s6 conduzem o conatus relacionado a mente, quanto ao
desejo de tornar presente (excluir) as imagens das coisas
que lhe afetaram de alegria (tristeza), mas simultanea-
mente o corpo, que se esforga por fazer (afastar) aquilo que
aumenta (diminui) a sua poténcia de agir em ato. Na dina-
mica de imitagdo dos afetos, serdo tragadas, em linhas ge-
rais, a génese dos afetos coletivos, as causas das flutuagdes
da alma e a relacdo do livre-arbitrio com a forca dos afetos.
As paixdes se deslocam em diregdo a relagdo que o modo
estabelece para consigo mesmo, para com o seu seme-
lhante e, para com aquele (aquilo) que afeta o seu similar,
langando-o para a vida comum.

Os afetos e conatus

Espinosa, na segunda parte da Etica (a natureza e a
origem da mente), retrata que a mente se esforca, o tanto
quanto pode, por considerar como presente ou existente
em ato aquilo que lhe causa alegria, isto é, que aumenta a
sua poténcia de pensar; e por afastar ou destruir aquilo que
lhe causa tristeza. Na terceira parte, acrescenta-se ao argu-
mento a igualdade e a simultaneidade das poténcias de
pensar e agir.

A equiparagdo é dada pelo préprio conatus, en-
quanto expresso pelo desejo. E dizer, o desejo refere-se ao
corpo e a mente.® E a prépria esséncia do homem ou os
esforgos determinados por sua natureza.t> Logo, o apetite
ndo serd somente por imaginar as coisas que nos causam

63 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002, p.
182.

64 EIII, prop. 9, escol.

65 EIII, def. dos afetos 1, dem.
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alegrias como presentes ou existentes, mas também por re-
aliza-las efetivamente. Quanto as coisas que imaginamos
nos afetarem de tristeza, portanto, as coisas que odiamos,
nosso esforgo sera para afastar a sua presenca ou existéncia
em ato e, simultaneamente, por destrui-la, de fato e ndo s6
na mente.%

A formacao dos afetos coletivos e o juizo de valor

Pelo regime de afeccdes, a mente conhece a sua na-
tureza e a de seu corpo (seu objeto), tem consciéncia de si
e de seu esforco por perseverar na existéncia. A relagao dos
homens consigo mesmos e com os outros se da, em grande
medida, pela via afetiva.

“Os afetos ndo se limitam a relacdo com as coisas e
0s outros, mas também sio maneiras de nos relaci-
onarmos conosco mesmos. A demonstracao de que
somos conatos, ou a poténcia de agir simultanea do
corpo e da mente, de que a alegria o favorece e a
tristeza o enfraquece, e de que o desejo é nossa pro-
pria esséncia quando determinada por uma afecgdo
a fazer algo, permite a Espinosa deduzir o que po-
demos designar como a primeira lei da operagao
desejante, enquanto relacdo de cada um consigo
mesmo. N6s nos esforcamos para imaginar ou man-
ter presente tudo o quanto imaginamos conduzir a
alegria, e para afastar e nos opor a tudo o quanto
imaginamos poder contrariar esse esforco e condu-
zir a tristeza. Espinosa acrescenta. N6s nos esforca-
mos absolutamente para fazer com que isso acon-
teca. Absolutamente, isso é incondicionalmente
sempre.”¢7

66 EIII, prop. 28.
67 CHAUI, A nervura do real, 2016, p.347.
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Com efeito, a opinido alheia é determinante para os
esforgos dos homens passionais. Ao considerar o homem
meu semelhante e por ndo nutrir nenhum afeto anterior
para com ele, insiro-me na dinadmica de imitagdo dos afe-
tos. Nesta medida, ao imaginar que eles odeiam ou amam
determinada coisa, também a amaremos ou a odiaremos,
nos esforcaremos por imaginar a sua presenga ou sua exis-
téncia em ato, e desejaremos fazer tudo o que formos capa-
zes e que imaginamos alegrar os demais homens.

“Ao acrescentarmos a imitacdo dos afetos ou a pre-
senca de outrem, uma segunda lei pode ser dedu-
zida. N6s nos esforcaremos “para fazer tudo aquilo
que imaginamos que os homens veem com alegria,
e ao contrario, teremos aversao a fazer tudo o que
imaginamos dar aversdo aos homens’. Desse desejo
nascem paixdes, que a relacdo consigo mesmo é
perpassada pela relacdo com os outros, conforme
imaginemos os afetos que supomos eles experimen-
tarem por nds.” 68

A sério, quanto ao juizo de valor, podemos citar al-
guns afetos. Dentre eles, a ambicdo, afeto coletivo, que se
revela como todo o esfor¢o desmedido para fazer ou se
abster de alguma coisa, somente para agradar os homens,
em prejuizo préprio ou alheio.®® A humanidade (humani-
tas) ou modéstia (modestia), por sua vez, também ¢é eviden-
ciada pelo apetite de ser exaltado, mas sem prejuizo a si
proprio ou outrem, portanto, € uma forma mais moderada
de afeto. O louvor (laudem) é a alegria manifestada por
imaginarmos que o outro se esforcou para fazer algo que
nos alegra. O vitupério (vituperium), a tristeza acompa-
nhada de uma causa acidental a qual somos acometidos

68 CHAUI, A nervura do real, 2016, p.347.
69 EIII, def. dos afetos 30 e 44.
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quando temos aversdo a acdo de outrem.” Enfim, a aver-
sdo (aversio) se d4 em conjunto com a ideia daquilo que nos
causa tristeza, mas por acidente. Caso fosse uma causa efi-
ciente, o afeto seria o 6dio.”!

Efetivamente, a mente humana percebe o corpo hu-
mano por meio das ideias das afec¢des. Este conhecimento
envolve, necessariamente, a natureza da propria mente (as
ideias que estao na mente) e é somente nesta medida que
ela conhece a si prépria.”? Ao imaginar que afeta os outros
de alegria, o homem sera modificado por um afeto seme-
lhante e percebera a si mesmo como causa. De maneira in-
versa, se julga ter entristecido seu similar, se entristecera,
consciente de si como causa desta tristeza.”

O amor e o 6dio pressupdem que o afeto de alegria
ou tristeza seja acompanhado da ideia de uma causa ex-
terna. Sendo interna a causa, quando os homens conside-
ram ser louvados ou vituperados, os afetos serdo: a gloria
(gloriam) e a vergonha (pudor). Quando independem da
opinido alheia, serdo denominados contentamento para
consigo mesmo (acquiescentia in se ipso) e arrependimento
(poenitentia). Entretanto, no campo da afetividade, en-
quanto o homem se esforga para imaginar sobre si aquilo
que lhe afeta de alegria e se glorifica de suas acdes, pode
ser tomado como soberbo (superbus) e, ao imaginar causar
alegria aos outros, acabar por se tornar molesto (rmoles-
tus).7 Para Marilena Chaui, “Espinosa oferece, assim, um
primeiro sinal para definir o desejo passional como causa
de efeitos opostos, conforme a diregdo e o contetido dese-
jados. Essa instabilidade ndo se limita a relagdo com ou-
trem, mas incide também na relacdo que mantemos

70 EIII, prop. 29, dem. e escol.

71 EIII, def. dos afetos 9.

72 EIl, prop. 19, Ell, prop. 23 e dem.
73 EllI, prop. 30 e dem.

74 ElII, prop. 30, escol.
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conosco mesmos.” 75

Decerto, o bem e o mal, como modos de pensar, se
relacionam, na Etica espinosana, com o esforco do homem
em satisfazer as necessidades de sua natureza, isto ¢, de
buscar o que lhe é ttil e, na via afetiva, com os afetos. Es-
pinosa, na terceira parte da Etica, expde: “Por bem, en-
tendo aqui todo o género de alegria e, além disso, o que
quer que conduza a ela, sobretudo satisfazendo a caréncia,
seja qual for. Por mal entendo todo o género de Tristeza,
sobretudo frustrando a caréncia (desiderio).” 76 Na quarta
parte, por sua vez, revela: “o conhecimento do bem e do
mal nada mais é que o afeto de alegria e de tristeza en-
quanto dele somos conscios.””7 Assim, o bem e o mal se re-
ferem ao que obsta ou serve a nossa conservacao, aumen-
tando, diminuindo, favorecendo ou coibindo a nossa po-
téncia de agir. Por isso, quando percebemos que uma coisa
nos afeta de alegria ou de tristeza, consideramo-la boa ou
ma. Esse conhecimento (inadequado), depende da maneira
como nos relacionamos com os modos externos e segue ne-
cessariamente dos afetos.

Devido a complexidade do corpo humano, é possi-
vel afirmar que homens diferentes podem ser afetados de
multiplas maneiras pela mesma coisa e o mesmo indivi-
duo, em tempos diferentes, pode ser impactado pela
mesma coisa diversamente. Logo, ainda que os homens se
compreendam semelhantes, é possivel que um ame aquilo
que outro odeia e que 0o mesmo homem deixe de amar uma
coisa passando a odia-la.

Por certo, pela via racional, os homens concordam
inteiramente em natureza. No campo afetivo, é pelas ideias
incompletas que concebem o que lhes é melhor. Assim, os
homens serdo afetados por outros a medida que a mente

75 CHAUI, Nervura do real II, p-348.
76 EIII, prop. 39, escol.
77 EIV, prop. 8.

297



Estudos de filosofia moderna

os imagina como semelhantes e, por isso, lhes trazem mais
realidade. O vinculo que os une ¢ afetivo, a vista disso, se-
rdo sempre vulnerédveis, instdveis e durardo somente até
que apareca outra afeccdo mais forte e contraria que subs-
titua a primeira. Para Espinosa: “[...] como cada um por seu
afeto julga o que é bom e mau, melhor ou pior, segue-se
que os homens podem variar tanto pelo juizo quanto pelo
afeto; e disso se segue que quando comparamos uns com
os outros, distingam-se pela s6 diferenca dos afetos [...]”78

Com efeito, o arrependimento traz consigo a ideia
de termos praticado algo, ndo segundo as determinagdes
de nossa natureza, mas pela supersticao ou crenga em um
livre-arbitrio. Em conjunto com o contentamento para con-
sigo, é uma variagao afetiva que se une a ideia de si mesmo
como causa. A oscilagdo entre os referidos sentimentos
pressupde a trama afetiva a qual o homem esta inserido,
isto é, a forma como comumente se relacionam os atos tris-
tes com os perversos e os alegres aos retos. Espinosa reco-
nhece como causa simultanea a aprovagdo ou a reprovacao
dos pais aos atos de seus filhos, ou ainda, os costumes, as
supersticdes e as religides.

“[...] ndo é nada surpreendente que a tristeza re-
sulte, em geral, de todos os atos que, habitualmente,
sao chamados de perversos e a alegria daqueles que
sdo ditos retos. Na verdade, isso depende sobre-
tudo da educacdo, como facilmente se compreende
pelo que anteriormente foi dito. Com efeito, foram
0s pais que, ao desaprovar os primeiros e ao repre-
ender, frequentemente, seus filhos a respeito deles,
e, contrariamente, ao exaltar os segundos e ao enco-
raja-los a pratica-los, acabaram por fazer com que
as comogdes de tristeza fossem associadas a uns e
as de alegria aos outros, o que é também confir-
mado pela propria experiéncia. Na verdade, o

78 EllI, prop. 51, escol.
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costume e a religido nao sdo os mesmos para todos.
Pelo contrario, o que para uns é sagrado, para ou-
tros é profano, e o que para uns é respeitoso, para
outros é desrespeitoso. Assim, dependendo de
como cada um foi educado, arrepende-se de uma
agdo ou gloria-se por té-la praticado.””

A soberba é uma espécie de alegria excessiva, por-
tanto, pode ser ma ou inttil ao homem que a experimenta.
Consiste em fazer de si mesmo, por amor préprio, uma es-
timativa acima da justa. Espinosa a considera uma espécie
de delirio, pois o soberbo contempla como reais coisas que
s6 existem em sua imaginacdo, e assim o fara até que possa
imaginar outras afeccdes que excluam a sua presenga ou
existéncia.80

Os afetos compostos e as flutuagdes da alma

Na dindmica de imitagdo afetiva, a flutuacdo de
animo aparece expressamente em duas proposicoes: logo
no inicio, com a proposicdo vinte e sete, e depois na trinta
e um. Por certo, em ambas, o homem padece acometido
por afetos contrarios, mas diferem-se pela imediaticidade
das relacdes estabelecidas. Na primeira hipétese, o homem
odeia o seu semelhante, por isso, ao imitar o seu afeto, o
faz pelo afeto contrario, com a mesma intensidade. Na se-
gunda, o que lhe modifica é a forma como um terceiro afeta
o seu similar.

Ao imaginar que alguém ama (alegria), odeia (tris-
teza), ou deseja o mesmo que ele, por semelhanca, o ho-
mem imitard aquele afeto, e com isso reforcard o senti-
mento que antes nutria, fortalecendo-o. Contudo, caso os
afetos sejam contrarios, padecerd de uma flutuagdo de

79 Elll, def. dos afetos 27, exp.
80 EIII, prop. 26, escol.
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animo. A imitacdo afetiva pressupde que eu reproduza o
afeto do meu semelhante, por exemplo, a ideia de que o
meu similar ama algo, é causa para que eu também o ame:
a causa desse afeto é a conveniéncia. Diante de causas si-
multaneas, a imitagdo afetiva pode dar-se como na se-
guinte hipdtese: ao amar uma coisa (alguém), assim o fago
porque a considero causa da minha alegria. Se constato
que o meu semelhante nutre por ela 0 mesmo sentimento,
tenho uma nova causa, que se soma a primeira e torna o
afeto mais forte, entdo, me torna mais potente. Entretanto,
pode ocorrer que os sentimentos sejam contrarios, isto é,
posso amar aquilo ao qual o meu semelhante odeia e odiar
aquilo que ele ama. Neste caso, por causas diferentes, ama-
remos e odiaremos a mesma coisa e seremos, por esse sen-
timento, levados para lados opostos.!

A flutuacao de animo é uma forma de passividade
acentuada e, para evitd-la, cada um se esforca para que os
outros amem aquilo que ele ama e odeiem aquilo que ele
odeia. Pela via racional, todos os esfor¢cos convergem para
os homens poderem compreender verdadeiramente a sua
natureza e, em ultima analise, a natureza infinita de Deus
(bem interno) e, assim, perceberem a total conveniéncia e
utilidade de unir suas poténcias. Na via afetiva, a despeito
de seus esforcos, o desejo para que os outros vivam se-
gundo o seu modo de vida fomenta a distancia entre os ho-
mens, especialmente por estarem inclinados a estimar
aquelas coisas que ndo podem ser todos (bem exteriores).
Nas palavras do autor: “cada um, por natureza, deseja que
os outros vivam de acordo com a inclinacdo que lhe é pro-
pria. Como é isso que todos desejam, constituindo-se, as-
sim, em obstaculos reciprocos, e como todos querem ser
louvados ou amados por todos, acabam todos por se odiar
mutuamente.”82

81 EllI, prop. 31, dem.
82 EIII, prop. 31, escol.
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O esforco, a poténcia e a esséncia da mente sao
equiparadas na filosofia espinosana e ecoam o seguinte ar-
gumento: a esséncia da mente s6 pode ser constituida da-
quilo que a afirma e ndo do que lhe é contrério. O seu es-
forgo sera por imaginar aquilo que coloca a sua poténcia.

O amor-préprio ou a satisfagio para consigo
mesmo sdo espécies de alegria acompanhada da ideia de si
como causa. Esse contentamento pode ser recuperado toda
vez que os homens considerem sua poténcia de agir, po-
dendo, por via reflexa, torna-los reciprocamente insupor-
taveis. E que, para reviver sua esséncia, os homens podem
fazé-lo com historias intermindveis de seus feitos e de suas
forcas (do corpo e do &nimo), que nado interessam a nin-
guém a nao ser a eles préprios.8* Pois, enquanto se orgu-
lham de suas ag¢des, o ouvinte retrata a sua impoténcia, e
sua mente se entristece ao ver seu esforco coibido: “disso
se segue ainda que os homens sdo, por natureza, invejosos
(invidos),® ou seja, eles se enchem de géudio (gaudare) com
as debilidades de seus semelhantes e, por outro lado, se
entristecem com suas virtudes.” 8¢

“E por isso que cada um extrai o maximo de gaudio
de sua propria consideracao quando considera em
si algo que vé como em falta nos outros. Mas se re-
laciona o que afirma sobre si préprio a ideia gené-
rica de homem ou de animal, ja ndo se enchera tanto
de gaudio. Se, por outro lado, imagina que suas
acdes, em comparacao com as de outros, sdo inferi-
ores, ele se entristecerd, mas se esforgara por afastar
essa tristeza 8 o que fard interpretando

83 EIII, prop. 54 e dem.

84 EIII, prop. 55, escol.

85 Referéncia dada no interior da citagdo: vejam-se o esc. da
prop. 24 e o esc. da prop. 32.

86 EIlI, prop. 55, escol.

87 Referéncia a EIII, prop. 28.
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desfavoravelmente as a¢des de seus semelhantes ou
exagerando as suas tanto quanto pode. [...] Fica
claro, pois, que os homens estdo, por natureza, pro-
pensos ao 6dio e a inveja, o que é reforcado pela
propria educacdao. Com efeito, os pais tém o cos-
tume de incitar os filhos a virtude, tendo como tni-
cos estimulos a busca de honrarias e a inveja.”88

Ao julgar positivamente suas préprias acdes, os ho-
mens sdo afetados de alegria. A forca deste afeto depen-
dera do grau de realidade em que ele é assimilado, por-
tanto, tratando-se de afec¢des simultaneas, do quao distin-
tamente aquela afecgdo do corpo é concebida pela mente,
respeitando a capacidade humana limitada de formar ima-
gens das coisas a0 mesmo tempo.

O livre-arbitrio e a for¢a dos afetos

Para Espinosa, as vontades ou qualquer impulso a
que os homens tendam estdo relacionados a necessidade
de sua natureza, concebida por ele mesmo de forma ade-
quada ou inadequada. No apéndice da primeira parte da
Etica, Espinosa expde a crenca no livre-arbitrio e adianta
que os homens sdo conscientes de seu esforco por realizar
determinadas agdes, mas desconhecem as causas pelas
quais o fazem. “E, pois, por ignorarem a causa de suas
acdes que os homens tém essa ideia de liberdade. Com
efeito, ao dizerem que as agdes humanas dependem da
vontade, estdo somente pronunciando palavras sobre as
quais ndo tém a tdltima ideia. Pois, ignoram todos o que
seja a vontade e como ela move o corpo.”8?

O afeto para com a coisa que imaginamos livre é
mais intenso do que se a considerassemos necessdria, e isso

88 EllI, prop. 55, escol.
89 ElI, prop. 35, escol.
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pela capacidade humana de imaginar as coisas simultane-
amente. O amor ¢é alegria acompanhada da ideia de sua
causa. Se, por hipotese, essa causa é livre, ela sera perce-
bida independentemente das outras. Por outro lado, se for
necessdria, a causa do afeto é imaginada em conjunto com
outras que colocam a sua existéncia ou presenga. Neste
compartilhar de causas, o afeto que se lhe atribui é menor:
“disso se segue que os homens, por se julgarem livres, sao
tomados, uns para com os outros, de um amor ou de um
6dio maiores do que os que tém para com as outras coisas.”
% E, por isso, pode-se dizer que estdo em maior estado de
passionalidade.

A coletivizacao dos afetos e a vida politica

Este topico traz algumas reflexdes apresentadas
por Francisco de Guimaraens acerca do que ele denominou
como coletivizacdo dos afetos e seu afluir na vida politica.
O autor articula a relativizagao feita por Espinosa dos ter-
mos bem e mal: aquilo que ndo possui realidade ontol6-
gica, que se refere ao que melhor realiza a natureza de de-
terminado modo e a utilidade que cada coisa tem para
aquele que a considera; com a interpretacdo de que a sua
tilosofia seria individualista.”!

“A primeira vista, pode parecer que o argumento
espinosano contém uma visdo de mundo extrema-
mente individualista, na medida em que, se o ttil
consiste na busca da prépria conservacado, a cons-
trugdo de uma ética teria por centro o individuo e
suas voli¢des particulares. Esta conclusdo ndo pro-
cede e se mostra perfeitamente incoerente. Caso se
analise com o minimo de cuidado o sistema de

90 EII, prop. 49, escol.
91 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002, p.
181-182.
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pensamento espinosano. Trata-se de um sistema em
que a ética e a politica se vinculam indissociavel-
mente. As linhas fundamentais da politica espino-
sana se encontram em sua perspectiva Etica, sendo
a reciprocidade verdadeira. E a politica de Espinosa
é fundada ndo no individuo, mas na necessidade de
construcdo e conservacdo de bens e direitos co-
muns, sem os quais a liberdade coletiva e a liber-
dade individual restam consideravelmente ameaca-
das.”92

Na Etica, o conatus, a dinamica das afeccbes e dos

afetos, bem como a forma com a qual os modos se relacio-
nam e se esforgam pelo aumento de sua poténcia, antes de
apontarem para uma individualidade, retratam “a impos-
sibilidade de o ser humano viver em isolamento.”%

“Mas, apesar disso, dificilmente podem levar uma
vida solitdria, de maneira que, em sua maior parte,
apreciam muito a definicdo segundo a qual o ho-
mem é um animal social. E, de fato, a verdade é que,
da sociedade comum dos homens advém muito
mais vantagens do que desvantagens. Riam-se os
satfricos, pois, das coisas humanas, o quanto quei-
ram; execrem-nas os teélogos; enaltecam os melan-
colicos, o quanto possam, a vida inculta e agreste,
condenando os homens e maravilhando-se com os
animais. Nem por isso deixardo de experimentar
que, por meio da ajuda mutua, os homens conse-
guem muito mais facilmente aquilo de que preci-
sam, e que apenas pela unido das suas forcas po-
dem evitar os perigos que os ameacam por toda
parte.”%

92 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002, p.

182.

93 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002, p.

182.

94 E1V, prop.35, escol.
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Francisco de Guimaraens ancora o seu argumento
de que “s6 h& ser humano em meio aos demais”% no se-
guinte trecho do Tratado Politico: “Pois que, enfim, todos os
barbaros ou cultivados estabelecem em toda parte costu-
mes e organizam uma sociedade civil, ndo é dos ensina-
mentos da razdo, mas da natureza dos homens, isso é da
sua condicdo comum que se deve deduzir as causas e 0s
fundamentos naturais do estado.”%

Entretanto, podemos mencionar também o postu-
lado quatro, ap6s a proposicao 13, da segunda parte da
Etica: “o0 corpo humano tem necessidade, para conservar-
se, de muitos outros corpos, pelos quais ele é como que
continuamente regenerado.” Assim, ndo é demais afirmar
que os homens sdo seres relacionais, que ndo s6 aumentam
ou diminuem sua poténcia de agir na relagdo com os de-
mais, mas por ela conhecem o seu corpo, a sua natureza, a
sua mente e persistem na existéncia por tempo indefinido.

Em que pese sob a via racional os homens conve-
nham totalmente em natureza, é pela via passional, pelo
compartilhar dos afetos, inclusive, pela dindmica de imita-
¢do, que os seres humanos constroem sua conveniéncia.
Para o autor “coletivizar afetos significa no fundo compor
poténcias. A coletivizagdo dos afetos implica um certo mo-
vimento de cooperacdo. S6 compartilham afetos aqueles
cujas naturezas convém de tal modo que se torna possivel
tal experiéncia.” Ademais, “o termo coisa semelhante a n6s
usado por Espinosa é uma clara demonstracdo de que
existe um regime de conveniéncia entre os que experimen-
tam coletivamente afetos.”?”

95 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002,
p-182.

96 TP, Capitulo 1, §7.

97 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002,
p-183.
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Nestes termos, a passividade é uma condi¢do da
natureza humana presente até nos homens racionais, que
necessariamente padecem por serem modos finitos e limi-
tados. A conveniéncia estabelecida sob a dindmica afetiva
serd sempre inconstante, voltavel e fortuita a medida que
os homens sado causas inadequadas de suas relagdes. Por
isso, em que pese possam se formar comunidades, uma so-
ciedade comum dos homens necessitaria de institui¢oes ca-
pazes de conter “os efeitos nocivos da vida passiva”, ga-
rantindo que as flutuagdes e os conflitos ndo destruissem o
proprio espaco por ela criado.

“Os seres humanos que vivem na passividade po-
dem vir a concordar. Entretanto, normalmente nao
entrardo em um regime de conveniéncias dura-
douro e estavel. Eles sdo submetidos ao dominio da
fortuna para que entrem em situagdo de convenién-
cia. Afinal, ndo concordam sempre necessariamente
em natureza. Qualquer concordancia no regime da
passividade é fortuita. Na medida em que a fortuna
é sempre inconstante e instavel, muito dificilmente
se construiria uma sociedade comum entre os ho-
mens sem instituigdes que bloqueassem os seus
efeitos nocivos da vida passiva. Mesmo os homens
racionais nao dispensam a experiéncia de paixdes,
o que reforcara a necessidade das instituicdes, afi-
nal, ndo é possivel ser racional a todo momento. As
paixdes fazem parte da condigdo humana, sendo
impossivel que alguém se afaste por completo das
mesmas.”%8

Por fim, Francisco de Guimaraens considera uma
espécie de amor nado apresentada expressamente por Espi-
nosa: o amor a comunidade, como o alegrar-se que tem
como objeto a propria vida coletiva. Encerramos o presente

98 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002, p.
185-186.
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ensaio com sua significativa consideragdo: “A coletiviza-
cdo dos afetos é causada por um afeto essencial para a con-
solidacdo de tal regime: 0 amor a comunidade. Quem com-
partilha afetos ja se encontra em um regime de comuni-
dade que se constitui na condi¢do necessaria e adequada
para partilha.”%

Conclusao

Considerando a passividade como uma condigao
inerente ao ser humano finito e determinado, pudemos re-
unir algumas justificativas que nos permitiram considerar
a afetividade e a imitacdo dos afetos no cerne da Etica e,
por que nao, de todo sistema espinosano. Ao seguir as par-
ticularidades trazidas pelo conjunto de proposi¢cdes de
vinte e sete a trinta e um, da terceira parte da Etica (a ori-
gem e a natureza dos afetos), buscou-se apresentar um sis-
tema espinosano cujas partes sdo interligadas e por ele cor-
relacionadas de forma coerente e evolutiva. Embora possa
parecer repetitivo em determinado momento, especial-
mente pelo método empregado, o autor cuidadosamente
alinhava os seus argumentos e os vincula no empreendi-
mento ao qual pretende se langar.

Na complexidade do sistema filoséfico espinosano,
estd o homem, ndo menos complexo, que pode afetar e ser
afetado de uma infinidade de maneiras, e precisa dos mo-
dos externos para como que regerar-se, mas também para
aumentar a sua poténcia de agir. Da maneira com que se
relaciona com as coisas exteriores, conhece mais o estado
de seu corpo e a natureza de sua mente. Este conheci-
mento, segundo a ordem comum da natureza, depende do
encadeamento causal das afec¢des e de suas ideias (eficien-
tes, acidentais, simultdneas) e, por isso, conecta-se a

99 GUIMARAENS, Direito, politica e Etica em Espinosa, 2002,
p-183.
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singularidade de cada modo. Na dindmica das afecgdes,
ultrapassado o niumero de imagens das coisas que os ho-
mens podem conceber distintamente (pelas afecgdes si-
multaneas), estas lhe aparecem embaralhadas, como que
complicadas em uma s6. A isso se coordenam as nogdes
universais e a conveniéncia pela afetividade.

Ao percorrer os afetos primarios de alegria, tristeza
e desejo, e suas espécies (compostos e derivados), inclusive
as flutuagdes da alma, encontramos uma passividade acen-
tuada pelo dominio de sentimentos inconcilidveis, mas,
qualquer cendrio onde o homem se encontre, se achara
também a forca de um conatus, incessante, que busca com
tudo o que tem em si aumentar a sua poténcia, ainda que
o que tenha seja pouco, ainda que sua poténcia esteja refre-
ada, coibida ou diminuida.

O bem e o mal e a utilidade se unem no desvelar
dos preconceitos, crengas e supersticdes pelo conheci-
mento das causas e natureza precisas. Assim, enquanto o
livre-arbitrio fomenta as paixdes humanas, a liberdade es-
pinosana tem como reflexo necessério a satisfagdo total de
sua natureza.

Logo, a afirmagdo de Francisco de Guimaraens é
precisa ao mencionar que s6 ha natureza humana (por-
tanto, liberdade) onde hé a coletividade e esta pode dar-se,
pela via passional, isto é, pela dindmica de imitacao dos
afetos, onde os homens se modificam por imaginar a exis-
téncia de uma semelhanca entre eles. As relacGes estabele-
cidas entre homens subjugados por seus afetos sdo vulne-
raveis e instaveis. Ndo pressupdem uma auséncia de con-
flito, pelo contrario, a presuncdo é de que aqueles ocorram
e se intensifiquem, pois os homens sujeitos as suas paixdes
ainda nao alcancaram a utilidade comum de todos como a
sua propria. O grande passo dado na afetividade é que os
homens se reconhecem iguais e, a medida que assim se re-
lacionam, vao compondo a sua poténcia e realizando a na-
tureza humana.
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OS SENTIDOS DO BEM E DO MAL EM
ESPINOSA E NIETZSCHE: POR UMA
LEITURA ANTIFASCISTA

Maria Caroline Belfante!
Viviane Mayumi Resende Uenaka?

Para que ndo mais existam amores servis.
(Vladimir Maiakovski).

Este ensaio propde uma andlise conceitual das no-
¢Oes de bem e mal nas filosofias de Espinosa e Nietzsche,
compreendidas como categorias importantes para a critica
que ambos dirigem as estruturas de dominagao e obedién-
cia. Vale observar que tais no¢des sdo compreendidas de
maneira substancialmente distintas da tradicdo inaugu-
rada por Platdo. Em especial, a concepgdo platénica do
bem como uma ideia suprema, de natureza metafisica e
transcendental, ndo encontra ressondncia nas filosofias
aqui abordadas. Tanto Espinosa quanto Nietzsche rejeitam
essa abordagem, propondo, cada qual a sua maneira, in-
terpretacdes imanentes e afetivas do bem e do mal. Por ca-
minhos distintos, mas convergentes em seu horizonte
emancipador, Espinosa e Nietzsche desmontam os alicer-
ces de governos autoritarios, entendidos aqui como estru-
turas que impdem hierarquia rigida, subserviéncia e
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negacao da poténcia vital sob a l6gica do medo e da moral
da obediéncia. A partir desse dialogo filosofico, propore-
mos uma reflexdo critica sob uma perspectiva antifascista,
examinando os fundamentos do autoritarismo e suas ex-
pressdes na organizacdo social e politica. O intuito é evi-
denciar como esses pensadores oferecem ferramentas con-
ceituais para pensar formas de existéncia mais livres e afir-
mativas, contrarias as pulsoes fascistas que ainda atraves-
sam o presente. Como mencionado, o bem e o mal sdo as-
suntos discutidos desde a histéria da antiguidade, seja pela
metafisica grega, pela teologia ou pelas questdes morais.
Ao longo do tempo, inimeros filésofos expressaram suas
visdes sobre o assunto - que transborda limites e fronteiras,
sempre evocado e revisitado - e com Espinosa e Nietzsche
nao foi diferente.

No horizonte desta andalise, o fascismo ndo sera
tratado sob um recorte histérico, mas pensado em sua di-
mensdo trans-historica, como estrutura de organizacdo
subjetiva e social que se manifesta em diferentes épocas e
contextos. Assim, o fascismo aqui ndo serd considerado
apenas como um evento que ocorreu na Europa principal-
mente durante as Guerras Mundiais, mas sim como um
conjunto de comportamentos e a¢cdes que se manifestam
continuamente na histéria, em diversos lugares. Essa abor-
dagem se inspira no diagnéstico de Theodor W. Adorno,
especialmente em sua analise da personalidade autoritaria,
entendida como predisposicdo psiquica e sociocultural a
obediéncia cega, a intolerancia a diferenca e a adesao a ide-
ologias autoritarias. A partir dessa perspectiva, propomos
uma reflexdo critica sobre os mecanismos de sujeicdo que
atravessam as esferas social e politica destacando como as
tilosofias de Espinosa e Nietzsche oferecem instrumentos
conceituais para a resisténcia a interiorizacdo de valores
autoritarios e para a afirmacdo de formas de vida mais li-
vres e potentes.
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O bem e 0 mal em Espinosa

A palavra bem3 pode ser compreendida de diver-
sas formas, mas, de modo geral, refere-se a tudo aquilo que
possui valor, preco ou dignidade, ou seja, tudo a que se
atribui, sob qualquer aspecto, um juizo positivo. Nesse
sentido amplo, o termo é equivalente a nogdo moderna de
valor. Contudo, é possivel delimitar, a partir dessa acepcao
geral, um campo de significado mais especifico, no qual a
nocdo de bem se refere particularmente a esfera da mora-
lidade, isto é, a0 dominio dos costumes, das normas de
conduta e dos comportamentos humanos intersubjetivos.
Nesse contexto, o bem designa o valor ético atribuido as
agdes e intengdes humanas, sendo, portanto, central para a
reflexdo filoséfica sobre a vida em comum.

O modelo classico de todas as teorias metafisicas
do bem encontra-se na filosofia de Platao*. Em sua obra A

3 Sobre o bem, ver: Abbagnano, Nicola. Dicionario de Filosofia.
Trad. Alfredo Bosi. - 2 ed. - Sdo Paulo: Martins Fontes, 1998.

4”0 modelo de todas as teorias metafisicas é a teoria de Platdo,
segundo a qual o B. é o que confere verdade aos objetos cognosci-
veis, que confere ao homem o poder de conhecé-los, que confere
luz e beleza as coisas, etc.; em uma palavra, é fonte de todo ser,
no homem e fora do homem {Rep., VI, 508 e 509 b). Platdo
ompara o B. ao Sol, que da aos objetos ndo s6 a possibilidade de
serem vistos como também a de serem gerados, de crescerem e
de nutrir-se; e, assim como o Sol que, mesmo sendo a causa
dessas coisas, ndo é nenhuma delas, também o B. como fonte da
verdade, do belo, da cognoscibilidade, etc. e, em geral, do ser,
ndo é nenhuma dessas coisas e estd além delas {ibid., 509 b).
Analogamente, Plotino vé no B. a primeira Hipoéstase, isto é, a
origem da realidade, o préprio Deus, considerando-o como
causa, ao mesmo tempo, do ser, da ciéncia (Enn., VI, 7, 16) e, em
geral, de tudo o que é ou vale um titulo qualquer {ibid., V, 4, 1).
Essas nogdes tornaram-se correntes na filosofia medieval, que
identificou, segundo o exemplo neopla-tonico, o B. com Deus
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Reptblica (livro VI, 508-509b), o fil6sofo afirma que o bem
é aquilo que confere verdade aos objetos cognosciveis, que
torna possivel ao ser humano conhecé-los e que ilumina o
mundo sensivel com beleza e inteligibilidade. O bem,
nesse sentido, ndo é apenas um principio moral, mas onto-
16gico e epistemolégico: é a fonte mesma de todo ser, tanto
no homem quanto fora dele. Platdo compara o bem ao Sol,
que torna os objetos visiveis, mas também os faz existir,
crescer e nutrir-se. Do mesmo modo, o bem, embora seja
causa da verdade, do belo, da cognoscibilidade e da exis-
téncia, transcende todas essas determinacdes, ele estd além
delas. Trata-se, assim, de uma realidade suprema, situada
acima do ser, de uma ideia perfeita e universal que serve
de medida para todas as coisas.

E importante notar que, embora Espinosa tam-
bém desenvolva uma metafisica rigorosa, sua concepc¢ao
de bem se distancia profundamente da teoria platonica.
Enquanto Platao concebe o bem como uma esséncia trans-
cendente, separada e fundadora do mundo inteligivel, Es-
pinosa recusa qualquer dualismo entre mundo sensivel e
inteligivel, entre natureza e valor. Para ele, o bem nao é
uma entidade em si, nem um principio exterior a realidade,
mas uma nocao construida a partir da relagdio que um
corpo ou uma mente mantém com sua propria poténcia de
existir. Em outras palavras, Espinosa propde uma teoria
imanente e subjetiva do bem: aquilo que aumenta a potén-
cia de agir de um individuo, promovendo sua perseve-
ranga no ser é considerado bom. Trata-se de uma concep-
¢do que serd explorada neste ensaio, mas que desde ja re-
vela uma ruptura radical com a tradicdo platonica.

mesmo, de modo que s6 pode ser considerado "bom" o que é, de
algum modo, semelhante a Deus (S. TOMAS. S. Th., 1. q. 6, a. 4).”
(Abbagnano, 1998, p.107).

314



Os sentidos do bem e do mal em Espinosa e Nietzsche

Por meio da sua obra polemista e apologética, a
Etica, notar-se-a que Espinosa, racionalista e pensador do
século XVII, apresenta raciocinio soldado a precisao cor-
tante de sua geometria, ou seja, Espinosa busca uma de-
monstragdo para ética, espelhada na matemadtica, ciéncia
demonstrativa, uma vez que demonstrar é um procedi-
mento metodolégico que advém da geometria, e busca
provar que uma consequéncia se segue necessariamente
dos principios dados. Assim, todas as ciéncias, incluindo a
ética sdo demonstrativas e utilizam-se do método dedu-
tivo. Observa-se que, entre tantas teses apresentadas, a
Etica tem como alvo a busca pela utilidade do ser humano.
Parte do engenho da obra estd, portanto, norteada por esse
principio fundamental.

Quanto mais cada um busca o que lhe é 1til, isto é,
quanto mais se esforca por conservar o seu ser, e é
capaz disso, tanto mais é dotado de virtude; e, in-
versamente, a medida que cada um se descuida do
que lhe é util, isto é, a medida que se descuida de
conservar o seu ser, € impotente5.

Para aprofundar a andlise sobre a temética do
bem e do mal em Espinosa, é necessario retomar breve-
mente o conceito de utilidade, ja mencionado, e introduzir
o de serviddao, ambos fundamentais para a compreensao
dessa questao. E na quarta parte da Etica que o filésofo ho-
landés inicia sua argumentacao sobre a servidio humana ou
a forca dos afetos - com a singularidade conceitual que lhe é
proépria e inconfundivel.

Chamo de serviddo a impoténcia humana para re-
gular e refrear os afetos. Pois 0 homem submetido
aos afetos nao estd sob seu proprio comando, mas
sob o do acaso, a cujo poder esta a tal ponto sujeito

5 EIV prop. 20.
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que é, muitas vezes, forcado, ainda que perceba o
que é melhor para si, a fazer, entretanto, o pior.°

O intento de Espinosa, ao inaugurar a quarta
parte de sua obra magna com esse excerto, é justamente o
de dar continuidade a anélise dos afetos, evidenciando a
forca da natureza e seu dominio sobre nos. Tudo gira em
torno dessa problematica. Trata-se ai, da matéria do pro-
priamente humano: ser afetado, ser conduzido pelas pai-
xoes. E com esse folego que o holandés, ainda no prefacio
da quarta parte, trata do bem e do mal: “Quanto ao bem e
ao mal, também ndo designam nada de positivo a respeito
das coisas, consideradas em si mesmas, e nada mais sdao do
que modos do pensar ou nogdes, que formamos por com-
pararmos as coisas entre si”7. O que esse trecho teria a nos
dizer? Como resposta: o bem e mal sdo compreendidos de
forma completamente diversa do senso comum, que cos-
tuma unir esses conceitos a questdes transcendentes. Eles
nao possuem um sentido substancial, ou seja, ndo existem
por si mesmas na realidade. Para Espinosa, esses termos
expressam apenas modos relativos de pensar, baseados na
utilidade que algo tem em relagdo a nossa natureza. Assim,
algo é considerado "bom" quando favorece a nossa potén-
cia de agir e o nosso conatus - esforgo de perseverar na exis-
téncia -, e "mau" quando nos prejudica ou diminui essa po-
téncia. Portanto, bem e mal sdo julgamentos que fazemos
a partir da nossa perspectiva, ndo propriedades objetivas
do mundo. Desta forma, ndo representam nada absoluto
na ordem na natureza, pois a0 nogoes relativas, construi-
das a partir da comparacao entre as coisas, e conforme sua
utilidade. A propria histéria da filosofia encarregou-se, em
grande parte, de produzir uma reflexdo empobrecida so-
bre o bem e o mal, ao vinculid-los a dimensdes

6 EIV prefacio.
7 EIV prefacio.
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transcendentes. Espinosa, no entanto, nos oferece uma
compreensdo completamente diversa. Ainda na quarta
parte da Etica, Spinoza define: “1. Por bem compreenderei
aquilo que sabemos, com certeza, nos ser ttil. 2. Por mal
compreenderei, por sua vez, aquilo que sabemos, com cer-
teza, nos impedir que desfrutemos de algum bem”s.
Rememorando, a utilidade® para Espinosa é tudo
aquilo que contribui para a conservacdo e afirmagdo do
proprio ser. Logo, retomar esse conceito é essencial porque
é a partir dele que se compreendem os juizos sobre o que é
bom ou mau ndao como valores absolutos, mas como ex-
pressdes daquilo que favorece ou prejudica nossa poténcia
de existir. Em Espinosa, o individuo nunca é pensado
como uma unidade isolada, mas sempre em relacio com
os outros. A nogao de utilidade, portanto, ndo se refere a
um interesse individualista no sentido egoista, mas aquilo
que realmente contribui para a preservacao e o floresci-
mento do ser, e isso, para Espinosa, depende fundamental-
mente do convivio e da harmonia com os outros. A razao
disso estd na propria natureza humana: somos seres inter-
dependentes, afetados o tempo todo pelos encontros com
outros corpos e mentes. Assim, a utilidade verdadeira se
realiza quando os individuos se unem e cooperam, quando

8EIVdef.1e2.

9 “[...] os homens ndo podem aspirar nada que seja mais
vantajoso para conservar o seu ser do que estarem, todos, em
concordancia em tudo, de maneira que as mentes e os corpos de
todos componham como que uma s6 mente e um sé corpo, e que
todos, em conjunto, se esforcem, tanto quanto possam, por
conservar o seu ser, e que busquem, juntos, o que é de utilidade
comum para todos”. (Spinoza, 2019, p.169)

10“Somente os homens livres sdo utilissimos uns aos outros e se
unem pela maxima ligagdo de amizade [...], e por igual empenho
de amor esforcam-se para fazer o bem uns aos outros [...]; e assim
[...], somente os homens livres sdo muitissimo gratos uns para
com os outros”. (Espinosa, 2021, p. 487).
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suas poténcias se somam, o0 que os torna mais capazes de
perseverar na existéncia. E por isso que Espinosa afirma
que "nada é mais ttil ao homem do que o homem", ou seja,
a vida ética e racional s6 se realiza plenamente no coletivo.

Se, por exemplo, dois individuos de natureza intei-
ramente igual se juntam, eles compdem um indivi-
duo duas vezes mais potente do que cada um deles
considerado separadamente. Portanto, nada é mais
atil ao homem do que o préprio homem.”

O sistema de Espinosa se ergue nesse entrelaga-
mento entre o singular e o comum: pensar o individuo
como parte de uma totalidade dindmica, onde a liberdade
de um esté vinculada a liberdade de todos. Nesse sentido,
o individuo-coletivo é uma s6 dinamica, porque a verda-
deira poténcia do ser humano so se efetiva na relacdo com
0s outros, na constituicdo de uma comunidade onde os afe-
tos sdo organizados de modo a favorecer a vida. Ao entre-
lacar os conceitos de bem e mal, de utilidade e servidao,
tornamo-nos capazes de vislumbrar a intengdo profunda
do pensamento de Espinosa: a conservacao do nosso ser, o
aumento de poténcia e o dominio sobre os afetos. Assim, o
bem se associa ao que nos é ttil, aquilo que preserva nosso
ser e amplia nossa poténcia. O mal, ao contrario, mani-
festa-se naquilo que nos diminui e enfraquece. Espinosa
propde uma nova postura que rompeu com a tradicao es-
colastico-aristotélica, abalando sua autoridade no campo
da compreensao da matéria.

A partir dessa breve exposicdo e conexao entre os
conceitos, surge-nos uma nova questdo: Tendo em vista
que o bem e o mal em si ndo traduzem nada, como é que
poderemos buscar o principio da utilidade, ou seja, a con-
servagao do nosso ser? Para isso, Spinoza nos responde:
“O conhecimento do bem e do mal nada mais é do que o

11 EIV prop. 18, esc.
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afeto de alegria’2 ou de tristeza'3, a medida que dele esta-
mos conscientes”14. Ou seja, para buscarmos a conservacao
do nosso ser, devemos ter a consciéncia do afeto da alegria
e da tristeza, e nos alimentar apenas dos afetos alegres, que
causam o aumento de nossa poténcia e evitar os afetos tris-
tes, que causam a diminuicdo da nossa poténcia, de nosso
ser’5, E por meio do aumento ou diminuicdo de nossa po-
téncia que denominaremos se a coisa que nos afeta é boa
ou ma. Para elucidar essa argumentacdo, Spinoza nos apre-
senta um exemplo em seu prefacio: “a musica é boa para o
melancolico; ma para o aflito; nem boa, nem ma, para o
surdo”?e. Com esse fragmento, podemos compreender que
o individuo melancélico experimentou um afeto de alegria
ao entrar em contato com a musica, ou seja, teve com ela
um bom encontro, o que lhe proporcionou um aumento de
poténcia e, por isso, a considerou boa. Ja o homem aflito,
por sua vez, ndo teve um bom encontro com a musica: foi
afetado negativamente, experimentando tristeza e uma di-
minui¢do de sua poténcia, razdo pela qual a considerou

12 “A mente pode padecer grandes mudancas, passando ora a
uma perfeicdo maior ora a uma menor, paixdes essas que nos
explicam os afetos da alegria e da tristeza. Assim, por alegria
compreenderei, daqui por diante uma paixdo pela qual a mente
passa a uma perfeicdo maior” (Spinoza, 2019, p.107).

13 “Por tristeza, em troca, compreenderei uma paixao pela qual
a mente passa a uma perfeicdo menor”. (Spinoza, 2019, p.107).
14 EIV prep 8.

15 Na demonstragao, Spinoza (2019, p.1633) diz: “Chamamos de
bem ou mal aquilo que estimula ou refreia a conservacdo de
nosso ser, isto é, aquilo que aumenta ou diminui, estimula ou
refreia nossa poténcia de agir. Assim, é a medida que
percebemos que uma coisa nos afeta de alegria ou de tristeza que
noés a chamamos de boa ou de ma. Portanto, o conhecimento do
bem e do mal nada mais é do que a ideia de alegria ou de tristeza
que se segue necessariamente desse afeto de alegria ou de
tristeza”.

16 EIV prefacio.
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ma. Por fim, no caso do sujeito surdo, embora tenha tido
um encontro com a musica, esse encontro ndo produziu
nem aumento nem diminuicdo de poténcia, uma vez que o
sentido da audigdo ndo pertence a sua natureza. Esse
exemplo reforca a tese de que o conhecimento do bem e do
mal nada mais é do que a consciéncia dos afetos de alegria
e de tristeza.

Entre os afetos que atravessam o pensamento de
Espinosa, talvez nenhum brilhe com tanta forca quanto a
alegria, esse aumento de poténcia que eleva o corpo e a
mente a danga da vida e intensifica a poténcia de existir. O
afeto da alegria nao é um afeto qualquer. Trata-se de um
dos afetos primdrios, capaz de aumentar a poténcia do
nosso ser. Quando corpo e mente se alegram, ha um flores-
cimento do conatus, forga interna que nos leva a perseverar
incessantemente em nosso ser. Dessa forma, os afetos ale-
gres nao apenas promovem a satide do corpo, mas também
instauram uma ética viva no individuo, abrindo caminho
para uma existéncia mais livre. E nesse horizonte que Es-
pinosa esboca uma verdadeira politica da alegria, um
campo de encontros em que as poténcias singulares se re-
conhecem, se entrelacam e, juntas, se engrandecem. Por
outro lado, o afeto da tristeza procede em sentido contra-
rio. Logo, deve ser evitado. O afeto da tristeza enfraquece
0 NOSSO conatus, NOsSSo ser, mente e cOrpo. Este afeto retira
de nés toda clareza da mente, e a nossa vida passa a ser
conduzida pelo medo, pela serviddo e demais formas de
passividade, que nos arrastam de um lado para outro, nos
afastando de nés mesmos.

O bem e o0 mal em Nietzsche

A primeira abordagem do tema da moral feita por
Nietzsche, estd em Humano, demasiado humano, mais espe-
cificamente no capitulo Contribuicio a histéria dos
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sentimentos morais. Porém, neste primeiro momento ao fa-
lar do tema, Nietzsche ndo possuia um método ou concei-
tos proprios, pois partilhava de ideias presentes na obra A
origem dos sentimentos morais, de Paul Rée, recentemente
publicada (1877). De forma andloga a Hume, Schope-
nhauer e Rée, Nietzsche relaciona os sentimentos morais
com prazer e desprazer!”.

Com o desenvolvimento de sua filosofia, Nietzs-
che passa a se distanciar da concepcdo de Rée e passa a de-
senvolver sua propria filosofia sobre a moral principal-
mente ao desenvolver o conceito de vontade de poder, que
passa a ser o novo parametro valorativo. Segundo Claude-
mir Araldi'$, hd pelo menos dois pontos importantes que
distanciam Nietzsche de Paul Rée. A primeira é “a defesa
do egoismo como necessério para a geracao dos fenome-
nos morais”, e a segunda é considerar os costumes e a tra-
digdo como ponto central de partida para a diferenciagao
entre bom e mau, moral e imoral.

Em Humano demasiado humano, Nietzsche faz uso
do método de observagao psicolégica, provindo dos psico-
logos moralistas de sua época. Para o filésofo, a moral ha-
via surgido nos homens primitivos devido a intensa liga-
¢do humana com as leis, os costumes e a tradicdo. Dando
continuidade a concepgdo de Hume e Paul Rée sobre pra-
zer e desprazer estarem ligados aos sentimentos morais,
Nietzsche “afirma que hd um prazer para o individuo em
seguir costumes e héabitos unido a utilidade geral: a con-
servacdo da comunidade”?9. O Estado estd no cerne da mo-
ralidade uma vez que “o costume é condicdo necessaria
para o estabelecimento de formas humanas de vida

17 Araldi, 2008, p. 35.
18 Araldi, 2008, p. 36.
19 Araldi, 2008, p. 40.
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estruturadas socialmente”20. A repeticdo dos hdabitos os
tornaria prazerosos com o tempo.

Em Aurora, ao abordar a questao moral, Nietzsche
retoma esta concepgdo inicial e pouco trabalhada por ele,
presente em Humano demasiado humano. O ético seria for-
mado pelo respeito a tradicao:

Na origem, toda a educacéo e os cuidados do corpo,
o casamento, a medicina, a agricultura, a guerra, a
palavra e o siléncio, as relagdes entre os homens e
as relagdes com os deuses, pertenciam ao dominio
da moralidade: esta exigia que prescricoes fossem
observadas, sem pensar em si mesmo como indivi-
duo2t,

Nas sociedades gregas pré-socraticas era comum
a prevaléncia da valorizagdo do coletivo em detrimento da
individualidade. E a partir dos sucessores de Socrates que
a moral passa a ser olhada por outro viés e o homem passa
a olhar para o seu bem e sua felicidade, ou seja, que o ho-
mem comega a voltar-se para si?2. Proximo a concepgao de
Paul Rée e a visao que este faz de Darwin, parece haver
uma proximidade do instinto social com a sele¢do natural.
O bem estar geral na sociedade garante o bem estar do in-
dividuo inserido neste coletivo.

Em 1887, Friedrich Nietzsche publica a obra Gere-
alogia da Moral, e podemos consideréd-la como uma conti-
nuacdo e complementacdo de alguns pensamentos inicial-
mente desenvolvidos em Para Além de Bem e Mal. Em Gene-
alogia da Moral, o autor ird procurar entender como surgiu
a moral e os seus valores na sociedade através do seu mé-
todo genealdgico, isto é, de procurar a fundo as origens, de
compreender a histéria e os processos nela envolvidos.

20 Araldi, 2008, p. 40.
21 Nietzsche, 2007, p. 23.
22 Nietzsche, 2007, p. 24
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Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de
uma critica dos valores morais, o prdprio valor desses
valores deverd ser colocado em questio - para isso é ne-
cessario um conhecimento das condi¢Ges e circuns-
tancias nas quais nasceram, sob as quais se desen-
volveram e se modificaram (moral como conse-
quéncia, como sintoma, méscara, tartufice, doenga,
mal-entendido; mas também moral como causa,
medicamento, estimulante, inibi¢do, veneno), um
conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem
foi desejado?.

A Genealogia da moral é dividida em trés partes. A
primeira, de modo geral, ird analisar a origem da concep-
¢do de bom e mau. O cristianismo construiu uma moral ba-
seada no ressentimento e tudo o que é bom ¢é associado
com valores baixos e a fraqueza. A segunda parte, ird tratar
do sentimento de culpa, da mé consciéncia e da repressao.
Tais sentimentos surgem da relacdo negativa do homem
com a sociedade guiada pela moral de rebanho. A terceira,
aborda a questdo do ideal ascético, este ideal compreende
um conjunto de valores que ndo exaltam a vida terrena,
que prega a rentncia em prol de uma suposta vida supe-
rior e verdadeira apds a morte.

O trabalho filoséfico de Nietzsche para compre-
ender a moral consistia em procurar a fundo como se deu
a histéria da moral e a sua construc¢ao dentro da sociedade.
Na filosofia, a moral costuma ser vista, de forma simplifi-
cada, como um conjunto de agdes e costumes que refletem
a vida de um grupo ou populagdo. Conforme os padrdes
de pensamentos deste grupo ou populacdo se modificam,
a moral também ¢é alterada, logo é importante compreen-
der os aspectos histéricos que permeiam o assunto.

23 Nietzsche, 2009, p. 12.
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E importante salientar que a Genealogia da moral
nao € a obra final para tratar da moral e suas consequéncias
niilistas. No final do livro ele escreve: “Tais coisas serao
por mim tratadas em outro contexto, com maior profundi-
dade e severidade (sob o titulo de “Histéria do niilismo eu-
ropeu”; numa obra que estou preparando: A vontade de po-
der. Ensaio de tresvaloracio de todos os valores)”?4. O autor ini-
ciou a obra em vida, contudo ndo chegou a conclui-la.

Dentre os principais temas abordados na obra Ge-
nealogia da moral, podemos citar: a vontade, o ressenti-
mento e o desejo de vinganca, o ideal ascético, a transvalo-
racdo dos valores e a consciéncia moral. Para o autor, os
conceitos de bom e mau nao sdo fixas, mas resultam de
processos histéricos diretamente vinculados aos interesses
de grupos que detém maior poder.

Nietzsche, desde seus primeiros escritos, foi um
critico da razdo e da légica cientifica como guiadoras das
sociedades modernas, por isso ele analisa e estende esta
critica a varios aspectos da cultura ocidental, como a reli-
gido, a arte, a filosofia, a moral, etc. Para ele, a razdo exa-
cerbada conduz o homem a ruina; um exemplo disso seria
a Revolugdo Francesa que, ao buscar fundar um novo ali-
cerce social baseado no racionalismo, excluiu tudo o que
nao se ajustava a esse paradigma, levando a um episédio
de barbarie.

Nietzsche buscou compreender a etimologia das
palavras bom e mau, sem deixar de levar em conta as in-
fluéncias e os contextos que interferiram nelas. O autor en-
tdo “percebeu que as palavras bom e mau expdem uma
psicologia do cristianismo, na qual prevaleceu o surgi-
mento do espirito de ressentimento contrariando os valo-
res naturais e nobres”2. Os valores nobres sdo aqueles que
elevam os homens em dire¢io ao super-homem,

24 Nietzsche, 2009, p. 137.
25 Gomes e Silva, 2016, p. 144.
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aumentam sua vontade de poténcia. Por outro lado, ha os
valores baixos provindos da moral dos escravos que sado
valores decadentes, que diminuem a vontade de poténcia
e que alimentam sentimentos negativos como o ressenti-
mento, a vinganca e o desamor a existéncia. Para o cristia-
nismo, a ideia de bom esté ligada a ideia de sacrificio, de
pobreza, humildade, de algo fraco. J4 o que é mau, é visto
como aquilo que é nobre, abundante, forte. Os conceitos de
bom e mau surgem da oposicdo social, da luta natural que
se impde aos homens, porém eles foram encaixados e mol-
dados de acordo com os interesses da moral vigente.

Nietzsche reconhece a “imoralidade da natureza
e da histéria”26. Nietzsche acredita que a moral, assim
como tudo o que é produzido por humanos tem um carater
perspectivista. Por meio da genealogia da moral, o autor
visa compreender como ocorrem as classificagdes e concei-
tuagdes das experiéncias humanas vividas em culturas e
periodos distintos. Esta analise busca mostrar as diferencas
de valoracao, sem se apegar a ideias pré-estabelecidas pro-
vindas de alguém que vive em uma outra época, com ou-
tros costumes. Um traco comum desde a vida pré-historica
do homem:

Manifesta-se o desejo de dominar, de conquistar,
subjugar, explorar, em suma a vontade de poder,
tragco fundamental da vida e do mundo. Quando a
vontade de poder declina, a moral se torna antina-
tural, como é o caso da moral crista, que triunfou
sobre os valores aristotélicos e seu naturalista no
moral, voltando-se contra os instintos da vida?”.

A vontade de poder (ou poténcia) é uma carac-
teristica presente em todo o tipo de vida, até mesmo em
uma escala microscépica. Toda vida envolve uma luta

26 (Araldi, 2008, p. 42).
27 Araldi, 2008, p. 42.
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constante entre vontades de poténcia. Quando essa von-
tade se torna fraca, tende a desenvolver-se uma moral que
vai contra os instintos naturais do homem, daquilo que o
eleva e o faz afirmar a vida. Para Nietzsche, o cristianismo
é uma expressao da decadéncia da vontade de poder. Seus
valores negam o valor da vida em si, pois defendem que a
vida superior e verdadeira s6 ocorre apds a morte. A vida
terrena é carregada de pecado e culpa, sinébnimo de dor e
sofrimento.

Ao questionar a moral em geral, Nietzsche en-
tra em conflito com a filosofia daquele por quem tinha
grande admiracdo em sua primeira fase, Schopenhauer.
Para Nietzsche, a compaixao ndo deveria ser enaltecida e
considerada como algo superior pela humanidade, assim
como fez Schopenhauer e mais outros fildsofos europeus.
A compaixao seria vista por Nietzsche como um sinénimo
de fraqueza, pois ela mantém o individuo no lugar de in-
ferioridade, reafirmando valores decadentes. A compaixao
multiplica os sentimentos niilistas. Ela reforca os valores
cristaos, da dor, da fraqueza, da baixeza humana, ela co-
loca e estagna 0 homem em um estado de inferioridade:

Observemos as criangas que choram e gritam a fim
de inspirar compaixdo, e por isso aguardam o mo-
mento em que seu estado pode ser visto; tenhamos
contato com doentes e pessoas mentalmente afligi-
das, e perguntemos a nés mesmos se os eloquentes
gemidos e queixumes, se a ostentacdao da infelici-
dade ndo tem o objetivo, no fundo, de causar dor
nos espectadores: a compaixdo que eles entdo ex-
pressam é um consolo para os fracos e sofredores,
na medida em que estes percebem ter ao menos um
poder ainda, apesar de toda a sua fraqueza: o poder
de causar dor?.

28 Nietzsche, 2005, p. 51.
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Além de rebaixar o homem, a compaixao faz
com que ele desenvolva uma espécie de gozo pelo seu pré-
prio sofrimento: “a sede de compaixdo é uma sede de gozo
de si mesmo, e isso a custa do préximo [...]”%. E um senti-
mento que congela a vontade de poténcia do homem, ele
se torna triste, sofredor e gozador de sua infelicidade. A
moral da compaixdo é, na verdade, uma interpretagao er-
rada da realidade e dos sentimentos aplicados a ela.

Nietzsche acredita que é o egoismo que esta
necessariamente ligado as agdes humanas. Mesmo nas
acOes aparentemente boas e altruistas, o homem é egoista,
pois ele se sente com certo dominio e prazer pessoal ao re-
alizé-las. No fundo, as a¢des visam sempre a auto fruicdo:

Pois ela [a compaixdo] abriga no minimo dois (tal-
vez muitos mais) elementos de prazer pessoal, e é,
desta forma, fruicdo de si mesma: primeiro como
prazer da emocdo, a espécie de compaixdo que ha
na tragédia, e depois, quando impele a acdo, como
prazer da satisfagdo no exercicio do poder. Além
disso, se uma pessoa que sofre nos é bastante pro-
xima, livramos a n6s mesmos de um sofrimento, ao
realizar atos compassivos?.

O homem moderno tem pavor do sofrimento, ele
busca uma redencdo em valores decadentes, na doutrina e
moral cristd. A contraposi¢do disso seria “a ‘disciplina do
grande sofrimento’, em que o homem deve ser ao mesmo
tempo criador e criatura, legislador e stdito”3!. Para fugir
da moral escrava, o espirito livre deve afirmar a vida, ser
capaz da transvaloragdo dos valores morais decadentes,
superar a si mesmo constantemente. Na moral escrava, o
bondoso e o compassivo sdo considerados bons, pois eles

29 Nietzsche, 2005, p. 51.
30 Nietzsche, 2005, p. 74.
31 Araldi, 2008, p. 46.

327



Estudos de filosofia moderna

permitem a manutencdo dessa moral que exalta o fraco na
qual estdo inseridos. A nogdo de mau relaciona-se ao forte,
aquele que é capaz de refletir, de criar seus préprios valo-
res, recusando a submissdo ao coletivo. Foi preciso criar
uma moral do ressentimento, pois é por meio dela o tnico
modo dos fracos dominarem os fortes. A moral escrava
exalta os valores cristdos, que sao os valores fracos.

A moral escrava se opde a moral nobre, que é a
moral daqueles que afirmam a vida, que sdo capazes de
criar novos valores. Ela é guiada por uma vontade de po-
der afirmativa. Na Genealogia da moral, Nietzsche vincula a
tarefa de transvaloracdo dos valores aqueles que denomina
de “homens do futuro”:

Esse homem do futuro, que nos salvara ndo sé do
ideal vigente, como daquilo que dele forcosamente
nasceria, do grande nojo, da vontade de nada, do ni-
ilismo, esse toque de sino do meio-dia e da grande
decisdo, que torna livre a vontade, que devolve a
terra sua finalidade e ao homem sua esperanga, esse
anticristdo e antiniilista, esse vencedor de Deus e do
nada - ele tem que vir um dia...3

A moral escrava é a moral do niilista. E impor-
tante compreender que Nietzsche considera a moral nii-
lista aquela que nega a vida, que exalta valores decadentes
e que diminui a vontade de poténcia do homem. A moral
crista e a moral socratico-platonica seriam os sindnimos do
niilismo. A moral de rebanho é também a moral do ressen-
tido. O ressentimento é uma dificuldade do individuo em
processar e lidar com determinadas vivéncias e sentimen-
tos, fazendo com que ele permaneca nesse afeto negativo,
que é constantemente retomado de forma intensa.

A moral socratico platonica também é vista pelo
filésofo como a moral decadente, pois separou o mundo

32 Nietzsche, 2009, p.78-79.
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em material (doxa) e imaterial (episteme). Segundo Platdo, o
mundo real no qual vivemos é inferior, pois consiste em
uma cépia imperfeita do mundo superior da verdade ab-
soluta, que é o mundo das ideias.

[...] afirma um outro mundo que ndo o da vida, da na-
tureza e da histéria; e na medida em que afirma esse
“outro mundo” como? Ele ndo deve assim negar o
seu oposto, este mundo, nosso mundo?... E ainda
uma fé metafisica, aquele sobre a qual repousa a
nossa fé na ciéncia - e ndés, homens do conheci-
mento de hoje, nés ateus e antimetafisicos, também
nos tiramos ainda nossa flama daquele fogo que
uma fé milenar acendeu, aquela crenca cristd, que
era também de Platdo, de que Deus é a verdade, de
que a verdade é divina [...]3.

A moral é a inica forma dos mais fracos consegui-
rem dominar os mais fortes “sendo que as nogdes de bom
e mau funcionam como uma vinganga espiritual contra os
mais fortes, operando como recurso de domesticagao dos
homens”3. E fundamentado nesta ideia de vinganca que
Nietzsche ird desenvolver o conceito de ressentimento. O
ressentimento é um desejo de vinganga, uma vontade de
ver o outro em uma situagdo ruim ou, pelo menos, pior que
a sua. Ela demonstra a incapacidade de lidar com certos
sentimentos, sensa¢des ou pensamentos. O ressentido é
uma pessoa de valores decadentes, que ndo ama sua vida
e possui pouca ou nenhuma vontade de poténcia. Ele nao
consegue superar as coisas que lhe acontecem e acaba es-
tagnado, impotente. O ressentido é infeliz, ele fica a remoer
e odiar continuamente as coisas negativas as quais viveu.

33 Nietzsche, 2009, p. 130.
34 Sparembberger, 2021, p. 202.
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Todos os instintos que ndo se descarregam para
fora voltam-se para dentro - isto é o que chamo de
interiorizagdo do homem: é assim que o homem
cresce e o0 que depois se denomina sua “alma” [...]
Com ela, porém foi introduzida a maior e mais si-
nistra doenga, da qual até hoje ndo se curou a hu-
manidade, o sofrimento do homem com que o ho-
mem, consigo, como resultado de uma violenta se-
paragdo de seu passado animal®.

A moral refor¢a ainda mais este sentimento de li-
mitagdo do extravasar e se desfazer dos sentimentos ruins.
O homem moral encontra-se em uma camisa de forca de
principios decadentes:

O homem moderno é fraco, porque é puramente ar-
tificio, porque em sua alma nao vibram mais as for-
cas vitais auténticas. Ele configura aquele tipo de
aleijao por excesso, que Zaratustra tanto ironizava,
o aleijado cuja monstruosidade nao consiste na pri-
vagdo de um 6rgao, mas no hiperdesenvolvimento
de um deles, em detrimento da integridade do
corpo. Esse é o retrato do homem moderno, para
Nietzsche, a quem o descomunal desenvolvimento
da consciéncia e da faculdade de conhecimento im-
plicou a teratolégica atrofia de todos os outros 6r-
gdos vitais; em quem o escrupuloso refinamento da
consciéncia moral resulta numa intensificagdo pato-
légica do sentimento de culpa, que hipnotiza o psi-
quismo e esteriliza o agir®.

A via de expressao ou liberagio do homem mo-
derno encontra-se bloqueada pelos valores morais. A ima-
ginacado torna-se o tinico meio de responsabilizar alguém
por aquilo que lhe incomoda. O ressentido ird buscar um

35 Nietzsche, 2009, p. 67-68.
36 Giacoia, 2021, p. 50-51.
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outro para culpar, imaginar teorias pelas quais este nao
deve ser aceito. A vinganca que ele alimenta é fruto da ima-
ginacdo, fundada em razdes que encontram validade ex-
clusivamente em seu pensamento. Uma vez que esta inse-
rido em uma moral crista, ele é ensinado a sentir culpa de-
vido a nogao de pecado. O cristdo tomado pelo ressenti-
mento, imediatamente voltaria sua raiva para seus seme-
lhantes ou para o representante religioso de seu grupo. Po-
rém a nogao de pecado faz com ele volte este sentimento
de culpa contra si mesmo. O cristdo ja nasce com o senti-
mento de culpa carimbado em si, pois toda vida provém
de um pecado: “O advento do deus cristdo, o deus maximo
até agora alcancado, trouxe também ao mundo o méaximo
de sentimento de culpa”?”.

O fascismo sob a luz da filosofia de Espinosa

Como mencionado na introduc¢do, abordaremos,
de forma breve, a concepgao de personalidade autoritaria
segundo Adorno antes de adentrarmos ao pensamento de
Espinosa. Adorno oferece uma perspectiva fundamental
para pensar o fascismo em termos trans-histéricos. Para
Adorno, essa personalidade caracteriza-se pela submissao
rigida a autoridade, pelo conformismo e pela intolerancia
em relacao as diferencas, configurando uma estrutura psi-
quica que facilita a adesdo a regimes opressivos. Essa ana-
lise encontra correspondéncia no pensamento de Espinosa,
que identifica na servidao voluntéria e na manipulacao das
paixdes tristes os fundamentos para a perpetuagdo do au-
toritarismo e da dominacdo social. Dessa forma, como
mencionado, antes de aprofundarmos o pensamento espi-
nosano, torna-se necessario apresentar um pano de fundo
sobre a personalidade autoritaria segundo Adorno. Em li-
nhas singelas, o pensador alemao defende a importancia

37 Nietzsche, 2009, p. 73.
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de se compreender - para melhor combater - a personali-
dade potencialmente fascista, autoritaria, aquela que ne-
cessita de um aglomerado de cidaddos que a apoie. Para
ele, o fascismo ndo depende apenas das causas sociais e
econdmicas, mas também de disposi¢des subjetivas. O que
em muitos aspectos, se assemelha ao pensamento de Espi-
nosa. Vale lembrar da questdo da manipulagao, especial-
mente aquela voltada aos afetos, tende a separar os indivi-
duos, minando seu potencial e suas forcas, com carater
destrutivo.

H4 uma quase completa falta de investimento obje-
tal e de lagos afetivos. (...) [expressa] uma espécie de
super-realismo compulsivo que trata tudo e todos
como um objeto a ser utilizado, manipulado, apre-
endido pelos préprios padrdes tedricos e praticos
do sujeito.38

Para Adorno, existem algumas caracteristicas
que sdo salutares nesses individuos cuja personalidade é
voltada para o fascismo: submissdo cega a autoridade,
agressividade contra grupos minoritarios, pensamento ri-
gido e estereotipado que tendem a aparecer juntos, for-
mando uma “sindrome” chamada personalidade autorité-
ria®. Essa estrutura é, em grande parte, marcada por uma
configuracdo sadomasoquista: obediéncia e respeito exa-
gerados aos superiores e hostilidade contra os mais fracos.
Desta forma, o autoritario conserva valores convencionais

38 Adorno, 2019, 561.

39 Sobre a satisfacdao do desejo de dominacao, Adorno (2019, p.
148) diz: “Essa atitude geral leva facilmente a uma
desvaloriza¢do do humano e a uma sobrevalorizacdo do objeto
fisico; quando é extrema, os seres humanos sdo vistos como se
fossem objetos fisicos a serem friamente manipulados - mesmo
quando objetos fisicos, agora investidos de apelo emocional, sdo
tratados com um cuidado amoroso”.
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e ataca quem os ameaga. Por isso que identificar esses in-
dividuos ou grupos, pode auxiliar no combate ao ressurgi-
mento do movimento fascista. Muitas das caracteristicas
mencionadas acima ja haviam sido tratadas por Espinosa,
ainda que sob a perspectiva prépria do século XVII, o que
permite compreender como o fascismo pode manifestar-se
em diferentes contextos histéricos e de forma atemporal.

Partindo do esclarecimento do conceito de perso-
nalidade autoritdria segundo Adorno, nossa empreitada
consiste, antes de tudo, em buscar uma compreensao do
sentido do fascismo a luz da filosofia de Espinosa e Nietzs-
che. Primeiramente, trataremos sobre a visdo de Espinosa.
Ressalta-se que, em Espinosa, a tarefa é mais delicada, de-
vendo ser vista com ressalvas, pois o termo fascismo é ana-
cronico em relacdo ao seu tempo. Espinosa jamais utilizou
tal linguagem, no entanto, sua filosofia oferece ferramentas
conceituais potentes para pensarmos as formas de domi-
nagdo, de servidao voluntdria e de destruicdo da poténcia
comum que caracterizam fenémenos politicos posteriores.
Com base na leitura afetiva e conceitual da Etica e das de-
mais obras de Espinosa, como o Tratado Politico e o Tratado
Teoldgico Politico, podemos afirmar que Espinosa é um pen-
sador comprometido com a liberdade, a critica a domina-
¢do, e 0 aumento de poténcia dos individuos. Por isso, Es-
pinosa repudiaria o fascismo enquanto forma de poder
que opera pela producao da tristeza, do medo e da submis-
sdo. O fascista é aquele que “ndo deseja conservar, mas sim
destruir tudo aquilo que for possivel, desde a vida das pes-
soas que existem a margem dos padrdes de normalidade
social, até as proprias instituicdes sociais que garantem a
existéncia da civilizagao” 49,

No Tratado Teoldgico-Politico, Espinosa deixa claro
sua critica a monarquia, forma de governo que ele entendia
como opressora, dominadora, cujo sistema politico

40 Bueno, 2022, p.37.
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operava por meio do medo. Ele sustentava que o gover-
nante, o rei*!, manipulava seus suditos a tal ponto que se
tornavam servos. Alids, esse era o intento do rei, governar
pelo temor, pela obediéncia cega. A partir do momento em
que os suditos se sentiam temerosos, desesperados, o afeto
da tristeza imperava, e isso, enfraquecia a poténcia de agir
deles, tornando-os servos. Por outro giro, a poténcia do rei
aumentava, pois ndo havia opressao em sua diregdo, mas
satisfacdo plena de suas vaidades e vontades.

O segredo do regime monarquico e seu interesse
maior é o de enganar os homens e colorir com o
nome de religido o medo que lhes deve dominar, a
fim de que combatam por sua servidao, como se se
tratasse de sua salvagdo, e creiam nao vergonhoso,
mas honroso no mais alto nivel, espalhar seu san-
gue e dar a vida para satisfazer a vaidade de um
homem s6.42

No inacabado Tratado Politico, Espinosa discorre
sobre as formas de governo a partir de um principio fun-
damental em sua filosofia: poténcia. O que distingue os re-
gimes politicos, para ele, ¢ o modo como essa poténcia co-
letiva é organizada e exercida, se estd concentrada nas
maos de um soberano, como no regime monarquico, ou
distribuida entre os muitos, como na democracia. E por

41 “Estdo, sem duvida, muito enganados os que creem que pode
acontecer um sozinho obter o direito soberano da cidade. O
direito, efetivamente, determina-se s6 pela poténcia [..] e a
poténcia de um s6 homem §é, de longe, incapaz de sustentar tao
grande peso. Dai acontecer que aquele a quem a multiddo elege
rei chama para junto de si comandantes, conselheiros ou amigos,
aos quais confia a sua salvacdo e a de todos, de tal modo que o
estado, que se cré ser absolutamente monarquico, na pratica, é
realmente aristocratico, ndo de modo manifesto, mas tacito, e por
isso mesmo péssimo”. (Espinosa, 2009, p. 49-50).

42 Spinoza, 2014, p. 46.
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isso que Espinosa sugere que o regime democratico se so-
bressai aos demais: trata-se da forma que melhor conserva
o direito natural dos individuos, ao mesmo tempo em que
o articula com o poder civil (imperium), viabilizando a
participagdo ativa dos cidaddos. Nesse arranjo, a poténcia
estd nas maos da multidao, o que favorece tanto a liber-
dade quanto a estabilidade do corpo politico. De modo co-
erente, no Tratado Teoldgico-Politico, especialmente no capi-
tulo XVI, o autor também expressa sua preferéncia pela de-
mocracia, reconhecendo nela a forma de governo mais
adequada a natureza humana e a razao.

E tudo uma questdo de poténcia. Em certo mo-
mento, a producdo desejante individual e a coletiva
confluem na necessidade entoada por esta filosofia,
a da liberdade: a necessidade e a liberdade aliam-se
na vida coletiva em que operam predominante-
mente os afetos fortes, que aumentam a poténcia de
agir do individuo e propiciam a génese e a continui-
dade do direito e da lei comuns que conduzem os
maltiplos constituintes do corpo politico pela vida
veramente comumm, como cidadaos.43

Como dito no inicio da secdo “O bem e 0 mal em
Espinosa”, o pensador mostra que os homens dominados
pelas paixdes vivem como “escravos”. Desejam sua pro-
pria serviddo como se fosse salvacao. Os homens podem
abracar, com paixdo, regimes politicos que enfraquecem
suas poténcias de ser e agir, contanto que os governantes
saibam manipular os afetos, principalmente o medo. As-
sim, ndo se trata apenas de uma serviddo politica, mas afe-
tiva e ontoldgica. Sublinhe-se ainda, ndo ha nada de bom,
mas s6 de mau. O principio da utilidade como dito anteri-
ormente é completamente anulado nestas situagdes. Pois
os homens sdo capturados por paixdes tristes que os

43 Silva, 2020, p. 40.
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mantém obedientes, e inclinados a aniquilar o outro como
forma iluséria de restabelecer sua prépria poténcia.

No Tratado Politico, Espinosa retrata a serviddo
como uma forma de impoténcia coletiva. Ao analisar as es-
truturas de dominacgao, ele mostra como elas se sustentam
nos afetos que mantém os individuos sob o império da pai-
xdo e da ignorancia. Em contraponto, propde a democracia
como o modelo de governo mais adequado para superar
essa condicdo, pois é o regime que melhor favorece o uso
da razao e a construcdo de uma liberdade compartilhada.
Para ele, todo regime que opta pela exclusdao da participa-
¢do dos cidaddos nao se sustenta. Ademais, o governo que
se deixa levar por esse pensamento é precario, fragil, pois
o seu sucesso depende da ignorancia e manipulagdo dos
afetos dos homens. Espinosa nos recorda que esse estado
de ignorancia e passividade pode ser transformado a qual-
quer momento. Ainda que as instituicdes se empenhem em
manter essa pobreza de afetos, os individuos conservam a
capacidade de pensar por si mesmos e de modificar tal
condicdo. Basta conhecer a sua verdadeira natureza, co-
nhecer seus afetos, ter dominio sobre eles, sobre seus cor-
pos. “Uma importante conclusio que traz a Etica no &mbito
da ética da poténcia é que a racionalidade nao pode propri-
amente refrear os afetos, pois nao tem tal poder. Mas pode
tornar os individuos mais sabios, mais sabedores das coi-
sas referentes a sua natureza e seu papel dentro dela”#. A
liberdade e a utilidade ganham espaco quando os homens
sao guiados pela razao; assim, tornam-se capazes de se or-
ganizar, criar afetos comuns e afastar a tristeza e tudo o
que lhes é prejudicial, o que, consequentemente, aumenta
a poténcia coletiva e enfraquece, ou mesmo destréi a po-
téncia de um mau governante. O mal, no &mbito social, re-
vela-se como tudo aquilo que reduz ou limita a poténcia

44 Prado, 2024, p. 38.
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de agir e de existir dos homens, isto ¢, toda forma de res-
tricdo a sua liberdade e a afirmacéo da vida.

Os problemas que Espinosa enfrentou e comba-
teu: o autoritarismo, o uso politico do medo e a manipula-
¢do das paixdes tristes persistem ao longo dos séculos. A
sociedade segue imersa em afetos que enfraquecem a agao
comum e perpetuam a servidao. Os instrumentos politicos,
em sua esséncia, ndo se modificaram: o medo, a falsidade
e o isolamento continuam a operar com igual eficacia. Sua
ética da alegria e da liberdade ressurge como um verda-
deiro antidoto contra a degradacdo da poténcia coletiva.
Assim, o fascismo no presente ndo se revela apenas como
uma estrutura autoritaria de poder politico, mas como um
verdadeiro regime afetivo, isto é, trata-se de um arranjo
politico que opera sustentando e intensificando determina-
dos afetos: medo, 6dio, ressentimento, submissao e enfra-
quecendo outros, como alegria, solidariedade e confianga
mutua. Esse controle afetivo ndo é secundario: ele é central
para manter a servidao, pois molda o modo como as pes-
soas percebem a si mesmas, aos outros e ao mundo. Nele,
os individuos sdo capturados por paixdes tristes: medo, in-
seguranca, 6dio, que os conduzem a um estado de servi-
dao voluntaria. Alimenta-se um ressentimento profundo,
no qual os sujeitos, tomados por afetos destrutivos, passam
a desejar sua propria submissao como se fosse salvacao. Ha
um combate sistemdtico a tudo aquilo que possa gerar
emancipacao e alegria de viver, instaurando-se um ambi-
ente em que predomina o ressentimento, cuja influéncia se
estende as relagdes sociais, a vida politica, a cultura e até
as formas de pensamento.

O comportamento ressentido na esfera da cultura é
altamente perverso, pois no fundo a pessoa se volta
justamente contra os instrumentos que poderiam
possibilitar que ela se libertasse de tanta infelici-
dade, sofrimento e frustracao. E dessa forma que
podemos compreender porque regimes fascistas
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sdo inimigos das artes, da literatura, da filosofia e
das humanidades em geral, pois eles necessitam
combater exatamente aqueles elementos de cultura
que poderiam dissolver a mentalidade perversa e
nefasta do fascismo.#

Poderiamos nos perguntar: havera superacao para
o fascismo? De acordo com o que propde Bueno a resposta
é afirmativa, para ele, “o antidoto contra o fascismo é a au-
torreflexao”46. Afinal, em sua filosofia, o conhecimento de
si, a autorreflexdo, a racionalidade, e conhecimento das
causas exteriores, sdo subsidios fundamentais para o afas-
tamento das paixdes tristes que sustentam o autoritarismo.
O fascismo encarna o avesso do projeto espinosano: em
vez de uma ética da alegria, do bem e da utilidade comum,
temos a degradacdo da poténcia coletiva, a transformacao
da forca de existir em violéncia estéril. Onde Espinosa pro-
poe a liberdade por meio da razdo e da cooperacao, o fas-
cismo opera pela ruptura dos lagos, pela negacao da vida
partilhada e pela reprodugao do medo como forma de con-
trole. Assim, considerando os fundamentos da filosofia es-
pinosana: a valorizagdo da razdo comum, a centralidade
dos afetos alegres, a critica rigorosa a servidao voluntaria
e a defesa de uma democracia, torna-se evidente sua opo-
si¢do ao fascismo.

O fascismo sob a luz da filosofia de Nietzsche

E comum considerar que o fascismo foi um movi-
mento que surgiu e se consolidou durante as Guerras
Mundiais. Nietzsche nado escreveu especificamente sobre o
fascismo, pois viveu antes do surgimento e formulagao his-
torica deste conceito. Isto ndo significa que a esséncia do

45 Bueno, 2021, p. 67-68.
46 2022, p. 21.
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fascismo, ou seja, o autoritarismo e alguns outros elemen-
tos que o compdem ndo estivessem presentes em intimeros
momentos e culturas da histéria humana. A abordagem
aqui utilizada do conceito do fascismo serd trans-historica,
pois serd considerado que o fascismo ndo compreendeu
apenas uma manifestacdo pontual que aconteceu em um
periodo histérico. O fascismo é um conjunto de comporta-
mentos e agdes que acontecem pela histéria atravessando
tempos e distintos lugares. Portanto, para compreender-
mos de forma mais ampla a nogao de fascismo em Nietzs-
che, iremos abordar algumas ideias e conceitos usando a
filosofia de Theodor Adorno, que escreveu especifica-
mente sobre o tema, e relaciona-los com a filosofia de Ni-
etzsche. Adorno foi um fil6sofo que dedicou boa parte de
seus estudos a assuntos relacionados com o fascismo e com
a personalidade autoritdria. Para ele, a primeira exigéncia
educacional a partir do horror que ocorreu em Auschwitz,
é evitar que fendmenos deste tipo voltem a acontecer. Para
lutar contra a barbarie, faz-se necessario compreender o
que leva as pessoas a cometerem tais atrocidades, como
isso acontece no plano individual e subjetivo do ser. Para
isso, ele analisa os elementos psicolégicos que podem levar
as pessoas a cometerem esses atos brutais e cederem a pen-
samentos fascistas.

Adorno defende que é necessario voltar a atengao
aos perseguidores e ndo aos perseguidos. Isto, pois os ar-
gumentos usados pelos perseguidores sdo sempre vazios,
baixos, dotados de insignificancia. E preciso conhecer estes
mecanismos internos disfuncionais, para poder trabalhar
em evitar novos episédios. E como se o conhecimento de
algo fosse uma espécie de antidoto: “culpados sdo unica-
mente os que, desprovidos de consciéncia, voltaram contra
aqueles seu 6dio e sua ftria agressiva”4’. A consciéncia en-
volve ndo apenas compreender se um ato é bom ou ruim,

47 Adorno, 1995, p. 121.

339



Estudos de filosofia moderna

mas o motivo interno que leva o individuo a escolhé-lo.
Assim, o papel da educacdo deve ser encaminhar para uma
autorreflexdo critica. A filosofia de Nietzsche pode ser uma
grande aliada nesta questdo de autoconhecimento e desen-
volvimento de si, pois defende a multiplicidade de vivén-
cias se afirmando e construindo seu préprio caminho. Os
espiritos livres, conceito presente na filosofia de Nietzsche,
sdo pessoas capazes de superar a moral e criar seus pro-
prios valores, eles conseguem se libertar do peso das amar-
ras sociais. Eles questionam, refletem, ndo aceitam o que é
gratuitamente imposto. Em oposigao ao espirito livre, ha
os espiritos cativos, que constituem a massa que segue as
normas sociais e a moral imposta sem questionar, eles vi-
vem na moral de rebanho.

Adorno ao considerar o conceito nietzschiano de
ressentimento, o relaciona com a ideia de mal-estar na ci-
vilizacdo de Freud. Este ultimo descreve este mal-estar
como um sentimento claustrofébico do humano em rela-
¢do a socializagdo. Quanto mais alguém ¢é impelido a soci-
alizar, maior é o seu desejo de fuga, de libertagdo, porém
também, mais dificil também é esta saida, pois ele se en-
contra entrelacado pelos lagos necessérios sociais. Isto faz
com que o individuo sinta uma raiva contra a prépria civi-
lizagdo na qual ele vive. H4 um sentimento de que o sacri-
ficio individual para conviver em sociedade é muito maior
do que as recompensas que esta convivéncia pode propor-
cionar. Assim, para Adorno, a teoria de Freud ajuda a com-
preender como questdes subjetivas da psiqué humana
quando reprimidas podem gerar um sentimento de raiva
que se volta contra a prépria civilizacdo. Os alvos costu-
mam ser os individuos tidos como mais fragilizados ou
mais fracos, aqueles que estdo a margem da sociedade ou
sdo negligenciados por ela.

E importante um trabalho de conscientizacio e
educacdo geral para uma luta efetiva contra o fascismo.
Este trabalho deve permear para além da educagao,
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também a cultura de um povo. Adorno aborda que a Ale-
manha foi um grande berco do fascismo em sua época de-
vido também a questdo histodrica e cultural que se passava
naquele momento. A Alemanha havia presenciado a
queda de um império e a populacdo nao estava preparada
para lidar com a autodeterminacao exigida pela nova con-
juntura. A filosofia de Nietzsche torna-se uma aliada neste
momento, pois ela aborda a questdo do vazio que é dei-
xado devido a morte de Deus, ou seja, uma figura grandi-
osa que dava sentido a vida das pessoas. Para enfrentar
essa problematica, Nietzsche formula a nocao de super-ho-
mem (ou além do homem a depender da tradugao), que
pode ser compreendido como um ideal humano de supe-
racao constante de si. O filésofo ndo apresenta um modelo
ético ou um modo de ser ideal, fica claro que cada um deve
seguir teu caminho na busca do desenvolvimento e criacao
de si. Este caminho é tinico para cada ser, férmulas prontas
nao funcionam neste modelo:

Ninguém pode construir em teu lugar pontes que
precisards passar para atravessar o rio da vida, nin-
guém exceto tu, somente tu. Existem, por certo, ind-
meras veredas, e pontes, e semideuses que se ofere-
cerdo para levar-te do outro lado do rio; mas isso te
custaria a tua prépria pessoa: tu te hipotecarias e te
perderias. Existe no mundo um tinico caminho, por
onde s6 tu podes passar. Para onde leva? Nédo per-
guntes, segue-o08.

Assim, Adorno# ressalta que o retorno ao fas-
cismo ocorre ndo somente por uma questao psicoldgica,
mas também e principalmente por uma questdo social. A
moral costuma ditar aquilo que é e 0 que ndo é socialmente
aceito. As pessoas que desejam fazer parte do todo e serem

48 Nietzsche apud Dias, 1993, p. 71.
49 Adorno, 1995, p. 23.
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aceitas, precisam se curvar a tais regras. Entretanto, a
unido de fatores como a incapacidade de autodetermina-
¢do, a auséncia de reflexdo critica sobre aquilo que é mo-
ralmente imposto como certo ou errado e a fragilidade psi-
colégica, quando associado a atuacdo de governantes au-
toritarios, favorece a adesdo irrefletida destas pessoas a ex-
tremismos. Governantes autoritarios, emanam uma ima-
gem de forca e dominio, fazendo com que pessoas aliena-
das e ressentidas tenham uma disposicdo para a submissao
cega a ideais extremistas e fascistas. Nietzsche ird conside-
rar essa cega adesdo aos valores vigentes como uma moral
de rebanho. Esta moral perpetua os valores decadentes,
que negam a vida e que diminuem a vontade de poténcia
do homem.

A figura paterna, para Horkheimer e Adorno é o
que permitia que as pessoas se desenvolvessem de forma
autdnoma e responsavel, pois era sindnimo de forga e au-
toridade, muito importantes do desenvolvimento da estru-
tura da personalidade. As mudangas na sociedade bur-
guesa do século XX, impactaram também o desenvolvi-
mento de aspectos psicolégicos e causaram uma decadén-
cia dessa figura paterna. Sem um modelo de identificagdo
importante, hd uma dificuldade dos individuos em lidar
com as questdes de amor e 6dio. Isso porque o pai € a fi-
gura que se apresenta como o terceiro elemento na relacao
entre a mae e o bebé na primeira infancia. Por meio dele, a
crianca comega a ter a nogdo do social, de que existe algo
além daquela relacao dual que ele vive intensamente com
a mae. O pai também é um grande causador de sentimen-
tos ambiguos nas criancas de amor e 6dio, ele se insere
como um regulador. A relacdo edipica que deveria se es-
tabelecer na infancia, fica deficiente se ndo ha essa forte
presenca da figura paterna. Na teoria psicanalitica o pai
surge como uma figura que chega para impor limites, no-
¢Oes sociais e assim permitir que o individuo se desenvolva
de forma auténoma. Se essa figura paterna é prejudicada,
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a pessoa sentird uma necessidade de buscar no mundo
uma identificacdo que para suprir essa auséncia. Essa subs-
tituicdo poderd ocorrer de forma muito mais intensa que a
original, levando a pessoa buscar lideres extremistas ou
grupos coletivos fascistas, uma forma de suprir essa ausén-
cia.

Pode-se considerar como estratégia para suprir
essa auséncia de um exemplo forte de identificagdo, o ideal
do super homem ou além do homem nietzschiano. Ele é
um simbolo de humano forte capaz da constante supera-
¢do de si, um ideal a ser considerado como estratégia para
lidar com questdes internas mal resolvidas. Se falta um re-
gulador moral interno, é possivel ser capaz de autodeter-
minar-se tendo como visdo um ideal humano superior,
uma vez que “o individuo autéonomo é aquele que nao se
conforma com uma simples projecado de suas dificuldades
internas sobre o mundo, mantendo-se fiel aos seus ideais
representados pela autoridade paterna, realizando uma
confrontagdo permanente entre o real e o ideal”>.

Sobre a questdo cultural, outro ponto interessante
de salientar é a severidade de certos povos disfarcada de
“costume”. E comum que certos coletivos imponham cer-
tos testes de sofrimento, como uma espécie de ritual, para
aqueles que desejam fazer parte dele. Sdo povos que natu-
ralizam e enaltecem a dor. Uma educagao rigida e severa é
sempre pautada em valores como dureza, disciplina, rigo-
rosidade, virilidade, seriedade, ndo deixando espago para
o desenvolvimento de habilidades socioemocionais, refle-
xdo, desenvolvimento amplo e plural, empatia. Toda essa
cultura e educacido baseadas na severidade e no sofri-
mento, ensinam que é natural tratar o outro com indife-
renca, ha uma coisificacdo do outro. Por meio desta coisifi-
cacdo eu diminuo a pessoa, a anulo enquanto ser dotado
de uma individualidade e sentimentos, pois uma vez que

50 Bueno, 2021, p. 32.
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sou capaz de me tratar mal, de aceitar que posso viver com
a dor, torno o outro uma extensdo de mim, logo desen-
volve-se a falsa crenca de que o outro também deve ser so-
frer, como um ato de vinganca que faz sentido em sua 16-
gica doentia fascista:

Uma consciéncia coisificada é aquela capaz de des-
tituir as pessoas em geral - e antes de mais nada a
si mesma - de qualidades autenticamente huma-
nas, tornando-se fria, apatica e insensivel ao sofri-
mento alheio. O Outro é reduzido a mera coisa, sus-
cetivel de todo tipo de manipulacgdo e desprezo, em
virtude da incapacidade do préprio sujeito de rea-
lizar experiéncias sensiveis com o mundo?.

Estas pessoas que vivenciam a dor e o sofrimento
como constantes, também possuem um desejo de vin-
ganca. O ressentimento por terem sofrido e/ou ainda so-
frer, faz com que desejem que os outros também vivenciem
ainfelicidade. Se para atingir determinado objetivo foi pre-
ciso passar por uma provagdo severa, o individuo deseja
que o outro passe por algo semelhante ou até pior para a
obtencao do resultado. Como foi mostrado, Nietzsche tra-
balha com a ideia do ressentimento que é presente na mo-
ral de rebanho. O homem sente-se sem forgas para desven-
cilhar daquilo que lhe causa sofrimento, seus valores sao
decadéncia e sua vontade de poténcia é fraca ou nula, por
isso ele precisa criar uma moral onde ele consiga sobrevi-
ver e se sobressair perante os mais fortes.

Este sadismo da vinganca, de ver o outro em so-
frimento, é uma forma desfuncional que o ressentido en-
contra de extravasar parte de sua dor e sofrimento no
mundo. Toda a agressividade que ele guarda dentro de si,
ele volta para o outro: “consciéncia é mutilada, isto se re-
flete sobre o corpo e a esfera corporal de uma forma ndo-

51 Bueno, 2021, p. 13.
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livre e que é propicia a violéncia”52. Para Nietzsche, o res-
sentido ird impor e disseminar o seu 6dio a existéncia e
aqueles que a exaltam. O sentimento de 6dio a vida é dis-
farcado por meio das nogdes de virtude, justica ou até
mesmo compaixdo. A violéncia do homem ressentido nao
se volta apenas contra si, mas também contra os que estdo
a volta e fazem parte da sociedade. Ele adoece psicologica-
mente vivendo de sentimentos negativos e perpassa isso
através da moral da decadéncia que cria. Os ideais cristaos
ajudam a disfarcar estes sentimentos por meio de concep-
¢Oes como o pecado, punigéo, etc.

A técnica é algo fetichizado pelos homens na mo-
dernidade, pois eles tendem a considera-la como algo ele-
vado, com um fim em si mesma. Porém, ela é apenas uma
facilitadora, um meio para a obtencao de um fim. O pro-
blema envolvido nesta questdo é que os homens se utili-
zam dela sem levar em conta suas consequéncias. Nao cos-
tuma haver uma reflexdo ou um desenvolvimento ético re-
lacionado ao seu uso. A razdo e a ciéncia sem consciéncia
sdo cruéis. O homem fetichizado é guiado pelo tecnicismo,
é frio, distante e acaba por coisificar e desprezar o que é
humano: “Hoje em dia qualquer pessoa, sem excegdo, se
sente mal-amada, porque cada um é deficiente na capaci-
dade de amar. A incapacidade para a identificagdo foi sem
davida a condigao psicolégica mais importante para tornar
possivel algo como Auschwitz”33. Estes sentimentos e va-
lores de frieza, desprezo, distanciamentos fazem com que
o0 homem perca a capacidade de amar. A filosofia de Ni-
etzsche ira ensinar justamente o contrério: a importancia
de amar a vida em sua completude, todos os aspectos bons
e ruins. A vida deve ser exaltada como forca méaxima da
poténcia do ser e merece todo o amor e reconhecimento
por isso:

52 Adorno, 1995, p. 127.
53 Adorno, 1995, p. 134.
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Quero cada vez mais aprender a ver como belo
aquilo que é necessario nas coisas: - assim me tor-
narei um daqueles que fazem belas coisas. Amor fati
[amor ao destino]: seja este, doravante, o meu amor!
Nao quero fazer guerra ao que é feio. Nao quero
acusar, ndo quero nem mesmo acusar os acusado-
res. Que minha Ginica negacao seja desviar o olhar! E,
tudo somado e em suma: quero ser, algum dia, ape-
nas alguém que diz Sim!>*

Nao ha espaco para o ressentimento, o 6dio, o so-
frimento e valores que baixam a poténcia humana. Na filo-
sofia nietzschiana tudo isso é substituido pela vontade de
poténcia afirmadora da vida, pelo amor fati, pela elevacao
do homem em sentindo a algo superior como o super-ho-
mem em sua filosofia.

Assim, compreender os elementos que contri-
buem para a formagdo de uma personalidade e cultura au-
toritarias, possibilita criar formas de evita-las e combateé-
las. Neste sentido, a filosofia de Nietzsche mostra-se uma
importante ferramenta de conscientizacdo e promulgacdo
da importancia do desenvolvimento de si em diregdo a
afirmagao da vida. Sua filosofia aborda diversos temas que
ele aponta como decadentes, inferiores e que levam a de-
gradacdo do homem e de sua esséncia vital. O ressenti-
mento que estd na base da moral cristd, também chamada
de moral de rebanho, visa reforcar valores que desvalori-
zam a vida terrena e o homem como poténcia para valores
elevados. A moral de rebanho, os valores morais baixos
criados por ela, transformam os homens em seres aliena-
dos e pré-dispostos a autoritarismo e ao fascismo. Mesmo
que Nietzsche ndo tenha escrito especificamente sobre o
fascismo, sua filosofia constitui uma forte oposicao aos

54 Nietzsche, 2012, p. 166.
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valores totalitdrios e alienantes, que estdo na base deste sis-
tema.

Consideragoes finais

Tanto em Espinosa quanto em Nietzsche, o con-
ceito de bem aponta para uma diregdo semelhante: o au-
mento da poténcia de existir. Em Espinosa, o bem ndo é um
valor absoluto, mas algo relativo a utilidade que nos pro-
porciona, ou seja, é considerado bom aquilo que fortalece
nossa poténcia de agir e esta ligado aos afetos alegres. Ja os
afetos tristes, ao diminuirem essa poténcia, sdo compreen-
didos como maus, pois geram serviddao, dependéncia e
passividade. Para Espinosa, é fundamental termos consci-
éncia desse processo, por meio da autorreflexdo, para que
possamos agir com mais liberdade e autonomia. Nietzs-
che, por sua vez, embora veja o bem como uma construcao
histérica carregada de interesses morais e sociais, valoriza
aquilo que contribui para o fortalecimento da vida, da von-
tade, da criagdo. Assim como Espinosa, ele associa o bem
ao que afirma a existéncia e intensifica a poténcia humana,
sendo esse movimento essencial para a superagdo de si
mesmo rumo ao ideal do super-homem. Ambos, portanto,
embora por caminhos distintos, associam o bem ao que nos
torna mais potentes, mais afirmativos, mais livres. De igual
modo, as filosofias de Espinosa e Nietzsche manifestam
uma orientacdo nitidamente antifascista, na medida em
que desconstroem os alicerces da autoridade dogmatica,
rejeitam a obediéncia irrefletida e afirmam, cada um a seu
modo, a primazia da liberdade como expressao da potén-
cia singular do existir. Mesmo os autores sendo cronologi-
camente anteriores a conceitualizacdo do fascismo, pode-
mos considera-los como aliados na luta contra sistemas ex-
tremistas, autoritdrios, violentos e que preguem uma mo-
ral baixa. Apesar de filosofias distintas acerca do bem e do
mal, elas tém pontos semelhantes que apontam, de forma
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geral, para uma filosofia potente, que afirme o homem em
sua existéncia por meio de valores elevados e que corrobo-
ram seus sistemas filos6ficos como ferramentas eficazes no
combate do fascismo.

Referéncias bibliograficas

ABBAGNANO, NICOLA. Diciondrio de Filosofia. Trad. Al-
fredo Bosi. - 2 ed. - Sdo Paulo: Martins Fontes, 1998.

ADORNO, Theodor W. Estudos sobre a personalidade autori-
taria. Sao Paulo: Editora Unesp, 2019.

ARALDI, C. L. Nietzsche como critico da moral. Disserta-
tio, Pelotas, v. 1, n. 27-28, p. 33 - 51, 2008.

BUENGO, S. F. Adorno, o fascismo e o mal. Marilia: Oficina
Universitaria; Sdo Paulo: Cultura Académica, 2021.

BUENQO, S. F. O Fascismo em dez licdes. Sao Paulo, Editora
Unesp, 2022.

DIAS, A. M. Nietzsche educador. Sao Paulo: Editora Scipi-
one, 1993.

ESPINOSA, Benedictus de. Etica. 1. ed. 2° reimpressao. Sao
Paulo: Editora da Universidade de Sdo Paulo, 2021.

ESPINOSA, Baruch de. Tratado Politico. Sao Paulo: WMF
Martins Fontes, 2009.

ESPINOSA. Opera. Ed. de Carl Gebhardt. Heidelberg;:
Carl Winter, 4 vols, 1972 (1° ed.

1925).

GIACOIA JUNIOR, O. Ressentimento e vontade: para uma
fisio-psicologia do ressentimento em Nietzsche. Rio de
Janeiro: Via Veritao, 2021.

GOMES, C. W. B,; SILVA, H. L. da. O Problema do Bem e
do Mal em Spinoza e Nietzsche: Para uma critica dos va-
lores morais. Occursus - Revista de Filosofia. Fortaleza, v.
01 n. 01, p. 133-154, 2016.

NIETZSCHE, F. W. Aurora. Trad. Antonio Carlos Braga.
Sao Paulo: Editora Escala, 2007.

348



Os sentidos do bem e do mal em Espinosa e Nietzsche

NIETZSCHE, F. W. A gaia ciéncia. Trad. Paulo César de
Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2012.

NIETZSCHE, F. W. Genealogia da moral: uma polémica.
Trad. Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2009.

NIETZSCHE, F. W. Humano demasiado humano: um livro
para espiritos livres. Trad. Paulo César de Souza. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 2005.

PRADO, Lucio Lourenco. Etica da poténcia e moral da sub-
missio: Espinosa no contexto da modernidade pré-critica. In:
Espinosa Filo6sofo da Poténcia. Guarapuava. Editora
Apolodoro. 2024.

SPAREMBERGER, C. O ressentimento na filosofia de Ni-
etzsche. Cadernos de Etica e Filosofia Politica, Sao Paulo, v.1,
n. 38, p. 199-211, 2021.

SPINOZA, Benedictus de. Etica. 2. ed. Belo Horizonte:
Auténtica, 2019.

SPINOZA, Benedictus de. Tratado Teoldgico-Politico. Sao
Paulo: Perspectiva, 2014.

SILVA, Daniel Santos da. Conflito e Resisténcia na filoso-
fia de Espinosa. Campinas: Editora da Unicamp, 2020.

349



CONSIDERACOES SOBRE O METODO
EM ESPINOSA

Jefferson Torres Velozo!
Introducao

O presente trabalho tem como objetivo expor, de
maneira breve, a metodologia estabelecida por Espinosa
no Tratado da emenda do intelecto e refletir sobre sua funcdo
no sistema filoséfico do autor. De acordo com Espinosa, o
método, se seguido corretamente, permitiria ao ser hu-
mano alcangar o conhecimento adequado de si mesmo e da
natureza. A partir do auxilio de comentadores, serd possi-
vel explorar, de maneira critica, algumas sutilezas tanto da
metodologia quanto da Filosofia de Espinosa. Conside-
rando que a Etica é a obra na qual Espinosa expoe a sua
Filosofia, e tal obra é escrita a maneira dos gedmetras, com
defini¢Oes, axiomas e proposicdes, entender a func¢ao do
método no sistema filoséfico se faz importante. Tendo em
vista a busca do autor pela verdade tinha como objetivo o
conhecimento do sumo bem para que os seres humanos pu-
dessem alcangar uma vida virtuosa e feliz, apresentaremos
algumas consideragdes acerca do método como um cami-
nho que, segundo Espinosa, permite alcangar esse conhe-
cimento de maneira adequada.

Durante a historia da Filosofia muitos autores esta-
beleceram sistemas a partir dos quais buscavam expor as
suas teses, entender e explicar o ser humano e a natureza.
Um desses filésofos foi Bento Espinosa que desenvolveu o
seu sistema filoséfico destacando diversos nicleos teéricos
que pretendem explicar diferentes aspectos da realidade,

1 Mestre em Filosofia pela Universidade Estadual Paulista “Jalio
de Mesquita Filho”.
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mas dialogando entre si, tendo uma fundamentagdo co-
mum. Além dos diversos nicleos tedricos que um sistema
tiloséfico pode abarcar (epistemologia, politica, estética,
ética, metafisica, etc.) houve uma preocupagao de alguns
autores do periodo moderno da Filosofia com a metodolo-
gia a ser utilizada na investigacdo para alcancar o conheci-
mento da realidade. No presente capitulo, faremos uma
breve exposicao sobre o método utilizado por Espinosa em
seu sistema filoséfico, levando em consideracdo as teses
que o préprio autor apresentou acerca da metodologia uti-
lizada em suas obras.

Para que se possa entender o método de investiga-
¢ao do filésofo é preciso compreender a sua teoria do co-
nhecimento, apresentada pelo autor no Tratado da Emenda
do Intelecto e presente também na Etica. Em sintese, Espi-
nosa estabelece trés géneros de conhecimento, ou seja, trés
maneiras distintas do ser humano produzir ideias e distin-
guiu, de maneira critica, cada uma dessas maneiras, a sa-
ber: o primeiro género do conhecimento é aquele no qual
o0 homem produz uma ideia a partir da experiéncia sensi-
vel, do ouvir dizer, ou seja, é a ideia na qual nao esté en-
volvido nenhum raciocinio, a esséncia do objeto ou a sua
causa ndo sdo conhecidas nessa ideia; o segundo género de
conhecimento é aquele que envolve um raciocinio, no qual
0 objeto é conhecido por alguma propriedade que tenha
em comum com outros objetos e com a sua causa. E um
género de conhecimento mais seguro que o primeiro, mas
nao o suficiente para produzir um conhecimento indubita-
vel e cientifico, pois a ideia produzida a partir desse género
de conhecimento nao permite inteligir a esséncia dos obje-
tos; e ha o terceiro género do conhecimento que produz
ideias adequadas, ou seja, ideias que compreendem a es-
séncia dos objetos. Para Espinosa, conhecendo a esséncia
de um objeto é possivel deduzir todas as suas proprieda-
des, sejam propriedades essenciais ou ndo. Para o autor,
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esse é o conhecimento mais seguro e o que mais deve ser
utilizado na busca pela verdade.

O terceiro género de conhecimento, o conheci-
mento da esséncia do objeto, é o que produz ideias adequa-
das, ou seja, ideias completas. O método de Espinosa, es-
tabelecido pelo autor no Tratado da emenda do intelecto, con-
siste em identificar a ideia do ente perfeitissimo, conceber
adequadamente essa ideia e deduzir corretamente todas as
outras ideias. Para compreender isso passamos a primeira
parte do capitulo.

Ideias inadequadas e ideia verdadeira

Considerando a teoria dos géneros de conheci-
mento estabelecida pelo autor, tendo em vista a possibili-
dade de conhecimento verdadeiro que cada percepcao po-
deria proporcionar, Espinosa estabelece a metodologia
pela qual a investigacdo acerca do sumo bem deve ser feita.
Mais que isso, o autor justifica essa metodologia apresen-
tando os seus fundamentos e defendendo que é possivel
conceber a natureza verdadeira das coisas na ordem cor-
reta utilizando esse método. O autor faz uso de uma ana-
logia, a producdo de um martelo, para explicar como se
deve conceber o método verdadeiro, visto que o método
possui um estatuto racional. A analogia permite que a ex-
plicagdo do método fique menos abstrata, e o autor de-
fende que o mesmo argumento pode ser utilizado para ex-
plicar as duas coisas:

Porque, para forjar o ferro, é mister um martelo, e
para que se tenha um martelo, é necessario fazé-lo,
para o que é mister outro martelo e outros instru-
mentos, e assim ao infinito; e desse modo alguém
frustradamente se esforcar em provar que os ho-
mens ndo tém poder algum de forjar o ferro. Mas,
do mesmo modo pelo qual os homens, de inicio,
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foram capazes de fazer com instrumentos inatos al-
gumas coisas facilimas, ainda que laboriosa e im-
perfeitamente, e uma vez confeccionadas estas, con-
feccionaram outras mais dificeis com menos labor e
mais perfeitamente, e assim, prosseguindo gradati-
vamente de obras simplissimas a instrumentos e de
instrumentos a outras obras e instrumentos, perfi-
zeram com pequeno trabalho tantas e tdo dificeis
coisas [...].2

Da mesma maneira como ocorre com os instrumen-
tos de construgao, Espinosa defende que ndo é preciso es-
tabelecer um método para que se descubra qual o método
verdadeiro para alcangar o conhecimento do sumo bem, de
forma que para todo conhecimento verdadeiro seria pre-
ciso um conhecimento anterior a este para justifica-lo, e as-
sim ao infinito. Como afirma Espinosa, ndo seria possivel
chegar a nenhum tipo de conhecimento se assim se proce-
desse. O conhecimento verdadeiro se justifica por si
mesmo. Considerando a teoria dos modos de percepgao
proposta pelo autor, o conhecimento verdadeiro é reco-
nhecido pela sua natureza, ou seja, conhecendo a natureza
de cada modo de percepcdo é possivel saber qual deles
proporciona ideias adequadas da natureza. Da mesma
forma que ocorre com os instrumentos utilizados em qual-
quer tipo de arte na producdo de algo, seja um mével ou
uma obra de arte, o método que Espinosa estabelece tam-
bém deve ser considerado como um instrumento. O mé-
todo é um instrumento intelectual que pode, assim como
os instrumentos fisicos, ser aperfeicoado cada vez mais.

O autor afirma que com o aperfeicoamento o pré-
prio intelecto produz “instrumentos intelectuais” (instru-
menta intellectualia) a partir dos quais é possivel chegar ao
conhecimento verdadeiro. Para demonstrar isso, Espinosa

2 ESPINOSA, 2015a, p. 44-45.
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defende a existéncia de uma ideia verdadeira3 para cada
coisa existente, que é diferente do seu ideado mas que é a
esséncia objetiva do mesmo. O autor exemplifica falando
da ideia verdadeira de Pedro. Existe Pedro e existe uma
ideia verdadeira de Pedro, que é a sua esséncia objetiva.
Sdo duas coisas diferentes e reais, de forma que é possivel
inteligir a ideia de Pedro, considerada na sua esséncia for-
mal, concebendo assim a ideia da ideia de Pedro, que tam-
bém é real, inteligivel e compde a esséncia objetiva de Pe-
dro. Segundo Espinosa, esséncia objetiva e esséncia formal
sdo coisas distintas. A esséncia objetiva consiste em conce-
ber uma ideia enquanto uma forma de pensamento, sem
levar em consideracdo o conteido dessa ideia. Conceber a
esséncia formal de algo é conceber o contetido de determi-
nada ideia, ou seja, a ideia enquanto esséncia formal diz
respeito ao seu contetdo. Assim, as ideias possuem a
mesma esséncia objetiva (ideia enquanto forma de pensa-
mento) e se diferenciam umas das outras considerando o
seu contetdo, porque existe apenas uma ideia verdadeira
para cada ideado*. Espinosa defende que conceber uma
ideia da ideia verdadeira de Pedro implica em conceber a
esséncia formal e a esséncia objetiva da ideia verdadeira de
Pedro, mas a ideia de Pedro e a ideia da ideia de Pedro sdo
ideias diferentes. Pela ideia verdadeira se intelige a essén-
cia objetiva, se conhece Pedro, enquanto pela ideia da ideia
verdadeira sabe-se que se conhece Pedro.

O autor afirma que esse processo de conceber a
ideia da ideia verdadeira de Pedro pode ser feito indefini-
damente. Mas todo esse processo é desnecessario para que
se conhega Pedro, pois consistiria em afirmar que sabe que

3 Tese importante da filosofia de Espinosa que fundamenta todo
o sistema do autor e reaparece no sexto axioma do primeiro tomo
da Etica: “VI. A ideia verdadeira deve convir com o seu ideado.”
4 Tese forte de Espinosa, e estd presente no segundo tomo da
Etica, no qual o autor trata da origem e natureza da mente.
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se sabe de algo. Espinosa afirma que conhecer a esséncia
objetiva de algo, a sua ideia verdadeira, ja basta para que
esse conhecimento seja fundamentado e justificado como
verdadeiro. Nas palavras do autor: “Daqui fica patente que
a certeza nada é além da propria esséncia objetiva; isto é, o
modo pelo qual sentimos a esséncia formal é a prépria cer-
teza. Donde, de novo, fica patente que para a certeza da
verdade ndo é mister nenhum outro signo sendo ter uma
ideia verdadeira®”. Dito de outro modo, Espinosa afirma
que o conhecimento da natureza dos modos de percepcao
é o fundamento, ou a justificativa, da ideia verdadeira.

Tendo justificado que o conhecimento verdadeiro
justifica a si mesmo quando a esséncia objetiva é inteligida,
e isso se da pela concepcao da ideia verdadeira, Espinosa
estabelece o seu método de investigacdo, que tem como
ponto de partida a ideia verdadeira. O verdadeiro método,
como o autor denomina, consiste em inteligir as esséncias
objetivas das coisas na ordem correta conforme a norma de
uma ideia verdadeira:

O método, ainda uma vez, necessariamente deve fa-
lar do Raciocinio ou da intelec¢do, isto é, o Método
nao é o proprio raciocinar para inteligir as causas
das coisas, e muito menos é o [proprio] inteligir as
causas das coisas, mas é inteligir o que seja uma
ideia verdadeira, distinguindo-a das demais per-
cepgdes e investigando sua natureza, para que dai
conhecamos nossa poténcia de inteligir e assim coi-
bamos a mente para que ela intelija conforme
aquela norma todas as coisas que sdo a inteligir, tra-
zendo como auxilio regras certas e também fazendo
com que a mente ndo se fatigue com inutilidades®

5 ESPINOSA, 2015a, p. 47
6 ESPINOSA, 2015a, p. 47 - grifo nosso

355



Estudos de filosofia moderna

Fica evidente a importancia da distincdo dos mo-
dos de percepcdo estabelecidos por Espinosa para compre-
ender a metodologia proposta pelo autor. Em uma carta de
Espinosa a Jean Bouwmeester, o autor estabelece mais al-
gumas consideracdes a respeito do verdadeiro método:

Vé-se por ai claramente qual deve ser o método e no
que ele consiste essencialmente, a saber, no conhe-
cimento exclusivo do entendimento puro, de sua
natureza e de suas leis. Para adquiri-lo é necessario
antes de tudo distinguir entre a imaginacao e o en-
tendimento, isto é, entre as ideias verdadeiras e as
outras, as que sdo forjadas, falsas, duvidosas e, em
uma palavra, todas aquelas que dependem da ex-
clusiva memoria. Para compreender isso, ao menos
na medida em que o exige o método, ndo é necessa-
rio conhecer a natureza da alma por sua causa pri-
meira; pode-se contentar com um pequeno conhe-
cimento descritivo das ideias como aquele que Ba-
con ensina.”

E importante também considerar que Espinosa su-
pOe a primeira ideia verdadeira, afirmando que tal ideia é
inata no ser humano. Assim, o autor parte de um conheci-
mento ja dado, supondo a existéncia de uma ideia verda-
deira. Nota-se que a teoria do conhecimento que Espinosa
estabelece é indispenséavel para que se alcance a emancipa-
¢do humana e a beatitude. Em sua carta a Bouwmeester, Es-
pinosa faz mengao a Bacon, e isso pode, mais uma vez, su-
jeitar a interpretagdo de que Espinosa foi diretamente in-
fluenciado pelo fil6sofo inglés no que se refere ao método
de investigacdo. Gabbey também tratou do quanto Bacon
poderia ter influenciado Espinosa diretamente:

O “verdadeiro método” imaginado por Spinoza
quase ndo é baconiano, a medida que projeta a

7 ESPINOSA, 2014, p. 182
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geracdo de percepgdes claras e distintas umas das
outras; mas o material sobre o qual supostamente
trabalha devem ser coletados de maneira baconiana.
Sem esse material empirico, ndo podemos ascender
ao conhecimento da natureza das coisas. Ou melhor,
seguindo o relato do quarto tipo de perceptio no Tra-
tado sobre o intelecto, podemos adquirir um conheci-
mento por suas causas aproximadas das esséncias
ou defini¢cdes de modos finitos.8

Considerando como foi estabelecido por Espinosa
aquilo que o autor considera o verdadeiro método para
que se investigue a natureza, ou a esséncia, das coisas, da
mesma forma que também foi estabelecido qual o modo de
percepcao mais adequado para inteligir e conceber as es-
séncias, a saber, o quarto modo de percepgao, é preciso que
se saiba qual deve ser a primeira ideia verdadeira da qual
se podera conceber, sem nenhuma espécie de davida, a es-
séncia de toda a Natureza na devida ordem, para que se
possa compreender e alcancar o sumo bem. Mas antes de
tratar da ideia verdadeira, é razodvel fazer um questiona-
mento: se todo o conhecimento deve se dar de acordo com
a norma de uma ideia verdadeira, por que Espinosa nao
inicia a sua investigagao, pelo menos no Tratado da Emenda
do Intelecto, estabelecendo primeiramente uma ideia verda-
deira e compreendendo as coisas de acordo com tal norma
da mesma? Ao invés disso, Espinosa faz uma discussao
epistemoldgica e depois faz uma exposicao metodolégica,
e apenas nessa exposicdo o autor comega a tratar de uma
ideia verdadeira. Como foi visto anteriormente, essa ideia
verdadeira ndo esta dada, e, como afirma Livio Teixeira, é
necessario que o autor realize a sua investigacdo a partir
do que ele tem como dado:

8 GABBEY, 2011, p. 228.
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Qualquer que seja a orientagdo psicoldgica das di-
versas filosofias, ndo hé sendo partir daquilo que é
dado - dado pelos sentidos, quando se tém como
boas as informagdes dos sentidos; dado pela revela-
¢io de Deus, quando se trata das teologias; e,
quando se rejeita inicialmente essas duas categorias
de dados, é necesséario partir do exame dos dados da
consciéncia. Tal é o caso do cartesianismo e do espi-
nosismo.?

Justamente por ter de partir daquilo que é dado, Es-
pinosa comega a sua investigacao tratando dos modos de
percepcao. Teixeira ressalta a importancia de uma frase de
Espinosa no Tratado da Emenda do Intelecto, quando o autor
holandés estabelece o fim de sua investigacdo e se propoe
a emendar o intelecto, que é a seguinte: “Para que isso se
faca, a ordem que naturalmente temos exige que eu re-
suma aqui todos os modos de perceber [...]10. De acordo
com Teixeira, essa ordem que naturalmente temos é o
ponto de partida para a investigacdo do autor, porque é
isso que Espinosa tem como dado: “Essa ordem ¢é a da ex-
periéncia psicolégica comum; a que nos oferece o exame
do contetido da nossa consciéncia em seu estado natural?”.
Ao realizar o exame dessa experiéncia psicolégica comum
e reduzi-la aos modos de percepgdo que sdo utilizados
para fazer juizos de afirmacdo e negacado, que, como res-
salta Teixeira, sdo juizos desprovidos de espirito critico,
Espinosa pretendia verificar o que seria de proveitoso em
tais modos de percepcao para que fosse possivel, assim que
se conhecesse a natureza de cada um desses modos de per-
cepcao, adquirir uma postura critica ao realizar os juizos.

Teixeira estabelece os dois principais objetivos de
Espinosa ao estudar os modos de percepcao: “a) conhecer

9 TEIXEIRA, 2001, p. 24
10 ESPINOSA, 2015a, p. 37 - grifo nosso
11 TEIXEIRA, 2001, p. 23
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o melhor deles; e b) comecar a conhecer as forcas do seu
préprio entendimento com o objetivo de leva-lo a maior
perfeicao’?”. Por ter de iniciar a sua investigacdo a partir
daquilo que tem como dado, Espinosa nao parte, pelo me-
nos no Tratado da Emenda do Intelecto, da ideia verdadeira,
mas do exame dos modos de percepgao.

Tendo em vista, como o autor afirmou, que o ver-
dadeiro método deve seguir a norma de uma ideia verda-
deira, considera-se a seguir a ideia verdadeira estabelecida
pelo autor, a saber, a ideia de ser perfeitissimo. Nas palavras
de Espinosa:

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. Ademais,
como a razao que hé entre duas ideias é a mesma
que a razdo que ha entre as esséncias formais da-
quelas ideias, segue-se dai que o conhecimento re-
flexivo que é da ideia do Ente perfeitissimo sera su-
perior ao conhecimento reflexivo das demais ideias;
isto é, serd perfeitissimo o Método que mostra de
que modo a mente ha de ser dirigida conforme a
norma da ideia dada do Ente perfeitissimo'

Ainda que Espinosa tenha estabelecido o seu mé-
todo e se ocupado de desenvolvé-lo mais no Tratado da
emenda do intelecto, ou seja, esta obra é dedicada a tratar da
metodologia do autor, Gabbey afirma que o argumento
utilizado por Espinosa nesta obra para estabelecer a sua
metodologia possui problemas. Principalmente no que se
refere a compreensdo da esséncia objetiva das coisas. Se-
gundo Gabbey, Espinosa ndo explica adequadamente
como acontece tal compreensao, e é justamente a partir da
compreensdo da esséncia objetiva das coisas, ou da ideia

12 TEIXEIRA, 2001, p. 23
13 ESPINOSA, 2015a, p. 49
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verdadeira, que o autor holandés estabelece o seu método.
Nao é possivel que haja um método verdadeiro sem a com-
preensdo de uma ideia verdadeira. Nas palavras de Ga-
bbey:

Entdo, qual é o método de Spinoza para revelar as
esséncias das coisas? [...] E dificil moldar uma res-
posta, ja que néo fica claro como precisamente o
método de Spinoza supostamente fornece uma
compreensdo das causas ou esséncias. Onde ele
aconselha receitas baconianas, como na carta a Bou-
wmeester ou na carta a Oldenburg defendendo
uma histéria dos liquidos (ambas citadas acima),
aquela parte preliminar do método é simples, mas
como um meio de desvelamento de esséncias e cau-
sas proximas ela teria sido tdo impotente quanto o
método do préprio Bacon se mostrou ser.14

Um dos problemas considerados por Gabbey con-
siste justamente pelo método estabelecido por Espinosa
permitir o alcance de um conhecimento da esséncia das
coisas sem nenhuma espécie de duvida, concebendo ideias
claras e distintas, mas que é a partir do conhecimento de
uma ideia verdadeira, clara e distinta, suposta pelo autor,
nao sendo possivel admitir nada que ndo seja uma ideia
verdadeira e o proprio intelecto para desenvolver esse co-
nhecimento. Isso se concretiza como um problema porque
Espinosa defende que conforme o intelecto intelige as coi-
sas adequadamente pelas suas esséncias, utilizando o mé-
todo, mais o intelecto é capaz de conhecer. Isso significa
que nao importa quao amplo é o conhecimento adquirido
pelo verdadeiro método porque a primeira verdade esta-
belecida, a primeira ideia verdadeira, foi suposta, ndo de-
monstrada, entdo todo o conhecimento produzido a partir
dessa ideia ndo estd justificado adequadamente. A respeito

14 GABBEY, 2011, p. 235
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do desenvolvimento do intelecto utilizando o método, Es-
pinosa diz:

E como é claro por si que a mente tanto melhor se
intelige quanto mais intelige da Natureza, conta dai
que tal parte do Método havera de ser tdo mais per-
feita quanto mais coisas a mente inteligir, e havera
de ser, entdo, perfeitissima quando a mente atentar
ou refletir sobre o conhecimento do Ente perfeitis-
simo. Consequentemente, quanto mais coisas a
mente conhece, tanto melhor intelige também suas
forgas e a ordem da Natureza; mas, quanto melhor
intelige suas forcas, tanto mais facilmente pode di-
rigir a si mesma e propor regras para si; e quanto
melhor intelige a ordem da Natureza, tanto mais fa-
cilmente pode coibir-se de inutilidades, no que con-
siste todo o0 Método, como dissemos.15

Por mais que se apresentem dificuldades quanto a
justificacdo do conhecimento produzido a partir de uma
ideia suposta, é necessério, ao investigar a Natureza, que
se parta de uma primeira ideia verdadeira para que se co-
nheca a Natureza na sua devida ordem. Nao a partir de
qualquer ideia verdadeira, mas a partir da ideia verdadeira
do Ente perfeitissimo, que é considerado por Espinosa como
Deus, ou Natureza, porque somente essa ideia pode estabe-
lecer a ordem correta da Natureza a ser investigada pelo
verdadeiro método. Nas palavras de Fragoso: “Spinoza ne-
cessariamente deve partir de um principio que possua a
certeza da verdade, que possa sustentar esta certeza por si,
sem o auxilio de nada além dele mesmo, ou seja, a ideia
verdadeiral®”. Pois o conhecimento da esséncia objetiva
dessa ideia permite conhecer toda a ordem e as leis que sdo
causadas pelo Ente perfeitissimo, de forma que se o método

15 ESPINOSA, 2015a, p. 49
16 FRAGOSO, 2011, p. 137
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verdadeiro for utilizado adequadamente junto do quarto
modo de percepcao estabelecido por Espinosa no Tratado
da emenda do intelecto, resultara, segundo o autor, num co-
nhecimento claro e distinto, ndo restando a possibilidade
de haver nenhuma duavida.

Explorando o método

Espinosa apresenta a sua metodologia em duas
partes: a) o autor afirma que é necessario distinguir a ideia
verdadeira das ideias falsas, dubias e ficticias; b) estabele-
cer como devem ser feitas as boas defini¢des e, em seguida,
qual a melhor maneira de as descobrir.

Ao estabelecer a distingdo entre a ideia verdadeira
e as ideias falsas e ficticias, o autor explica, ao tratar de
cada uma dessas ideias, o que se deve fazer para evitar que
a mente humana conceba ideias que nao sejam verdadeiras
e, dessa forma, garanta que o conhecimento produzido seja
de acordo com a ordem da Natureza. Toda percepgao,
afirma Espinosa, se refere a algo existente ou tdo somente
a esséncia de algo. O autor faz essa consideragdo ao tratar
da ideia ficticia, afirmando que é mais comum que tais
ideias se refiram acerca de coisas existentes. Ora, como ja
foi visto, a esséncia objetiva de algo é a ideia desse algo, e
Espinosa alerta que também ¢é possivel conceber fic¢oes a
respeito da esséncia, mas o autor trata antes do objeto real,
pois é a respeito desse ideado que mais comumente sao
produzidas as ficgdes, ou seja, primeiramente o autor vai
tratar sobre como nés podemos conceber a ideia de algo
que nao esta na realidade no instante em que concebemos.
Dito de outra maneira, como podemos fingir que algo
existe. Espinosa admite que certas coisas o ser humano nao
consegue fingir, e para entender isso é preciso considerar
as seguintes palavras do autor:
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Chamo de coisa impossivel aquela cuja natureza
implica contradigdo para que ela exista; necessaria,
aquela cuja natureza implica contradi¢do para que
ela ndo exista; possivel, aquela cuja existéncia, pela
propria natureza dela, seguramente nao implica
contradigdo para que exista ou nao exista, mas cuja
necessidade ou impossibilidade de existéncia de-
pende de causas por nés ignoradas enquanto fingi-
mos sua existéncia.l”

Segundo Espinosa, é possivel que sejam concebidas
ideias ficticias apenas ao que diz respeito a existéncia de
coisas que possuem uma causa externa e que tal causa nao
seja conhecida por nés. Nao se pode fingir a ndo existéncia
daquilo que é necessério, do mesmo modo que nado é pos-
sivel fingir a existéncia daquilo que é impossivel. O autor
afirma que ndo é preciso que se apresente uma demonstra-
¢do a respeito disso, e que apenas o exemplo é suficiente
para que se compreenda o que o autor quis dizer. Quando
se intelige, por exemplo, a verdadeira natureza de Deus,
nao é possivel fingir que tal ente ndo exista, porque a exis-
téncia de Deus, de acordo com Espinosa, é necesséria. Da
mesma forma, ndo é possivel, depois de conhecermos a
verdadeira natureza do tridngulo, fingir que a soma de
seus angulos internos seja diferente de dois angulos retos.
Nao se pode, de acordo com o autor, conceber ficcoes
acerca de verdades eternas (aeternas veritates). No que diz
respeito as coisas a cuja existéncia sao possiveis, s6 se pode
fingir que existem, ou ndo existem, enquanto a sua causa
externa é desconhecida, ou ainda nao foi inteligida. Acerca
daquilo que Espinosa diz sobre a possibilidade, Teixeira
escreve:

A ideia da possibilidade, porém, é uma ideia que
nao se aplica a realidade, ou antes, que provém de

17 ESPINOSA, 2015b, p. 55
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um movimento do espirito que o afasta da reali-
dade. Nesta, tudo existe necessariamente, ou neces-
sariamente ndo pode existir, visto que é o dominio
das causas que necessariamente produzirdo ou im-
pedirdo tais ou tais efeitos. A ideia de existéncia pos-
sivel é, pois, uma ideia abstrata, isto é, a aplicacao
da ideia do ser ou da existéncia a objetos da imagi-
nacgao que também sdo abstratos.8

Quanto mais se intelige a natureza de algo, mais di-
ficilmente se poderd conceber uma ideia ficticia a respeito
dele. Ainda que se considere, como o préprio autor faz,
que é possivel conceber uma ideia ficticia a respeito de algo
que, quando compreendemos, ndo se comporta de acordo
com essa ideia, isso s6 ocorre no que tange as coisas que
sdo possiveis, ndo ao que é necessario ou impossivel. Espi-
nosa considera o exemplo de uma concepcao do planeta
Terra como um meio globo. Sabe-se, ao inteligir correta-
mente a Terra, que é uma esfera, mas ainda assim pode-se
fingir que o planeta é um meio globo. Isso ocorre porque,
além de ndo haver contradicdo na concepc¢do de que a
Terra ndo é uma esfera, é possivel realizar a rememoragao
de um erro que se possa ter tido ao conceber a Terra antes
de compreendé-la adequadamente. Como afirma Teixeira
ao explicar o estudo de Espinosa a respeito das ideias ficti-
cias e estabelecer a sua interpretagdo do que seria o con-
ceito de abstragdo na teoria espinosista, o que o autor holan-
dés propde ao estabelecer como uma ideia ficticia é conce-
bida consiste em: “A ficcdo que Espinosa aqui estuda re-
sulta de pensarmos qualquer coisa fora da ordem univer-
sal das causas e efeitos, o que precisamente define o pro-
cesso de abstragdo!9”.

Além da ficcdo acerca da existéncia de algo, tam-
bém pode-se falar da ficcdo a respeito da esséncia. Uma

18 TEIXEIRA, 2001, p. 45-46
19 TEIXEIRA, 2001, p. 46
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passagem importante do texto de Espinosa a respeito desse
assunto é a seguinte: “[...] quanto menos a mente intelige
e, no entanto, percebe muitas coisas, tanto maior poténcia
tem para fingir; e quanto mais intelige, mais aquela potén-
cia é diminuida2"”. A ficcdo acerca da esséncia ocorre de-
vido ao desconhecimento da natureza das coisas, ou
mesmo da prépria Natureza, uma vez que o préprio Espi-
nosa diz que quando se obtém o conhecimento verdadeiro
da natureza de algo, ndo se pode mais fingir nada acerca
desse algo. Sobre isso, Teixeira afirma: “Quanto as ficgdes
que dizem respeito a esséncia, elas provém da nossa igno-
rancia das coisas, ou melhor, vém de que tomamos como
conhecimentos os dados dos sentidos, as percepcoes, sem
conhecermos a natureza da percepcao?”. Espinosa ainda
considera a possibilidade de ser questionado acerca da ga-
rantia daquilo que caracteriza a ficcdo, ou seja, alguém o
questiona se existe mesmo uma ideia verdadeira que pode
ser inteligida e distinguida de uma ideia ficticia, ou se tudo
0 que o autor estabeleceu até esse momento é uma ficgéo,
até mesmo aquilo que ele chama de ideia verdadeira.

Nas palavras de Teixeira: “Levanta-se como obje-
¢do a ideia de que o espirito pode ficar como que preso de
suas proprias forjicagdes, de modo que, uma vez forjada
uma certa ideia dos corpos ou da alma, ndo pudesse tirar
delas sendo determinadas conclusdes?2.” A respeito disso,
o proprio Espinosa fala que inteligindo uma ideia que seja
verdadeira e seguindo o método, deduzindo outras verda-
des segundo a norma da ideia verdadeira inteligida, a pro-
pria verdade, de certa maneira, se mostra, pois quando se
assim se procede apenas verdades sao deduzidas, ao passo
que ao tentar deduzir algo a partir de uma ideia que nao
seja verdadeira o resultado sera a produgdo de ideias que

20 ESPINOSA, 2015b, p. 61
21 TEIXEIRA, 2001, p. 47
22 TEIXEIRA, 2001, p. 47
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sdo confusas, e a propria mente vai se atentar ao absurdo
das conclusdes a que se chegou. Sobre isso, Teixeira diz:
“[...] se uma ideia for verdadeira, ela e as dedugdes que
dela se fazem se inserirdo naturalmente e sem dificuldades
na ordem universal das esséncias; se for falsa, verificar-se-
a que ela e as dedugdes que dela se tiram nao podem caber
dentro dessa ordem; sdo ideias separadas, abstratas.2”
Como ressalta Teixeira, todo esse encadeamento de essén-
cias estd, ainda que ndo de maneira explicita, tendo como
base a teoria do monismo substancial e o paralelismo dos atri-
butos?4. Sobre isso, Teixeira afirma:

Quer no dominio das existéncias, quer no dominio
das esséncias, nao podemos fazer nenhuma ficgéo,
a ndo ser que saiamos da ordem universal da natu-
reza. Dentro dessa ordem e atentos ao encadea-
mento universal das coisas, estaremos dentro da
propria realidade, e, portanto, estaremos na ver-
dade.25

Dito isso sobre as ideias ficticias, é possivel passar
ao que Espinosa disse acerca das ideias falsas. De acordo
com o autor, da mesma maneira que ocorre com as ideias
ficticias, as ideias falsas se referem ou a existéncia de algo,
ou a esséncia. Como afirma Teixeira, a principal diferenca
entre as ideias falsas e as ideias ficticias é a seguinte:

As ideias falsas se distinguem das ficgdes pelo fato
de ndo serem acompanhadas, como aquelas, da
consciéncia de que sdo criagdes da nossa mente,
possibilitando isso o0 assentimento que aquela cons-
ciéncia elimina das ficgdes. Resulta que,

23 TEIXEIRA, 2001, p. 48
24 Tanto o monismo substancial, quanto o paralelismo dos atributos,
sdo teses fortes da filosofia de Espinosa, as quais o autor

estabelece na Etica.
25 TEIXEIRA, 2001, p. 48
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aparentemente, nosso espirito se encontra desar-
mado para verificar a sua falsidade.?

Para evitar que se conceba uma ideia falsa acerca da
existéncia de algo, Espinosa diz que o mesmo procedi-
mento utilizado para que se evite conceber uma ideia ficti-
cia (a respeito da existéncia) pode ser utilizado. Havera
uma distingdo no que diz respeito a ideia falsa da esséncia.
Sobre a concepgdo desse tipo de ideia falsa, Teixeira diz:
“elas provém, diz Espinosa, invariavelmente, de que sdo
compostas de percepcdes confusas de coisas existentes na
Natureza.?””. Para que se entenda isso melhor, é preciso ter
em mente o que Espinosa diz sobre as ideias simples. Uma
ideia simples é uma ideia concebida clara e distintamente,
ou seja, ndo ha nenhum tipo de confusdo quando se con-
cebe uma ideia simples, e aquele que a concebe é conscio
de todas as causas e relacdes dessa ideia. Segundo Espi-
nosa, uma ideia clara e distinta nunca pode ser falsa. E pre-
ciso ter em mente, como afirma Teixeira, que a ideia sim-
ples proposta por Espinosa ndo é uma ideia que ndo tem
partes, ou que ndo possa ser dividida.

Nas palavras de Teixeira: “simples, para Espinosa,
nao pode significar ‘sem elementos’ ou ‘sem composicao’
[...] Alias, é o proprio Espinosa que nos diz que, uma vez
que saibamos o que é uma ideia verdadeira, podemos
formid-las sem temer errar?8.”29. A partir de ideias simples,
Espinosa diz que se pode conceber ideias compostas, ou
seja, formar ideias que sejam compostas de ideias simples.
E caso essas ideias compostas sejam concebidas da mesma
maneira que as primeiras, ndo ha que se temer o erro,

26 TEIXEIRA, 2001, p. 48-49
27 TEIXEIRA, 2001, p. 49-50
28 Nota explicativa 24 de TEIXEIRA, 2001, na qual o autor cita o
trecho do Tratado da Emenda do Intelecto ao qual ele esta se

referindo
29 TEIXEIRA, 2001, p. 52
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porque ndo haverd nada de confuso nessas ideias. Outro
aspecto importante a ser considerado é que Espinosa
afirma que deve-se considerar a ideia em si para que ela
seja verdadeira. Isso significa que uma ideia ndo pode ser
considerada verdadeira apenas por convir ao seu ideado,
mas que o estatuto de verdade de uma ideia deve estar na
propria ideia, e esse estatuto é verificado quando, ao se
conceber uma ideia, todas as causas, relagdes e proprieda-
des sdao conhecidas, e essas causas, relagdes e propriedades
dizem respeito apenas ao entendimento. Espinosa consi-
dera o exemplo de um construtor que concebe uma casa.
Ainda que essa casa nao exista, nem nunca venha a existir,
a ideia que o construtor concebeu é verdadeira, porque o
construtor tem consciéncia de todas as causas, proprieda-
des e relagdes que essa ideia, que é composta, possui. Nao
ha nada de obscuro ou confuso na ideia que o construtor
concebeu. Sobre isso, Teixeira diz:

Nao dependendo assim da ideia verdadeira, nem
da sua relagdo com um objeto exterior, nem do co-
nhecimento das causas primeiras, é necessario con-
cluir que a forma da ideia verdadeira deve estar
contida na prépria ideia verdadeira e deve depen-
der da forca e natureza do entendimento.30

Tendo considerado o que Espinosa concebe como
ideia simples e como o estatuto de verdade de uma ideia
depende apenas da ideia e do entendimento, é possivel di-
zer como se deve evitar conceber ideias falsas, ou mais pro-
priamente, como sao, tais ideias, concebidas. Sobre isso,
Teixeira explica:

Os nossos erros vém, pois, exclusivamente de que
nos pomos a formar combinacdes de ideias ou de
imagens soltas em nossa mente, separadas daquele

30 TEIXEIRA, 2001, p. 41
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conjunto que constitui a ordem e a conexdo de
ideias que, por ser tal, exprime a realidade; isto é,
de que nos pomos a jogar com as abstra¢des, como
se fossem realidades. Se, evitando esse processo er-
réneo, procuramos de cada ideia a sua ligagdo raci-
onal ou l6gica, estamos integrando essa ideia na or-
dem universal das ideias verdadeiras. Em suma,
nao havera ideia errada ou falsa quando, por mais
mesquinha ou pouco significativa que seja, souber-
mos liga-la ao todo que a explica.!

Resta agora tratar das ideias duvidosas. H4 uma
passagem no texto de Espinosa em que ele explica a que
tipo de davida esta se referindo: “Falo do verdadeiro du-
vidar da mente, e ndo daquele que muitas vezes vemos
acontecer, a saber, quando as palavras, ainda que o animo
nao duvide, alguém diz que duvida3?”. De acordo com Tei-
xeira, hd uma razao para Espinosa estabelecer a diferenca
entre a verdadeira davida do intelecto e a davida que ape-
nas se diz. Essa razdo diz respeito aos estudos que Espi-
nosa fez da filosofia cartesiana. De acordo com Teixeira:

[...] Espinosa critica aqui a ddvida metédica de
Descartes em seu aspecto geral e na forma particu-
lar da davida hiperbélica ou do Deus enganador
[...] O que Descartes pretende que seja um método
de descobrir a verdade néo passa para Espinosa de
uma trai¢do ao pensamento verdadeira, porque a
duavida metédica consiste em afirmar que se duvida
daquilo que realmente ndo é objeto de davida: §é,
pois, para Espinosa, uma ficgdo, uma hipétese in-
digna de um fil6sofo.®

31 TEIXEIRA, 2001, p. 53
32 ESPINOSA, 2015a, p. 75
33 TEIXEIRA, 2001, p. 54-55
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Espinosa diz que uma ideia considerada em si
mesma nao pode gerar no animo nenhuma davida. Qual-
quer ideia que alguém conceba, quer seja um construtor
concebendo uma casa, quer seja uma crianga concebendo
um unicérnio, a ideia em si ndo gera nenhuma duvida,
pois é verdadeiro que concebeu tal ideia, seja a ideia da
casa, seja a ideia de unicérnio. Se ndo é a ideia em si que
produz a davida, Espinosa diz que é a relacdo de uma ideia
que produz a divida. Ou seja, quando o intelecto se atenta
para as causas dessa ideia e percebe que tal ideia nao é
clara e distinta, o intelecto passa a duvidar que tal ideia
seja verdadeira. A respeito da davida do intelecto, Teixeira
afirma:

Também a davida real, ndo a davida de Descartes,
a ddvida que é uma experiéncia psicolégica, diz res-
peito ao encadeamento ou combinacdes de ideias,
resulta da falta de clareza e distingdo quanto ao
nexo que une duas ideias. De uma ideia isolada na
mente ndo se poderia dizer, realmente, que ela é
certa, nem que ela é duvidosa.3

Ora, a maneira de se evitar, segundo Espinosa, que
o intelecto forme ideias duvidosas consiste em seguir o mé-
todo estabelecido pelo autor, ou seja, conceber ideias se-
gundo a norma de uma ideia verdadeira, pois as ideias du-
vidosas sdo formadas quando ndo se atenta a ordem, nesse
caso, a ordem das ideias. A davida aparece quando nao se
concebe uma ideia clara e distinta, justamente por nao se
saber quais sao as causas, propriedades e relagdes que essa
ideia duvidosa concebida possui com a ordem de todas as
ideias verdadeiras. Feitas essas distin¢des entre a ideia ver-
dadeira e as ideias ficticias, falsas e duvidosas, é impor-
tante considerar algumas palavras de Teixeira antes de se
prosseguir com a exposicdo da metodologia de Espinosa:

34 TEIXEIRA, 2001, p. 55
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Em suma, é necessario distinguir das ideias
verdadeiras das ideias forjadas, falsas e duvi-
dosas. O processo, porém, que Espinosa in-
culca para conseguir-se isso ndo exige nenhum
critério da verdade, mas simplesmente o “mé-
todo”, isto é, partir de uma ideia verdadeira.®

Depois de estabelecer a distingdo entre a ideia ver-
dadeira e as ideias ficticias, falsas e duvidosas, é possivel
entender como a compreensdo de uma ideia verdadeira
pode, segundo Espinosa, garantir o conhecimento verda-
deiro de toda a Natureza. O método estabelecido por Espi-
nosa serd perfeito se se considerar a norma da ideia verda-
deira do Ente perfeitissimo, pois conhecendo a ideia desse
ente que é considerado pelo autor como a causa de toda a
realidade, o conhecimento que o ser humano poderé ad-
quirir serd muito mais amplo. Quanto ao desenvolvimento
da ideia do Ente perfeitissimo, ou Deus/Natureza, Espinosa
trata de estabelecer a sua definicio de maneira mais com-
pleta na Etica. Contudo, Espinosa estabelece como deve ser
feita a definicdo do Ente perfeitissimo, ou da coisa incriada,
ja no Tratado da emenda do intelecto, e € importante entender
essa definicao para que se estude a Etica, cujo primeiro li-
vro trata justamente do conceito de Deus:

I. Que exclua toda causa, isto é, que além de seu
proprio ser, o objeto ndo exija qualquer outro para
sua explicagdo.

II. Que, uma vez dada a defini¢do dessa coisa, ndo
permanega lugar para a Questao: “se ela é?”.

III. Que ndo tenha quaisquer substantivos que,
quanto a mente, possam ser adjetivados, isto é, que
ela ndo seja explicada por algumas abstracdes.

IV. E, por tltimo (embora notar isso ndo seja muito

2

necessario) é requerido que, a partir de sua

35 TEIXEIRA, 2001, p. 57
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definicao, todas as suas propriedades sejam conclu-
idas. Todas essas coisas também se fazem manifes-
tas aquele que atenta acuradamente3

Além da defini¢do do daquilo que é incriado, e es-
sas definicdes que o autor estabelece sdo importantes pois
compdem uma parte do método, Espinosa também estabe-
lece como dever ser feita a defini¢do da coisa criada:

I. Se se trata da coisa criada, a definicdo devers,
como dissemos, compreender a causa proxima.

II. E requerido um conceito ou definicéo da coisa,
tal que, a partir dele, todas as propriedades da coisa
- quando esta é considerada sozinha e ndo conju-
gada por outras - possam ser concluidas [...]%

Estabelecidas como devem ser feitas as defini¢des,
tanto da coisa criada, quanto da coisa incriada, é impor-
tante fazer algumas consideragdes. Pode-se compreender
que todas as obras de Espinosa carregam muitos de seus
nucleos tedricos. No Tratado da emenda do intelecto é possi-
vel encontrar pelo menos dois deles: em um primeiro mo-
mento, o autor trata, de maneira rdpida, de sua teoria ética,
ao problematizar o que é o sumo bem, diferenciando-o dos
prazeres cotidianos, afirmando que apenas o conheci-
mento dele, devido a sua natureza, é fonte inexaurivel de
felicidade; e apresenta uma moral proviséria, que consiste
em entender que os prazeres cotidianos devem ter uma
medida para ndo prejudicarem a busca pela verdadeira fe-
licidade. Em um segundo momento, como foi visto no ini-
cio do capitulo, Espinosa trata de sua teoria do conheci-
mento, distinguindo os saberes que sdo produzidos por
cada um dos géneros de conhecimento, sendo que apenas
o dltimo modo permite o conhecimento adequado da

36 ESPINOSA, 2015a, p. 87-89
37 ESPINOSA, 2015a, p. 87
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esséncia objetiva das coisas; e apresentando a sua metodo-
logia, pela qual é possivel inteligir a natureza na devida
ordem. Fragoso estabeleceu que o método proposto por
Espinosa pode ser dividido em trés partes:

Primeira parte do método: estabelecer os critérios
para a distincdo entre a ideia verdadeira e as demais
percepgdes, como, por exemplo, as ideias ficticias,
falsas ou duvidosas, para que se possa tomar como
ponto de partida a primeira ideia verdadeira dada.
Segunda parte: guiar-se pela norma da ideia verda-
deira, ou seja, a reflexdo sobre as ideias verdadeiras
que nds possuimos. Terceira parte: ordenar essas
ideias verdadeiras, para que possamos explicitar o
que nos ja sabemos, intuitivamente, sem poder ex-
plica-lo e também distinguir entre as certezas que
sobressaem de uma intui¢do que pode ser demons-
trada, das convicgdes mais ou menos claras que so-
bressaem da imaginacao e da confusdo mental.3

Entendendo que as quatro grandes obras do autor
(Tratado da emenda do intelecto, Etica, Tratado teoldgico-poli-
tico e Tratado politico) constituem um grande sistema filoso-
fico, que abarca diversos ntcleos teéricos (Metafisica, Teo-
ria do Conhecimento, Etica, Epistemologia, Teologia Raci-
onal e Politica), e que o estudo de cada um desses nticleos
tedricos pressupde o conhecimento minimo de todos os
outros, o estudo do Tratado da emenda do intelecto se mostra
muito importante, pois o autor exp6s a sua metodologia
nesta obra, apresentou um dos objetivos de sua vida inte-
lectual, a saber , a emancipacdo humana, a busca pela vida
feliz ou o aperfeicoamento da natureza humana, e, como
foi visto, tudo isso esta relacionado.

38 FRAGOSO, 2011, p. 136-137
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Consideragoes finais

Durante o periodo moderno da Filosofia havia uma
preocupacao em justificar a producdo do conhecimento
humano. Nao apenas conhecer a verdade, esses autores
pretenderam explicar os processos cognitivos que permi-
tem ao homem conhecer, garantindo e buscando demons-
trar que o conhecimento produzido era verdadeiro. S6 essa
postura pode gerar reflexdes, no sentido de que é necessa-
rio ter cautela na maneira como investigamos as coisas. Ex-
plorando as sutilezas da metodologia de Espinosa com a
ajuda dos autores apresentados neste capitulo, além de re-
fletir sobre a sua teoria do conhecimento e a sua teoria das
definigdes, é possivel compreender de maneira mais pro-
funda a maneira como as teses do autor sdo expostas em
cada uma de suas obras, e é importante entender isso pois
se trata de um pensamento muito rico que pode auxiliar
em reflexdes contemporaneas a respeito da Politica e no
campo da Ftica.
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REALISMO E DEMOCRACIA:
PENSANDO A POLITICA BRASILEIRA
COM ESPINOSA

Victor Fiori Augusto?

O objetivo deste texto é evidenciar o sentido do que
seria um realismo politico espinosano e sua relacdo com a
democracia. Partindo de uma definigdo de realismo poli-
tico, analisarei os paragrafos iniciais do Tratado politico, ex-
pondo as criticas que Espinosa faz a abordagem costu-
meira dos filésofos e dos politicos acerca da vida civil.
Tendo em mente tanto o idealismo dos filésofos quanto o
realismo dos politicos, procurarei mostrar como Espinosa
procura deduzir da comum condigdo ou natureza dos se-
res humanos aquilo que melhor convém com a préxis, o
que permitird perceber que sua filosofia politica é marcada
por um realismo que pode ser chamado de democratico.
Por fim, apontarei como esse realismo democratico espino-
sano pode contribuir tanto para uma melhor compreensao
de uma forma de realismo politico de viés conservador
quanto para uma critica da atual estrutura politica brasi-
leira.

Introducio: realismo?

Inicialmente, dada a equivocidade da palavra “rea-
lismo”, é oportuno observar que ndo entendo aqui por “re-
alismo” a posicao adotada por certos filésofos e tedlogos
no interior da chamada querela ou questao dos universais,
extenso debate que op0s realistas e nominalistas e no qual
ser “realista” significava, grosso modo, defender a

' Doutor em Filosofia pela Universidade Federal de Goias -
UFG.
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existéncia de entidades universais para além dos indivi-
duos singulares. Ao utilizar o termo “realismo”, também
ndo o compreendo em seu sentido politico de “monar-
quismo” ou “afeicdo ideoldgica ou doutrindria a realeza, a
monarquia”?, embora o “realismo” de que falarei aqui te-
nha sentido politico.

Para apresentar, um pouco ao estilo de Espinosa,
uma definicdo do termo que vou empregar, devo dizer
que, por “realismo politico”, entendo uma forma de enca-
rar a estrutura politica ou de poder de uma dada sociedade
que pretende apreendé-la tal como ela é, sem ser pertur-
bada pela imaginagdo de como se gostaria que ela fosse.
Antes de explicitar como essa ideia de realismo politico
pode ser abordada a partir da filosofia espinosana, me pa-
rece oportuno fazer duas observagodes.

A primeira observagdo diz respeito ao qudo proble-
matico é imaginar que uma dada estruturacao politica da
sociedade é inalteravel ou ndo pode ser transformada pela
acdo humana. Esse realismo - que pode ser chamado de
realismo “fatalista” - evidencia ignordncia em relagdo a
historia, pois esta permite observar a constante ascensdo e
queda de diferentes regimes politicos, paises e impérios. A
histéria ensina que, se ha algo de constante na politica, esse
algo é antes a mudanga do que a conservacao inalterada do
poder - como bem notou Maquiavel em seus Discursos so-
bre a primeira década de Tito Livio, Livro I, Capitulo 6, “todas
as coisas humanas estdo em movimento e ndo podem ficar
paradas, é preciso que estejam subindo ou descendo”3.
Além disso, esse tipo de realismo politico é tipico de pes-
soas frias, manipuladoras e autoritarias que, sendo educa-
das com base no ideal bastante problematico da severi-
dade, aprendem a simplesmente aceitar o que esta dado e

2 HOUAISS e VILLAR, 2001, verbete “realismo”.
3 MAQUIAVEL, 2007, p. 32.
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a ser indiferentes a dor alheia e a barbéarie. De acordo com
Theodor Adorno,

O carater manipulador (...) se distingue pela faria
organizativa, pela incapacidade total de levar a
cabo experiéncias humanas diretas, por um certo
tipo de auséncia de emogdes, por um realismo exa-
gerado. A qualquer custo ele procura praticar uma
pretensa, embora delirante, realpolitik. Nem por um
segundo sequer ele imagina o mundo diferente do
que ele é, possesso pela vontade de doing things, de
fazer coisas, indiferente ao contetdo de tais a¢des.*

A segunda observacao é a de que apreender as re-
lagdes de poder de uma dada sociedade tal como elas sao
é, certamente, uma pretensao legitima e, de certa forma,
inescapavel para uma ciéncia da politica ou para uma ci-
éncia politica. Contudo, é preciso problematizar o carater
politico desse tipo de ciéncia e questionar o desejo que esta
por tras da mera descrigao de certa realidade politica. Des-
crevo essa realidade por que quero conservar as coisas
como estdo? Descrevo-a por que desejo altera-la? Des-
crevo-a como observador neutro? Existe essa neutralidade
ou toda fala parte de um determinado local de enunciagao
ou de um determinado lugar de fala? Eis algumas questoes
que parecem dignas de reflexdo.5

4 ADORNGO, 2006, p. 128.

5 Para essa reflexdo, sdo de grande valia as observacdes de
Antonio Negri e Michael Hardt no livro Assembly. Como
observam Negri e Hardt (2018, p. 326), “a ciéncia politica tornou-
se uma criada dos poderes dominantes. Temos em mente nao a
disciplina académica, principalmente, mas a ampla gama de
jornalistas, politicos e analistas de estirpes diversas (entre os
quais se encontram muitos académicos, é claro) (...) geralmente
alegam fornecer conhecimento ndo tendencioso. Uma vez que,
mesmo nas ciéncias naturais, quaisquer pretensdes a
conhecimento objetivo devem ser contestadas, como
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Os fildsofos, os politicos e a politica

No Capitulo I de seu Tratado politico (doravante,
TP), Espinosa evidencia a forma como ele procurou abor-
dar o objeto de seu tratado - que é, justamente, a politica.
No parégrafo inicial do TP, Espinosa observa a maneira
como os filésofos tradicionalmente abordaram a politica, a
saber, encarando as paixdes e os afetos humanos ndo como
algo que depende da poténcia da natureza - ou seja, ndo
como algo natural -, mas como vicios em que os seres hu-
manos “incorrem por culpa prépria”®. Assim, concebendo
a natureza humana ndo como ela é - isto é, atravessada pe-
los afetos -, mas como eles gostariam que ela fosse, os fil6-
sofos ndo conceberam nenhuma politica que pudesse ser
posta em prética, mas somente idealiza¢des e imagens so-
bre a organizagao da vida civil. Donde Espinosa concluir:
“como, por conseguinte, se cré que em todas as ciéncias
que tém aplicacdo (quae usum habent), mormente a politica,
a teoria é discrepante da pratica, considera-se que ndo ha
ninguém menos idoneo para governar uma republica do
que os tedricos ou filésofos (Theoretici, seu Philosophi)””.

Ja no segundo paragrafo do TP, Espinosa afirma
que “os politicos” (Politici) costumam ser vistos como pes-
soas cuja preocupacao maior é armar ciladas (insidiari) e

demonstrado de modo extremamente convincente por
estudiosos de raga e género, alegacdes de objetividade quanto ao
estudo de sistemas politicos e de comportamentos nao tém
fundamento ou razdo de ser - exceto quando seu intuito é
encobrir ou mascarar os valores politicos daqueles que alegam”.
6 ESPINOSA, 2009, p. 5. Essa ideia de que os seres humanos, por
sua propria culpa (sud culpd labuntur), incorrem nos afetos ou
vicios certamente nos remete a nocao de livre-arbitrio da
vontade, ideia criticada por Espinosa em diversos momentos de
sua obra. A titulo de exemplo, ver Etica 1, apéndice e Etica 11,
Proposigdo 48 e seu escolio.

7 ESPINOSA, 2009, p. 6.
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ndo cuidar dos interesses comuns dos seres humanos,
sendo por isso considerados mais habilidosos ou calejados
do que sabios (potiis callidi, quam sapientes). Tendo a expe-
riéncia por mestra, ndo se afastaram da prética, e percebe-
ram que “enquanto houver homens, havera vicios”, pois
os seres humanos de fato fazem coisas que prejudicam ou-
tros seres humanos. Por isso, os politicos buscaram se pre-
caver da malicia humana, mas fizeram isso através de artes
que costumam ser utilizadas por quem é conduzido “mais
pelo medo que pela razdo” (magis metu, quam ratione).
Ainda assim, afirma Espinosa, é inegavel que os politicos
“escreveram sobre as coisas politicas de maneira muito
mais feliz que os fildsofos”8, o que equivale a dizer que os
textos escritos por aqueles sdo muito mais tateis do que as
abstragdes escritas por estes.

Se, por um lado, existe um abismo a separar os fil6-
sofos ou tedricos e a pratica, por outro, ha também algo a
separar os politicos e a teoria, como se o conhecimento por
estes adquirido e ensinado fosse sempre motivado pelo
medo de ndo serem alvo da malicia humana. Espinosa de-
fine o afeto de medo como “Tristeza inconstante, originada
de uma coisa futura ou passada de cuja ocorréncia até certo
ponto duvidamos”?. Sendo uma tristeza, o medo é neces-
sariamente uma paixaol?, isto ¢, um afeto pelo qual pade-
cemos e de que ndo somos causa sendo parcial, ja que nao
entendemos total ou adequadamente o que ocorre em noés
ou fora de nés quando somos por ele afetados.!!

Assim, embora possa ser posto em pratica, o saber
elaborado pelos politicos ndo é sendo imaginativo e ndo al-
canga, portanto, as causas que explicam as paixdes e os afe-
tos humanos. A experiéncia sobre a qual se apoia o

8 ESPINOSA, 2009, p. 6-7.

9 ESPINOSA, Etica III, definicdo 13 dos afetos.

10 Cf. ESPINOSA, Etica I1I, Proposigdo 59, demonstragdo.
11 Cf. ESPINOSA, Etica I1I, definicoes.
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conhecimento que Espinosa atribui a figura do politico
pode ser entendida como uma experiéncia vaga, erratica
ou vagante, que esté sujeita a erro e pode ser causa de fal-
sidade. Tal tipo de experiéncia é relacionada por Espinosa
ao conhecimento inadequado tanto no Tratado da emenda do
intelecto quanto no Breve tratado e na Etica.l2 Se o que a ex-
periéncia ensina efetivamente tem uso, cabe notar que os
ensinamentos dos politicos, embora aplicaveis, podem ser
prejudiciais aos seres humanos, pois tém por base mais o
medo em relagdo ao que estes fazem e podem fazer do que
a razdo, que ensina o que é realmente util a cada ser hu-
mano e a todos eles.13

O que estou chamando aqui de realismo politico
tem a ver com essa compreensdo da politica que Espinosa
atribui aos politicos: seus ensinamentos sdo eficazes, efici-
entes, e a experiéncia mostra que o que eles dizem sobre a
politica faz sentido - de fato, é preciso se precaver da ma-
licia humana -; porém, guiados mais pelo medo que pela

12 No 8§19 do Tratado da emenda do intelecto, a nocdo de
experiéncia vaga estd ligada ao segundo modo de perceber, que
é “uma percepcdo que obtemos da experiéncia vagante (ab
experientid vagd), isto é, da experiéncia que ndo é determinada
pelo intelecto, mas que é chamada dessa maneira porque, assim,
ocorre por acaso e nao possuimos algum outro experimento que
se lhe oponha, de modo que ela permanece como inconcussa
junto anés” (ESPINOSA, 2015b, p. 37); na Etica, o “conhecimento
por experiéncia vaga” (ab experientid vagd) pertence ao primeiro
género de conhecimento, também chamado de “opinido ou
imaginagdo”, e se define como aquele que se da “a partir de
singulares, que nos sdo representados pelos sentidos de maneira
mutilada, confusa e sem ordem para o intelecto” (E tica 1I,
Proposigdo 40, escolio 2); ja nos capitulos I e II da Segunda Parte
do Breve tratado, tal tipo de experiéncia é referida a primeira
maneira de conhecer, designada como conhecimento
“simplesmente por crenca (que provém ou da experiéncia ou do
ouvir dizer)” ou como “opinido” (ESPINOSA, 2012, p. 92 e p. 94).
13 Cf. ESPINOSA, Etica IV, Proposigao 35, demonstragao.
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razdo, também os politicos se apoiam, assim como os fil6-
sofos, sobre uma imagem - nesse caso, pessimista - do que
é um ser humano. Como observa Sebastidn Torres, se 0s
tedricos ou fil6sofos podem ser ditos “idealistas” por con-
siderarem os seres humanos “como deveriam ser e nao
como sdo, atribuindo-lhes direitos e vicios que nada tém a
ver com sua natureza”, os politicos, por sua vez, podem ser
chamados de “realistas”, que “fazem da debilidade e da
impoténcia dos homens o principio de todo governo e ndao
lhes concedem nenhum direito”4.

A filosofia politica espinosana

No trecho compreendido entre os pardgrafos 3 a 7
do Capitulo I do TP, Espinosa evidencia a maneira como
ele proprio procurou abordar a politica - ou seja, sua me-
todologia. Nao se trata de, por meio da especulacéo, che-
gar a algo inédito que estaria de acordo com a prética, pois,
sendo a vida em comum inerente aos seres humanos, é di-
ficil imaginar que a experiéncia politica, da qual tanta
gente ja se ocupou, ndo tenha de alguma maneira mos-
trado tudo que pode ser posto em pratica a fim de que os
seres humanos vivam em concérdia. Conforme Espinosa
observa no paragrafo 4 do Capitulo I do TP, “quando (...)
apliquei o animo a politica, ndo pretendi demonstrar com
razdes certas e indubitdveis, ou deduzir da prépria condi-
¢do da natureza humana, algo que seja novo ou jamais ou-
vido, mas s6 aquilo que mais de acordo estd com a pratica
(cum praxi optime conveniunt)”15.

A fim de que a experiéncia possa servir de esteio ao
conhecimento da politica e, a0 mesmo tempo, ser ttil ndo
sO para conter a malicia, mas também para cultivar a po-
téncia humana, é preciso que a prética seja lida a partir do

14 TORRES, 2020, p. 395.
15 ESPINOSA, 2009, p. 7-8.
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ser humano tal como ele ¢, ou seja, um ser necessariamente
afetivo; se ndo estdo isentos dos afetos - como queriam os
tilésofos - os seres humanos também ndo se reduzem a
malicia, & impoténcia e aos vicios, como querem os politi-
cos. Donde Espinosa afirmar:

[...] para investigar aquilo que respeita a esta ciéncia
[isto é, a politica] com a mesma liberdade de &nimo
que é costume nas coisas matematicas, procurei es-
crupulosamente ndo rir, ndo chorar, nem detestar as
agdes humanas, mas entendé-las. Assim, ndo enca-
rei os afetos humanos, como sdo o amor, o 6dio, a
ira, a inveja, a gloria, a misericérdia e as restantes
comogdes do animo, como vicios da natureza hu-
mana, mas como propriedades que lhe pertencem,
tanto como o calor, o frio, a tempestade, o trovao e
outros fendmenos do mesmo género pertencem a
natureza do ar, os quais, embora sejam incomodos,
sdo contudo necessarios e tém causas certas, medi-
ante as quais tentamos entender a sua natureza.’®

De maneira diferente do realismo imaginativo e
amedrontado dos politicos?’, Espinosa vai procurar dedu-
zir de uma condi¢do comum a todos os seres humanos o
que melhor convém com a praxis. Tal condi¢do ndo é sendo
o esforco de cada ser humano por perseverar em seu ser,
que define seu direito natural e equivale a sua poténcia de
fazer o que quer que suas paixdes ou sua razao aconse-
lhem.!® Concebendo os seres humanos como passionais e

16 ESPINOSA, 2009, p. 8 [acréscimo nosso].

17 A esse tipo de realismo, Sebastian Torres (2020, p. 406) da o
nome de “realismo politico conservador”.

18 Sobre o conceito espinosano de direito/ poténcia natural, ver
os paragrafos 1 a 8 do Capitulo II do TP (ESPINOSA, 2009, p. 11-
16). Que a condi¢do comum aos seres humanos seja o esforgo de
cada um por perseverar em seu ser, é o que Espinosa explicita no
parédgrafo 18 do Capitulo III do TP, onde ele afirma que suas
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racionais, Espinosa entende que a politica ndo pode depen-
der da sabedoria ou da bondade de algum ou de alguns
governantes, mas que os assuntos de interesse comum pre-
cisam ser ordenados de tal maneira que quem governa nao
seja induzido a agir de ma-fé.1°

Assim, mais do que se voltar as virtudes privadas
dos governantes, interessa a Espinosa pensar como os ar-
ranjos institucionais podem impedir que a vontade de al-
guns individuos particulares se sobreponha ao desejo co-
mum da multiddo, individuo coletivo cujo direito/potén-
cia define o direito/poténcia do estado ou império (impe-
rium) e cujo consenso comum institui a vida politica, inde-
pendentemente da forma por ela assumida - mondrquica,
aristocratica ou democratica?® -. A maneira mais natural de
evitar que a multidao seja subjugada é cultivar uma forma
social que justamente ndo separe governantes e governa-
dos, a saber, a democracia.?! Contudo, também ao pensar

demonstragdes tiveram por base a “necessidade da natureza
humana” ou o “esfor¢o universal de todos os homens para se
conservarem a si mesmos (universali omnium hominum conatu sese
conservandi), esforgo que existe em todos eles, sejam ignorantes
ou sabios” (ESPINOSA, 2009, p. 35).

19 Cf. o paragrafo 6 do Capitulo I do TP (ESPINOSA, 2009, p. 9).
Como Espinosa observa no pardgrafo 3 do Capitulo VI do TP
(2009, p. 48), “o estado tem de ser instituido de tal maneira que
todos, tanto os que governam como os que sdo governados,
queiram ou ndo, facam aquilo que interessa a salvacao comum,
isto é, que todos sejam levados, espontaneamente, ou a forca, ou
por necessidade, a viver segundo o que prescreve a razdo, o que
acontecera se as coisas do estado se ordenarem de tal maneira
que nada do que respeita a salvacdo comum esteja
absolutamente confiado a lealdade de alguém”.

20 Cf. o trecho compreendido entre os paragrafos 15 a 17 do
Capitulo II do TP (ESPINOSA, 2009, p. 19-20).

21 Conforme Espinosa afirma no Capitulo 16 de seu Tratado
teologico-politico, “num Estado democratico, sdo menos de recear
os absurdos: primeiro, por ser quase impossivel que a maior
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os impérios monarquico e aristocratico no TP, Espinosa
procura fazer com que as decisdes politicas sejam, de al-
guma forma, controladas por quem por elas é afetado?,
pois, sendo o direito do império definido pela poténcia da
multiddo, o enfraquecimento desta acarreta a fragilizagao
da cidade como um todo.

Uma vez que Espinosa entende direito e poténcia
como idénticos, uma cidade na qual houver desproporgao
entre o namero de governantes e de governados - o que se
d& quando a maior parte da sociedade estéd excluida do di-
reito de governar - ndo encontrard apoio na poténcia da
multiddo para se manter, estando assim mais propensa aos
caprichos do poder tiranico e a derrubada do poder insti-
tuido por meio de um golpe de estado.?? Como observa
Marilena Chaui, Espinosa entende que

parte de um conjunto de homens reunidos, se for um conjunto
suficientemente grande, concorde com um absurdo (in uno
absurdo conveniat); segundo, pelo préprio fundamento e
finalidade da democracia, o qual (...) ndo é sendo o de evitar os
absurdos do instinto (absurda appetitus vitare) e conter os homens,
tanto quanto possivel, dentro dos limites da razdo, para que
vivam em concérdia e paz. Sem esse fundamento, todo o edificio
ruiré (facile tota fabrica ruet)” (ESPINOSA, 2008, p. 240-241). Além
disso, Espinosa entende que a democracia é o tipo mais natural
de império porque nela “ninguém transfere o seu direito natural
para outrem a ponto de este nunca mais precisar de o consultar;
transfere-o, sim, para a maioria do todo social, de que ele préprio
faz parte e, nessa medida, todos continuam iguais, tal como
acontecia anteriormente no estado de natureza” (ESPINOSA,
2008, p. 242).

22 Sobre esse ponto, ver AZEVEDO, 2011, p. 178 e BALIBAR,
2016, p. 86-90.

23 Vale lembrar aqui que, no paragrafo 14 do Capitulo IX do TP,
Espinosa afirma que as causas que ocasionaram a “stbita queda”
(subitd eversio) em 1672 da reptblica ou “estado dos holandeses”
(Hollandorum imperium) foram a “defeituosa situacdo deste
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[...] se se desejar a estabilidade politica, serd preciso
multiplicar conselhos e assembleias e fazé-los
muito numerosos quanto a quantidade de membros
para que “seja impossivel a um particular cor-
rompé-los”, isso porque “quando um punhado de
homens decide tudo segundo sua paixdo, é a liber-
dade que perece”.?
quep

O que a abordagem espinosana da politica eviden-
cia, portanto, é que seu pensamento constitui um “rea-
lismo politico democratico”, que busca “restituir a politica
seu poder de intervencdo sobre a realidade, a partir do
principio que a institui, a poténcia organizada da multidao”?>.

Consideragoes finais: realismo democratico e a estrutura
politica brasileira

Em afirmacio semelhante a famosa frase de Simone
de Beauvoir presente no livro O segundo sexo (“ninguém
nasce mulher: torna-se mulher”2), Espinosa observa no se-
gundo paragrafo do Capitulo V do TP que os seres

estado” (deformi ejusdem imperii statu) e a sua “escassez de
governantes” (paucitate regentium) (ESPINOSA, 2009, p. 126-127).
24 CHAUI, 2003, p. 294-295. Os trechos entre aspas sdo citagdes
do TP de Espinosa e encontram-se, respectivamente, no Capitulo
VIII, paragrafo 38 e no Capitulo IX, paragrafo 14. Em sentido
semelhante, Luis Machado de Abreu (1993, p. 67) afirma que
Espinosa “denuncia o poder demasiado centralizado e
concentrado nas maos de muito poucos ou, pior ainda, de um
s6”, sendo “necessario desenvolver a participagdo dos cidadaos
a todos os niveis da organizagdo do poder: cidades, provincias,
Estados gerais”.

25 TORRES, 2020, p. 407.

26 BEAUVOIR, 1967, p. 9.
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humanos ndo nascem civis, mas tornam-se civis - sendo
esta condicdo, assim como o género, uma construcao so-
cial. Se as leis de uma cidade sao desobedecidas com fre-
quéncia e a vida nela é muitas vezes ruim e precaria, isso
se deve sobretudo a precariedade de sua estrutura poli-
tica?’, que ndo é capaz de impedir que as decisdes politicas
sejam tomadas contra a satide da multidao - quer porque
essa estrutura visa especialmente atender a interesses pri-
vados, quer porque ela ndo é capaz de impedir que quem
governa aja de ma-fé.

Uma das formas de realismo politico conservador
que se apresenta frequentemente hoje no Brasil é a ideia de
que a estrutura politica brasileira, tal como ela estd, funci-
ona perfeitamente, mas a situacdo de muitas pessoas é
ruim e precéria simplesmente porque a maior parte da po-
pulagdo, ao escolher quem deve representar o seu desejo,
nao sabe votar. Diante disso, cabe perguntar: por que mo-
tivo essa populagdo ndo aprendeu a votar devidamente?
Quando ela vota como se gostaria que ela votasse, o que
acontece? As coisas efetivamente melhoram? Ha margem
para uma mudancga efetiva a partir da estrutura politica
brasileira? Ndo ¢é esta estrutura, portanto, um problema?
Algo a ser criticado, revisto, reformulado, emendado?

Nao se trata de meramente defender que a socie-
dade brasileira deva abrir mao do jogo politico dado e
abandonar a luta no interior das instituicdes estatais. Con-
tudo, limitar a pratica politica da multidao ao voto nas elei-
¢Oes; entender que a politica se faz somente por meio de
instancias representativas; e pretender que isso é democra-
cia, em nada ajuda a ter uma melhor percepcdo da (ma)
estrutura politica (oligarquica) brasileira, e ndo tem contri-
buido muito para que a multiddo produza consensos co-
muns e, desta maneira, organize a sua poténcia e melhore
a sua situagdao. Cabe também refletir seriamente se o que

27 Cf. ESPINOSA, 2009, p. 44.
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Espinosa entende por democracia em seus tratados Teold-
gico-politico e Politico é algo equivalente a atual ordenagdo
politica brasileira, pois simplesmente imaginar que esse é
0 caso me parece um impeditivo para que apreendamos a
poténcia (democratica) de sua filosofia (politica).

Para concluir, julgo oportuno recorrer aqui ao que
algumas experiéncias politicas brasileiras ensinam e tém
ensinado: diversos povos indigenas, quilombolas e movi-
mentos sociais demonstram em suas praticas que € possi-
vel garantir moradia, cultura, terra, satde, educacéo e ali-
mentacdo para todas as pessoas de uma comunidade e, ao
mesmo tempo, preservar e cultivar a natureza. Se essas ga-
rantias e esse cuidado com a natureza sao muitas vezes im-
possiveis dentro da estrutura politica brasileira tal como
estd dada, talvez ser realista seja justamente exigir o im-
possivel?. De qualquer forma, diante das crises ecoldgica
e climatica que tém se tornado cada vez mais evidentes,
parece pouco realista deixar tudo como estd e esperar a
boa-fé dos politicos. Eis, creio eu, alguns ensinamentos que
podem ser extraidos de um realismo politico democratico
espinosano.
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