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Resumo

Paciullo, Luisa Leite; Guimaraens, Francisco de. A nocao de servidio em
Espinosa. Rio de Janeiro, 2022. 122p. Dissertagdo de Mestrado —
Departamento de Direito, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de
Janeiro.

A questdo da servidao permeia toda a filosofia de Espinosa. Seja no campo
ético, seja no politico, a servidao ¢ um problema quando se trata da experimentacao
da liberdade politica, sendo necessario, portanto, compreender suas causas € seus
efeitos praticos. Na experiéncia politica, a tirania se torna o principal efeito pratico
da servidao e sua constituigdo reside nas maos da multiddo. E por isso que Espinosa
afirma que ndo adianta derrubar o tirano se ndo eliminar as causas da tirania, ou
seja, investigar, na multiddo, os motivos pelos quais um regime tiranico chega ao
exercicio do poder politico. Comegaremos este trabalho com uma analise da
serviddo no plano da Efica: a reflexio perpassa pela nogio do conatus e pela logica
dos afetos que rege as relagdes sociopoliticas. A dinamica afetiva ¢ fundamental
para compreender ndo sO as causas da servidao, mas todas as relagdes entre os
corpos. A nogao de servidao esta relacionada com a ideia do preconceito finalista
que, no campo politico, se transforma em supersti¢ao. Por fim, como a servidao,
ainda que individual, s6 pode ser pensada com a instituig¢do da politica, € necessario
analisar o conceito de multiddo. E, para Espinosa, o sujeito politico que ndo segue
ordem racional, mas sim, ¢ pensada através da dindmica afetiva. A partir desse
conceito, a figura do vulgus possui papel fundamental para o entendimento do tema
proposto, assim como a compreensdo da obediéncia politica e as diferencas entre a
obediéncia servil do escravo e a obediéncia livre do cidaddo. A resisténcia a
servidao ¢ expressao do conatus € necessaria, assim como a obediéncia, para a
constitui¢do de um campo politico mais democratico e de um temperamento menos

servil da multidao.

Palavras-chave
Espinosa; Servidao; Supersticdo; Afetos; Tirania; Multiddo; Filosofia

politica; Teoria do Estado



Résumé

Paciullo, Luisa Leite; Guimaraens, Francisco de. La notion de servitude
chez Spinoza (Directrice de thése). Rio de Janeiro, 2022. 122p. Mémoire
de maitrise — Département de Droit, Université Pontificale Catholique de
Rio de Janeiro.

Le sujet de la servitude marque toute la philosophie de Spinoza. Que ce soit
au domaine éthique ou politique, la servitude est un probléme lorsqu’il s’agit
d’expérimenter la liberté politique, et il est donc nécessaire d’en comprendre ses
causes et ses effets pratiques. Dans 1’expérience politique, la tyrannie devient le
principal effet pratique de la servitude et sa constitution demeure aux mains de la
multitude. C’est pour ¢a que Spinoza affirme qu’il est inutile d’abattre le tyran si
on n’¢élimine pas les causes de la tyrannie, c’est-a-dire, il faut enquéter sur la
multitude les raisons pour lesquelles le régime tyrannique parvient a I’exercice de
la puissance politique. D’abord, on analyse la servitude sous les thermes de
1’Ethique: la réflexion passe par la notion de conatus et par la logique des affections
qui régit les relations sociopolitiques. La dynamique affective est fondamentale
pour comprendre non seulement les causes de la servitude, mais toutes les relations
entre les corps. Le concept de servitude est 1i€ a I’idée du préjugé finaliste qui, dans
le domaine politique, devient superstition. Enfin, comme la servitude, elle-méme
individuelle, ne peut étre pensée qu’avec l'institution de la politique, il est
nécessaire donc analyser la notion de multitude. Pour Spinoza, c’est le sujet
politique que ne suit pas 1’ordre rational, toutefois celui qui est pensé a travers de
la dynamique affective. En s’appuyant sur ce concept, la figure du vulgus a un rdle
fondamental pour la compréhension du théme, ainsi que I’entendement de
I’obéissance politique et les différences entre I’obéissance servile de 1’esclave et
celle libre du citoyen. La résistance a la servitude est I’expression du conatus et
nécessaire, ainsi que 1’obéissance, pour la constitution d’un domaine politique plus

démocratique et d’un caractére moins servile de la multitude.

Mots-clés
Espinosa; Servitude; Superstition; Affection; Tyrannie; Multitude;

Philosophie politique; Théorie d’Etat.
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Nem o entendimento nem a vontade pertencem a natureza de Deus, diz

Spinoza. Isso me faz mais feliz e me deixa mais livre.

Clarice Lispector, Perto do coragdo selvagem



Introducgao

Nao adianta eliminar o tirano se permanecem as causas das tiranias

O contexto historico que Bento de Espinosa viveu foi marcado por
divergéncias religiosas, politicas e sociais tanto dentro de sua prépria comunidade
judaica como também no estado holandés. Dentro da comunidade havia conflito da
ordem teologica-politica, como a discussao acerca da imortalidade ou ndo da alma
que, no fundo, trata-se de uma discussao politica, pois aqueles que ndo defendiam
esse ponto de vista estavam questionando, indiretamente, os ensinamentos passados
pelos rabinos, adeptos da Lei Oral' e, por consequéncia, o questionamento sobre a
autoridade que eles possuiam sobre a comunidade.

Para além das divergéncias na comunidade, havia o contexto historico
holandés. O século XVII foi, para a Holanda, um século de grande desenvolvimento
da burguesia, com a expansao ultramarina e, também, o século de grandes artistas
e descobertas cientificas’>. Porém, a republica holandesa também passava por
conflitos internos de ordem politica, religiosa e social. Havia disputa sobre o poder
politico e poder religioso: defensores da monarquia contra defensores da republica
oligarquica disputavam interesses econdmicos ¢ politicos. A religido se misturava
com politica: parte do clero calvinista, representada pelos gomaristas e apoiado pela
casa de Orange, defendia o dogma da predestinagdo e, com isso, um regime
teocratico, no qual o soberano ficava submetido a autoridade teoldgica. Quando os
gomaristas chegaram ao poder, em 1619, houve intensa censura, perseguicao de
artistas, pensadores’. Enfim, esse contexto de disputas politicas e religiosas intensas
influenciou diretamente o contetido da escrita de Espinosa.

E foi justamente por causa de sua escrita contra a tirania teologica-politica

que suas obras foram perseguidas e seu pensamento condenado. Com 24 anos fora

' A Lei Oral fora “dada por Moisés aos seus descendentes ao voltar do Sinai, sendo tdo sagrada
quanto a Escritura. A Lei Oral tornou-se justamente aquela que, durante séculos, os rabinos
desenvolveriam através do Talmud, criando o judaismo propriamente dito e dando-lhes conteudo
espiritualista, entre os quais a crenga na imortalidade da alma e numa vida futura com recompensas
para os bons e castigo para os maus.” (CHAUI, 1995, 19)

2 CHAUI Marilena. Espinosa: uma filosofia da liberdade. Editora Moderna. Sdo Paulo.1995, p 25
3 1bid., p. 28
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excomungado da comunidade judaica e ouviu, da Assembleia de ancidos de
Amsterdd que, “tendo cada dia maiores noticias das horrendas heresias que
praticava e ensinava (...) deliberaram com seu parecer que dito Espinoza seja

enhermado® e apartado da nagio de Israel (...)”

. Aos 37 anos publicou o Tratado
Teologico-Politico, que logo fora censurado. O édito promulgado pelo Estado
Holandés que proibiu a publicagdo do Tratado Teologico-Politico dizia que tal
proibi¢ao tinha como objetivo “prevenir contra este veneno pernicioso € impedir
que alguém possa ser por ele induzido ao erro”. O consideravam “blasfematorio e
pernicioso para a alma, cheio de teses infundadas e perigosas e de abominag¢des em

detrimento da verdadeira religido”®

. Mesmo apds sua morte, o governo holandés
voltou a proibir a publicacao de suas obras postumas.

Quais seriam os motivos que levaram seus questionamentos a representarem
uma ameaga a cultura judaico-crista e aos valores sociais e politicos da Holanda do
século XVII, ja que o momento histérico era de grandes mudancas e rupturas do
pensamento, com a recep¢ao da ciéncia, da maior liberdade e tolerancia religiosa,
politica e cultural?

O pensamento de Espinosa questiona o discurso religioso-politico de sua
época e sua instrumentalizacdo como forma de dominagdo. Suas ideias afastam a
crenga da existéncia de um Deus transcendente, superior, € que possui uma forma
humana que age misteriosamente. Diz que esse Deus ndo age em vista de um fim;
ele ¢ causa de si e, pela mesma necessidade que existe, age. Afirma, também, que
o homem ¢ ignorante da causa das coisas ao atribuir a Deus vontades e desejos, e
que o homem sempre estara sujeito ao medo, causa maior de toda supersticao. A
supersticdo em Espinosa ¢ uma crenca que atravessa o homem pelas incertezas do
mundo que o domina. E uma ideia do mundo e de suas relagdes. Pensando através
do contexto historico do filosofo, ha o temor sobre algo que estd acima de nds. O
temor e, a0 mesmo tempo, a exaltacdo da vontade dos deuses. Trata-se de um
sistema alimentado e cultivado pelo medo (e pela esperanga) e que afeta diretamente
o campo religioso e politico e, por consequéncia, a forma que o governante € os

governados agem.

* Termo judaico que significa 0 mesmo que excomungado.
3> 1bid., p. 6
¢ Ibid., p. 8
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Por ser alimentada e conservada pelo medo, a supersti¢do ndo deveria, em
tese, guiar a massa, pois, dessa forma, ela se mantém enganada e iludida sobre o
que ¢ mais til para si, ou seja, o que é mais util a conservar sua existéncia. E, por
1sso, que as ideias de Espinosa confrontavam diretamente o discurso instituido que
as igrejas cristas e as autoridades buscavam preservar, ja que desestruturariam seus
instrumentos de controle.

O seu problema [de Espinosa] ¢ anterior e consiste em saber como pensar direito

na sua forma de “direito comum”, através do qual uma multidao de individuos se

constitui como estado, produzindo-se, eo ipso, uma assimetria entre a ordem ¢ a

obediéncia, que mais ndo ¢ do que um desdobramento da poténcia em lei e

submissao. Ambos os tratados — o Tratado Teologico-Politico e o Tratado Politico,

como, alias, também a parte IV da Etica — lidam com essa fratura, verificavel no
interior de qualquer comunidade humana, ainda que nenhuma diferenga natural
entre os individuos a justifique.’

A Etica ¢ sua obra mais difundida. O método sintético empregado na
linguagem da Efica inaugura uma nova maneira de pensar a natureza das coisas,
pois confere extensdo a Deus, refuta a imagem de cria¢do divina e a ideia de que
esse Deus age tendo em vista certos fins. A linguagem, o método e a forma de
pensar tornam a Etica uma obra critica®. Segundo Marilena Chaui, “a sintese, o
trabalho dedutivo das demonstragdes e o dialogo do intelecto com a imaginagdo
mostram que em instante algum se rompe o vinculo entre a forma e o contetido,
aquela variando conforme este e vice-versa.”

O discurso construido na Etica mostra que Espinosa rompe com o peso de
suas tradi¢des historicas, como a transcendéncia teologico-politica que era
fundamentada pela ideia de culpa, de um Deus julgador e da moral repressiva. Esse
rompimento com o discurso tradicional cristalizado ¢ o que Marilena Chaui chama
de contradiscurso, porque Espinosa inova na maneira de pensar, rompe com a
episteme renascentista (divinatio) e tece relacdo com outra linguagem, a linguagem

concebida como discurso, como critica, que ¢ argumentativa e logica. Espinosa

demonstra o que pensa e, por ser critico, é um classico.'”

" Trecho da introdugdo do Tratado Politico, escrita por Diogo Pires Aurélio (2017, 12)

8 CHAUI, Marilena. Da realidade sem mistérios ao mistério do mundo. Sio Paulo: Brasiliense, 1999
?Tbid., p. 92

1010 Marilena Chaui dedica o inicio de sua tese de doutorado intitulada Introducdo a leitura de
Espinosa, de 1970, ao estudo sobre o que torna Espinosa uma obra de pensamento e, por isso, um
classico. O problema de datar o fildsofo € que seu contexto historico ndo pode determinar ¢ dominar
a interpretagdo de suas ideias, pois isto prejudica a filosofia. “O aparecimento de um sistema
filoséfico estd enraizado na histdria, funda-se no ou contra o passado. Mas se a data domina-lo de
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Por seu contetido e sua forma, o discurso espinosano se articula internamente. Uma
filosofia que nasce da critica radical de uma autoridade transcendente, € que se
instala no movimento imanente da causa sui ¢ do conatus, poderia expor-se num
discurso que estivesse apoiado em certezas prévias que o comandariam de fora?
(...) O discurso livre é aquele capaz de proferir de seu proprio interior o que o torna
possivel o que tornaria impossivel — é, simultaneamente, discurso e contradiscurso.
(...) A obra espinosana ndo ¢ apenas um lugar onde se fala sobre o poder e sobre a
autoridade, mas um lugar onde se falar ja é um ato de liberdade"".

No Tratado Politico Espinosa demonstra que a multiddo'?, sujeito coletivo
composto pela unifio, tanto de corpos quanto de 4nimos!® que une direitos e cria
uma nova poténcia, ¢ o individuo coletivo detentor de um poder e que ira,
independente da forma de governo ao qual esteja submetida, reivindicar direitos,
aos quais jamais renuncia. Dessa maneira, através da analise dos processos sociais
histéricos, Espinosa conclui que um governante deve sempre ter em mente este
saber, caso contrario, o povo tomara o poder e isto se dara de forma legitima.

O Tratado Teologico-Politico tem como objeto a analise critica da Sagrada
Escritura. Trata-se de um manifesto em favor da liberdade de filosofar, como o

proprio enunciou na abertura do livro.'* Aqui, o bindmio liberdade-serviddo tera

fora, as aporias ndo se fardo esperar: ou, em nome da data, sacrificam-se partes do sistema (...), ou,
em nome da coeréncia metodologica, violenta-se o discurso. Como diria Espinosa: ‘tortura-se o
texto’”. (pagina 25). Em seu livro Espinosa: uma filosofia da liberdade, Marilena Chaui cita
Merleau-Ponty ao dizer que um classico € aquele que “sempre tera alguma coisa a nos dizer por que,
ao pensar, nos deu o que pensar. No modo como enfrenta as questdes de seu tempo e a elas oferece
resposta, ensina-nos a interrogar nosso proprio tempo. Uma obra do pensamento ¢ grande quando ¢
fecunda. E fecunda quando nos faz pensar para além dela, gragas a ela.” (pagina 81). CHAUI,
Marilena. Introducdo a leitura de Espinosa. Sao Paulo, 1970. Tese (Doutorado em Filosofia).
Departamento de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, USP.

" 1bid., p. 97

120 conceito de Espinosa em latim é multitudo e a tradugio livre ¢ multiddo. Apesar de ser a tradugdo
literal e que sera utilizada nesta pesquisa, se faz necessario pontuar uma divergéncia conceitual
apontada por Marilena Chaui com relagdo ao uso da palavra multiddo entre ela e Antonio Negri. Em
entrevista para o site Géledes, de 29 de agosto de 2013, intitulada Marilena Chaui: pela
responsabilidade intelectual e politica, Marilena Chaui afirma que sua concepgdo sobre multidao ¢
diferente da concep¢do de Antonio Negri. Conforme ela explica, para Negri a multitudo é
inteiramente positiva: “J4 a multitudo de Negri ndo tem conflitos, ndo € travejada por paixdes, ndo
¢ contraditoria, mas ¢ inteiramente positiva. Tudo o que vier dela ¢ bom”. Porém, segundo Marilena
Chaui, o conceito de Espinosa carrega uma contradi¢do que ¢ essencial na politica: ao mesmo tempo
que a multidao ¢ a guardia do poder, ¢ ela mesma o maior perigo para esse mesmo poder. Isto porque
o conflito € inerente a expressao de poténcia da multiddo: a multidao ¢ atravessada pelas paixdes, €
inconstante. “A politica ¢ instituida como introdu¢do de uma racionalidade prudencial capaz de
assegurar que o conflito das paixdes ndo seja eliminado (pois ele define a condi¢ao natural dos seres
humanos), mas mediado pelo direito coletivo, garantindo um poder que sustente uma sociabilidade
segura, pacifica e livre”. Nesta pesquisa o conceito de multidao sera mais bem explorado no capitulo
3 a partir da concep¢io de Marilena Chaui. Entrevista disponivel em:
https://www.geledes.org.br/marilena-chaui-pela-responsabilidade-intelectual-e-politica/

13 CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2003, p. 164

4 A abertura diz: “Tratado Teologico-Politico contendo algumas dissertagdes em que se demonstra
que a liberdade de filosofar nao s6 ¢ compativel com a preservacdo da piedade e da paz, como,
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protagonismo. Nao ¢ a toa que o prefacio do Tratado Teologico-Politico remete ao
prefacio da parte IV da Etica e direciona a leitura dos capitulos seguintes que sdo
construidos com argumentos que refutam o discurso instituido, ou seja, refutam a
ideia de que as escrituras sagradas possuem um carater revelador, transcendente.
No prefacio, Espinosa trata da supersticio como forma de enganar e governar os
homens e repudia a massa que se submete ao poder da religido e da politica
fundadas nas supersti¢des. Espinosa afirma: “Foi sobretudo isto o que decidi
demonstrar neste tratado. Para tanto, foi necessario (...) apontar os principais
preconceitos acerca da religido, isto é, os vestigios da antiga serviddo (...)”">.

Nesse percurso, Espinosa demonstra como a supersticao se disfarca de
liberdade, afeta e enfraquece a multidao. Por trds da supersti¢ao hd um individuo
impotente, servil. A servidao, conceito amplamente difundido na filosofia politica,
¢, para Espinosa, uma condi¢do que impede o individuo de exercitar o que ¢ mais
util a sua propria conservagdo. Aplicada no coletivo, a servidao enfraquece as
massas, pois as tornam ignorantes sobre sua forg¢a, sua poténcia no campo politico.
Isso possibilita a ascensdo de um regime tirdnico, que encontrard espago para
realizar seus proprios interesses.

As causas da serviddo estdo na “supersti¢do religiosa, na tirania teologica,
no despotismo politico e na ignorancia filosofica e cientifica™!®.

Apesar de estarmos, necessariamente, sujeitos aos caminhos que nos levam
a servidao, a supersticdo, isso ndo significa que a liberdade ¢ inatingivel. Devemos
compreender suas causas e como elas se relacionam com o politico para que sejam
possiveis maneiras de governar que proporcionam maior experiéncia de acao e
participagdo politica.

O contradiscurso nao se trata de outro discurso, mas de uma génese do
discurso anterior que ¢ desmontado por este. Podemos encontrar, no pensamento de

Espinosa, formas de compreender a natureza social dos regimes politicos, em

especial, a esséncia excludente da tirania e os signos!’ que por ela sdo emitidos para

inclusivamente, ndo pode ser abolida sem se abolir a0 mesmo tempo a paz da republica e a propria
piedade” (ESPINOSA, 2004, 121)

15 Prefacio. ESPINOSA, Baruch de. Tratado teolégico-Politico. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004,
p- 128 (8)

16 CHAUI, 1995, p. 82

17 No texto “Espinosa e as trés Eticas”, parte do Critica e Clinica, Gilles Deleuze um signo, para
Espinosa, apesar de ter varios sentidos, ¢ sempre um efeito. Quando ele diz efeito, quer dizer,
primeiro, que € uma afeccdo, ou seja, “um vestigio de um corpo sobre um outro”. Quando sio
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que o corpo social esteja atento para combaté-los. E discurso, na medida em que
compreende o que torna possivel a liberdade e €, a0 mesmo tempo, contradiscurso
porque demonstra, também, obstaculos nos processos de constitui¢dao politica que
impedem o estabelecimento da liberdade.

Portanto, o contradiscurso:

Em primeiro lugar, faz a critica mostrando as incoeréncias/insuficiéncias/limites
de determinado discurso (desmonta); segundo, produz uma nova maneira (ou
logica) para o pensamento, a sensibilidade ¢ a a¢do (coloca outra coisa no lugar
daquilo que ¢ desmontado, por isso nao cabe falar em desconstrugdo) e, terceiro,
possibilita a emancipagdo, tornando os interlocutores mais aptos no processo
continuo da liberdade!'.

A questdo da servidao preocupa Espinosa e sua filosofia ¢ pensada para que
possamos aprender a resistir ao sistema da serviddo e saibamos enxergar quais
acOes sdo necessarias para aumentarmos nossa forga, realizarmos nossa existéncia
enquanto uma coletividade. A servidao e a liberdade sdao processos sociais extremos
que inclinam as relagdes a um ou outro campo desses processos.

Esta pesquisa tem como objetivo abordar a questdo da serviddo humana e
como ela estrutura a organizag¢ao politica da sociedade, bem como os seus efeitos.

O primeiro capitulo tratard das causas da servidao. Ira abordar o individuo
impotente, servo dos afetos e com o conatus enfraquecido e dominado pelas causas
externas. Essa condi¢do permite que as instituigdes religiosas e politicas exergam
seu poder e dominem este corpo enfraquecido. Os interesses atendidos nao sao
mais os de uma multidao livre.

O segundo capitulo tratard da serviddo e da organizagdo politica. A
supersti¢cdo traz a serviddo quando ela ¢ sistematizada e utilizada como ferramenta
de dominagdo dos homens. A supersti¢ao ¢ produzida, principalmente, pelo medo
e estrutura tipos de relagdes politicas e sociais que enfraquecem a participacao
politica da multidao, potencializa e reforga os privilégios de um pequeno grupo que

detém o poder. E s3o essas relagdes que sdo produzidas com a supersticdo que

relacionadas as percepgdes, sensagdes que temos dessa afec¢do, Deleuze chama de signos escalares,
pois eles representam uma variagdo de grau dessa sensagdo para mais ou para menos. Esse vestigio
ndo so6 produz percepgdes, como também, interfere na propria duragdo, gerando prazer ou dor,
alegria ou tristeza. Essas “variacdes de poténcias” sdo os afetos e sdo chamados de signos vetoriais.
Sao, como Deleuze pontua, signos de crescimento ou decréscimo. Existem variagdes, tipos de signos
escalares e vetoriais que Deleuze detalha no texto. Convém mencionar aqui que os signos escalares
se combinam necessariamente com os signos vetoriais: ou seja, um afeto sempre supde uma afecgao
(DELEUZE, 1997, 156-159).

18 Fala da professora e doutoranda em Direito Viviana Ribeiro na primeira aula do curso O
pensamento politico de Marilena Chaui, ministrada em 27 de outubro de 2020 pelo IPIA.
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engendram um poder autoritario e tirnico. Esta relacdo entre multiddo, poder e
Estado e maneiras de resistir a servidao sera explorada no terceiro e ultimo capitulo.

O terceiro e ultimo capitulo abordard a serviddo na politica. Quais as
consequéncias politicas de uma multidao servil? Quais os reflexos que essas
relacdes produzidas na supersticdo geram no poder do soberano? E, finalmente,
propde-se uma reflexdo sobre resisténcia a logica da superstigao.

Ao fim, espera-se que este trabalho proponha uma reflexdo sobre a
compreensdo das causas da serviddo para, entdo, pensar em maneiras de resistir a
esse sistema que, em seu nivel mais elevado, abre caminhos para o florescimento
de regime politico que propaga 6dio ao que ¢ diferente, intolerancias de todos os
tipos, repressao e violéncia, como nas ditaduras. Nao ¢ feita, nesta pesquisa,
demarcagdo temporal e ndo ha aplicacao a casos concretos, embora seja inevitavel
que associemos o pensamento de Espinosa, filosofo de muitos séculos, a diversos
momentos contemporaneos. Isto porque seu pensamento ¢, segundo conceito de
Gilles Deleuze, intempestivo!®. Intempestivo porque a filosofia se relaciona
diretamente com o tempo ou melhor dizendo, contra seu tempo e critico do tempo
atual. Seu pensamento ¢ atual sempre ndo porque seus conceitos sdo eternos e
histéricos, mas, justamente, porque é desprovido de atualidade. E intempestivo.
“No intempestivo ha verdades mais duraveis do que as verdades histdricas e eternas
reunidas: as verdades do tempo por vir?°.

Partindo do estudo de Espinosa, ndo ha visdes extremas sobre servidao e
liberdade, como se fosse totalmente um ou outro. H4 uma transicdo permanente
entre estados do individuo e da multiddo que sugerem inclinagdo maior para a
serviddo ou para a liberdade?!. Portanto, a proposta de resistir a serviddo ndo tem a
entonagdo de eliminagdo da servidao, pois os afetos que a engendram, ou seja, as
maneiras com as quais nos relacionamos e somos afetados por outros corpos, irdo
sempre nos atravessar €, por isso, ¢ preciso aprender a modulé-los.

As causas da tirania se encontram presentes em certos tipos ou formas de
relagdes sociais e tais causas precisam ser compreendidas para que sejam

combatidas.

Y DELEUZE, Gilles. Nietzche e a filosofia. Rio de Janeiro: Editora Rio, 1976, p. 71

0 Ibid., p. 71

2l SANTIAGO, Homero. Entre Serviddo e Liberdade. Sao Paulo, 2011. Tese (Doutorado em
Filosofia). Departamento de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, USP.
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A democracia, diz Espinosa, ¢ o mais natural dos regimes porque € o regime
que possibilita a maior participacdo politica da multidao e produz o que ¢ mais util
a vida da sociedade. A democracia ¢ o mais natural dos regimes porque possibilita
espagos para que o conatus coletivo seja mais forte e, quanto mais forte, menos
subjugada ¢ a multiddo. Ele diz:

Deve, no entanto, notar-se que o estado que eu disse ser instituido para este fim ¢,
no meu entender, aquele que a multidao livre institui, ndo aquele que se adquire
sobre a multidao por direito de guerra. Porque a multidao livre conduz-se mais pela
esperanca que pelo medo, ao passo que multiddo subjugada conduz-se mais pelo
medo que pela esperanga: aquela procura cultivar a vida, esta procura somente
evitar a morte; aquela, sublinho, procura viver para si, esta ¢ obrigada a ser do
vencedor, e dai dizemos que esta é serva e aquela é livre?2.

Espinosa nos auxilia a pensar em ferramentas e condigdes que possibilitem
agir e produzir o que nos ¢ mais util, a potencializar nossa for¢a como sociedade e
a combater as causas da multiddo servil ou, pensando em termos atuais, as causas
de uma sociedade autoritaria que permite a ascensao de regimes autoritarios (ainda

que chamados de democraticos) e governos de poucos e para pouco.

22 ESPINOSA, Baruch de. Tratado Politico. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2017, p. 45 (capitulo V,
296)
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Sobre a servidao

11

O conatus

Espinosa trata do tema da serviddo humana na Parte IV da Etica com o titulo
“Da servidao humana, ou das forcas dos afetos”. Um longo percurso ¢ feito para
demonstrar a forca que os afetos exercem sobre os corpos. Nesta parte, Espinosa
busca compreender as causas da servidao e quais sao as condi¢cdes que tornam os
corpos impotentes para moderar ou coibir os afetos. O homem servil ndo ¢ senhor
de si, mas quem o domina é a fortuna®®>. A partir da leitura da Parte IV e da
compreensdo do que ¢ a serviddo e como ela se manifesta, compreendemos os
efeitos politicos abordados pelo filésofo no Tratado Teologico-Politico e no
Tratado Politico.

Para Espinosa, somente com a politica e com a institui¢do do Estado civil
que os direitos sdo efetivados e experimentados. Para conhecer a politica,
precisamos conhecer a natureza humana, sua génese’*. Ou seja, para entendermos
as relagdes que se formam no campo politico e os caminhos para um poder que

proporcione a efetivagao de direitos e a participagdo politica, ¢ necessario

23 “A fortuna ¢ o espago-tempo do imprevisivel, no qual as coisas nos acontecem sem que possamos
ter outra atitude sendo a da recepgdo do acontecimento que cai sobre nés. Na fortuna, somos
passivos: algo nos acontece em decorréncia de causas externas que ndo controlamos; por isso
falamos em graca e desgraca, para indicar a agdo benfazeja ou malfazeja de uma poténcia externa
que nos atinge; falamos em boa fortuna ou boa sorte ¢ em infortinio ou ma sorte, em boa dita ¢
desdita, em bom ou mau encontro. (...) E preciso ainda nio nos esquecermos de que fortuna nio é o
destino. A nocdo de destino ¢ desenvolvida pelos estoicos com o conceito de providéncia divina
(...).” (CHAUI, 2014, 118 e 119). E ainda: “Todavia, o tratamento renascentista do par
fortuna/virtude produz uma mutagdo decisiva, algo que poderiamos designar como a
dessubstancializag@o ou despersonalizagdo da fortuna, que deixa de ser a exterioridade bruta de uma
forga cega que se abate sobre os homens para tornar-se indeterminagao e a adversidade inscritas nos
limites de nossa propria acao, aquilo que nao estd completamente em nosso poder, mas também nao
nos escapa por completo, por isso exige a a¢do do virtuoso. E dessa maneira que se da a retomada
da relagdo virtude-fortuna por Maquiavel, Montaigne e Bacon, (...) pois a fortuna adquire poder
somente por nossa ignorancia, incuria, inércia e imprevidéncia. (CHAUI, 2014, 120).

24 CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2003.
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compreender o funcionamento do proprio individuo e como ele se relaciona com os
outros corpos.

E nas Partes II e Il da Efica, dedicadas a natureza e origem da mente e da
ciéncia dos afetos, respectivamente, que Espinosa traca o percurso para se chegar
na compreensdo da Parte IV, que trata sobre a serviddo humana. Portanto, primeiro
deve-se conhecer a génese do individuo para, depois, chegar ao percurso final que
¢ dedicado a servidado e a liberdade.

A mente (mens) é ideia, é coisa pensante e produz uma ideia de seu corpo®.
E uma ideia que forma ideias. Ela é capaz de perceber as coisas, capaz de imaginar
e de desejar, enfim, de produzir ideias. A alma, por exemplo, € uma ideia, ou seja,
uma afecgio de Deus e que é dada em Deus, que ¢ causa de todas as ideias®®. Por

isso, conforme a demonstracdo da proposi¢do 36, Parte 11?7

, € pela proposicao 32,
Parte 11?8, todas as ideias que estio em Deus sio verdadeiras e adequadas. A mente
da coisa singular pode produzir tanto ideias adequadas, que sdo aquelas verdadeiras
(formuladas no segundo e terceiro géneros) produzidas pela poténcia da propria
mente ¢ que envolve e explica a natureza dos corpos exteriores, tanto ideias
inadequadas, que sao aquelas confusas e mutiladas, conforme proposi¢ao 35, Parte
1%, que envolve, mas niio explica a natureza dos corpos que afetam a si (formuladas
no primeiro género). Este tema serd mais bem abordado no item 2.2.

O corpo ¢, entdo, o objeto da ideia que a mente cria, pode ser dito como “um
modo certo da Extensdo, existente em ato” segundo a proposi¢ao 13, da Parte II
“Porque ideia de seu corpo, a mente ¢ apta a perceber tudo quanto se passa nele e a
perceber as afec¢des corporais™’. A relacdo entre o corpo e a mente é uma relagio

reciproca e de envolvimento mutuo, de unido, uma vez que “nem o Corpo pode

determinar a Mente a pensar, nem a Mente pode determinar o Corpo ao movimento,

25 Definigdo 3, parte II, Etica: “Por ideia entendo o conceito da mente, que a mente forma por se
coisa pensante”.

26 DELEUZE, Gilles. Espinosa e o problema da expressdo. Sdo Paulo: Editora 34, 2017, p. 160

27 Demonstragdo da proposicdo 36, Parte II, Etica: “Todas as ideias estio em Deus e, enquanto
referidas a Deus, sao verdadeiras e adequadas; e por isso nenhuma ¢ inadequada nem confusa a ndo
ser enquanto referida & Mente singular de alguém; por isso, todas, tanto adequadas como
inadequadas, se sucedem com a mesma necessidade”.

28 Proposi¢do 32, Parte II, Etica: “Todas as ideias, enquanto referidas a Deus, sio verdadeiras.”

2 Proposi¢io 35, Parte II, Etica: “A falsidade consiste na privagdo do conhecimento que as ideias
inadequadas, ou seja, mutiladas e confusas, envolvem.”

39 CHAULI, 2003, p. 130



20

a0 repouso ou a alguma outra coisa (se isso existe)*!. E, de acordo com o Postulado
1 da Parte III, “o corpo humano pode ser afetado de muitas maneiras pelas quais
sua poténcia®® de agir é aumentada ou diminuida”. A poténcia, em Espinosa,
envolve algo de positivo, envolve afirmagio’®. A poténcia ¢ esséncia de Deus e tem
relagdo com a existéncia, uma vez que, conforme a proposi¢ao 11, da Parte [ e sua
demonstragdo®, se ele existe necessariamente, sua esséncia envolve existéncia. A
“poténcia da alma”, dita no Prefacio da Parte V, € poténcia de pensar, de conhecer
e de compreender. E, também, “esforco” para compreender, conforme
demonstragdo da proposicao 10, Parte V: “Entdo, enquanto ndo nos defrontamos
com afetos que sdo contrarios a nossa natureza, a poténcia da Mente pela qual se
esforca para entender as coisas nao ¢ impedida”. Esse esforgo € o proprio conatus,
¢ o proprio ato, a atividade da alma de compreensao das coisas.

O corpo humano se move e se repousa em velocidades distintas e ¢ por essa
variagdo de velocidade sobre o movimento e o repouso de cada corpo que eles se
distinguem™®. E, quando os corpos de unem uns aos outros, andam numa ou noutra
direcdo e comunicam seus movimentos entre si e, por isso, compdem um s corpo
ou um individuo®®. Esse individuo pode ser composto por véarios corpos e ser
constantemente alterado pela saida e entrada de outros corpos que ndo mudardo sua
forma, ja que ndo ¢ pela substancia que se distinguem. Além disso, para se

conservar e se regenerar, sio necessarios muitissimos outros corpos®’. Portanto,

31 Proposigdo 2, Parte 111, Etica: “Nem o corpo pode determinar a mente a pensar, nem a Mente pode
determinar o corpo ao movimento, ao repouso ou a alguma outra coisa (se isso existe).”

32 “Agir em comum ou agir como causa Unica para a realizagio de uma mesma agdo torna os
componentes partes constituintes do individuo, de maneira que individualidade significa unidade
causal. Ha individuo singular quando os constituintes operam ou agem como causa unica de agdes.
Aquilo que seria meramente extrinseco (uma reunido de componentes) torna-se intrinseco (uma
unido de constituintes) quando percebido do ponto de vista da a¢do conjunta para a produgdo de um
unico efeito. Anuncia-se, portanto, a diferenga entre mera composicao e constitui¢do pela presenca
do conceito de causa, insto &, da potentia agendi. (CHAUI, 2003, 132)

33 RAMOND, Charles. Vocabuldrio de Espinosa. Sio Paulo, WMF Martins Fontes, 2019, p.64

34 “Deus, ou seja, a substincia, que consiste em infinitos atributos, dos quais cada um exprime uma
esséncia eterna e infinita, existe necessariamente”. Seguida da demonstracdo: Se negas, concebe, se
possivel, que Deus ndo exista. Logo, sua esséncia ndo envolve existéncia. Ora, isto ¢ absurdo. Logo
Deus existe necessariamente”.

35 Axiomas | e 2, Parte II, Etica. 1: “A esséncia do homem ndo envolve existéncia necessaria, isto
¢, pela ordem da natureza tanto pode ocorres que este ou aquele homem exista como néo exista.” E
2: O homem pensa.

36 Definigdo 1, apos proposigdo 13, Parte I, Etica.

37 Postulados 1 e 4, Parte II, Etica: 1: “O Corpo humano é composto de muitissimos individuos (de
natureza diversa), cada um dos quais é assaz composto.” E 4: “O Corpo humano precisa, para se
conservar, de muitissimos outros corpos, pelos quais é continuamente como que regenerado”.
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entendemos que corpos externos afetam esse corpo de muitas maneiras®®. Existe um
esforco para a sua conservagdo, ainda que componentes sejam retirados e
substituidos.

Todo esse conjunto de ideias sobre o movimento e repouso de um corpo e
suas composigdes e unides de corpos remetem ao campo politico. Isto porque, se o
individuo se trata de uma unido de corpos e uma conexao de ideias, podemos pensar
no surgimento e na criacao desse individuo de forma politica. Surge, dai o conceito
de multitudo, ou seja, do sujeito politico de Espinosa e que sera explorado no tltimo
capitulo desta pesquisa.

Na Parte III da Etica Espinosa trata da teoria dos afetos. Entende-se por
afetos o que faz referéncia a vida afetiva. Os “afetos sdo os nomes das constantes
flutuagdes, para mais ou para menos, de nossa poténcia™’ e as afeccdes sdo os
vestigios de um corpo sobre outro corpo, sdo modificagdes, alteragdes,
transformagoes.

Diferente de Descartes, que pensa os afetos em termos de paixdes, Espinosa
afirma que nem todo afeto ¢, necessariamente, uma paixao, ja que nem todo afeto ¢
passivo®’. Existem afetos ativos e afetos passivos. Dentro dos afetos passivos, ha a
diferenciagdo entre os alegres, que aumentam as capacidades do conatus e os tristes,
que diminuem essa capacidade. Falaremos melhor deste ponto no capitulo 2.

Nesta parte, Espinosa demonstra que o corpo, enquanto modo singular*! e
finito tem como natureza constitutiva a capacidade de afetar e ser afetado. O corpo
busca se afirmar ao maximo e se esforcar para perseverar em sua existéncia. Este
esforco ¢ o que Espinosa chama de conatus, ou seja, € a esséncia atual da coisa

singular. O conatus esta definido na proposi¢ao 7, da Parte I1I: “O esforgo (conatus)

38 Deleuze, no livro Espinosa e o problema da expressdo, ressalta que ao falar da aptiddo do conatus
para ser afetado por um “grande nimero de maneiras” ¢ diferente de dizer “uma infinidade de
maneiras”. Isto porque um “nimero muito grande” ¢, de fato, uma infinidade, mas diferente, pois ¢
um tipo infinito que aumenta e diminui com relagao a algo limitado. Quando se diz “uma infinidade
de maneiras”, quer dizer um infinito de causas. Ou seja, estamos falando de Deus, que ¢ causa de
todas as suas afecgdes. E um tipo infinito ilimitado e que nio compreende apenas uma esséncia do
modo, mas, sim, todas as esséncias de modo existentes. (DELEUZE, 2017, 241).

3% RAMOND, op. Cit. p. 19

40 Ibid., p. 18

41 Segundo a definigdo 7, parte II, Etica: “Por coisas singulares entendo aquelas que sdo finitas e
que tém uma existéncia determinada. Se varios individuos concorrem para uma mesma agéo, de tal
maneira que todos em conjunto sejam causa de um mesmo efeito, considero-os, todos juntos, como
uma coisa singular.”
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pelo qual cada coisa se esfor¢a para perseverar em seu ser ndo ¢ nada além da
esséncia atual da propria coisa”.

Por que Espinosa fala em esséncia*? da propria coisa? Significa que
Espinosa esta dizendo que o ser humano nao ¢ uma “realizagdo particular de uma
natureza humana universal, mas uma singularidade individual por sua propria
esséncia” **. E é atual porque é uma forga que estd sempre em movimento, sempre
em acdo. Por ser a esséncia propria do ser, ndo pode se autodestruir pois, na
concepcdo de Espinosa, nada na natureza tem a inclinagdo para a autodestruicao.
Apenas algo externo aos corpos ¢ capaz de destrui-los. Nesta proposi¢ao 7 da Parte
I11, Espinosa ainda fala da esséncia da coisa singular, ou seja, abarca todas as coisas
singulares existentes. Mais adiante ele falara da esséncia do homem, que ¢ o desejo
(cupiditas). A esséncia do modo finito e singular € completa: ela € o que ¢, ainda
que ndo exista, em algum momento, modo correspondente a ela. Isso significa dizer
que a esséncia ndo envolve existéncia, desde que essa existéncia tenha sido dada
pela primeira vez**.

O conceito conatus ¢ pensado no esforgo de perseveragao no ser porque nem
sempre esse esforco terd sucesso: podera ser impedido, atrapalhado por causas
externas. A perseveragdo ¢ pela existéncia continua da sua propria singularidade,
de sua propria poténcia. O ser humano, enquanto individuo singular ¢ uma poténcia

de existir e de agir também.

42 Ha uma discussdo acerca do conceito de esséncia. Marilena Chaui explica em A Nervura do Real
(vol. 1) que Agostinho traduz em Cidade de Deus a palavra ousia por essentia, que, em seu texto,
remete a natura e que remete a pro substantia. Marilena Chaui levanta a questdo que, se ousia pode
ser traduzida por substantia, porque, entdo, essentia? Segundo Chaui, possivelmente por conta de
Aristoteles, que traduz ousia como a “causa imanente do ser das coisas, que ndo se predicam a um
sujeito, e sob a perspectiva do ser independente” (CHAUI, 2016, 801). Ela emenda que “¢ possivel,
assim, que substantia traduzisse a ousia como todo ti ¢ essentia a traduzisse quando #o ti em einai
(o ser que €). Conforme Gilles Deleuze explica em Espinosa — Filosofia Pratica, a partir da definigao
tradicional do conceito esséncia, Espinosa acrescenta a ideia de reciprocidade. Conforme Escoélio
proposicao 10, Parte II: “(...) constitui necessariamente a esséncia de uma coisa aquilo que, dado, a
coisa € posta e, tirado, a coisa é suprimida; ou aquilo sem o que a coisa ndo poder ser nem ser
concebida e, vice-versa, que sem a coisa ndo poder ser nem ser concebido.” Deleuze afirma que esta
regra da reciprocidade acarreta trés consequéncias: “1°) Que ndo ha varias substadncias com mesmo
atributo (pois o atributo concebido a0 mesmo tempo que uma dessas substancias poderia ser
concebido sem as outras); 2°) Que ha uma distingao radical de esséncia entre a substancia e os modos
(...) € 3°) Que os modos ndo existentes ndo sdo possiveis no entendimento de Deus (...)” (DELEUZE,
2002, 78)

4 CHAUI, 2003, p. 138

“ DELEUZE, 2017, p.253
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Quando a mente ¢ capaz de formular ideias adequadas e maximizar todos os
encontros com outros corpos que a permite aumentar sua capacidade de agir, de
existir e de persistir, hd a experimentacio do terceiro género do conhecimento®,
que ¢ a intuicdo*®. Espinosa demonstra no percurso da Etica, no entanto, que
experimentar este nivel do conhecimento ndo se trata de uma operagdo simples.
Somos constantemente atravessados por causas externas que criam obstaculos e,
invariavelmente somos fisgados pela imaginacdo,*’ que é o primeiro género do
conhecimento e que estudaremos mais adiante.

O conatus € consciente de si, como diz a proposi¢ao 9 da Parte III: “A mente,
tanto enquanto tem ideias claras e distintas como enquanto as tem confusas, esforca-
se para perseverar em seu ser por uma duracdo indefinida e é conscia deste seu
esfor¢o”. Espinosa fala, também, de ideias claras e distintas e ideias confusas.
Podemos entender que, independente da forma e do meio com o qual a mente sera
afetada, sdo, de todo modo, esforg¢os para perseverar no ser*.

O que acontece quando mente e corpo estao afetados por ideias confusas ¢
o enfraquecimento do conatus, o enfraquecimento de sua poténcia. S3o as ideias
inadequadas. As ideias adequadas sdo aquelas que, para serem formadas, dependem

apenas da poténcia da mente como causa destas ideias. E a ideia racional que

45 A teoria sobre os géneros do conhecimento ¢ uma teoria formulada por Espinosa na Etica e tem
como objetivo a diferenciacdo nos modos de conhecer e que ndo sdo distintas umas das outras, mas
sim, representam graus de variagdo da mesma atividade, que é pensar. O primeiro género do
conhecimento ¢ a imaginag¢ao, o segundo a razdo e o terceiro a intuicdo. Todos os niveis sdo formas
de conhecer o mundo e de entendé-lo. O que varia ¢ a forma de entender. Muito resumidamente, no
primeiro género (que sera tratado com mais atenc¢do adiante) o conhecimento ndo apreende as causas
do que foi apreendido. E como se fosse algo aprendido, mas nio entendido. E o que Espinosa chama
de conhecimento por “ouvir dizer”. No segundo género o conhecimento ¢ guiado pela razdo, ou seja,
ha uma apreensdo do carater universal daquela regra. Por fim, no ultimo género, que € a intuigao,
ou seja, o conhecimento verdadeiro sobre algo sem ser necessaria uma operagdo para se chegar a
ele. (RAMOND, 2019). “Esse terceiro género do conhecimento retoma, pois, certas caracteristicas
do primeiro: 'r uma percepgdo direta de uma coisa singular. (...) € a passagem para uma intui¢ao
racional, espécie de percep¢ao do pensamento” (RAMOND, 2019, 30)

4 Capitulo IV, parte IV, Etica: “Na vida, portanto, ¢ 0til acima de tudo aperfeigoar o intelecto ou a
razdo enquanto pudermos, ¢ somente nisto consiste a suma felicidade [felicitas] do homem ou
beatitude [beatitudo]; com efeito, a beatitude ndo é nada outro que o contentamento do animo que
se origina do conhecimento intuitivo de Deus. Mas aperfeigoar o intelecto nada outro é que entender
Deus, os atributos de Deus ¢ as a¢des que seguem da necessidade de sua natureza. Por isso, o fim
ultimo do homem que é conduzido pela razdo, isto ¢, o sumo Desejo pelo qual se empenha em
moderar todos os outros, ¢ aquele que o conduz a conceber adequadamente a si ¢ a todas as coisas
que podem cair sob sua inteligéncia.”

47 BOVE, Laurent. (no prelo) 4 estratégia do conatus: afirmacdo e resisténcia em Spinoza. Rio de
Janeiro: PUC-Rio; Sdo Paulo: Politeia, 2022

4 CHAUI, Marilena. 4 nervura do real: Imanéncia e liberdade em Espinosa Vol. II. Sio Paulo:
Companbhia das Letras, 2016. P. 318
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contém, também, o conhecimento sobre a causa e natureza do objeto ideado. J4 as
ideias inadequadas sdo aquelas que a mente produz, mas que ndo explicam a
natureza dos corpos que os afetam.

Conforme o escolio da proposi¢do 9, Parte I11*°

, quando mente e corpo se
unem nesse esfor¢o, surge, dai, o apetite (appetitus) que se torna desejo (cupiditas)
quando ha a consciéncia do seu apetite. “O desejo € o apetite quando dele se tem
consciéncia”. O desejo é a propria esséncia do homem?°. No entanto, quando lemos
a defini¢do 1 dos Afetos (Parte III), Espinosa diz que o desejo € a propria esséncia
do homem enquanto “esta ¢ concebida como determinada a fazer (agir) algo por
uma dada afec¢do sua qualquer”. Ou seja, entendemos que a consciéncia ndo €
necessariamente uma condi¢do do desejo, mas sim, todos os esfor¢os (conatus) da
natureza do ser humano para existir e perseverar na existéncia.

Na parte final do escélio, bem como no Apéndice da Parte I da Etica,
Espinosa assevera que Bem ou Mal nao correspondem aos valores ou qualidades
das coisas em si mesmas e define Bem tudo que aumenta a capacidade de agir,
persistir e existir do conatus ¢ Mal tudo que a diminui. E o desejo que produz a
representacdo de que algo pode ser bom ou ruim para nds, e ndo a coisa em si. Por
isso que “ndo nos esforcamos, queremos, apetecemos, nem desejamos nada porque
o julgamos bom; ao contrario, julgamos que algo ¢ bom porque nos esforgcamos por
ele, o queremos, apetecemos e desejamos.”

Como a relag@o entre a mente e o corpo e esse esforco para perseverar no
ser trata-se de uma operagdo por vezes complexa, ¢ possivel que existam
desequilibrios nessa relagao e que existam forcas diferentes e desiguais para existir
e agir. Pode acontecer de o corpo ser mais forte em algumas partes e mais fraco em

outras se comparado as forgas dos fatores externos que o afetam. A mente também

49 “Este esfor¢o, quando referido s6 a4 Mente, chama-se Vontade; mas quando referido

simultaneamente a Mente e ao Corpo chama-se Apetite, que, portanto, nao é nada outro que a propria
esséncia do homem, de cuja natureza necessariamente segue aquilo que serve a conservagao; € por
isso 0 homem ¢ determinado a fazé-lo. Em seguida, entre apetite e desejo ndo ha nenhuma diferenca
sendo que o desejo é geralmente referido aos homens enquanto sdo conscios de seu apetite, € por
isso pode ser assim definido: o Desejo € o apetite quando dele se tem consciéncia. De tudo isso,
constata-se entdo que ndo nos esforgamos, queremos, apetecemos, nem desejamos nada porque o
julgamos bom; ao contrario, julgamos que algo é bom porque nos esforcamos por ele, 0 queremos,
apetecemos e desejamos.”

50 Definigdo 1 dos Afetos, Parte III, Etica: “O desejo ¢ a propria esséncia do homem, enquanto esta
¢ concebida como determinada por uma afec¢do sua a fazer algo.”
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podera oscilar entre ideias mais fortes ou mais fracas, a depender desta relagao
interna com o corpo e com o ambiente exterior.

Por isso que o conatus varia de intensidade dependendo da forma como nos
nos relacionamos com os fatores externos a nos: se conseguimos obter satisfagcdo
do que desejamos ou nao, por exemplo. Quando um corpo afeta outro e a mente
produz uma ideia sobre esse corpo externo como se fosse seu proprio corpo, ela se
confunde e produz uma ideia imaginativa' sobre seu proprio corpo que nio o é.

Na imaginagao, que € o primeiro género e se trata de uma forma de conhecer
o mundo, o conhecimento ndo apreende as causas do que foi apreendido. E como
se fosse algo aprendido, mas ndo entendido. E o que Espinosa chama de
conhecimento por “ouvir dizer”. Neste primeiro género, as afecgdes corporais € 0s
afetos s@o chamados de paixdes. Nesse caso, causas externas sao maiores € mais
poderosas que as causas interiores. As causas exteriores dominam o corpo ¢ a mente
€ nos tornamos passivos e passionais. A serviddo, por exemplo, faz com que os
corpos sejam dominados pelas causas exteriores que enfraquecem nossa forca de
existir e conservar nosso ser. Quando nosso corpo ¢ afetado por corpos exteriores
mais fortes e mais potentes que 0 nosso e, a0 mesmo tempo, desconhecemos as
formas de moderar essa afec¢io’2, a poténcia da coisa externa tera forga maior que
a nossa propria™.

Quando ha bons encontros, o corpo ¢ afetado por afetos alegres, de modo
que sua capacidade de agir aumenta. Do contrario, os maus encontros diminuem
nossa poténcia para existir e agir, pois o corpo ¢ afetado por afetos tristes.

Os afetos que diminuem a poténcia de agir do corpo, afetos tristes, serao
sempre paixoes (causas inadequadas), uma vez que diminuem as capacidades do
conatus, conforme Proposicdo 59, Parte II: “(...) por isso, enquanto a mente se

entristece, sua poténcia de entender, isto €, de agir, ¢ diminuida ou coibida, por

5! A imaginagdo, no pensamento de Espinosa, ndo guarda significado com a ideia de fantasia. Trata-
se de uma percepgao, sensagdo vinculada a memoria. Nossa mente produz imagens sobre as coisas
que conhecemos e essas imagens produzem uma representagdo dessas coisas € que sdo, somente
imagens sentidas por nés e ndo as coisas realmente como sdo. Pensamos que as conhecemos
verdadeiramente, mas ndo. (CHAUI, 1995).

52 A afeccdo ¢ um modo, conforme definicdo 5 da Parte I, Etica: “Por modo entendo as afeccdes da
substancia”. As afec¢des das coisas singulares sdo modos de modificagdo, de alteragdo, de
transformacao.

53 Proposigio 5, Parte IV, Etica: A forga e o crescimento de uma paixio qualquer e sua perseveragio
no existir ndo sdo definidos pela poténcia pela qual nos esforgcamos para perseverar no existir, mas
pela poténcia da causa externa comparada a nossa.



26

conseguinte, nenhum afeto da Tristeza pode ser referido a Mente enquanto age
(...)”.

O primeiro género de conhecimento ¢ inadequado porque ele desconhece as
causas, toma efeitos pelas causas, pois neste modo de conhecer, a mente produz
imagens decorrentes dos encontros fortuitos com 0s corpos exteriores € as associa
de maneira confusa, mutilada e/ou ndo concatenada.

O conhecimento imaginativo ¢ inadequado porque ele ndo conhece a
esséncia de nada, apenas conhece as imagens que seu proprio corpo produz dos
corpos exteriores, conhece as imagens da relacdo do seu proprio corpo com o
mundo exterior e, até de si, sdo imagens que a propria mente representa. Neste modo
de conhecimento, a mente s6 associa imagens. As imagens sao as producdes da
ordem comum da Natureza, ndo as produ¢des da ordem necessaria>*. As producdes
de ordem comum sdo produtos do imprevisivel, j4 na ordem necessaria, funcionam
as leis que determinam a esséncia, a existéncia e a poténcia das coisas singulares e
suas relacdes com as outras coisas’>.

Dessa forma, o medo, por exemplo, ¢ uma paixao triste que conserva e
alimenta a mente supersticiosa e que ndo podera jamais ser acdo. O medo €, pela
definicao 13 dos afetos, Parte III, “a tristeza inconstante originada da ideia de uma
coisa futura ou passada de cuja ocorréncia até certo ponto duvidamos”. A defini¢ao
¢ seguida pela explicacdo que afirma que quem estd com medo, ou seja, tem
incerteza sobre “a ocorréncia da coisa que odeia, também imagina algo que exclui
a existéncia da coisa”.

Quando corpo e a mente estdo em relagdo e sao afetados por outros corpos
dos quais se origina o afeto do medo, ocorre a diminuicdo das capacidades do
conatus conservar sua existéncia e a diminui¢do da sua capacidade de agir.
Conforme Laurent Bove em A Estratégia do conatus, o agir ¢ se arriscar € a
auséncia total do agir é a morte>®. Quando o corpo que estd vivo e, portanto, em

constante atualizagdo, se depara com situagdes de risco e de impoténcia, ele deve

34 CHAUI, 1970

35 Escolio I, proposigdo 33, Parte 1, Etica: “Uma coisa ¢é dita necessaria ou em razdo de sua esséncia
ou em razao de sua causa. Com efeito, a existéncia de uma coisa segue necessariamente ou em sua
propria esséncia e definigdo, ou de uma dada causa eficiente.”

5 BOVE, Laurent. (no prelo) 4 Estratégia do conatus: afirmagdo e resisténcia em Spinoza. Rio de
Janeiro: PUC-Rio; Sdo Paulo: Politeia, 2022



27

mostrar sua capacidade de afirmagdo e precisa buscar solugdes para resolver estes
problemas.

Essa estratégia®’ deve ser no sentido de o corpo e a mente conquistarem
espagos para o pensamento se desenvolver e a razao formular a ideia adequada das
coisas. Esse movimento se d4 no corpo individual e opera este modo de
sobrevivéncia. O que acontece quando o conatus € atravessado por tantos afetos e
afeccdes, que as causas exteriores a ele geram uma dominacdo maior que a

consciéncia de si proprio? O que acontece quando o conatus se enfraquece?

1.2

O enfraquecimento do conatus: a servidao

Quando o corpo ¢ afetado pelas paixdes tristes e por elas ¢ dominado, ele
sofre um enfraquecimento de sua poténcia. O movimento para conservar sua
existéncia ¢ diminuido, enfraquecido. Quando o corpo — tanto individual, como
coletivo — ¢ dominado pela supersticdo e tem no medo e nas paixdes tristes suas
bases, esse corpo se encontra em um estado de serviddo. As portas que se abrem
para o caminho da servidao sdo caracterizadas pelo desejo enquanto esséncia do
homem, pela ilusdo da sua liberdade dita como livre-arbitrio e, em consequéncia
disso, pela forma finalistica de ver o mundo®®.

A serviddo é tema de toda a Parte IV da Etica. No prefacio, Espinosa a
define inicialmente como um negativo: a impoténcia.

Chamo de servidao a impoténcia humana para moderar e coibir os afetos; com
efeito, o homem submetido aos afetos ndo é senhor de si, mas a senhora dele é a
fortuna, em cujo poder ele esta de tal maneira que frequentemente é coagido,
embora veja o melhor para si, a seguir, porém o pior. A causa disto e, ademais, o
que os afetos tém de bom ou mau, foi 0 que me propus a demonstrar nesta parte™.

Servidao, para Espinosa, ¢ uma maneira de ser e de existir, pensar e sentir.
A impoténcia para coibir e moderar os afetos faz com que sejamos dominados pelo

mundo exterior, pelo acaso e fortuito dos encontros. Na Parte IV encontramos a

57 Palavra utilizada por Laurent Bove no seu livro 4 Estratégia do conatus.

8 BOVE, op. Cit.

3 Prefacio Parte IV. ESPINOSA, Baruch de. Etica. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sdo
Paulo, 2018.
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ideia de que, para Espinosa, a serviddo ¢ o limite da finitude humana. A partir das
defini¢cdes que constituem o conceito, a génese da servidao emerge da quarta parte:
o conflito entre a for¢a do conatus singular e todas as forcas exteriores com as quais
o conatus se relaciona necessariamente®.

Como foi demonstrado no Apéndice da parte I, bem e mal ndo sdo valores
que as coisas t€ém nelas mesmas. Bem € tudo que aumenta nosso conatus € mal tudo
que diminui. Temos a impressao de que a paixao aumenta nosso conatus, mas esse
aumento ¢ imaginario. Na realidade, ela o diminui. Temos a impressao de que
controlamos tais forgas externas quando, na verdade, elas que nos controlam. A
servidao ndo s6 nos torna alienados, ja que estamos sob o poder de forgas externas,
como, também, as desejamos e nos identificamos com este poder®'.

Os corpos buscam a satisfacdo do desejo nas coisas exteriores e noutras
coisas que sO existem na imaginacdo. No campo politico, a serviddo engendra
conflitos nos quais nos colocamos uns contra os outros. Somos, ao invés de amigos
e parceiros, inimigos uns dos outros. Tememos e odiamos nossos iguais €
imaginamos a destrui¢dio do outro como a satisfacdo de nosso desejo®?.

No Preficio da Parte IV sdo encontrados os conceitos de
perfeicao/imperfeicdo e bem/mal que contribuem para a construgdo do sentido da
serviddao humana para Espinosa. Assim, perfeito e imperfeito dizem respeito ao
acabamento de uma obra. Por exemplo, quando o autor de uma obra, enquanto causa
eficiente do ser de alguma coisa ou do fazer de alguma coisa, tem autoridade para
dizer que tal obra esta acabada, pode-se dizer que esta obra estd, portanto, perfeita.
Imperfeito ¢ o inacabado, ¢ a privagdo da perfei¢do, ¢ negacdao. Desses conceitos
formaram-se nog¢des universais sobre a concep¢do das coisas no mundo, pois 0s
homens tendem a formar padrdes, modelos universais sobre cada coisa que existe,
tendo em vista a causa final daquela ideia universal. Por isso, os homens também
chamam de perfeito ou imperfeito as coisas naturais, aquelas que ndo sdo feitas por
eles. Ocorre que cada um julga com seu proprio engenho o que condiz mais, ou
seja, o que € mais perfeito ou nao com tais nog¢des universais. Decorre, dai, a ideia
de que a Natureza pode agir em menor conformidade com as ideias universais

formuladas pelos homens e, por isso, pode ser entendida como imperfeita ou falha.

80 CHAUI, 2016
8 CHAUI, 1995
62 Tbid.
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A Natureza, no entanto, ndo falha, ndo erra. Conforme o Apéndice da Parte
I, a Natureza ndo pode ser imperfeita por nao ter atingido aquela ou esta finalidade
porque ela ndo age e nao existe tendo em vista fins. Ela € causa de si e pela mesma
necessidade que existe, age.

Com efeito, perfeicdo e imperfei¢ao, no 1éxico de Espinosa, sdao modos de
pensar. Sdo maneiras de estabelecer comparagdes. Sdo variacdes de graus de
poténcia de uma mesma esséncia enquanto existe € enquanto ¢. Assim também o
sd0 o bem e o0 mal. Sao modos de agir, sentir, perceber, lembrar, pensar.

Assim, perfei¢do ¢ o quanto mais uma coisa aumente a poténcia de
perseverar na sua existéncia. Corpos que se relacionam com outros corpos, por
exemplo, podem aumentar a poténcia de existir (como pode diminuir também).
Porém, Espinosa ndo usa a palavra imperfei¢do para tratar da duragdo da coisa®’
nesse esfor¢o para perseverar na existéncia. E, assim como quando ele define
alegria e tristeza, uma transi¢cao de algo mais perfeito para algo menos perfeito, pois
a esséncia da coisa ndo muda.

Espinosa inicia as defini¢des da Parte IV com o que ¢ bem e mal. “Por bem
(bonum) entenderei aquilo que sabemos certamente nos ser util” e “por mal
(malum), aquilo que sabemos certamente impedir que sejamos possuidores de um
bem qualquer”. Esta segunda defini¢ao ndo estd definida como o oposto do bem,
ou seja, mal ndo ¢ aquilo que sabemos que nao nos ¢ util ou prejudicial, mas sim,
algo que nos impede de possuir algum bem. A primeira defini¢do diz que bem ¢
algo que “sabemos certamente nos ser til”. Este modo de conhecer da mente ¢ o
segundo género do conhecimento, ou seja, a razao. Este género do conhecimento
produz ideias adequadas e tem aptiddo para alcancar as nog¢des comuns das
propriedades dos corpos®®. Nogdo comum “ndlo ¢ a ideia da esséncia de uma coisa

singular, mas um sistema de relacdes necessarias entre as partes com seu todo

63 O uso da palavra “duragido” ndo quer dizer que a variacdo da esséncia da coisa, a variagio de sua
poténcia, pode ser determinada pela temporalidade. Espinosa afirma na proposicao 8 da parte III que
“o esfor¢o pelo qual cada coisa se esfor¢a para perseverar em seu ser ndo envolve nenhum tempo
finito, mas indefinido” e emenda, na demonstragdo, que “se envolvesse tempo limitado, que
determinasse a duragdo da coisa, entdo da s6 poténcia pela qual a coisa existe seguiria que a coisa
ndo poderia existir depois daquele tempo limitado, mas deveria ser destruida (...)”. Duragéo ndo esta
relacionada, aqui, com a quantidade de tempo, esta relacionada com uma interioridade que diz
respeito a atualizagdo do conatus. A serviddo, por exemplo, faz com que imaginemos essa relagao
temporal da nossa existéncia e das coisas no mundo, ao invés de entender a duragdo como uma
interioridade, uma forga interna que aumenta e diminui nossa existéncia. (CHAUI, 2016).

64 Ver proposicdes 38 e 39 da parte II da Etica.
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(...)”%. Assim, a nogdo comum é um conhecimento racional sobre esse sistema de
relagdes necessarias entre as partes da Natureza. No segundo género, a ideia
adequada é “afirmacdo absoluta e perfeita de toda a razdo que a produziu”®®.

Bem ¢ tudo aquilo que, dos corpos em relagdes, sabemos que contribui para
que a aumento da poténcia de existir e de agir. Ao contrario, mal ¢ tudo aquilo que
provoca discordancia e ¢ contrario entre si, se tornando um obstaculo para que a
poténcia de existir e de agir dos corpos aumente. E € por isso que bem e mal ndo
sdo juizos de valor que as proprias coisas carregam nelas mesmas, mas, sim, tudo
que contribui para esse aumento da nossa poténcia®’.

Por isso que o corpo ndo deseja algo que ¢ bom, mas ¢ bom porque ele o
deseja. A mesma coisa pode ser boa, ma ou indiferente, a depender de quem a
deseja. Espinosa completa, na proposicdo 8, que a ideia do afeto Alegria ¢ a
consciéncia do que ¢ bom e a ideia do afeto Tristeza ¢ ter consciéncia do que ¢ mal.

Seguindo nas defini¢des, Espinosa afirma a existéncia do que havia negado
no decorrer da Etica: o contingente®® e o possivel®. O contingente é a ignorancia
com relacdo a esséncia da coisa imaginada, enquanto o possivel € a ignorancia da
causa que a faz existir. Na Parte I, contingente e possivel ndo foram distinguidos
como coisas diferentes, porque, naquele momento, se falava da ordem necessaria
da Natureza. Na Parte IV, ha essa distingdo e afirma¢ao de que sdo necessarios a
realidade humana, faz parte da ordem comum da natureza.

E, justamente na Parte IV, que trata da servidio, que Espinosa traz a tona a
finitude das coisas e, também, a finitude do homem, que imagina dominar as forgas
que o cerca. Por esse motivo, Espinosa afirma a necessidade da existéncia do
contingente e do possivel, pois ndo ¢ possivel aos corpos apreender todas as
conexodes existentes das causas da natureza, todas as relagdes necessarias entre as
coisas singulares. E por isso que Espinosa enfatiza a ideia de que a experiéncia
ensina e que, entdo, quanto mais o conatus for apto a ser afetado de muitas maneiras

mais possibilidade de conhecer as causas das coisas, uma vez que a poténcia de

% CHAUI, 2016, p.399

% BOVE, op. Cit. p. 124

67 CHAUI, op. Cit.

%8 Defini¢do 3, Parte IV, Etica: “Chamo contingentes as coisas singulares, enquanto, ao prestarmos
atengdo a s6 esséncia delas, nada encontramos que ponha necessariamente sua existéncia ou que
necessariamente a exclua”.

% Definicdo 4, Parte IV, Etica: “Chamo possiveis as mesmas coisas singulares, enquanto, ao
prestarmos ateng@o as causas a partir das quais devem ser produzidas, ndo sabemos se estas sdo
determinadas a produzi-las”.
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pensar da mente serd aumentada. Os corpos podem se esforcar para saber, mas a
imprevisibilidade das muitas maneiras das afecgdes dos corpos sempre estara
presente.

Tanto o Prefacio da Parte III da Efica, como no capitulo II do Tratado
Politico, Espinosa afasta a imagem do homem como imperium in imperio, ou seja,
como algo superior e soberano que nao faz parte da Natureza, mas sim, € apenas
um modo em relagdo com outros modos.

No prefacio da Parte III da Etica:

Quase todos que escreveram sobre os Afetos e a maneira de viver dos homens
parecem tratar ndo de coisas naturais, que seguem leis comuns da natureza, mas de
coisas que estdo fora da natureza. Parecem, antes, conceber o homem na
natureza tal qual um império num império. Pois creem que 0 homem mais
perturba do que segue a ordem da natureza, que possui poténcia absoluta
sobre suas ac¢oes, e que nao é determinado por nenhum outro que ele proprio.”

No Tratado Politico:

(...) Os ignorantes perturbam mais a ordem da natureza do que a seguem, ¢
concebem os homens na natureza como um estado dentro do estado. Com efeito,
proclamam que a mente humana ndo ¢ produzida por nenhumas causas naturais,
mas criada imediatamente por Deus e tdo independente das outras coisas que tem
o poder absoluto de se autodeterminar e usar retamente a razo.”®”

O corpo humano, como afirma o postulado 4 da Parte II, “precisa, para se
conservar, de muitissimos outros corpos, pelos quais ¢ continuamente como que
regenerado”. Nesse sentido, o corpo humano, para se conservar, precisa viver em
relagdo com outros corpos € com o mundo, ou seja, precisa viver em sociedade para
conservar-se’!. Assim, ¢ inevitdvel o encontro permanente entre os corpos. Por isso,
Espinosa afirma no coroldrio na proposi¢do 4 da Parte IV, que o homem esta
“necessariamente submetido a paixdes, segue a ordem comum da Natureza e a
obedece, adaptando-se a ela tanto quanto exige a natureza das coisas.”

Além disso, como enuncia a proposi¢ao 7 da Parte IV, existe uma dindmica
dos afetos, ja que somente a poténcia de um afeto contrario, maior e mais forte’
pode superar outro afeto, que sera coibido. Conforme Marilena Chaui ressalta no

livro A nervura do real - volume 2, se apenas afetos contrarios podem superar outros

70 (Capitulo 11, item 6) ESPINOSA, 2017, p.13 (278)

"I CHAUI, op. Cit.

72 Definigdo 5, parte IV, Etica: “Por afetos contrarios entenderei, na sequéncia, os que arrastam o
homem em sentidos diversos, ainda que sejam do mesmo género, como a gula e a avareza, que sdo
espécies de amor; e eles ndo sdo contrarios por natureza, mas por acidente.
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afetos mais fracos, deduz-se que ndo tem poder a razdo para exercer tal moderacao
ou supressio dos afetos (sejam paixdes ou a¢des)’>.

Se a razdo, que ¢ o conhecimento verdadeiro, ndo tem poder para moderar
os afetos, e o desejo, que ¢ a propria esséncia dos corpos, pode ser diminuido e
enfraquecido pelas paixdes, Espinosa conclui, no escolio da proposicao 17 da Parte
IV, que a impoténcia humana se da pelo fato de os homens serem “comovidos mais
pela opinido do que pela verdadeira razao (...) donde o dito do poeta: vejo o melhor
e o aprovo, sigo o pior’. Ele continua afirmando que tal percurso sobre a forca e
dindmica dos afetos desde o inicio da Parte IV ndo implica concluir que € preferivel
ser ignorante.

Contudo, por diversas, inconstantes e, aparentemente, anormais que sejam, as
paixdes nao estdo menos submetidas pelo desenvolvimento bem como pelo seu
nascimento, as leis naturais necessarias, que exprimem as formas mais ou menos
complicadas como o desejo é determinado pela imagem das coisas. E
necessariamente que elas engendram nas almas o desacordo e a oposi¢do em vez
do acordo e da unidade que a razio reclama. E necessariamente também que as
proprias entram em conflito umas com as outras € que umas terminam por
prevalecer sobre outras. (DELBOS, 2002, 138).

E no escolio da proposicio 18, Parte IV, que Espinosa trata da sociabilidade.
Se coisas afins, que convém com a mesma natureza, sdo boas para conservar 0s
corpos, nao ha nada mais util aos homens, para conservar a existéncia, que outros
homens, de modo que, para Espinosa, dois corpos em relagdo entre eles podem
produzir maior utilidade uns para os outros e para o corpo coletivo do que este corpo
sozinho.

Nada, insisto, os homens podem escolher de preferivel para conservar o seu ser do
que convir todos em tudo de tal maneira que as Mentes e os corpos de todos
componham como que uma s6 Mente e um s6 Corpo, e que todos,
simultaneamente, o quanto possam, se esforcem para conservar o seu ser, € que
todos busquem simultaneamente para si o Gtil comum a todos.

O conhecimento daquilo que ¢ comum aos corpos de acordo com a natureza
deles implica no aumento da poténcia de agir e perseverar na existéncia. O segundo
género de conhecimento torna os corpos aptos a conhecer aquilo que lhes ¢ mais
util individualmente e, simultaneamente, o Util comum a todos. Se os homens
fossem governados pela razdo seriam “justos, confiaveis e honestos”’*. Justamente

por entender que todos os géneros do conhecimento sdo forma de conhecer o mundo

73 Ibid.
74 Escolio da proposigdo 18, Parte IV, Etica.
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e que os homens ndo sdo governados pela razdo, que Espinosa ndo pode ser
considerado um racionalista, pois ndo entende que a razdo ¢ a Unica fonte de
conhecimento humano. Nao pode ser considerado, também, um intelectualista, pois
a mente ndo domina o corpo € ndo o leva, conscientemente, a superar as paixoes.

O mais util ao homem ¢ buscar conservar a propria existéncia. Quanto maior
o esforco feito para conservagdo, maior a virtude (poténcia)’”> do corpo. Ao
contrario, ao desconhecer o que lhes ¢ mais util, bem como os encontros que
diminuem a conservagdo do seu ser, mais impotente é o corpo’®:

A busca pelo util, na medida em que expressa o fato de “se esforcar a se conservar
em seu ser” €, como explicado pela proposi¢do 20 da Serviddo, a manifestagdo por
exceléncia da virtude (virtus), da qual todo ser humano é capaz. O sentido da
palavra virtude, entdo, o torna sinénimo da palavra poténcia que entendemos pela
poténcia vital que cada um possui por completo, uma vez que € consubstancial ao
seu proprio ser. Tal é a razdo pela qual os homens, enquanto seres naturais, agem
em funcdo dos fins, que € a proje¢do da disposicdo de ser ao maximo do que

determina sua esséncia’’. (tradugdo nossa).

A nao ser que sejamos dominados e coagidos por forgas externas mais fortes
que nos e contrarias a nossa natureza, nunca negligenciaremos o que nos ¢ mais util,
ou seja, 0 que conserva mais a nossa existéncia enquanto corpo humano.

No entanto, ndo somos governados pela razdo, ja que o homem, enquanto
parte finita da Natureza, ¢ necessariamente submetido aos afetos e precisa se
relacionar com outros corpos para se regenerar e se conservar. Por isso, deve ser
considerada a dindmica afetiva dos encontros e as relagdes por ela engendrada.

Se for assim, a paixdo que ¢ inevitavel ndo seria também invencivel? De jeito
nenhum. (...) Os meios de vencé-las s6 podem ser tomados a propria necessidade
que a engendra; de tal forma que explica-la por causas definidas, em vez de cobri-
las de reprovacao, responde ndo somente a uma curiosidade cientifica, mas também
a0 mais alto interesse moral’s.

> Conforme explica Marilena Chaui em A Nervura do Real (vol. 2), a virtude ¢ a poténcia humana
que ¢ definida pela esséncia do homem como o esfor¢o para perseverar na existéncia. Por isso que
a proposicdo 20 da Parte IV afirma que quanto mais o conatus se esforga para buscar seu util,
conservar o seu ser, mais ¢ dotado de virtude. Nao ha que se falar também de anterioridade da virtude
(conforme proposi¢do 22, parte IV, pois, se a virtude esta relacionada ao conatus, ela ndo poderia
preceder a ele, se assim fosse, transformaria o conatus em afec¢do. (CHAUI, 2016, 429)

76 Proposigdo 20, parte IV, Etica: “Quanto mais cada um se esfor¢a para conservar o seu ser, e pode
(fazé-lo), tanto mais ¢ dotado de virtude e, ao contrério, enquanto negligencia o seu til, isto é, a
conservagdo do seu ser, nesta medida ¢ impotente.” Demonstragdo: “A virtude € a propria poténcia
humana, que ¢ definida pela s6 esséncia do homem, isto é, que é definida pelo s6 esforco pelo qual
0 homem se esforca para conservar em seu ser.”

7 MACHEREY, Pierre. Introduction a L Ethique de Spinoza. La Premier Partie. La nature des
choses. Paris: Presses Universitaires de France. 1998, p. 218

8 DELBOS, Victor. O Espinosismo. Sio Paulo: Discurso Editorial. 2002, p. 139
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Para Espinosa, aquilo que ¢ mais util a existéncia e persisténcia do corpo
individual e coletivo exige a institui¢do da Civitas e das leis, por isso, existe a
preocupacdo perene de Espinosa diante do problema de como conservar as
Instituigdes. Para ele, a constituicdo das relagdes politicas expressa na formagao de
Institui¢des republicanas ¢ uma maneira de estabelecer uma dimensdo racional
entre os corpos ordenados para preservacdo da existéncia, considerando o
conhecimento adequado do que ¢ mais util ao corpo individual e coletivo, em meio

a flutuagdo da dimensao passional. Sobre isto veremos mais adiante.

1.3

De sui juris para alterius juris

No Tratado Politico, o bindmio sui juris/alterius juris aparece para tratar da
situagdo em que, ou o homem esta sob seu proprio poder e direito, mais proéximo a
liberdade, ou esta sob o poder e direito de outro, mais proximo da servidao.

Segue-se, além disso, que cada um estéa sob jurisdigdo de outrem’ na medida em
que esta sob o poder de outrem e esta sob jurisdi¢do de si proprio na medida em
que pode repelir toda a forga, vingar como lhe parecer um dano que lhe ¢é feito e,
de um modo geral, na medida em que pode viver segundo o seu proprio engenho®’.

Neste sentido, repelir toda a forga, vingar como lhe parecer um dano que lhe
¢ feito e viver segundo seu proprio engenho sdo formas de preencher o sui juris.
Vale ressaltar que a liberdade absoluta apenas Deus a possui. Quando se trata de

liberdade humana, se trata de uma liberdade condicionada, pois é coagida®! pelos

7 Na tradugdo do Tratado Politico da editora Martins Fontes (2017), Diogo Pires Aurélio explica,
em nota de rodapé das paginas 16 e 17, a escolha da expressdo “estar sob jurisdicdo de outrem”,
para traduzir esse alieni juris, ¢ “estar sob jurisdi¢ao de si proprio”, para traduzir esse sui juris. Do
latim, sui juris significa “seu direito” e, no direito romano, era aquela pessoa que possuia plenos
poderes — como o pater familias. De outro lado, alieni juris era aquela pessoa que estava sob o
comando de outrem, como no caso dos escravos € das mulheres e filhos, que ficavam submetidas ao
pater familias. No entanto, ao invés de da palavra “direito”, Diogo Pires Aurélio preferiu utilizar
“jurisdi¢ao” por acreditar que se aproxima mais da concepg¢ao espinosana. Segundo ele: “Assim, ao
definirmos o direito pela poténcia, a distingdo entre o jus e a jurisdictio torna-se uma simples opinio,
sem fundamento ontologico: todo direito ou € objetivo, e, nessa medida, é de algum modo jurisdicéo,
ou ndo ¢ objetivo, e, nesse caso, ndo ¢ verdadeiro direito. Tanto assim € que, no estado de natureza
ninguém ¢ realmente sui juris e, no estado civil, ninguém o ¢ inteiramente, visto estarem todos, por
definigdo, limitados pelo direito comum.”

80 (Capitulo 11, item 9) ESPINOSA, 2017, p.17 (280)

81 Etica, parte I, definigdo VII, Efica: “E dita livre aquela coisa que existe a partir da s6 necessidade
de sua natureza e determina-se por si s6 a agir. Porém, necessaria ou coagida, aquela que ¢
determinada por outro a existir e a operar de maneira certa e determinada”.
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encontros e pelas relacdes de composicdo e decomposicdo estabelecidas
constantemente. O sabio ¢ livre, pois se torna apto a organizar os encontros que
maximizem a poténcia do conatus e conhece a harmonia entre os trés géneros do
conhecimento, mas nao ¢ livre em absoluto, pois a natureza do modo finito ¢ distinta
da natureza do modo substancia infinita. Por ser parte finita e, necessariamente
submetido a forca dos afetos, o corpo humano nao tem capacidade de repelir toda a
forca.

O sui iuris atravessa com Spinoza o juridico, o politico, ¢ o epistemologico, faz-se

conceito filosofico de sistema com consisténcia metafisica, ¢ impde um valor

juridico a liberdade definida desde as primeiras considerac¢des sobre Deus na Efica.

E neste seguimento que, graduado e tentando traduzir a liberdade de Deus

modalizada nos homens, o sui iuris acaba por ndo ser sindnimo de liberdade, mas

sim de liberta¢ao®2.

Espinosa também diz que ser/estar sui juris ¢ viver segundo seu proprio
engenho. Nao que isto signifique uma suposta supremacia, mas, “‘significara entao,
se sinonimo de independéncia ou autonomia, uma generalizacdo dos juizos de si
sobre si mesmo, aplicando ao mundo a necessidade de similitude do que ¢ tido por
necessario para si. No fundo, acarreta um tornar-se, a si e as suas intelec¢des™®’.
Porém, ainda aqui, deve-se levar em conta que o homem, como demonstrado na
Etica, por muitas vezes se espelha afetivamente no outro®*, especialmente quando
tratado no género da imaginagao.

Estar sui juris ndo significa que o individuo seja autossuficiente, totalmente
independente. Isso o levaria a se isolar socialmente. Sui juris €, pois, quando o
conatus conhece os bons encontros, tornando-se apto a modera-los, e a mente € apta
a produzir ideias adequadas sobre aquilo que ¢ mais util a existéncia do corpo
individual e coletivo, de maneira que a liberdade para Espinosa ¢ um processo

permanente que so pode ser alcangada no campo politico, pois quanto mais sui juris,

maior a aptidao para liberdade e para a acao:

82 CAMPOS, André dos Santos. O significado de sui iuris na filosofia de Spinoza, in Cadernos
Espinosanos, n° 22, 2010, p. 55-82, p. 75

8 Ibid., p. 64

8 Etica, parte II, proposigdo 27, Etica: “Se o Corpo humano ¢é afetado de uma maneira que envolve
a natureza de um Corpo externo, a Mente humana contemplarad esse mesmo corpo externo como
existente em ato ou como presente a si até o Corpo ser afetado por uma afec¢do que exclua a
existéncia ou presenga daquele mesmo corpo”; Proposicdo XIV: “A mente humana € apta a perceber
muitissimas coisas, ¢ ¢ tdo mais apta quanto mais pode ser disposto o seu Corpo de multiplas
maneiras.” E ainda: Corolario II, proposi¢do XVI: “Segue, segundo, que as ideias que tempos dos
corpos externos indicam mais a constituigdo do nosso corpo do que a natureza dos corpos externos”.
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Donde se segue que a mente esta totalmente sob jurisdicao de si propria [sui juris]
quando pode usar retamente a razdo. Mais ainda, uma vez que a poténcia humana
deve ser avaliada ndo tanto pela robustez do corpo quanto pela fortaleza da mente,
segue-se que estdo maximamente sob sua propria jurisdicao [sui juris] aqueles que
maximamente se distinguem pela razdo ¢ que maximamente s3o por ela
conduzidos; e por isso chamo totalmente livre a0 homem na medida em que ele é
conduzido pela razdo, visto que assim ele é determinado a agir por causas que s6
pela sua natureza se podem entender adequadamente, se bem que seja por elas
necessariamente determinado a agir. Com efeito, a liberdade ndo tira, antes pde, a
necessidade de agir®.

Sui juris € um conceito € um processo, por isso permite diferentes graus de
elevagdo, pois hd quem esteja maximamente sob seu proprio direito e poder e ha
também quem esteja menos, ou seja, esteja mais ou menos apto a producao de ideias
adequadas. Se o segundo género do conhecimento permite maximamente o sui
juris, o primeiro género, permite o minimo. Como o sui juris, o alterius juris
também permite graus diferentes de experimentagdo decorrentes dos afetos medo e
esperanca. Dessa forma, considerando que a “imaginac¢do ¢ um género mutilado do
conhecer, mas ainda género do conhecer, também algum alterius juris ¢ condi¢ao
juridica mutilada de um sui juris”®®.

Ha uma diferenga fundamental entre aquele que esta sob o poder de outro
(alterius juris) que o tem preso fisicamente ou quem perdeu os meios de se defender
e aquele que se deixou levar pelo medo ou que foi convencido, em troca de um
beneficio, a realizar vontade que nao a sua, mas do outro, e viver conforme essa
vontade. Nas hipoteses iniciais, a pessoa coagida tem a consciéncia de sua propria
vontade, mas estd incapacitada fisicamente. Assim, aquele que o detém, detém
somente seu corpo.

No entanto, a situacdo muda quando se trata do dominio através do medo e
de vantagens materiais oferecidas: neste caso, a domina¢do ¢ de outra natureza:
além do corpo, a mente também se encontra serva das vontades alheias. Enquanto
perdurar o regime afetivo do medo e da esperanca, diz Espinosa, durara essa
servidao.

O sentido da servidao que aparece no Tratado Politico encontra sua origem
no campo juridico, herdada do direito privado romano: estar em estado de servidao

¢ “ndo estar sob seu proprio direito (sui juris) para estar submetido ao direito ou

85 (Capitulo I1, item 11) ESPINOSA, 2017, p. 17-18 (280)
8 CAMPOS, op. Cit, p. 71
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poder de outro (alterius juris) pelo qual é coagido (coactus sit)”®’. Serviddo ¢
alienacdo®,

Entdo, ¢ imediato chamar de alienagdo, com base em sua propria etimologia, essa
presenga do alius, do outro, que ndo o eu dentro do eu. Nesse sentido, alienado
seria ndo ser “autenticamente” que se ¢, seria ter deixado seu idios ser corrompido
pela alteridade. O que o olhar exterior vé tdo bem em outrem, ¢, em geral, tdo mal
em si, € a condigdo absolutamente universal de todos os modos infinitos®.

Segundo o dicionario de nogdes filosoficas Les Notions Philosophiques,
Volume I1, o conceito de alienagio’, que vem do latim alienatio, possui uma dupla
significagdo. Em primeiro lugar, tem um sentido ativo, valido, sobretudo, no regime
juridico como a cessdo de um direito de propriedade. Ha, também, um sentido
passivo, que implica o afastamento, a distancia, e que designa, em particular, sobre
o plano psicoldgico, toda forma de uma inadequagio mental. E necessario, para que
haja essa cessdo de direitos, que seja estabelecido um contrato entre as partes. Pode
ser uma transferéncia de um objeto ou de um direito. A definicdo do verbete
introduz um problema filos6fico: tudo pode ser alienado? E legitimo para o homem
alienar ele mesmo e renunciar a livre disposi¢ao de seu trabalho, de sua pessoa e de
sua liberdade? Etienne de La Boétie, pensou sobre isso quando escreveu O Discurso
sobre a serviddo voluntdria e que serd tema do item seguinte deste capitulo.

A doutrina contratualista, representada pelos filosofos Thomas Hobbes,
John Locke e Jean-Jacques Rousseau, trouxe o termo juridico alienatio, que se
refere a cessdo de uma propriedade, para o campo filosofico-politico a fim de
explicar e fundamentar a existéncia do Estado e da sociedade politica®'. Rousseau,
ao pensar nas clausulas do contrato social, afirma que todas elas, “se reduzem todas

a uma s0, a alienagdo total de cada associado com todos os seus direitos a toda

87 CHAUI, 2016, p. 383

8 “Ao nivel da maxima generalizagdo, a Alienagdo pode ser definida como o processo pelo qual
alguém ou alguma coisa (...) ¢ obrigado a se tornar outra coisa diferente daquilo que existe
propriamente no seu ser. O uso corrente do termo designa frequentemente em forma genérica, uma
situag@o psicossociologica de perda de identidade individual ou coletiva, relacionada com uma
situag@o negativa de dependéncia e de falta de autonomia. A Alienagdo, portanto, faz referéncia a
uma dimensao subjetiva e juntamente a uma dimensao objetiva historico-social.” (BOBBIO et al,
2008, 20)

8 LORDON, Fréderic. 4 sociedade dos Afetos. Campinas: Papirus Editora, 2015, p. 199

% AUROUX, Sylvain. Les Notions Philosophiques, Dictionnaire, Volume II. Paris: Presses
Universitaires de France, 1990, p. 62

°1 BOBBIO, Norberto; MATTEUCCI, Nicola; PASQUINO, Gianfranco. Diciondrio de politica.
Brasilia: Editora UNB, 2008.
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comunidade (...) Sendo a alienacao feitas sem reservas, a unido tdo perfeita quanto
pode ser, e nenhum associado tem algo mais a reclamar” (Contrato Social, 1, VI).

A filosofia politica de Espinosa ¢ dissidente em relagdo a tradigao
contratualista de seu tempo que se estendeu apds o Século XVII, na questdo da
origem do Estado nos termos formulados por Thomas Hobbes ¢ John Locke. Para
o primeiro, o Estado Civil se origina a partir de um ato de vontade, um pacto
realizado voluntariamente entre os corpos individuais que removeria o conflito ¢ a
violéncia instaurada entre eles. Para o segundo, a alienagdo se trata de uma relagao
reciproca na qual uma parte cede e a outra dd em troca algo para justificar esta
cessao.

Assim, Espinosa intervém no debate concebendo a alienagdo enquanto
servidao e expressao de impoténcia a alienagdo, pois pressupde a dominacao por
causas externas e pelos afetos. Nos termos de Espinosa, o processo que conduz a
liberdade, para o individuo que estd em alterius juris, ¢ imaginaria. O individuo
alienado nao escolheu estar nesta posi¢ao: encontra-se enfraquecido e coagido,
“embora veja o melhor para si, a seguir, porém o pior”. Alterius juris representa
estar sob o dominio de outra coisa: de outro individuo, de forcas exteriores
resultantes dos afetos e das ideias formuladas pelo primeiro género. E ndo ¢ somente
estar sob o dominio alheio: ¢ realizar para o outro como se fosse para si.

O escolio da proposicao 35, Parte II, assinala que “os homens equivocam-
se ao se reputarem livres, opinido que consiste apenas em serem conscios de suas
acOes e ignorantes das causas pelas quais sdo determinadas”. Como os encontros
sdo constantes e fortuitos, o individuo esta mergulhado no regime das afecgdes e
dos afetos, por isso, o primeiro género do conhecimento, a imaginacdo — cuja
atividade consiste em: imaginar, lembrar, perceber e sentir — ¢ um dos estagios
constitutivos do modo de conhecer da mente.

Os individuos que acreditam estar sui juris passaram por bons encontros,
dos quais decorrem os afetos alegres, tornando-os crente de que usufruem uma
suposta liberdade. Tendo em vista que estar alterius juris ¢ natural, uma vez que
integra a natureza constitutiva do individuo enquanto modo finito da substancia
infinita, este estado ndo pode ser considerado um vicio. A alienacdo ¢ condi¢do dos
individuos, submetidos em diferentes graus.

Assim como sui juris, alterius juris também apresenta graus de sujeicao e

de alienagdo. Espinosa diferencia, por exemplo, o servo do stidito. Ambos sdo, nesta
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condicdo, alterius juris. No entanto, a diferenca fundamental ¢ que o sudito age
tendo em vista a utilidade da acdo para si e ndo para outrem. O servo (ou o mais
escravo), ¢ aquele que, além de ser comandado pelos afetos, age nao para que algo
lhe seja 1til, mas que seja util a que o ordenou que agisse. Agir tendo em vista algo
que lhe ¢ util é tudo que seja capaz de aumentar sua poténcia de perseverar na
existéncia, de conservar sua propria esséncia. Assim também deve-se pensar do
corpo coletivo que pode obedecer, mas desde que seja tendo em vista um fim que
lhe ¢ util.
Pensara, talvez, alguém que, com tal argumento, fazemos dos suditos escravos, ja
que se considera que é escravo aquele que age a mando de outrem e livre o que se
comporta como muito bem entende, coisa que, todavia, ndo é absolutamente
verdadeiro. Porque, na realidade, o mais escravo ¢ aquele que se deixa arrastar pelo
prazer ¢ é incapaz de ver ou fazer seja o que for que lhe seja util; so € livre aquele
que vive, com toda a sinceridade, conduzido unicamente pela razdo. Quanto a agao
a mando de alguém, quer dizer, a obediéncia, ela retira de certo modo a liberdade,
mas ndo torna automaticamente um homem escravo, pois s6 0 mobil da a¢do a tanto
pode levar. Se o fim da acdo nao ¢ a utilidade de quem a pratica, mas daquele que
a ordena, entdo o que a pratica é escravo e inutil a si proprio; porém, numa republica
e num Estado, onde a lei suprema € a salvac¢ao de todo o povo e ndo daquele que
manda, quem obedece em tudo ao soberano ndo deve dizer-se escravo e inttil, mas
apenas sudito’?.

r

Neste sentido, a obediéncia nao ¢, necessariamente, uma privacao da
liberdade, pois a liberdade ndo ¢ determinada pela simples sujeicdo do individuo.
A obediéncia ¢ “a vontade constante de executar aquilo que, pelo decreto comum
da cidade, deve ser feito”®*. Ressalta-se, no entanto, que nem toda obediéncia é
igual. A obediéncia da multidao que constitui o governo democratico ndo ¢ a mesma
obediéncia que sustenta um governo tirdnico. Veremos esta questdo no capitulo 3.

A liberdade, ou estar sui juris, esta relacionada a vida guiada pela razao,
pelo conhecimento do que € util a sua conservacao e pela modulagao dos encontros
e dos afetos que aumentem a poténcia do conatus do que propriamente a nao-
sujeicdo. Na vida em sociedade, o mais util € o que ¢ util ao corpo coletivo e, com
efeito, ao corpo individual.

A obediéncia, com efeito, ¢ a vontade constante de executar aquilo que, pelo
decreto comum da cidade, deve ser feito. Além disso, aquela cidade cuja paz
depende da inércia dos suditos, os quais s3o conduzidos como ovelhas, para que
aprendam so a servir, mais corretamente se pode dizer uma soliddo do que uma
cidade®.

% (Capitulo XVI) ESPINOSA, 2004, p. 331 (195)
% (Capitulo V, item 4) ESPINOSA, 2017, p.45 (296)
% Ibid.
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A multidao servil e alienada ¢ aquela que ndo sabe o que ¢ mais util a sua
conservagdo, ¢ dominada pela supersticdo e inapta a outros modos de conhecer da
mente para além do primeiro género. E aquela que constitui formas de soberania

politica com baixo grau de liberdade.

1.4

Espinosa e La Boétie: a servidao é voluntaria?

A questdo da servidao politica ¢ tema da filosofia politica desde o século
XVI. Maquiavel, por exemplo, pensador que Espinosa leu e citou no 7Tratado
Politico®, foi defensor da liberdade e da seguranca como metas a serem alcancadas
nas Republicas. O Principe ¢ um aconselhamento ao governante e os Discursos, um
aconselhamento oferecido ao corpo coletivo dos cidaddos. Nos Discursos,
Maquiavel demonstra que existe um ciclo implacéavel de crescimento e decadéncia
dos estados, no qual a tirania ¢ sua forma mais degenerada.

Nos Discursos, Maquiavel faz uma andlise da experiéncia da Republica
Romana, na qual o povo livre e guardido da liberdade participa mais ativamente da
vida politica da cidade. Maquiavel propde uma oposigao entre a republica e a tirania
onde, na primeira experiéncia, prevalece o bem comum da cidade e a preservacao
da liberdade e, na segunda experiéncia, prevalece a servidao dos suditos e ndo mais
o beneficio da cidade, mas o beneficio dos poucos que se submetem ao governante.

Além disso, ndo se pode honestamente satisfazer aos grandes sem atentar contra os
demais, mas ao povo sim: € que os anseios do povo sdo mais legitimos que aqueles
dos poderosos, porquanto estes tencionam oprimir e aqueles furtar-se a opressao.
Praeterea jamais poderia um principe sentir-se seguro quando os homens do povo
lhe sdo hostis, porquanto estes sdo muitos®.

% Espinosa cita Maquiavel elogiosamente no Tratado Politico, capitulo III, 7, em trecho fundamental
de seu pensamento: “Os meios, porém, de que deve usar um principe que se move unicamente pelo
desejo de dominar para poder fundar ¢ manter um estado, mostrou-os o agudissimo Maquiavel
desenvolvidamente, embora ndo parega bastante claro com que fim. Se, contudo, ele teve um fim
bom, como ¢ de crer num homem sabio, parece ter sido mostrar quao imprudentemente muitos se
esforgam por remover um tirano, quando as causas pelas quais o principe € tirano ndo podem ser
removidas e, pelo contrario, elas se impdem tanto mais quanto maior causa de temer se lhe oferece
(...). Além disso, ele quis talvez mostrar quanto uma multidao livre deve precaver-se para ndo confiar
absolutamente a sua salvacdo a um sé (...). E sou tanto mais levado a crer isto desde homem
prudentissimo quanto consta ele ter sido pela liberdade, para cuja defesa também deu conselhos
muito salutares” (ESPINOSA, 2017, 46)

% MAQUIAVEL, 1994, 48
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Para Maquiavel, a serviddo do povo leva a tirania ao poder, mas esta
servidao ¢ consentida? O que justificaria uma heteronomia voluntaria? Essa questao
se torna central nas ideias de Etienne De La Boétie, filosofo autor do Discurso sobre
a serviddo voluntaria, escrito durante sua adolescéncia. La Boétie nasceu na Franga
em 1530 e teve uma vida breve: faleceu aos 32 anos. Assim como Espinosa, La
Boétie viveu em um contexto historico marcado por tensdes e conflitos politicos e
religiosos. O contexto foi marcado pelo fortalecimento das monarquias na Europa
e, no campo religioso, também era percebido um fortalecimento da Igreja Catdlica
com o movimento da Contrarreforma, a fim de frear as novas doutrinas cristas
provenientes da Reforma Protestante®”.

La Boétie era amigo de Montaigne, filosofo escritor dos Ensaios € quem
dedicou seu ensaio “Da Amizade”, a La Boétie. Montaigne também fora
responsavel pela publicacdo postuma do Discurso sobre a Serviddo Voluntaria que
recebeu, também, o titulo de Contra um®®. Este ensaio de La Boétie é um ensaio
contra a tirania e, por isso, contra a servidao. Para Pierre Clastres, o discurso de La
Boétie ¢ “trans-historico” porque ‘“escapa toda tentativa de aprisiona-lo no
século™. Assim como Clastres, Claude Lefort explica que a ideia exposta pelo
filosofo se mantém viva e ressoa hoje porque “for¢a o muro do tempo”!'®. Neste
sentido pensa também Marilena Chaui com o conceito de contradiscurso.

(...) reencontramos aqui o contradiscurso de La Boétie. Enquanto a tradi¢do da
filosofia politica debrugava-se sobre a discussao juridica do poder para determinar
a distin¢do entre suas formas legitimas e ilegitimas, La Boétie desloca a questdo
porque interroga a propria origem do poder. (...) A questdo de La Boétie portanto
é: como nasceu um poder transcendente a sociedade?!?!

O interesse de La Boétie ¢ investigar a origem do poder do tirano e qual
estrutura sustenta esse poder. O titulo parece dar, num primeiro momento, a

resposta: a servidao voluntéria elege o tirano e o mantém no poder. O paradoxo ¢

97 Para saber mais sobre o contexto historico da época, ler 4s fundagdes do pensamento politico
moderno, de Quentin Skinner.

% “Eis por que me veio a ideia tomar de empréstimo a Etienne De La Boétie algo que honrara, em
suma, o restante. E um ensaio a que deu o titulo de A Servidido Voluntdria, mas que outros,
ignorando-o, batizaram mais tarde, ¢ com razdo, Contra um. Escreveu-o La Boétie em sua
adolescéncia, a fim de exercitar em favor da liberdade e contra a tirania. H4 muito circula esse ensaio
em maos de gente séria, entre a qual goza de grande e merecida reputagdo, pois ¢ cheio de nobreza
e de argumentagdo tdo solida quanto possivel.” (MONTAIGNE, 2020, 215).

9 CLASTRES, Pierre. Arqueologia da Violéncia. 3* ed. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2004, p. 157

100  EFORT, Claude. O nome de Um. In. LA BOETIE, Etienne de. Discurso da serviddo voluntdria.
Sao Paulo: Brasiliense, 1999, p. 128

101 CHAUI, Marilena. Contra a serviddo voluntaria. 1* ed. S3o Paulo: Auténtica, 2014, 141
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criado: como seria possivel que a vontade livre escolha estar sob o poder e o direito
de alguém?

La Boétie produz uma identificagdo entre o leitor e a tirania. Marilena
Chaui, em seu texto Amizade, Recusa do servir, aponta que ha referéncias as ideias
de espelhamentos presentes do Discurso de La Boétie como recurso metaforico para
tratar da sociedade tiranica e autoritaria'%2.

Uma das referéncias € no que os homens deveriam se espelhar, € ndo no que
eles realmente se espelham. Deveriam se espelhar e se reconhecer no outro, na
amizade, uma vez que a Natureza “figurou-nos todos no mesmo padrdo, para que
cada um pudesse mirar-se e quase reconhecer-se um no outro”!%. Esta referéncia
pode remeter-se a ideia de Espinosa presente na proposi¢ao 18, Parte IV, de que
nao ha nada mais util ao homem do que o homem.

Outra referéncia feita por Marilena Chaui ao tratar dos espelhamentos, ¢ o
espelhamento da sociedade na imagem do principe. “A relagdo especular alcanga o
ponto mais baixo da sociedade onde cada qual, mais miseravel e mais infeliz que o
outro, espezinha os que julga estarem abaixo dele, e cada um, como o tirano, faz
sua vontade contar por razio”'®. Esse espelhamento inverte o espelhamento inicial.
Se os homens deveriam enxergar o outro como semelhante e amigos entre si, a
condicao de servidao desnatura essa relacdo e os coloca uns contra os outros.
Marilena Chaui alerta, no entanto, que no Discurso sobre a Serviddo Voluntaria a
sociedade ndo se espelha no tirano, mas espelha-se nela mesma. Quem protege a
tirania ¢ a propria sociedade!®.

Segundo La Boétie, servimos porque desejamos ser servidos, desejamos a
servidao. Boétie conclui que o tirano se sustenta no poder gragas aos seus servos,
aqueles que aceitam esta condigdo para que possam usufruir de parcela deste poder
e realizem o desejo de serem servidos por outros que estdo abaixo deles e assim por
diante. Sdo os dominantes, os que desejam tiranizar. Chaui afirma: “Os primeiros
servem a tirania porque também desejam tiranizar — cimplices e aduladores do
poder (...) Os dominados, porém, servem porque se sabem impotentes diante da

forca tirAnica, multiplicada pelos tiranetes™!%.

192 [hid. p, 42

103 A BOETIE, Etienne de. Discurso da servidio voluntdria. Sio Paulo: Brasiliense, 1999, p. 17
104 CHAUI, op. Cit., p. 45

195 Thid., p. 63

196 Tbid., p. 106
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No Discurso, La Boétie indaga se o povo nao tem preservada a memoria da
liberdade. Neste sentido, ¢ possivel fazer referéncia a Maquiavel, que também
aborda a questdao da memoria e do hébito para tratar da liberdade. Maquiavel pensa
a liberdade como uma resisténcia ativa ao poder de dominagao dos soberanos
através da participagdo do povo na luta politica pelos espagos publicos. Porém, por
que hé casos nos quais o povo ndo deseja a liberdade?

No capitulo XVI do Livro I dos Discursos, o titulo sugere que um “povo
habituado a viver sob o governo de um principe ganha acidentalmente a liberdade,
tem dificuldade em manté-la”. Em seguida, Maquiavel compara um povo
acostumado a viver sob leis alheias com a situagdo de um animal que, apesar de
feroz por natureza e nascido na floresta, nao sabera sobreviver neste ambiente que
lhe ¢ natural caso tenha crescido e vivido em uma jaula. Emenda, no capitulo XVII,
que um povo corrompido que vive sob o dominio de um principe ndo recobrard sua
liberdade ainda que se livrem do principe e seus apoiadores. Isto porque a corrupgao
j& enraizou no povo, tornando-o inapto para a vida em liberdade. As causas da
tirania permanecem, assim como a memoria, ainda que a multidao se livre do tirano.
Por fim, no -capitulo XVIII, Maquiavel expde as dificuldades (quase
instransponiveis) da institui¢do da liberdade numa cidade em que esta totalmente
corrompida, ou seja, ndo preserva a memoria do tempo em que era livre. Nesse
caso, as leis e as institui¢des ndo servem mais aos interesses da liberdade mas,
apenas, de “homens poderosos”, como afirma. Tais capitulos marcam o espago que
o habito e a memaria ocupam no pensamento de Maquiavel quando se fala de tirania
e liberdade.

Para La Boétie, a memoria também exerce papel fundamental na anélise
sobre a tirania e sobre a servidao: se nascemos livres, porque abrimos mao desse
direito natural e nos esquecemos que ele nos € inerente, para desejar a servidao,
algo antinatural, condi¢do que nos desnatura? O problema da servidao ser desejada
¢ 0 que move o Discurso sobre a servidao voluntaria. Se a liberdade ¢ um bem
natural e basta o povo deseja-la para obté-la, basta recusar-se a servir para derrubar
o tirano, por que ¢ assim que agem os homens em sociedade?

Para La Boétie, os homens nascem livres e, em determinado momento,
vivenciam um mau encontro que os fazem esquecer da liberdade e passam a desejar
a serviddo. Aqui, marca-se uma diferenga com o pensamento de Espinosa.

Conforme pensa Gilles Deleuze em seu livro Espinosa e o problema da expressao,
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no pensamento de Espinosa ninguém nasce livre e ninguém nasce racional. Leia-se
na proposicao 68, da Parte IV: “Se os homens nascessem livres, ndo formariam
nenhum conceito de bem e mal enquanto fossem livres”. E € por isso que “a razdo,
a for¢a ou a liberdade sdo inseparaveis de um devir, de uma formagdo, de uma
cultura”'%’. A liberdade, para Espinosa, diferente de La Boétie, ndo é natural e sim
parte de um processo e s6 pode ser experimentada no campo politico. Além disso,
nao existe liberdade absoluta quando se trata do ser humano, pois, por serem modos
finitos de existéncia, estdo todos sujeitos ao regime dos afetos.

Muito se discute sobre a hipotese de encontrarmos, na filosofia de Espinosa,
a hipotese da servidao voluntaria de La Boétie. Para alguns intérpretes, como
Marilena Chaui e Frangoise Proust'%, nio seria possivel conceber a tese da servidio
voluntéria pelo fato de que a servidao em Espinosa ndo admitiria uma escolha
voluntaria, ou seja, conscientemente desejada. No entanto, Miguel Abensour, em

199" chama

seu texto Spinoza et l’epineuse question de la servitude volontaire
atencao para a passagem presente no Prefacio do Tratado Teologico-Politico: “os
homens lutam por sua serviddo como se fosse sua salvacao”. Como explicar esta
inversdo do desejo?

Espinosa parece assimilar a tese do Discurso da Serviddo Voluntdria no que
se refere a dominagdo dos regimes tiranicos, ao compreender que as causas desta
dominagdo nao se encontram na figura do tirano, mas, sim, em determinadas formas
de relagdes sociais. A questdo a ser discutida € a consciéncia da heteronomia, a
existéncia de um desejo de servidao.

Levando em conta que a servidao ¢ uma condi¢ao que enfraquece e diminui
a poténcia de existéncia do ser, ndo se admite, na teoria espinosana, um desejo de

autodestrui¢do, visto que o conatus busca sempre perseverar na sua existéncia e

buscar o que lhe ¢ util. O conatus individual ndo busca o suicidio, mas sim a

107 DELEUZE, 2017, p. 292

108 Segundo Miguel Abensour, Frangoise Proust em seu texto, De la Résistance, nega a hipotese da
serviddo voluntaria. Ele retira de seu texto o seguinte trecho: “De uma maneira geral, ndo ha mistério
em meliora video pejoraque sequor, ndo ha enigma da serviddo voluntaria” e que, ao confronta-la
em sua existéncia, invoca o texto de Espinosa, dizendo que a serviddo ¢, na verdade, aquela condigado
que ¢ favorecida e incentivada pelo medo pelo regime monarquico.

109 ABENSOUR, Miguel. Spinoza et l’epineuse question de la servitude volontaire., Astérion 13
2015, mis en ligne le 04 juin 2015, URL:http://journals.openedition.org/asterion/2594, DOI:
https://doi.org/10.4000/asterion.2594
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preservagdo da vida''®, bem como o conatus coletivo. Espinosa refor¢a, na
proposicao 20 da Parte IV, a impossibilidade do suicidio como algo que possa ser
motivado por causas internas. A destrui¢do sé € possivel através de causas externas.
Portanto, ndo ha morte voluntaria e, aplicando a ideia ao coletivo politico, ao sujeito
politico, ndio h4 serviddo voluntéria''!. Pensando sob o aspecto da voluntariedade
da servidao, a hipdtese de La Boétie parece inconcebivel na filosofia de Espinosa.
Abensour compreende que a ideia da servidao voluntaria aparece no pensamento
de Espinosa como um efeito e ndo como uma manifestagcdo originaria da forca ativa
da multidao.

(...) [uma] Inversdo do desejo ou de uma perversao do conatus, ou, ainda, de uma
perversdo do desejo gregério (ou desejo politico), seria reduzida a condicdo do
efeito da religido, do engano implementado pela realeza da religido, ou seria
reduzida a condicao de resultado de uma determinada institui¢do politica do social,
a saber, do regime monarquico''?.

Nesse sentido, Abensour traz a questdo de como poderia ser desejado algo
que &, por natureza, destrutivo? Desejar a servidao confronta diretamente o escélio
da proposi¢do 20 da Parte IV: “ninguém, portanto, a ndo ser vencido por causas
externas e contrarias a sua natureza, negligencia apetecer o seu util, ou seja,
conservar o seu ser”. E possivel perceber que La Boétie questiona por diversas
vezes como seria possivel que os homens pudessem desejar algo que nao lhes traz
nenhum beneficio: “que monstro de vicio € esse que a lingua recusa a nomear?”,
ele se pergunta.'!?

Abensour afirma que, sendo o conatus um esforco, ele pode encontrar em
seu caminho sucessos e fracassos. O sujeito politico pode ter sucesso ou fracasso
em determinada tendéncia de comportamento, a depender da relagdo com o mundo
exterior e a maneira com que o mundo exterior exerce forca sobre a multidao. No
capitulo IV do Tratado Politico encontramos:

Se a natureza humana estivesse feita de tal modo que aquilo que os homens mais
desejassem fosse aquilo que é mais util, ndo seria preciso nenhuma arte para a

10Conforme: Demonstragio da proposigdo 6, Parte III ¢ Escélio da proposigdo 20, Parte IV, Etica.

1 Tbid.

12 bid. p, 3

"BLaurent Bove, em A Estratégia do conatus, tenta explicar o aparente desejo pela autodestruigdo
como se houvesse, na serviddo, algo de afirmacdo da vida. Um conjunto de signos e codigos que
formam um entendimento que ¢ da mesma ordem da salvacdo, na propria serviddo. E, como o
conatus busca sempre o seu Util e a sua preservagio, caso os preconceitos da supersticdo oferecam
essa afirmagdo da vida, o conatus tendera nesta direcdo, ainda que seja, na verdade, uma negacao e
inversdo do desejo. (BOVE, 2022). Retornaremos nessa questiao no capitulo 2.
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concordia e a lealdade, mas porque a natureza humana ¢, manifestamente,
constituida de modo bem diferente, o Estado tem, necessariamente 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 salvagdo comum, isto ¢, 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 salvagdo comum esteja absolutamente confiado

a lealdade de alguém''.

Por essa passagem, ¢ possivel compreender que, para Espinosa existem
causas externas que exercem forca e direcionam a multiddo para a servidao
voluntaria. Para Abensour, a monarquia seria uma forma especifica de regime
politico no qual a tirania se manifestaria, pois nesta forma de relagdo, tudo ¢ de Um.
Do pensamento de Espinosa ¢ possivel depreender que a forma de governo da
tirania monarquica nao fortalece o conatus coletivo. Quando o governo ignora as
demandas do coletivo e priva cada vez mais seus cidaddos de seus direito e
liberdades, em algum momento, a multidao se dar4d conta da usurpacao de seus
direitos e se rebelara, legitimamente.

Claude Lefort em O nome de Um, levanta a hipotese do desejo de servidao
se confundir e se aproximar do desejo de liberdade. No Discurso sobre a Serviddo
Voluntaria, a afirmagao de que os homens desejam a servidao, pois “fascinados e,
por assim dizer, enfeiticados apenas pelo nome de Um”, possivelmente, tal
expressao do desejo decorreria de uma cegueira e, até mesmo, uma magia envolvida
naqueles que t€ém uma falsa impressao de que servindo o Um nomeado por Deus,
podem possuir bens que os tornariam felizes e livres.

Lefort propde que o desejo da servidao ¢ uma ilusdo de que se deseja algo
que lhes “aparece como o seu bem, se comparado ao desejo de se obter o que se
deseja”!?,

Com certeza, agora o desejo de servidao contradiz o desejo de ter, pois priva os
homens de possuirem todos os bens ‘que os tornariam felizes e contentes’. Sem
davida, estes sao cegos; pode ocorrer que desejem fer no mesmo momento em que,
desejando servir, encontram-se despossuidos; contudo, nos ¢ dito que deixam levar
tudo a sua frente. O roubo, o infortunio se dao a sua vista. Eles ndo veem e veem.
Nao vendo, sempre desejam a felicidade; vendo, desejam o infortlinio; e esse desejo
ai ¢ antinatural. Ou seria melhor pensar que ndo sabem o que desejam, que seu
desejo de um senhor nao é o de ‘alguma coisa’, nem seu desejo de servidao o
da servidao, que ele nao é destacavel de seu objeto? Mas isso nao é entio nos
vermos repentinamente devolvidos a um parentesco inesperado entre desejo
de liberdade e desejo de servidao?!'® (Grifos nossos).

114 (Capitulo VI, item 1) ESPINOSA, 2017, p. 48 (297)
1S L EFORT, op. Cit., p 138
116 Thid.
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Partindo da leitura deste excerto, em especial o grifo final, Lefort parece
sugerir que a serviddao apontada por La Boétie ndo ¢ voluntdria no sentido de
conscientemente desejada como servidao. Ela ¢ desejada, mas sob a ilusdo da posse
de bens ou da liberdade que ela pode proporcionar ao individuo.

Quem a deseja, ainda que supostamente consciente da heteronomia, ¢é
atravessado pela alegria de ter, de possuir bens e dominio sobre o outro e os bens
do outro. La Boétie afirma: “E incrivel como o povo, quando se sujeita, de repente
cai no esquecimento da franquia tanto e tdo profundamente que nao lhe ¢ possivel
acordar para recobra-la”!!'’; “Pobres e miseraveis povos insensatos, nacdes
obstinadas em vosso mal e cegas ao vosso bem!”!!8. E, também: “Mas certamente
para que todos os homens, enquanto t€ém algo de homem, deixem-se sujeitar, €
preciso um dos dois: que sejam for¢ados ou iludidos™!". Iludidos, enganados com
relagdo ao que lhes ¢ verdadeiramente util a vida social e ndo o que ¢ util ao tirano.

Ainda que La Boétie formule explicitamente que os homens desejam a
servidao e que por isso se submetem voluntariamente, nao significa que s6 porque
ha o desejo, ha o conhecimento das causas desse desejo. Parece, entdao, que a mente
deste individuo estd mergulhada no regime da supersti¢ao e da serviddo e ndo sabe
o que lhe ¢ verdadeiramente util.

Boétie completa, ainda: “O grao-turco percebeu bem isto: que os livros e a
doutrina dao aos homens, mais que qualquer outra coisa, o sentido e o entendimento
para se reconhecerem e odiar a tirania”'?’. Deste trecho pode-se deduzir que, assim
como Espinosa, La Boétie acredita que quando o ser humano adquire conhecimento
sobre as causas das coisas, ele ¢ guiado pela razao e, por isso, compreende o porqué
de a tirania dever ser combatida como algo que causa padecimento no conatus
coletivo. O conhecimento leva a repulsa a tirania.

Por outro lado, o pensamento de La Boétie se afasta do pensamento de
Espinosa quando aquele sugere que qualquer tipo de sujeicdo se trata de uma recusa
da liberdade e, portanto, uma recusa a um direito natural. Para La Boétie, hd muitos
meios para o governante chegar ao poder e apenas uma maneira de governar, pois

a dominagdo ¢ comum entre todos os reis'?!. Assim, a serviddo seria algo que

17 LA BOETIE, op. Cit., p. 20
118 Tbid. p. 15

119 1bid. p. 20

120 1bid. p. 24

121 Thid.
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desnatura o homem, uma vez que sua natureza ¢ ser livre. Para Espinosa, por
estarmos necessariamente e naturalmente sujeitos aos afetos, a servidao ndo seria
algo antinatural ou uma falha da natureza humana, pois para o filésofo holandés, a
servidao nada mais ¢ que do que a impoténcia para moderar e coibir os afetos e
todos estdo, inevitavelmente, sujeitos a esta condi¢do em variacdes de graus.

Neste sentido, Frédéric Lordon em A serviddo voluntdria ndo existe, texto
que compde o livro do mesmo autor 4 sociedade dos afetos, atirma que a servidao
voluntdria nao existe porque, submetidos, estamos todos. A diferenga entre
constricdo e consentimento se d4 no campo do assujeitamento as paixdes, ora
tristes, ora alegres e nio no campo da liberdade e da heteronomia'?2,

Ora, n3o ha, de um lado, a constricdo (serviddo) e, de outro, a liberdade

(consentimento), com um caso intermediario para o que seriam desvarios da

liberdade (servidao voluntaria): s6 ha servidao passional universal, isto é, o

assujeitamento ao encadeamento das causas e dos efeitos, que determina cada

uma das nossas movimentac¢des. Mas isso sem esquecer as tantas pessoas que se
assujeitam de modo alegre ou triste, o que, conceitual e existencialmente falando,
traz consideraveis diferencas!'?* (Grifos nossos).

O Discurso sobre a serviddo voluntaria ndo formula o mau encontro que
desnaturou o homem, mas, diante da afirmativa de que todos os tipos de
governantes em qualquer tipo de regime dominam e, por isso, tiranizam, alguns
intérpretes, como Pierre Clastres, conclui que a referéncia de La Boétie seria a
formacgao do proprio Estado civil.

Nao hé indicios de que Espinosa tenha lido La Boétie e hé ideias conflitantes
e opostas entre os pensadores. As tentativas de aproximacdes devem ser ponderadas
e sdo interpretadas levando em consideragao o problema da impossibilidade pratica
da servidao ser voluntaria enquanto algo consciente e desejado como autodestruicao
do corpo individual/coletivo. Para Espinosa, ndo seria uma possibilidade aceitavel.
Se os corpos individuais e coletivos ingressam ou permanecem em estado de
servidao, as causas que conduzem a esta forma das relagdes sociais podem e devem
ser compreendidas. Para o filosofo holandés, a servidao de algum modo produz

formas sociais e possui poténcia. Esse ¢ o tema de investigacdo que serd abordado

no Tratado Teologico-Politico.

122 LORDON, op. Cit., p. 197
123 Tbid., p. 200
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A supersticao, “esse logro das mentes humanas”

2.1

A génese da supersticao: as paixdes (ou afetos passivos)

O que ¢ a supersticdo? E a serviddo tornada sistema. Ndo é um preconceito nem
um conjunto de preconceitos, ndo ¢ redutivel a crendices ou supersti¢cdes, ndo ¢é
falsa consciéncia nem ignorancia, ndo ¢ tristeza nem medo. Supersti¢do ¢ o nome
que se pode dar ao que emerge a partir do momento em que tudo isso se sistematiza;
ao que resulta da elevacdo desses elementos a uma forma de sistema que explica,
estrutura e organiza o real, incluindo ai n6s mesmos, nossos desejos, nossa vida,

Supersticdo ¢ sistema da servidio'?*.

A supersticdo ¢ experiéncias do primeiro género do conhecimento e esta
submetida a um tipo de regime afetivo no qual prevalecem as afeccdes e os afetos
tristes, sendo o medo a principal paixao que a engendra. O medo, assim como outras
paixoes derivadas da tristeza, enfraquece nossa poténcia de agir e existir do conatus.
O medo ¢ “a tristeza inconstante originada da ideia de uma coisa futura ou passada
de cuja ocorréncia até certo ponto duvidamos”, conforme conceitua a defini¢ao 13
dos Afetos, Parte 111, da Etica.

Conforme afirma Marilena Chaui em sua tese de Doutorado Introducdo a
leitura de Espinosa, as afec¢des do corpo e a producdo da mente de ideias dessas
afeccdes sdo as bases da relagao dos corpos entre si e do corpo singular com a mente
singular. A mente formula ideias na medida em que os corpos sdo afetados e, por
1880, 0 conatus tem a poténcia aumentada tanto quanto esteja mais apto a multiplos
encontros e afec¢des. Se, de um lado, para a producdo de ideias adequadas ¢
necessario experiéncia e aprendizado para engendrar um processo continuo de
producdo de ideias, fazendo parte deste aprendizado o conhecimento de que o

homem ¢ o mais util ao homem, conforme a proposicao 18, Parte IV, por outro lado,

o modo de conhecer da mente a partir da produgao de ideias

124 SANTIAGO, op. Cit., p. 8
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inadequadas ¢ o estado constitutivo dos corpos, mergulhados nos encontros
fortuitos, em permanentes relagdes exteriores, sujeitos a flutuagdes que podem
aumentar ou diminuir a poténcia de existir, perseverar, sentir, perceber e agir do
conatus.

Mente e corpo estdo relacionados: “Essa ideia da Mente esta unida a Mente
da mesma maneira que a propria Mente esta unida ao Corpo” (proposicdo 21, Parte
IT). Isto porque o corpo ¢ objeto da mente, conforme demonstracdo da mesma
proposi¢ao. Nao ha hierarquia entre corpo-mente € ambos agem em conjunto sendo
ativos ou passivos a0 mesmo tempo. Isto porque mente e corpo sdo uma coisa sé e
a concatenac¢do das coisas também € uma s6 (proposi¢do 2, parte III). Assim como
mente € corpo sdo uma coisa so, o atributo Pensamento também ¢ uma coisa so,
constituido pela mente (ideia do corpo) e pela ideia da mente (conhecimento em si).

Para Espinosa, as afec¢des — passivas e ativas — fazem parte da condi¢ao dos
corpos, sao necessarias porque os corpos sio partes finitas da substancia infinita
que ¢ Deus. Os corpos estdo sujeitos as afeccdes porque sao elas que os constituem
e constituem as relagdes com o mundo e com os outros corpos. Portanto, os afetos
s30 naturais, inerentes a natureza dos modos finitos!%>.

Espinosa direciona uma critica, no Prefacio da Parte III da Efica, aos
moralistas que concebem os afetos inconstantes e instaveis como vicios da natureza,
aberragoes ou erros. Também ha no primeiro item do primeiro capitulo do Tratado
Politico uma critica aos filosofos que definem os afetos como vicios em que 0s
homens incorrem por culpa propria. Ao menospreza-los por isso, valendo-se da
linguagem culta, artificiosa e persuasiva, os filésofos se colocam em posicao
superior como idealizadores de coisa divina, pois transformam o natural em coisa
excepcional, fazendo adorar uma natureza humana que nfo existe!%. Para Espinosa,
tais ideias produziram satira e ndo ética, quimera, e ndo politica, uma vez que sdo

utopicas e estio em desacordo com a natureza das coisas tal como ela é'%7.

Quase todos que escreveram sobre os Afetos e a maneira de viver dos homens
parecem tratar ndo de coisas naturais, que seguem leis comuns da natureza, mas de
coisas que estdo fora da natureza. Parecem, antes, conceber o0 homem na natureza
qual um império num império. (...) Ademais, atribuem a causa da impoténcia e da

125 A relagdo entre afeto e afeccdo foi feita no item sobre o conatus, no capitulo 1 deste trabalho.
126 CHAUI, 2016, 286
127 (Capitulo 1, item 1) ESPINOSA, 2017, p. 5 (273)
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inconstancia humanas ndo a poténcia comum da natureza, mas a ndo sei que vicio
da natureza humana, a qual, por isso, lamentam, ridicularizam, desprezam (...).

Porém, eis minha razdo: nada acontece na natureza que possa ser atribuido a um

vicio dela'?8.

Agostinho, por exemplo, chama a paixao de /libido, “movimento irracional

da alma que o homem compartilha com animais selvagens”!'?’

e que, no homem, se
manifesta através da concupiscentia, ou seja, a cobica e a tentacdo no mundo: o
pecado. Nesta logica transcendente do pensamento, a concupiscéncia desnatura o
homem, €&, pois, um vicio que deve ser combatido e repelido para que seja possivel
alcancar a salvacdo divina. Os afetos sdo tratados como algo que nao integraria a
ideia de natureza perfeita das coisas. “O discurso na filosofia moral seiscentista (de
matriz teoldgica reformada e contrarreformada) d4 preferéncia ao horrendo para
referir-se as paixdes”!°.

Marilena Chaui afirma em 4 nervura do real (vol. 2), que a filosofia moral
do século XVII busca analisar em que posi¢do o homem se encontra na Natureza e
ndo como sendo parte dela. Ao contrario, Espinosa, concebe o homem como um
dos modos finitos, parte finita da natureza infinita que ¢ Deus. Essa filosofia moral
concebe 0 homem como sendo um império num império (imperium in imperium),
como afirma Espinosa no Prefacio da Parte III, ou seja, nutrem a ideia de homem
como corpo superior e soberano, governante de todos os outros corpos, em razao
de atributos recebidos por Deus. Nesta concep¢ao, homem e Natureza sdo dois
poderes soberanos que se enfrentam. O homem com seu imperium exerce poder e
¢ determinado apenas por ele mesmo e suas vontades, e a Natureza busca também
manter seu imperium, ja que esse poder ndo pode ser dividido com nenhum outro.
Segue, dai, serem duas autoridades rivais.

Essa ideia transcendente a respeito do poder e da soberania do homem
concebido como dono de si traz, em seu bojo, um problema: a inconstancia do ser
humano e que, por vezes, causa padecimento e impoténcia. Neste sentido, as
paixoes, ainda que alegres, nao podem ser tidas como naturais, mas, como um vicio,
uma falha ou um pecado, por se manifestar contraria a suposta vontade de Deus e,

para justificar tais vontades divinas, os homens conceberam Deus a imagem e

semelhanca do homem e os homens que detém o imperium como julgadores

128 prefacio Parte 111, Etica: ESPINOSA, 2018, p. 233
129 CHAUL 2016, p. 284
130 Ibid., p 285
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legitimos de Deus na Terra. Neste sentido, Deus ¢ antropomorfizado para atribuir-
lhe vontades e justificar tudo que ocorre no plano terreno, inclusive e,
especialmente, as decisdes do poder do soberano. Assim, menosprezam ¢ julgam
os homens que incorrem nestes supostos vicios, pois se consideram e pensam a si
mesmos como serem livres de tais vicios e acima do homem e da natureza.

Parecem, antes, conceber o homem na natureza tal um império num império. Pois
creem que o homem mais perturba do que segue a ordem da natureza, que possui
poténcia absoluta sobre suas acdes, € que ndo ¢ determinado por nenhum outro que
ele proprio. Ademais, atribuem a causa da impoténcia e da inconstidncia humanas
ndo a poténcia comum da natureza, mas a nao sei que vicio da natureza humana, a
qual, por isso, lamentam, ridicularizam, desprezam ou que, no mais das vezes

acontece, amaldi¢oam; ¢ aquele que sabe mais arguta ou eloquentemente

recriminar a impoténcia da Mente humana é tido como divino'?'.

Para Espinosa, apesar de existirem homens “eminentissimos” que formulam
ideias sobre a “reta maneira de viver”, ninguém, at¢ aquele momento, havia buscado
saber quais sdo as causas € a natureza dos afetos e como os corpos podem modera-
los. A ideia de Espinosa de moderacdo e de regulacdo dos afetos através da
organizacdo dos encontros entre corpos que afetam e sdo afetados substitui a ideia
da natureza humana virtuosa e livre.

Além de formular uma nova concepg¢do de natureza humana, Espinosa
também redefine a concepcao de Deus ou Natureza. Para ele, a Natureza ndo erra,
nao falha. Ela ¢ imutavel, absoluta e infinita e, por isso, ¢ possivel compreender as
coisas através de suas leis e regras universais. Tudo faz parte dela. A Parte I da
Etica é dedicada a compreensio de Deus e, conforme Marilena Chaui pensa em 4
Nervura do Real (vol. 1), as 8 primeiras proposi¢des dessa parte carregam em seu
interior a ideia do contradiscurso'*2. Isto porque todas as ideias que compreendem
a natureza de Deus representam “a demoli¢ao dos fundamentos da metafisica, isto
é, do cosmos aristotélico-escolastico e da Natureza cartesiana”!33.

Compreender a natureza de Deus ¢ fundamental para compreender ndo sé6 o
percurso da Etica, em especial o Apéndice da Parte I que trata da supersti¢do e do

preconceito finalista, como também o pensamento de Espinosa.

131 prefacio Parte I11, Etica: ESPINOSA, 2018, p. 233

132 CHAUI, Marilena. 4 nervura do real: Imanéncia e liberdade em Espinosa Vol. I. Sao Paulo:
Companbhia das Letras, 2016, p. 831

133 Ibid.
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Para definir Deus, Espinosa apresenta, primeiro, a defini¢do dos conceitos

134 Marilena Chaui afirma em 4 Nervura do Real

causa, substancia, atributo e modo
(vol.1) que, para Espinosa, “a substancia nao ¢ género, os atributos nao sao espécies,
nem os modos, acidentes; também para ele o atributo constitui a esséncia dela e a
poténcia ou forca interna para existir e agir ¢ o centro da substincia em sentido
pleno”'¥. Para Espinosa, a substincia ndo precisa do conceito de outra coisa para
ser formada, ou seja, ela envolve uma positividade no sentido de ser positivamente
causa de si e positivamente concebido por si, pois ndo depende de causas externas
para que exista, apenas sua propria causa ¢ suficiente para conceber a si. Dito isso,
Espinosa aproxima as ideias de existéncia e de esséncia'*®, ja que, na primeira
defini¢do, ele afirma que “por causa de si entendo aquilo cuja esséncia envolve
existéncia”. Existir pertence a sua natureza e sua esséncia é sua propria poténcia'®’.
E, por isso, “o atributo ndo esta encarregado de afetar nosso pensamento com o
conhecimento de uma substincia existente no mundo. O atributo ¢ o que
conhecemos imediatamente como constituindo a esséncia de substancia, isto €, sua
inteligibilidade™!3*.

Deus, conforme a defini¢ao 6 da Parte I € o “ente absolutamente infinito,
isto €, a substancia que consiste em infinitos atributos, cada um dos quais exprime
uma esséncia eterna e infinita”. O Apéndice 1 da Parte I comega recapitulando a
natureza de Deus e suas propriedades:

Com isto, expliquei a natureza de Deus e suas propriedades, tais como: que existe
necessariamente; que € Gnico; que ¢é e age pela s6 necessidade de sua natureza; que
¢ causa livre de todas as coisas € como o €; que tudo ¢ em Deus e depende dele de
tal maneira que sem ele nada pode ser nem ser concebido; e, finalmente, que tudo
foi predeterminado por Deus, ndo decerto pela liberdade da vontade, ou seja, por
absoluto beneplacito, mas pela natureza absoluta de Deus, ou seja, por sua poténcia
infinita.

Na primeira parte da Etica Espinosa se dedica a Deus, ao que a esséncia

envolve necessariamente existéncia. Deus (ou Natureza) ¢ causa de si e concebido

134 Parte I, Etica: Definigdo 1: “Por causa de si entendo aquilo cuja esséncia envolve existéncia, ou
seja, aquilo cuja natureza ndo pode ser concebida sendo existente. Definicdo 3: Por substincia
entendo aquilo que é em si e ¢ concebido por si, isto €, aquilo cujo conceito ndo precisa do conceito
de outra coisa a partir do qual deva ser formado; Definicdo 4: Por atributo entendo aquilo que o
intelecto percebe da substancia como constituindo a esséncia dela. Defini¢do 5: Por modo entendo
afecgdes da substincia, ou seja, aquilo que é em outro, pelo qual também ¢é concebido.”

135 CHAUI, 2016, p. 804

136 Proposicio 20, parte I, Etica: “A existéncia de Deus e sua esséncia sdo um sé e 0 mesmo.

137 Proposigdo 34, Parte I, Etica: “A poténcia de Deus ¢ sua propria esséncia”.

133 CHAUIL, 2016, p. 806
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por si. E o ente absolutamente infinito. O Apéndice da Parte I conclui que o ser
humano, quando ndo conhece a natureza de Deus, pensa que Deus age tendo em
vista fins e que € apto a desejar, ter vontades. Esse preconceito, afirma Espinosa,
“virou supersti¢ao, deitando profundas raizes nas mentes”. Se Deus € causa de todas
as suas afecgdes, segue, primeiro que ele ndo pode padecer delas e, segundo que
todas sdo, por isso, sempre a¢des e nunca paixdes'*’. Cumpre ressaltar que o ser
humano ndo ¢ causa de suas afeccOes, de modo que as afecgdes das coisas
singulares sao diferentes das afecgdes da substancia. As primeiras sdo afecgdes das
afeccdes, modos como os quais as coisas particulares'®’ sdo afetadas, quer dizer,
alterada, transformada, modificada'*!.

Na parte seguinte, sobre a natureza e a origem da mente, Espinosa se dedica
as coisas cuja esséncia nao envolve necessariamente existéncia e sdo efeitos de
causas determinadas. S3o as coisas singulares, dentre elas, 0 modo humano. O
homem'#*¢ um modo finito e sua esséncia é constituida por atributos de Deus, que
¢ infinito. A existéncia dos modos finitos ¢ composta e afetada por modos
exteriores. Nesta parte, Espinosa define o corpo ¢ a ideia, conforme ja mencionado
no item 1, do capitulo 1. A mente percebe as afeccdes de seu corpo e os afetos de
modo que sua poténcia de agir aumente ou diminua, conforme preceitua a defini¢do
3 da Parte III: “as afecgdes do Corpo pelas quais a poténcia de agir do proprio Corpo
¢ aumentada ou diminuida”. Na explicacdo, Espinosa emenda que ‘“se podemos ser
causa adequada de alguma destas afecgdes, entdo por Afeto entendo acdo; caso
contrario, paixao”.

As paixOes estdo relacionadas as formas com as quais 0S corpos se
relacionam entre si € com outros corpos. Conforme a proposi¢ao 12, Parte III, “a
mente, o quanto pode, esfor¢a-se para imaginar coisas que aumentam ou favorecem
a poténcia de agir do corpo”, seguida da proposi¢do 13: “quando a mente imagina
coisas que diminuem ou coibem a poténcia de agir do Corpo, esfor¢a-se, o quanto
pode, para recordar coisas que excluem a existéncia daquelas”. Portanto, quando o

corpo ¢ afetado por outro corpo, entende-se que esta afeccdo envolve tanto a

139 DELEUZE, 2017, p. 241

140 Corolario da proposigdo 25, Parte I, Etica: “As coisas particulares nada sdo sendo afecgdes dos
atributos de Deus, ou seja, modos, pelos quais os atributos de Deus se exprimem de maneira certa e
determinada”.

141 RAMOND, op. Cit, p.17

142 proposicio 10, parte 11, Etica: “A esséncia do homem nio pertence o ser da substincia, ou seja,
a substancia ndo constitui a forma do homem”.
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natureza do proprio corpo como a natureza deste corpo externo e a mente produz a
imagem deste corpo externo como presente. Sendo uma afeccdo que aumente a
poténcia de agir e pensar, a mente conservara esta imagem do corpo exterior. Do
contrario, caso essa afeccdo diminua a poténcia de agir, Espinosa formula uma
operagdo para excluir a existéncia dessa afec¢do que se da através da memoria.

No entanto, os corpos ndo compartilham, necessariamente, o mesmo afeto.
E possivel que, se “odiarmos a coisa semelhante a nods, nesta medida seremos
afetados junto com ela por um afeto contrario, € nao semelhante” (Demonstracao
da proposicao 27, Parte III).

Se a mente estiver apta a formular ideias do segundo género, nosso corpo
buscara produzir afecgdes que aumentem nossa poténcia de agir, ou seja, busca
produzir afecgdes ativas, que sdo as acoes e sempre derivadas de afetos alegres. Por
outro lado, as afec¢des passivas, também chamadas de paixdes, diminuem nossa
poténcia de agir. Podem ser alegres ou tristes, porém, sempre inconstantes, variando
intensamente a depender dos encontros entre os corpos.

Digo que agimos quando ocorre em nos ou fora de nos algo de que somos causa
adequada, isto é, quando de nossa natureza segue em nos ou fora de nos algo que
pode ser entendido clara e distintamente s6 por ela mesma. Digo, ao contrario, que
padecemos quando em nos ocorre algo, ou de nossa natureza segue algo, de que
ndo somos causa sendo parcial'®’.

As paixdes derivadas da tristeza, ou passivas, causam padecimento e as
derivadas da alegria tém a capacidade de aumentar a poténcia do conatus. Deleuze
afirma em Espinosa e o problema da expressdo que apesar do entendimento de que
as paixdes em geral diminuem a poténcia de agir, nem sempre o resultado serd o
padecimento. As paixdes alegres, aumentam a poténcia de agir do conatus e
aproximar os corpos das agdes. E parte integrante do processo que torna corpo e
mente mais aptos a agdo e a producdo de ideias adequadas. Para o fildsofo, as
paixoes alegres, ao aumentar a poténcia do conatus possibilitam a formagao de

no¢des comuns'*. Conforme Deleuze afirma eu Espinosa e o problema da

143 Definigdo 11, Parte 11, Etica: ESPINOSA, 2018, p. 237

144 proposicio 38, parte II, Etica: “O que é comum a todas as coisas e esta igualmente na parte e no
todo ndo pode ser concebido sendo adequadamente”. Corolario: “Dai segue serem dadas certas
ideias, ou seja, nogdes, comuns a todos os homens. Pois todos os corpos convém em certas coisas,
que devem ser por todos percebidas adequadamente, ou seja, clara e distintamente.”
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expressdo, a nogdo comum ¢ uma ideia de que ha, nos modos existentes,
similaridades entre eles'®.

Com efeito, as paixOes alegres aumentam nossa poténcia de agir. A razdo é
poténcia de compreender, poténcia de agir propria a alma; as paixdes alegres
convém, portanto, com a razdo, conduzem-nos a compreender ou nos determinam
a devir racionais'*®.

Quando os afetos passivos superam os afetos ativos, estes podem superar a
poténcia do conatus e dominar os corpos'*’. Quando o corpo ¢ afetado por um afeto
mais forte e contrario a um outro, ocorre a diminui¢ao da poténcia do conatus, pois
os corpos sao afetados e coagidos por causas exteriores que os fazem negligenciar
a conservagdo da existéncia. E nesse campo da dominagdo do corpo e da mente
pelas causas exteriores que a servidao transita. Estar em estado de servidao ¢ estar
incapaz de moderar ou coibir os afetos. Os corpos estdo, nesta condi¢do, submetidos
ao regime dos afetos passivos, como o medo, que causa enfraquecimento da

poténcia do conatus tanto individualmente quanto socialmente.

2.2

Supersticao e medo

O prefacio do Tratado Teologico-Politico se inicia da seguinte forma: “Se
os homens pudessem, em todas as circunstancias, decidir pelo seguro, ou se a
fortuna se lhes mostrasse sempre favoravel, jamais seriam vitimas de alguma

148 A supersti¢do é um “logro de mentes humanas”: ela engana, ludibria,

supersticao
ilude. A critica a supersti¢cdo ¢ fundamental no pensamento de Espinosa porque ¢ o

fio articulador que produz o sentido do discurso'®.

1S DELEUZE, 2017, p. 308

18 Ibid., p. 306

147 Proposigdo 6, parte IV, Etica: A forga de uma paixdo ou afeto pode superar as demais a¢des ou
a poténcia do homem de tal maneira que o afeto adere pertinazmente ao homem”.

148 prefacio. ESPINOSA, 2004, p. 125 (5)

14 Homero Santiago, em sua tese de doutorado intitulada Serviddo e Liberdade (2011, USP), dedica
um capitulo a analise de uma possivel aproximagéo entre a filosofia de Nietzche com Espinosa. Ele
cita um cartao-postal no qual Nietzsche confessa ter descoberto Espinosa e que possuia semelhangas
claras entre eles. Ele comeca enumerando coisa que Espinosa (também) nega: a livre vontade, o
bem, os fins, 0 ndo-egoismo ¢ a ordem moral do mundo (ideia de Nietzche). Homero Santiago
levanta a questdo da possibilidade de afirmarmos que Espinosa trata, em sua filosofia, de uma ordem
moral do mundo, uma vez que ele mal inclui em seu vocabulario a palavra “moral”. Feitas as devidas
ressalvas, o autor analisa o que Nietzche descreve por ordem moral do mundo e percebe que nessa
ideia (a0 menos explicitada ao modo do autor) contém o conceito espinosano de supersti¢ao.
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O regime da supersti¢do decorre de maus encontros entre 0s corpos € que
geram afetos tristes. A partir desses maus encontros, a mente produz ideias
inadequadas e ¢, por isso que a supersticdo se origina no primeiro género do
conhecimento, na imaginagao.

A ideia inadequada ¢ a ideia produzida pela mente que ndo explica a
natureza das coisas: tanto da propria mente e do corpo como também a natureza dos
corpos externos que o afetam. Conforme pensa Deleuze em Espinosa e o problema

da expressdo, a ideia inadequada é inexpressiva'>’

. Quando a mente produz ideias
inadequadas, significa que estas ideias, apesar de envolverem a esséncia do corpo
exterior, ndo o explica. A forma de conhecé-la serve aos encontros, ao acaso, mas
nao se explica pela poténcia da propria mente. Sao imagens, percepgdes do mundo
exterior e ndo compreensdes constituidas pela propria mente!>!.

Assim, conforme demonstra Espinosa na proposicdo 35, Parte II, “A
falsidade consiste na privagao de conhecimento que as ideias inadequadas, ou seja,
mutiladas e confusas, envolvem”. Nesse sentido, a ideia inadequada ¢ uma privagao
do conhecimento. Na demonstragdo da mesma proposi¢ao Espinosa alerta: “a
falsidade ndo pode consistir na privagdo absoluta, nem tampouco na ignorancia

absoluta”. Se trata de uma privagdo do conhecimento sobre o proprio corpo e mente

como também dos corpos que os afetam.

A ordem moral do mundo, segundo Nietzche, é “que existe, de uma vez por todas, uma
vontade de Deus quanto ao que o homem tem e ndo tem a fazer; que o valor de um povo, de um
individuo, mede-se pelo tanto que a vontade de Deus mostra ser dominante, isto ¢, punitiva e
recompensadora, segundo o grau da obediéncia”. Em seguida, Homero Santiago esmiuga tal
explicag@o. Sendo a ordem moral do mundo um sistema, permite-se dizer que € ordenado, inteligivel
e justo. “A OMM, assim, ¢ um mecanismo que explica os eventos, os destinos, o desenvolvimento
geral do real (...). Sendo inteligivel e garantindo a inteligibilidade, a OMM introduz no desenrolar
das coisas a previsibilidade e, por conseguinte, a justi¢a. A necessidade das correlacdes e o fato de
poderem explicar os eventos e os destinos possibilitam que o sistema, de per si, promova a justica
por intermédio da distribui¢do de prémios e castigos de maneira equilibrada e em acordo com as leis
preestabelecidas (...) E nao s6. Lembremos que, no dizer de Nietzche, penas e recompensas se dao
‘segundo o grau de obediéncia’ ao determinado pelo sistema desde o inicio (...)” (Serviddo e
Liberdade, 2011, USP, p: 102-103). Além disso, o autor reforca a importincia que Deus exerce
sobre a ordem moral do mundo. “Para Nietzche, em troca, a ‘vontade de Deus’ € o ponto-chave da
OMM porque ¢ pela usurpacdo dessa vontade que ela se torna um instrumento de dominagéo a favor
de um grupo” (ibid, p. 103).

E a partir do apéndice da Parte I e do prefacio do Tratado Teolégico-Politico, justamente
os textos trabalhados nesta pesquisa, que o autor se embasa para a producdo deste mencionado
capitulo de sua tese de doutorado.

150 DELEUZE, 2017, p.159
B5bid., p 162
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Deleuze pensa em Espinosa e o problema da expressdo que as ideias
inadequadas, apesar de falsas, possuem algo de positivo, logo, algo de verdadeiro.
“Ela envolve a privagdo do conhecimento da causa, mas ela ¢ também um efeito
que envolve essa causa de alguma maneira”'>?. E uma apreensio clara da ideia e o
primeiro passo do exercicio par a mente concatenar a ideia adequada. Conforme
Deleuze afirma, a aptidao para ter naturalmente ideias s6 pode ser a produgdo de
ideias inadequadas, pois imaginar ¢ atividade do primeiro género. Ignorar isso seria
afirmar que, sem fazer nenhuma operagdo processual, a mente possa formular
naturalmente ideias verdadeiras. Por isso, “ndo deixa de ser uma virtude (...). Ela
envolve nossa poténcia de pensar, embora ndo se explique por ela; a imagem
envolve sua propria causa, embora nio a exprima”'®. A producio de ideias,
portanto, € constitutiva dos corpos e a supersti¢do, por ser originada de ideias do
primeiro género, produz ideias mutiladas, que desconhece as causas das coisas.

E verossimil que seja por efeito da imaginagdo, agindo de preferéncia sobre as
almas da gente do povo, inclinada a credulidade, que as visdes, os milagres, os
encantamentos ¢ os fatos sobrenaturais encontram quem neles mais acredite. Tanto
e tdo bem os doutrinaram que chegam a pensar verem as coisas que em verdade
ndo veem'**,

Para Espinosa, a ideia transcendente de Deus ¢ fruto do primeiro género do
conhecimento: Deus, um ser misterioso e cheio de vontades, age de acordo com
finalidades e que, por isso, hd sempre um proposito, escolhido por este Deus
transcendente, para que as coisas aconte¢am da forma que acontecem. A ideia
oriunda da supersticdo engendra a crenca de que existem sinais divinos € motivos
maiores e inexplicaveis que justifiquem a causa das coisas.

A supersticdo ¢ uma paixao e integra o regime das afeccdes, sendo originada
pelo medo. “Susto, espanto, pavor. Angustia, medo metafisico sem objeto, tudo e
nada lhe servindo para consumar-se até algar-se ao 4pice: medo do medo.
Juntamente com o 6dio, o medo, escreveu Espinosa, ¢ a mais triste das paixdes
tristes, caminho de toda serviddo.”!>.

Conforme Espinosa afirma no Prefacio do Tratado Teologico-Politico, “O

medo ¢, pois, a causa que origina, conserva e alimenta a supersticao”. Além disso,

192 Ibid. p. 165

153 Ibid.

154 MONTAIGNE, Michel de. Ensaios. Sdo Paulo: Editora 34.2016, p. 138

155 CHAUI, Marilena. Sobre o medo. In. NOVAES, Adauto (org). Os sentidos da paixdo. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2009, p. 37
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ela ¢ “extremamente varidvel e constante” e paixdes tristes derivadas como, por
exemplo, a esperanca, o 0dio, a colera e a fraude subsistirdo enquanto subsistir o
medo.

Sendo o medo uma paixdo triste, e as paixdes constitutivas da natureza
humana, nada hd de vicio ou falha na supersticdo, que se torna resistente de
enfrentar porque o medo a todo momento repde a sua condi¢ao de existir.

Nao sou muito versado no estudo da natureza humana, como dizem, e ignoro de
que maneira o medo atua em nods. Certo € que se trata de estranho sentimento.
Nenhum, afirmam os médicos, nos projeta tdo precipitadamente fora do bom-

senso. E em verdade vi muita gente tornada insensata pelo medo. Mesmo entre os

mais assentados provoca ele terriveis alucinagdes'.

Os encontros dos quais decorrem afecgdes e afetos tristes, como o medo,
nos fazem imaginar e essa imaginacdo produz em nossa mente ideias inadequadas
da Natureza e, por isso, imaginamos um Deus transcendente, supremo, finalistico.

Nio é uma paixdo que age sozinha. O “sistema do medo”'*’ ¢ identificado
como um conjunto de paixdes que agem encadeadas e relacionadas entre si (e que
sera explorado mais tarde) que expdem nossa impoténcia e ¢ origem da servidao,
que €, para Espinosa, a supersti¢ao.

Filha do medo, por ele e nele parida, a supersticdo € tentativa desesperada e
delirante para encontrar uma unidade imaginaria, capaz de recobrir e reconciliar
uma realidade apreendida como imediatamente fragmentada no espago e no tempo,
feita de forgas multiplas e contrarias. (...) Destarte, a fragmentacdo experimentada
com angustia pela imaginagdo apaixonada, desemboca numa unificagdo também

imaginaria, cuja morada, asylum ignorantiae, diz a Ethica, é a vontade providencial

de um soberano divino'*®.

A supersticao ¢ produgdo do primeiro género do conhecimento, suas ideias
sdo inadequadas porque produzem apenas imagens sobre os corpos exteriores. O
conhecimento do primeiro género ¢ confuso, parcial, incerto e sdo provenientes da
experiéncia dos encontros dos corpos e das marcas, vestigios que compdem a
memoéria. E um conhecimento por “ouvir dizer”, uma opinido que sera valida até
que outra opinido coloque em duvida sua validade. E o que Espinosa chama de

experiéncia vaga'>’.

156 MONTAIGNE, op. Cit., p. 113

157Termo utilizado por Marilena Chaui no ensaio: “Sobre 0 medo”, in Os sentidos da paixdo. Adauto
Novaes (org). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2009.

158 CHAUI, 2009, p. 67

159 Escolio I1, proposigdo 40, Parte II, Etica: “(...) 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. (...) Chamarei daqui por diante uma
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Marilena Chaui em Sobre o medo entende que a supersti¢ao produz relagdes
sociais que constituem regimes politicos autoritirios e, por isso, a ascensdo de
lideres autoritarios. A tirania ideologica enfraquece a multidao, como € o caso da
forma com que a religido ¢ instrumentalizada. A religido, da forma que ¢
instrumentalizada pelo homem, ¢ uma das formas de produzir relagdes que tem as
supersti¢des em seu fundamento. O tirano € aquele que ndo possui competidores,
ndo ama e nao ¢ amado. O tirano também tem medo: ¢ perseguido pelo medo de
perder seu poder, pelo medo da rebeldia da multidao. Trataremos mais a frente desta
relagdo. Por enquanto, ¢ suficiente pontuar os efeitos das relagdes constituidas pelo
medo ¢ no campo politico: algar tiranos no poder que, sob o signo da supersti¢ao,
comandam, controlam, dominam e mantém aquietada a inconstancia do povo'®’.

Como a tirania ¢ uma forma de relagdo entre governantes e governados que
reduz a aptiddo do conatus coletivo de perseverar na existéncia, a tirania conduz a
menores graus de liberdade. Na tirania, a supersti¢ao se transforma, também, em
instrumento de controle politico e causa a auséncia de direitos, uma vez que nessas
relagdes sociopoliticas autoritarias o que ¢ considerado sdo os interesses de um so
ou de poucos. Além disso, ha um fortalecimento da ideia de que os conflitos
oriundos da multidao (que sdo constitutivos das relagdes politicas e da democracia)
devem ser eliminados “Nao ha nada mais eficaz que a supersticdo para governar a

9161

multidao”'®". A religido e o poder teoldgico-politico tornam-se um pretexto para

ludibriar a multiddo através da manuten¢do do medo e, assim, fazé-la crer que esta
lutando pela liberdade, quando, na verdade, lutam pela servidao.

A supersti¢do permite dominar os homens conservando-lhes o medo, adulando-os
com recompensas, punindo-os com castigos. Sem ela a autoridade ndo existiria.
Serve, pois, as ambigdes de poucos. Transformar o cristianismo em religido de
Estado ¢ usar a supersti¢cdo de muitos em beneficio de uma casta: o clero ¢ a realeza.
Esta recebe daquela um fundamento religioso para sua autoridade politica, aquela,
uma cobertura legal para sua tirania ideoldgica. (...) A teoria da supersticdo ¢ a

teoria da violéncia'®?.

O pensamento de Espinosa ¢ um esfor¢o para entender as coisas como elas
sdo. Por isso que, apesar de Espinosa enxergar que as supersticdes sao produzidas

por afetos tristes que tém potencial de padecimento e destruicdo do conatus

e outra maneira de contemplar as coisas de conhecimento do primeiro género, opinido ou
imaginacao”.

160 Tbid.

161 prefacio. ESPINOSA, 2004, p. 127 (7)

162 CHAUI, 1970, p. 132
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individual e coletivo, ele ndo tem pretensdo de atribuir julgamento moral as formas
das relagdes sociopoliticas que sdo engendradas pela supersticdo, tampouco de
propor politica que ndo possa ser posta em aplicagdo, utopias (contra isto, inclusive,
ha uma critica no primeiro item do capitulo 1 do Tratado Politico).

Ha um esforco para compreender essas formas de relagcdes e por isso,
Espinosa percebe que, pela politica estar mergulhada no primeiro género do
conhecimento, haverd de ter algo de produtivo no regime das supersti¢des
justamente porque as superstigdes produzem instituicdes. Apesar de fluidos, os
afetos, quando comuns, podem se estabilizar e essa estabilizacdo ¢ o que d4 origem
as instituigdes. Conforme explica Diogo Pires Aurélio eu seu texto Espinosa,
Kelsen e a natureza da ordem juridica, como sao oriundas do regime dos afetos, as
instituicdes podem cristalizar paixdes tristes e, por isso, reduzem a poténcia

individual e coletiva. Este tema sera melhor tratado no item 2.4 deste capitulo.

2.3

O preconceito finalista

E assim, mais e mais, ndo cessardo de interrogar pelas causas das causas, até¢ que
refugies na vontade de Deus, isto ¢, no asilo da ignorancia (Apéndice da Parte I,
Etica)

Nao esquecer: ‘o amor intelectual de Deus’ € o verdadeiro conhecimento e exclui
qualquer misticismo ou adoragdo'®’

O problema da serviddo humana aparece tanto no Tratado Teologico-
Politico, no Tratado Politico e no Apéndice da parte I da Etica, que conversa com
o prefacio da Parte IV. Portanto, para compreender as teses expostas no percurso
da Etica e, em especial, o tema da serviddo humana e suas causas, se faz necessario
compreender o preconceito finalista, base de toda supersticdao, trabalhado no
Apéndice do De Deus.

Marilena Chaui explica na Nervura do Real (vol. 2) que a diferenga entre o
Apéndice da Parte I e o Prefacio da Parte IV ¢ que, no apéndice, “a critica ao
preconceito finalista se faz por referéncia a esséncia e poténcia de Deus, enquanto

no prefacio da Parte IV ela se realiza a partir da natureza humana”!%*. A Parte I do

163 LISPECTOR, Clarice. Perto do coragéo selvagem. Rio de Janeiro: Editora Sabia, 1944, p. 119
164 CHAUL, 2016, (vol. 2), p. 390



62

De Deus conceitua e demonstra que Deus € causa de si, que sua razao ou sua causa
¢ causa eficiente de todas as coisas e existe necessariamente. Deus ¢ substancia
infinita. “A poténcia de Deus ¢ sua propria esséncia”, diz a proposicao 34, Parte I.
Por isso, Deus age pela mesma necessidade que existe. Espinosa nos leva, entao, ao
prefacio da Parte IV: “Com efeito, mostramos no apéndice da primeira parte que a
Natureza ndo age em vista de um fim, pois aquele Ente eterno e infinito que
chamamos Deus ou Natureza pela mesma necessidade por que existe, age”. A razao
pela qual Deus/Natureza age e existe € apenas e a mesma. Conforme Laurent Bove
afirma em A Estratégia do conatus, Deus, sendo causa sui, afirma sua infinitude,
sua liberdade e sua eternidade'®”.

Conforme ja mencionado anteriormente, para Espinosa, a poténcia de Deus
¢ sua propria esséncia e que, pela mesma necessidade porque existe, age. Ao levar
em consideracdo a natureza de Deus, Espinosa demonstra, no Apéndice da Parte I,
como a falsa concepg¢do de Deus e as contradi¢des da ideia de que Deus age e existe
tendo em vista um fim sdo preconceitos que prejudicam a formulacdo do
conhecimento verdadeiro.

Espinosa confronta os preconceitos que se tornam supersticdo e seus
desdobramentos, como o bem e o mal, mérito e pecado, louvor e vitupério, beleza
e feiura, ordem e confusdo. Sao preconceitos que prejudicam a poténcia da mente
de formar ideias de segundo género, pois nao se baseiam na compreensao das
ordens necessarias das coisas e que, portanto, devem ser combatidos. Os diversos
tipos de preconceitos encontram fundamento no que Espinosa chama de
preconceito finalista, ou seja, a ideia de que Deus age em vista de fins e por vontade
propria (livre arbitrio) com a finalidade de julgar, salvar, beneficiar ou castigar os
homens. Essa imagem transcendente de Deus, imaginado a imagem e semelhanga
do homem, ou seja, uma antropomorfizacio de Deus, € o alvo de Espinosa.

Marilena Chaui explica em sua tese de Doutorado /ntrodugdo a leitura de
Espinosa que o finalismo prejudica a natureza imanente de Deus. “Destréoi a
natureza divina: Deus, agindo em vista de fins ¢ um ser inacabado. Perfeito: que
existe em si e por si — o infinito. Imperfeito: o que depende de condigdes para
existir: 0 modo finito!%. Para Espinosa, Deus ou Natureza ou Substincia ¢ perfeita,

pois € plena, acabada, e sua existéncia ndo depende de outra coisa qualquer. Entao,

165 BOVE, op. Cit.
166 CHAUI, 1970, p. 157
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se Deus agisse tendo em vista um fim, sua perfei¢do se acabaria, pois “agindo em
fungdo de uma finalidade, o ser divino carece daquilo que apetece”'®’ mas,
conforme Espinosa demonstra: nada falta em Deus.

Os preconceitos prejudicam os processos da produgao de ideias adequadas,
visto que habituam a mente a apenas uma atividade: a produc¢do de ideias de
primeiro género, que sdo mutiladas, confusas, pois ndo compreendem ou
desconhecem a causalidade imanente de todas as coisas e tomam efeitos como
causas, com vista a uma pretensa finalidade entendida como causa final.

Conforme explica Pierre Macherey em Introduction a L’Ethique de
Spinoza (parte 1), esse carater ilusorio do preconceito finalista faz com que tais
homens entendam precisamente o inverso do que deveriam entender e, por isso,
seus efeitos sdo prejudiciais a expressdo da poténcia humana, que se enfraquece,
tornando-se impoténcia'®®,

169 «

Assim, o adagio aristotélico ‘conhecer ¢ conhecer pela causa” ¢

esquecido: os homens incorrem em erro € se enganam ao acreditarem que estao
orientados e sao movidos pela finalidade quando, na verdade, estdo orientados por
apetites, julgando o que lhes ¢ util ou ndo.

Para Espinosa, a ideia da causa final ¢ ideia inadequada e ela apenas existe

enquanto producao do primeiro género do conhecimento. Desta forma, a 16gica e o

170

método’ ¥ espinosano para producao de pensamento tém como €ixo a compreensao

das causas eficientes para produ¢do de ideias adequadas e a relagdo imanente entre

171

os trés géneros de conhecimento''*. O que ha ¢ a causa eficiente e o apetite humano,

que deseja.

A imagem do apetite leva a suposigao de ser ele determinado por uma causa final
porque se supde que ele seja a causa primeira de uma operagdo, quando, conforme
demonstrado na Parte III, ele (ou o desejo) ¢ determinado a fazer algo por uma
afecgdo que assim o determina a conceber ou a fazer alguma coisa. Em

167 Tbid. p. 159

1688 MACHEREY, op. Cit., p. 205

199 Espinosa propde uma grande reforma no conceito de causalidade proposto por Aristoteles, que
pensou sua ideia dividida entre quatro causas (formal, eficiente, material e final). A causa final era
fundamental para compreender o processo que se deu anteriormente e explicar a razdo para tal coisa
existir e ser como ela é. (CHAUI, 2015)

170 Homero Santiago estuda, em sua tese de Doutorado Entre Servidio e Liberdade, o método
geométrico e matematico empregado por Espinosa. (USP, 2011)

17! Viviana Ribeiro fala em seu texto 4 percepg¢do e a sensibilidade no vértice da fundagéio de um
nos sobre a relacdo imanente entre os trés géneros do conhecimento. (in. Spinoza, Filosofia &
Liberdade, Volume 2. Organizadores, Felipe Jardim Lucas ... [et al.]. — Rio de Janeiro: Ed. PUC-
Rio, 2020.
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contrapartida, sua ideia afirma que se trata de uma causa eficiente determinada por

outras causas € que tem em mesma seu proprio fim!”,

O Apéndice da Parte I ndo propde apenas uma critica negativa sobre o
finalismo, pois, conforme ja mencionado, as ideias produzidas pelo primeiro género
do conhecimento existem no plano da realidade e da validade. Como consequéncia
de um corpo afetado por paixdes, o homem imbuido do preconceito finalista ndo ¢
algo antinatural: a atitude de direcionar as coisas para um fim especifico ¢é
»173

“indissociavel da natureza humana

Inclusive, no prefacio da quarta parte da Etica, Espinosa explica que seu projeto de
uma Etica da liberagio ndo pode se separar completamente dessas condi¢des
porque, caso ele fizesse isso, estaria revestindo de um carater utopico abstrato e
reativo: na verdade, este projeto, na sua propria formulacdo, deve basear-se
também na consideragdo dos fins, corporificada na representagdo de um modelo de
vida humana perfeita que sem racionalidade ¢ fatalmente afetada, desde que o uso
desta referéncia pratica para fins, em vez de ser realizado de forma selvagem, seja
submetido as estritas regras definidas pela razdo'’. (Tradugio nossa)

Diante disso, um problema ético e politico se apresenta: como ¢ possivel
conhecer, sentir, perceber, agir se ¢ constitutivo da natureza dos modos finitos a
inclinacao a apenas um dos modos de conhecer e produzir ideias da mente (o
primeiro género)? Teria Espinosa, antes de tudo, visto algo positivo na servidao e
na supersti¢do para que os homens lutem por ela como se fosse pela liberdade?
Laurent Bove afirma que Espinosa levanta a hipotese de que algo que ¢ desejado
pelo homem e a serviddo ¢ o unico caminho para a obtencao desse objeto do desejo
humano!”>:

A propria formulagdo de Espinosa ¢ esclarecedora e deve nos guiar: os homens nao
buscam a servidao pela serviddo, ou a negacdo de seu desejo pela simples negacdo
de seu desejo, mas por algo, na servidao, nesta negagao, que ¢ da ordem mesma da
salvacdo, isto ¢, da afirmacdo da vida. (...) Mesmo através dos preconceitos e
da supersticao (isto é, dos venenos), o conatus tende obstinadamente a

afirmacio da vida'’s.

Ou seja, mesmo na supersticao, o conatus buscara a preservacao do ser. A
supersticdo confere aparéncia (emite signos) de alcance do bem comum e do
interesse comum compartilhado entre os homens em relagdo, pois esta baseada em

uma percepgdo coerente diante da natureza fortuita dos encontros e propicia

172 CHAUL, 2016 (vol. 2), p. 391
173 MACHEREY, op. Cit., p. 206
174 Ibid.

15 BOVE, op. Cit.

176 Thid. p 180
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sensagoes de seguranga. Assim, ainda que seja por meio dos preconceitos finalistas,
os homens irdo se esfor¢ar para preservar estas afeccoes de seguranga e
tranquilidade. Estas sensagoes, percepgoes, vestigios, lembrangas produzidas pelo
primeiro género do conhecimento sao poténcias que coagem e prejudicam os outros
modos de poténcia da mente (segundo e terceiro género) na medida em que a mente
experimenta e se habitua a apenas aquele modo de conhecimento que ¢ o modo
constitutivo e pressuposto das aptidoes da mente.

Estas sensacoes sao fortes e resistentes e, ainda que provoquem afecgdes
alegres, sdo do tipo “alegria ma (como alegria ordinéria da pequena satide do tipo
humano ordinario), na medida em que ¢ um obstaculo a um crescimento verdadeiro
da vida”!"’,

E no Apéndice da Parte I, que Espinosa iré tratar da génese do preconceito
finalista:

Aqui, bastara que eu tome por fundamento aquilo que deve ser admitido por todos,
a saber, que todos os homens nascem ignorantes das causas das coisas, ¢ que todos
tém o apetite de buscar o que lhes ¢é util, sendo conscios disso. Dai segue, primeiro,
que os homens opinam serem livres porquanto sdo conscios de suas volicoes e de
seu apetite, € nem por sonho cogitam das causas que os dispdem a apetecer e querer,
pois delas sdo ignorantes. Segue, segundo que em tudo os homens agem em vista
de um fim, qual seja, em vista do util que apetecem, donde sempre ansiaram por
saber somente as causas finais das coisas realizadas e sossegarem tdo logo as
tenham ouvido; ndo é de admirar, ja que ndo tém causa nenhuma para duvidar
ulteriormente!”s,

Macherey comenta em Introduction a L’Ethique de Spinoza (parte 1) que a
formacdo do preconceito finalista nos faz acreditar que as coisas devem estar,
naturalmente, submetidas aos seus fins. E a ignordncia da causa das coisas que
induz o homem a ter a certeza de que ¢ livre e mestre de si mesmo sem ao menos
se questionar o motivo de tal certeza. Quando o homem diz ser naturalmente livre
¢ porque ele atribui a si mesmo o status de uma substancia independente, ou seja,
de um “império num império”. Os homens acreditam ser uma substancia inteira
quando, na verdade sdo somente uma consequéncia de uma afec¢ao da substancia
infinitamente infinita: o homem ¢ parte finita dessa mesma substancia que ¢ Deus
ou a Natureza'”’.

A ignorancia das causas engendra o sentimento de liberdade. (...) O sentimento de
liberdade, por sua vez, engendra uma inversdo: os homens passam a tomar seus

T Ibid.p. 184
178 Apéndice, Parte I, Etica: ESPINOSA, 2018, p. 111
17 MACHEREY, op. Cit.
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apetites ndo como a causa eficiente de suas agdes, mas como a causa final delas.
As agdes humanas visam um fim: o util. A experiéncia vaga da finalidade pode ser
completada pelo ouvir-dizer: na busca de informagoes sobre os fins das coisas
realizadas, a experiéncia individual pode ser completada pelas informagdes que os
outros fornecem. (...) Eu e o outro agimos tendo em vista fins'®,

Assim, os homens “agem em vista de um fim, qual seja, em vista do util que
apetecem”. Desta forma, eles se esforcam o tanto quanto podem para perseverar na
sua poténcia, que ¢ indissocidvel de sua esséncia. Por se tratar de caracteristica
inerente a0 modo de pensar do corpo humano, agir tendo em vista fins ¢ constitui¢ao
da natureza do conatus.

A ignorancia sobre as causas produz o preconceito de que ha um Deus
transcendente e antropomorfico, adorado e temivel, que criou o mundo e suas coisas
para satisfazer as necessidades humanas. Os meios como fins (“olhos para ver,
dentes para mastigar, sol para alumiar’'®!) s poderiam ter sido criados por um Ente
supremo e sobrenatural, j& que ndo foi 0 homem que os criou e, por isso, 0 homem
deve cultuar e adorar Deus, caso contrario, ele castigara o homem. Para Espinosa,
aideia teologica e transcendente de Deus o antropomorfiza, pois lhe atribui vontade,
livre arbitrio, intelecto, cujas agdes buscariam fins, permanecendo desconhecidas
as causas de suas vontades ¢ suas acoes.

Dizer, pois, que Deus criou o0 mundo para a sua Gloria instaura uma ambiguidade.
Se Gloria implica em honra e louvor, cai-se numa concep¢ao antropomorfica de
Deus. Se Gloria significar, para Ele, reencontrar no mundo sua propria perfeigdo e
frui-la, como um artista diante de sua obra, Deus teria criado o mundo para
proporcionar a si mesmo uma frui¢do desejada e de que estava privado antes da
criagdo. Antropomorfismo com um agravante: joga-se com a autossuficiéncia
divina'®.

Conforme explica Bove, a religido se tornou, entdo, a forma de retribuir e
agradecer a Deus: os cultos, entdo, sdo bons. Servir a Deus e ser submisso a Ele ¢,
paradoxalmente, uma forma de fazer bom uso da liberdade pois sdo essas as chaves
que habitam o preconceito finalista para a vida saudavel. Assim, o conatus associa
a submissdo a Deus através do culto como uma forma de se viver bem e

183

corretamente °°. O culto obriga a submissao a Deus e a ideia finalistica do mundo

faz com que o individuo perceba que o que lhe ¢ melhor e mais saudavel ndo provém

180 CHAUI, 1970, p. 155
181 Apéndice da Parte 1.
182 CHAUL, 1970, p. 157
183 BOVE, op. Cit.
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da razdo, mas, sim, da supersticdo, do culto a um Deus que possui desejos e
vontades.

(...) Nao é necessariamente o verdadeiro ou mesmo o realmente bom (ou realmente
util) que, primeiro, proporciona a “saude” (uma satide muito pequena, ¢ verdade,
que define o tipo humano “comum’), mas também as ilusdes finalistas e
antropocéntricas que a razio rejeita'®*.

Do contrario, caso os homens ndo cultuem Deus, serdo atacados e punidos
pela ira divina que os castigardo por ndo seguirem seus mandamentos € nao o
cultuar'®. Porém, nem sempre os homens saberdo compreender as vontades divinas
— sempre entendidas como mistérios € miraculosas — por serem estas superiores as
dos homens. Entdo, quando desconhecem as razdes das puni¢des que sofrem, s
podem atribuir a vontade misteriosa desse Deus finalista.

Por meio da analise do Estado Hebreu e da monarquia no Tratado
Teologico-Politico, Espinosa formula a tese da constituicdo do corpo politico que
vive mergulhado em um regime de significados imaginarios. “Dai a importancia
incontornavel da supersti¢do, que €, de fato, na lo6gica constitutiva, mediadora da
institui¢do politica”'®. Os profetas, aqueles que interpretam as revela¢des divinas,
sdo, conforme se inicia o capitulo 2 do Tratado Teologico-Politico, dotados de uma
mente com poténcia de imaginar mais forte. A diferenca de Moisés para outros
profetas ¢ que, no caso do Estado Hebreu, a imaginacdo do povo se torna
politicamente eficaz'®’. Da imaginacdo profética de Moisés surge uma pratica
organizada e constitutiva de leis, costumes, institui¢cdes, de héabitos. Espinosa via
que essa forca politica da imaginagdo profética de Moisés era a expressdo do corpo
politico e coletivo para perseverar em sua existéncia. Dai a for¢ca do Estado Hebreu.
E, como Bove chama em A Estratégia do conatus, de uma logica estratégica de

resisténcia-ativa, que faz com que a multiddo esquematize e organize a si propria'®®,

13 BOVE, op. Cit, p. 176

185 Apéndice da Parte I, Etica: “(...) De fato, chamaram bem tudo aquilo que conduz a boa satde e
ao culto de Deus, e Mal, por outro lado, ao que ¢ contrario a isso.”

186 BOVE, op. Cit, p. 185

137 Ibid. p. 206

138 Ibid. p. 207
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Niao compreender a causa das coisas engendra os afetos de esperanga'®® e

medo'”?

, que sdo paixdes complementares e integram o regime afetivo das
supersticoes. Sao complementares porque, conforme explicacao da definicao 13 da
Parte II, uma ndo dé sem a outra e a incerteza que marca essas duas paixdes resulta
que qualquer coisa pode, por acidente, ser causa ora de alegria, ora de tristeza!®!.
Enquanto houver diivida e incerteza sobre a ocorréncia de coisa futura ou passada,
tanto medo como esperanca estarao intercaladas. Quando suprimida essa davida, a
esperanga se torna seguranga'®? e o medo, desespero'®>.

A matriz da supersticdo reside em uma forma de relagdo social entre os
homens engendrada por meio de cultos e ritos que produzem, de forma permanente,
em razao de sua propria natureza, um tipo de regime afetivo propenso a condicionar
as mentes em apenas uma atividade: a fabricacao de ideias de primeiro género.

Que significado tem a liberdade nesta ordem finalista do mundo? A liberdade
natural que os homens espontaneamente reconhecem em si mesmos encontra, no
interior do sistema finalista, um sentido paradoxal na defini¢@o de seu bom uso. O
bom uso da liberdade é o servico de Deus, isto ¢, a submissdo ou a servidao
voluntaria. Pois é com o culto que o preconceito se torna supersticao e deita
raizes profundas nas mentes. (...) A ficcdo finalista impde ao conatus uma
imagem de sua propria saude, intrinsecamente ligada a submissao a Deus através

do culto. Ora, esta satde ¢, do ponto de vista da afirmacdo do desejo, a propria

doenca, 0 envenenamento progressivo e inelutavel da poténcia de agir'®.

Segundo Bove, a religido, quando instrumentalizada, adquire uma fungao
politica. A religido estabiliza a supersticdo nas mentes da multiddo e constroi um
sistema que exerce forca e influéncia nas relagdes engendradas no primeiro género.
“Isso significa que uma so6 supersticao deve ser imposta no Estado a fim de submeter
as mentes com a maxima eficiéncia.”!®>. Ou seja, nesse sentido, uma tnica religio,
cultuando um unico Deus, possui mais eficiéncia politica do que uma pluralidade
de crengas. H4, portanto, um controle sobre os cultos, para que a multiddo se

submeta a apenas uma crenca religiosa'”®.

189 Definigdo 12 dos Afetos, Parte II, Etica: “A Esperanga é a Alegria inconstante originada da ideia
de uma coisa futura ou passada de cuja ocorréncia até certo ponto duvidamos”.

190 Definigdo 13 dos Afetos, Parte II: “O Medo ¢ a Tristeza inconstante originada da ideia de uma
coisa futura ou passada de cuja ocorréncia até certo ponto duvidamos”.

Y1 CHAUIL 2016 (vol. 2), p. 339

192 Definigio 14 dos Afetos, Parte II, Etica: “A Seguranga ¢ a Alegria originada da ideia de uma
coisa futura ou passada da qual foi suprimida a causa de duvidar.”

193 Defini¢do 15 dos Afetos, Parte II, Etica: “O Desespero ¢ a Tristeza originada da ideia de uma
coisa futura ou passada da qual foi suprimida a causa de duvidar.”

194 BOVE, op. Cit., 178

195 BOVE, op. Cit., p. 183

196 Tbid.
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O preconceito finalista produz efeitos prejudiciais na mente humana, pois o
conatus ndo busca o que lhe ¢ verdadeiramente util. A ideia de que Deus criou todas
as coisas para servir aos homens, atribui, as coisas, carater de utilidade. Assim, sdo
atribuidos juizos de valor as coisas, no¢des universais, que variam infinitamente.
Tais valores sdo formados por duplas antagonicas: bem/mal, quente/frio, belo/feio,
ordem/desordem. A oposicao entre medo e esperanca expressa, por exceléncia, a
tipos de estados afetivos alternados e opostos entre si nos quais um nao existe sem
o outro'”’,

E assim vemos que todas as nogdes com que o vulgar costuma explicar a natureza
sdo tdo somente modos de imaginar, ¢ ndo indicam a natureza de coisa alguma,
mas apenas a constituicdo da imaginagdo; ¢ porque tém nomes, como se fossem
entes que existem fora da imaginagdo, chamo-os entes ndo de razdo, mas de
imaginagdo; dessa maneira podem ser facilmente repelidos todos os argumentos
contra nos dirigidos a partir de semelhantes nogdes'*®,

Este modo de conhecer da mente pela formagao de duplas antagonicas e
polares ¢ uma das expressdes do funcionamento do primeiro género do
conhecimento, da imaginacao. Ele avalia as coisas ndo realmente sdo e desconhece
suas causas, opera por associacoes € comparacdes bindrias e transcendentes.

Sao valores que possuem inumeras variagdes e, por isso, hd na mente o
conflito e a tensdo entre elas. Nao ¢ propriamente a variabilidade dos valores que
causa a tens@o, mas sim as supersti¢cdes ou crengas oriundas do primeiro género que
prejudicam o processo de conhecimento os variados modos de atividade da mente,

o alcance das nogdes comuns e do conhecimento daquilo que € mais util ao homem.

2.4

A politica e a supersticao

Espinosa compreende que a politica e as relagdes sociopoliticas estdo
imersas na imaginagdo. Seus efeitos sdo sentidos na multidao. Através do Tratado

Teologico-Politico com a leitura critica das Escrituras Sagradas, Espinosa

197 Explicagdo da defini¢do 13, parte III, Efica: “Segue destas defini¢des que ndo se d4 Esperanca
sem Medo, nem Medo sem Esperanca. Com efeito, supde-se que quem esta suspenso pela Esperanca
e duvida da ocorréncia da coisa imagina algo que exclui a existéncia da coisa futura; por isso se
entristece e, consequentemente, enquanto esta suspenso pela Esperanga tem medo eu a coisa nao
ocorra. Quem, pelo contrario, estd com Medo, isto ¢, duvida da ocorréncia da coisa que odeia,
também imagina algo que exclui a existéncia da coisa; por isso se alegra e, consequentemente, tem
Esperanga de que ndo ocorra.”

198 Apéndice, Parte I, Etica: ESPINOSA, 2018, p. 121
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desenvolve o Apéndice da Parte I da Etica para o campo politico. Conforme explica
Laurent Bove em A Estratégia do conatus, se no Apéndice da Parte I da Etica
Espinosa trata da impoténcia da mente que explica a poténcia de imaginar e
produzir ideias inadequadas como os preconceitos finalistas, no campo politico (no
Tratado Teologico-Politico) a impoténcia da multiddo engendra a constitui¢ao de
uma sociedade mergulhada na imaginacao.

Nao somente a imaginag¢do conduz naturalmente, segundo a 1dgica do preconceito
finalista e da supersticdo, a constitui¢cdo politica da tirania sobre uma base
mistificadora, mas a imaginag@o ¢ também a poténcia constitutiva e coletiva de

instituicdes que podem ser perfeitas e totalmente adaptadas aos desejos e

necessidades de um povo'”.

Uma multidao em transito no regime afetivo do bindmio esperanca/medo
estd menos apta a perseverar na existéncia, tanto quanto a mente estd menos apta a
realizar a atividade de produgdo de ideias distintas daquela geradas pelo primeiro
género. No acaso dos encontros e por desconhecer as causa eficientes dos processos
que diminuem a poténcia individual e coletiva do conatus se configura uma forma
de relacao social que tende a servidao: “Quando os homens agem apenas por medo,
fazem o que detestam e ndo se importam com a utilidade nem com a necessidade
2200

daquilo que devem fazer, procurando unicamente nao por a cabega em risco

Historicamente, ¢ sobre a base da supersticdo, no medo e na submissdo, que a
obediéncia politica e seu corolario de contestagdo foram forjados: base a0 mesmo
tempo soélida, pois € a base de uma ordem de significados estrita e interiorizada,
mas também fragil, na medida em que ela esta, em parte, sujeita a essa curiosa

liberdade a que os homens se concedem de fazer mudar a vontade dos deuses,

segundo seus desejos e suas agdes?!.

Quando as relagdes politicas, tanto do governante com os governados e de
ambos com as instituicdes, sdo construidas no regime afetivo da supersticao, o
resultado ¢ a condug¢do de um tirano ao poder politico. A supersti¢do, como
Espinosa afirma no Prefacio do Tratado Teoldogico-Politico, ¢ eficaz, pois leva ao
padecimento do conatus coletivo que nao sabera o que ¢ mais util para conservar
sua existéncia. Essa estrutura favorece os interesses de quem detém o poder e
engendra a obediéncia servil. Por isso, o poder ao qual a multidao servil estara
submetida sera tiranico, autoritario, pois usufruird dessa ignorancia em beneficio

proprio e ndo beneficiando em nada a multidao.

199 BOVE, op. Cit., p. 229
200(Capitulo V) ESPINOSA, 2004, p 196 (74)
201 BOVE, op. Cit., 181
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Como ¢ da natureza do conatus individual e coletivo que estd submerso no
regime afetivo da imaginag¢do, ha a inconstancia das paixdes e a flutuagao do animo
nas relagdes sociopoliticas. Isto porque a multidao pode, dada essa inconstancia,
ora exaltar o tirano, ora enxerga-lo como usurpador de seus direitos, tornando

iminente as rebelides??

. Ainda que o regime tiranico/monarquico®®® seja ele todo
contra a propria natureza, uma vez que favorece apenas a um s6 (ou um pequeno
grupo), esta forma de relacdo do conatus coletivo se esfor¢ard em sua propria
preservacao e duracao. “Trata-se (...) de institucionalizar a supersti¢ao, fazendo dela
lei, e, do outro, de estendé-la ao menor gesto da vida cotidiana, de modo que
constitua a particularidade dos costumes™?%,

Conforme explica Bove em A4 Estratégia do conatus, tornar estavel a
supersticio e, assim, aumentar a poténcia imaginativa do vulgo®®, que as
supersti¢des, como aquelas operadas pela religido, quando vista sob a otica politica,
tem como fungdo. O regime teoldgico-politico tem esta capacidade de tornar a
supersticado eficiente e potente na mente do vulgo. A lei, por ter em sua origem na
vontade de Deus, deve ser respeitada, pois o Deus na supersti¢ao ¢ transcendente.
E ¢, por isso, como ja& falado, que o monoteismo adquire maior eficiéncia nesse

aspecto, pois uma sé supersticao ¢ pensada por todas as mentes.

O sujeito politico, submetido a uma obediéncia constante a ordem juridico-politica
estabelecida (“¢ a obediéncia que faz o sudito”), é constituido, entdo, de fato, na
esfera dos significados da organizagdo religiosa de massa, isto €, no campo da
crenca supersticiosa instituida. A disciplina religiosa condiciona a disciplina

politica,

202 ESPINOSA, 2017

203 Segundo Marilena Chaui em seu texto Direito natural e direito civil em Hobbes e Espinosa, a
semelhanca entre monarquia e tirania aparece nos textos de Espinosa. A semelhanga nao se da,
exatamente, da insatisfagdo dos suditos pelo governo ou de uma questdo de linguagem, qual seja,
chamar o soberano de tirano. O ponto em Espinosa ¢ que tanto a monarquia quanto a tirania nascem
da mesma origem, qual seja, o medo da morte na guerra. “Se, por medo da guerra, os homens
escolhem um rei, diz Espinosa, cometem grave engano, pois para vencer o perigo imediato escolhem
nunca mais conhecer a paz, visto que a delegag@o de poder a um sé prepara a tirania futura”. Outra
semelhanga ¢ que tanto na monarquia quanto na tirania os homens desconhecem a quem cabe a
soberania e confundem a figura que ocupa o poder com o proprio poder soberano, associando-os,
geralmente.

204 BOVE, op. Cit., 192

2050 vulgo ¢ a figura da condigdo humana mergulhada nas supersticdes e nas ideias inadequadas
formuladas pelo primeiro género do conhecimento. Seu conceito sera melhor explorado no capitulo
3.

206 BOVE, op. Cit., p. 183
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Esse imaginario coletivo e politico pode ser constituido (e, pela logica das
paixdes, vemos que na maioria das vezes, €¢) a partir dessas ideias, a partir da
supersticdo. Dessa forma, no caso da religido, os cultos e as cerimdnias religiosas e
a forma que as narrativas biblicas sao contadas no capitulo 5 do Tratado Teologico-
Politico, tem como fung¢do incutir no animo do vulgo, do submisso, a obediéncia e
a piedade. Essa obediéncia ¢ a obediéncia servil, capaz de produzir um individuo
passivo.

Dai também a importancia da obediéncia-submissio: o sudito crente, que
obedece sem discussao, prepara o sudito politico passivo. E essa problematica
de mediacdo supersticiosa, concebida quer do ponto de vista transcendente,
instrumental e mistificador do tirano (pratica de engodo que €, como o sabemos,
“o grande segredo do regime monarquico”), quer do ponto de vista imanente e vital

do desejo que a multiddo tem da representagdo-significado comum do mundo,

mantém-se até no estudo do Estado hebreu?”’.

O sistema da supersticado engendra um individuo obediente. No campo
politico, a serviddo se estrutura sobre esta forma de relagdo e o sujeito coletivo se
torna obediente a ordem e ao poder aos quais ele esta submetido®®. E, por ser a
supersticdo base estruturante deste tipo de imaginario coletivo e politico, ela
desempenha papel fundamental na existéncia e duragdo de governos e instituigdes
monarquicas e autoritarias.

Para Espinosa, o poder arbitrario de um monarca encontrara base para se
sustentar legitimamente apenas se tiver como intermediario um sistema que opere
com as supersticoes. No caso, ele aponta a religido e a Igreja como dominante das

massas>?’

. Neste caso, assim como todo conjunto de relagdes que operam na logica
da supersticdo, a religido, da forma que ¢ utilizada, exerce uma fun¢do de manter a
massa sob tais signos que compdem a logica da supersticdo. Com medo de punic¢des
divinas e excluida da participacao politica, a massa se mantém enfraquecida. A
religido, na ldégica das supersticdes, cria preconceitos, como a ideia da
representacdo de Deus através do soberano, do monarca. O monarca que esta
submetido a vontade divina justifica seus atos através da ilusdo finalista. Portanto,

sO € possivel pensar a legitimidade do poder monarquico através da mistificagao e

dos signos que compdem e fazem operar a logica das superstigdes.

207 BOVE, op. Cit., p. 185

208 B preciso lembrar que existem diferentes formas de obediéncias, das quais abordaremos no
capitulo 3. Falamos, agora, da obediéncia supersticiosa, da servidao.

209 Ibid.
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Conforme explica Diogo Pires Aurélio em Espinosa, Kelsen e a natureza da

210 211

ordem juridica”'”, a equivaléncia entre o direito comum”'" e a poténcia da multidao
sdo essenciais para a formagio da concepgio juridica de Estado para Espinosa. E a
forga dos afetos e o desejo do conatus individual em conservar seu ser que faz com
que os homens se unam. Dessa unido surgem direitos, leis, costumes, habitos, ou
seja, nascem as instituicdes. Diogo Pires Aurélio afirma que as instituigdes
contrariam a inconstancia dos afetos, pois os estabiliza se tornando “coagulos
precipitados no seio da poténcia da multiddo™?!2. Essa estabiliza¢io é materializada
nas institui¢des, que se tornam consistentes e ordena a poténcia coletiva. Por serem
fruto dos afetos, as instituigdes podem estabilizar também e tornar consistentes
paixoes tristes e € justamente essa a capacidade de cristalizar paixdes tristes através
das institui¢des que revela a forca politica da superstigdo. Quando essas paixdes
tristes sdo estabilizadas através das instituicdes hd uma diminui¢do da poténcia do
conatus: ha a estabilizacdo da alienagdo, da servidao.

Porém, ainda que seja este o cenario, o Estado, por mais autoritario que seja,
ndo ¢ capaz de eliminar a poténcia da multiddo. Nao ha, no pensamento de
Espinosa, domina¢do completa, submissdo completa, tirania completa. Ha graus
diferentes de experimentar a serviddo, mas o absoluto padecimento ¢ a morte. A
morte individual e a morte do Estado. Por isso que o conflito e a tensdo que resultam

da natural multiplicidade de configuracdes da multidao sempre estard presente, pois

lhe ¢ intrinseca. Veremos esta relagdo no ultimo capitulo desta pesquisa.

210 AURELIO, Diogo Pires. Espinosa, Kelsen e a natureza da norma juridica, in Discurso. Revista
do Departamento de Filosofia da USP, 45/2, p.147-185, 2015.

211 O direito comum, para Espinosa, ¢ resultado tanto da unido da forga dos afetos como da soma
das poténcias quando se associam. A forga dos afetos pode acarretar um aumento ou uma diminuigao
do conatus coletivo e isso refor¢a, automaticamente, seu direito comum ou o enfraquece.
(AURELIO, 2015, 162).

212 1bid., p. 163
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Politica e resisténcia

3.1
A multitudo — o sujeito politico de Espinosa

Sdo verdadeiramente infelizes os principes que, tendo a multiddo como inimiga,
sdo obrigados a usar meios extraordindrios para afirmar seu poder?'3.

Dai que o povo tenha mudado tantas vezes de tirano, sem nunca abolir a tirania®',

O plano ético de Espinosa esta em relagao direta com o plano politico. Se
no campo individual a servidao ¢ desencadeada por paixdes passivas ou afetos
tristes e ¢ um estado em que o individuo nao € capaz de moderar ou coibir os afetos,
no campo politico, o estado de servidao da multidao pode ser percebido quando as
supersti¢des, a visdo teleologica do mundo e os preconceitos finalisticos impedem
relagdes que engendram ideias do segundo género do conhecimento e tornam
favoraveis as condi¢des de criagdo de mecanismos de dominacdo através do
exercicio do poder politico. Na politica, a serviddo é causa de passividade, de
padecimento, enfraquecimento do conatus coletivo. A multiddo, sujeito politico
suscetivel de experimentar a serviddo, ¢ conceito fundamental na filosofia de
Espinosa.

O conceito de multitudo (multidao) ¢ importante no pensamento de Espinosa

porque se relaciona com a génese da experiéncia politica®!'

. A experiéncia politica
institui o sujeito politico e o seu poder politico, ou seja, sua expressao de poténcia,

o imperium (Estado). A formacao da multidao ¢ efeito e

213 MAQUIAVEL, Nicolau. Discorsi, Brasilia: Editora UNB, 1994, capitulo XVI, livro 1.
214 (Capitulo XVIII) ESPINOSA, 2004, p. 369 (227)
215 CHAUI, 2003, p. 161
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causa’'® necessaria da constituicdo do Estado civil e intrinseca ao modo de vida
humano, que se une em busca do seu util e se esfor¢a para conservar e perseverar
na propria existéncia. E no Estado civil que o direito natural tem possibilidade de
se efetivar.

Para Espinosa, a existéncia do direito natural no estado de Natureza®'” no

218

passa de uma abstragdo”"°, pois o estado de Natureza impede a realiza¢do do direito

natural®'®

, uma vez que ¢ uma forga contraria mais forte do que o direito natural de
cada um considerado individualmente. No estado de Natureza h4 apenas uma luta
de forcas passionais e ¢ por isso que hd a impossibilidade do conatus conservar o
ser.

A causa de sua abstragdo [direito natural] ¢ a sua propria definigdo como desejo de
ser sui juris, pois esse desejo o estado de Natureza ndo pode concretizar. Imaginario
ou racional, barbaro ou cultivado, causa inadequada ou adequada, o desejo de ser
sui juris determina a emergéncia do politico. E sua causa eficiente imanente e, por

216 Marilena Chaui explica em Politica em Espinosa: “[o Tratado Politico] nega que a instituigdo do
corpo politico nas¢a de um contrato entre o povo e o principe, tanto porque, como dissera Salustio
a César, ninguém transfere voluntariamente direito e poder a outros, como porque todo contrato
depende da existéncia de um corpo politico, do direito civil e das leis, sendo efeito e ndo causa do
poder.” (CHAUI, op. Cit., p. 272)

217 Conforme explica Marilena Chaui, Espinosa considera o estado de Natureza como um estado de
“guerra causada pelo jogo passional”. Nesse sentido, ele se difere da concepgao de Santo Agostinho
que considera o estado de natureza como uma perda da inocéncia pelo pecado original. Se difere,
também, da concepgdo de Sdo Tomas de Aquino, que considera 0 homem um animal social, “cuja
natureza, embora corrompida, ¢ auxiliada pela graga”. (CHAUI, 2003, p. 290). No livro didatico da
mesma autora, [niciagcdo a filosofia, de modo resumido, o estado de Natureza ¢ explicado a partir da
concepcdo dos contratualistas Hobbes e Rousseau: Em Hobbes que Marilena aponta que a
concepcao se aproxima da de Espinosa, no estado de natureza, “os individuos vivem isolados e em
luta permanente, vigorando a guerra de todos contra todos ou o estado do “homem lobo do homem”.
Nesse estado reina o medo e, principalmente, o grande medo: o da morte violenta. (...) A vida ndo
tem garantias (...). A Unica lei ¢ a forca do mais forte, que pode tudo quanto tenha for¢a para
conquistar e conservar”. A concep¢do de Rousseau, os individuos também vivem isolados, “em
florestas, sobrevivendo com o que a natureza lhes da, desconhecendo lutas e comunicando-se pelo
gesto, pelo grito e pelo canto, numa lingua generosa e benevolente. Esse estado de felicidade
original, no qual os humanos existem na condi¢do de bom selvagem inocente, termina quando
alguém cerca um terreno e diz: “E meu”. A divisdo entre o meu e o teu, isto é, o surgimento da
propriedade privada, da origem ao estado de sociedade, no qual prevalece a guerra de todos contra
todos”. (CHAUI, Marilena. Iniciacdo a filosofia. Sio Paulo: Atica, 2013. p. 338)

218 Capitulo 2, item 15, Tratado politico: “Como, porém, no estado natural cada um estd sob a
jurisdicao de si proprio na medida em que pode precaver-se de modo a ndo ser oprimido por outro,
e como um sozinho em vao se esforcaria por precaver-se de todos, segue-se que o direito natural
do homem, enquanto é determinado pela poténcia de cada um e é de cada um, é nulo e consiste
mais numa opinido que numa realidade, porquanto ndo ha nenhuma garantia de o manter.
(ESPINOSA, 2017, p. 19 (281). Grifos nossos)

219 Marilena Chaui explica que o Direito Natural, tanto para Hobbes como para Espinosa, se trata de
um fato da natureza e também um poder de autoconservagio do ser. E um poder. Ambos se
distanciam da perspectiva jusnaturalista estoica do direito natural cuja expressdo ¢ uma vontade
racional de justica. Também se diferem da perspectiva crist, na qual somada a perspectiva estoica,
soma-se um outro lado do direito natural, que ¢ a existéncia de uma ordem juridica instituida pela
vontade divina composta por leis divinas e naturais e que é anterior & ordem juridica instituida pelos
homens.
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isso mesmo, divergindo de Hobbes, Espinosa afirma que mantém o direito natural
firmemente protegido no direito civil. E esse desejo que busca a unido de poténcias.

E ele que se define pelo desejo de governar e ndo ser governado. E porque é causa

eficiente imanente, € ele que permanece nos efeitos da institui¢do politica®®.

Marilena Chaui ressalta que, no entanto, ndo se deve, por isso, interpretar
que a politica, para Espinosa, ¢ instituida pela razao. Se fosse o caso, Espinosa nao
se diferenciaria das utopias criticadas por ele na abertura do Tratado Politico, que
afirmam que se os homens fossem conduzidos pela razdo, ndo precisariam de
politica para viver em sociedade. Se a politica fosse instituida pela razdo, a servidao
nao existiria. Tampouco Espinosa afirma ser a politica instituida contra a razao,
caso contrario, a politica seria inutil. Compreender racionalmente a condicao
natural dos homens ¢ a tarefa do discurso politico e ndo a de encontrar a génese da

221 Além disso, conforme visto anteriormente, os homens nio sdo

politica na razao
conduzidos pela razdo, mas, pelos afetos, regime ao qual todos estdo
necessariamente submetidos porquanto ¢ natural. No Tratado Teologico-Politico
Espinosa afirma que o direito natural de cada homem ¢ determinado pelo desejo e
pela poténcia e ndo pela razdo. E, no Tratado Politico, Espinosa afirma:

Dado que os homens (...) se conduzem mais pelo afeto que pela razdo, segue-se
que ndo € por conducdo da razdo, mas por algum afeto em comum que uma
multiddo de pde naturalmente de acordo e quer ser conduzida como que por uma
s6 mente, ou seja, por uma esperanca ou medo comuns, ou pelo desejo de vingar
algum dano comum. Como, porém, o medo da soliddo existe em todos os homens,
porque ninguém na solidao tem forcgas para poder defender-se e reunir o necessario
para a vida, segue-se que os homens desejam por natureza o estado civil, ndo
podendo acontecer que eles alguma vez o dissolvam por completo®??.

Conforme explicado no capitulo 2, tudo o que convém com a mesma
natureza da coisa contribui para aumentar sua poténcia de existir e perseverar na
existéncia. Assim, segundo o Escélio da proposicao 18, Parte IV, “nada, pois, mais
util a0 homem do que o homem. Nada os homens podem escolher de preferivel para
conservar o seu ser do que convir todos em tudo de tal maneira que as Mentes e os
Corpos de todos componham como que uma s6 mente € um s6 Corpo”.

Também no Tratado Politico, (capitulo 2, item 13) Espinosa pensa que, se

os homens se pdem de acordo e juntam suas forgas, eles podem mais e tém mais

direitos. Por isso, seguido pelo item 15, os homens, sem o auxilio mutuo,

220 CHAUI, op. Cit., p. 179
21 [hid,, p. 161
22 (Capitulo VI, item 1): ESPINOSA, 2017, p. 47 (297)
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“dificilmente podem sustentar a vida e cultivar a mente”. A efetivagdo dos direitos
. . . e :
s € possivel quando os homens se associam. Assim, “conduzida como que por uma

s6 mente??

, a multiddo € o proprio corpo coletivo que institui direitos. Também
no capitulo 16 do Tratado Teologico-Politico, Espinosa afirma que, sem o auxilio
mutuo, os homens vivem “necessariamente na miséria € nao cultivam a razao” e
que, “para viver em seguranca ¢ o melhor possivel, eles tiveram necessariamente
de unir-se e, assim, fazer com que o direito que cada um tinha por natureza a tudo
se exercesse coletivamente e fosse determinado (...) pela poténcia e a vontade de
todos™?%.

Segundo Marilena Chaui em Politica em Espinosa, a associagdo, a unido de
corpos que institui o sujeito politico e seu imperium, se trata de um acontecimento,
que nao ¢ preestabelecido na Natureza, uma vez que a Natureza cria individuos,
mas ndo cria Estados e na¢des’®, e que dessa unido se cria uma nova poténcia,
agora ndo mais do corpo individual, mas sim coletivo: a multitudo.

A filosofa também ressalta que, entre os estudiosos dos textos de Espinosa,
parece haver grande divergéncia de que a institui¢ao do campo politico através da
criagdo de um pacto entre os individuos ¢ explicada de maneira distinta no Tratado
Politico e no Tratado Teolégico-Politico*®. Essa percepgdo pode ser explicada,
segundo Marilena Chaui, por uma questao de contexto da producao das obras, pelo
intervalo de produgao de ambos os tratados (o Teologico Politico antes do Politico)
que ¢ influenciado pela produgio da Etica e, por isso, a nogdo de pacto realizado
entre os homens, percebida no primeiro tratado, perde seu aspecto de fundagdo,
ainda que o que se entende por pactuar se mantenha no tltimo tratado.

Espinosa mantém, no Tratado Politico, a ideia da utilidade da cooperacao e
da unido de forgas, porém, ndo precisa recorrer a ideia de um pacto. Isto porque
elaborou, na Etica, a logica dos afetos e dos desejos e a dindmica afetiva operada
pelos afetos alegre, que fortalecem o conatus para buscar o mais util a sua
existéncia. Com esse pensamento, Espinosa demonstra os fundamentos da

constituicio da multidio e da instituicdo do corpo politico’?’ que ndo esteja

vinculada a ideia de um pacto. Ainda assim, Marilena Chaui observa que, mesmo

223 (Capitulo 111, item 2): ESPINOSA, op. Cit., p. 24 (285)
24 (Capitulo XVI) ESPINOSA, 2004, p. 327 (191)

225 CHAULI, op. cit, p. 164

26 [bid., p. 165

27 Ibid., p. 165
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no Tratado Teologico-Politico, onde a nogdo de pacto estd mais presente, ndo ¢ de
suma importancia como ¢ para Hobbes, por exemplo, pois Espinosa recusa a ideia
de que ha transferéncia absoluta de direitos naturais ao soberano.

O pacto, para Espinosa, se trata de um acordo mutuo em que “cada individuo
concorda em que o direito natural de cada um a todas as coisas seja exercido
coletivamente e ndo mais seja determinado pelo apetite de cada um”??®, Além disso,
essa transferéncia ndo implica a obrigatoriedade de se pensar em comum, mas,
apenas, de agir em comum, caso contrario, os individuos teriam se tornado alterius
Jjuris por inteiro, ou seja, haveria a alienagdo completa. Portanto, para Espinosa, ndo
se trata de um pacto de sujei¢do, conforme a doutrina contratualista preceitua, mas,
sim de um acordo sobre a vida em comunidade.

Esse pacto ¢ de associagdo e produz habitos, costumes, organizacdes e
significados. E um pacto que deve ser constantemente atualizado e renovado para
que ndo perca a utilidade para a multidao. Dessa forma, segundo Laurent Bove, o
proprio corpo coletivo é um héabito ou uma memoria, € que esse conjunto de habitos
e costumes (que representam, nas instituigdes, sua continuidade), determinam a
acdo e a imaginagdo do corpo coletivo e politico.

Além disso, Espinosa, ao contrario dos contratualistas, entende que o pacto,
enquanto transferéncia de poténcia (uma vez que o direito é idéntico a poténcia®??),
s0 se mantém se a utilidade se mantiver, se o pacto for mais vantajoso do que
desvantajoso. Caso ndo seja mais util aos individuos que pactuaram, ninguém estara
obrigado a obedecé-lo: “Concluimos daqui que um pacto ndo pode ter qualquer
for¢a a ndo ser em funcdo de sua utilidade e que, desaparecida esta, no mesmo

instante o pacto é abolido e fica sem eficacia”?°.

28 Ibid., p. 165

229 Conforme explica Marilena Chaui em Politica em Espinosa, no capitulo 16 do Tratado
Teologico-Politico, Espinosa diz que sera ¢ inutil pedir a outro fidelidade se o rompimento do pacto
acarretar mais desvantagem do que vantagem. “Mantém sobre todos um direito soberano (summum
Jjus) aquele que tem o poderio soberano (summam potestatem) para constrangé-los pela for¢a ou pelo
medo da pena capital, objeto de medo universal. Mas s conservara esse direito enquanto conservar
a poténcia (potentiam) para realizar o que quer; caso contrario seu poder sera precario (precario
imperabit) e ninguém que seja mais forte estara obrigado a obedecer-lhe, se ndo quiser”. Com a
citacdo direta deste trecho, Marilena explica que o jus € idéntico a potentia e, por isso, um pacto é
uma transferéncia de poténcia. (CHAUI, op. Cit., p. 167)

230 (Capitulo XVI) ESPINOSA, 2004, p. 329 (193)
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A unido ¢ o ponto inicial do pacto, ¢ “expressdo imaginativa da aptiddo para

unir-se”?!

e a utilidade o que o mantém vigente. Desse ponto inicial ¢ formado um
novo individuo a partir dessa unido de corpos que institui o poder, o imperium, e,
se ¢ a multidao que institui o poder, a soberania pertence a ela. Por esse motivo que
os direitos instituidos e positivados na Cidade sdo determinados pela poténcia da

multidio®*?

. A poténcia da multidao ¢ a propria instituicao do direito natural — que,
em estado de Natureza ndo passa de uma abstra¢io. E através do conatus coletivo
que essa poténcia se expressa €, quanto maior sua poténcia (mais desejo de
cooperagdo e mais afetos alegres), mais direitos. E é, somente através da poténcia
coletiva e, consequentemente, da institui¢do do direito, que ha a possibilidade da
poténcia individual se expressar também?.

A origem do poder dos homens, em Espinosa, ¢ sempre a mesma: a
multitudo e ndo os regimes politicos. O que ird distinguir os regimes politicos sera
a forma de exercer esse poder, pois o que se delega ndo ¢ a soberania, mas, sim, a
forma de participacao no poder politico. Por esse motivo, a democracia espinosana
¢ 0 mais natural dos regimes; na democracia, ¢ possivel maximizar os encontros, de
modo a aumentar a poténcia coletiva e equalizar o direito natural de todos,
proporcionando liberdade. O poder da multiddo e dos cidaddos ¢ idéntico e a
soberania ¢ participada entre todos. Por isso se chama de estado absoluto?**.

No Tratado Politico, Espinosa demonstra que o funcionamento do corpo
coletivo é idéntico ao do corpo individual trabalhado na Etica: “no estado civil,
todos os cidaddos juntos devem ser considerados como um homem no estado
natural”®® e “ao estado, tal como o corpo humano, todos os dias agrega alguma
coisa (...)"**®. Tal como o corpo individual, opera no corpo coletivo a logica dos
afetos e a capacidade para afetar e ser afetado e, assim, ser alterado, modificado

como, também, o desejo do conatus em conservar o seu ser e ter sua poténcia para

existir aumentada. Assim como o corpo individual, o corpo coletivo tem tanto

21 CHAULI, op. Cit., p. 169

232 GUIMARAENS, Francisco; ROCHA, Mauricio. Direitos sociais, a guarda da constituicdo e da
liberdade e as raizes do republicanismo democratico. In Teoria Do Estado E Da Constitui¢ao: XXIII
Congresso Nacional Do Conpedi. P. 41-68. novembro de 2014. Disponivel em:
http://publicadireito.com.br/artigos/?cod=42646fb7b3cafcd4

Z3CHAULI, op. Cit., p. 169.

234 CHAUL, op. Cit., p. 171.

235 (Capitulo VII, item 22): ESPINOSA, 2017, p. 76 (317)

236 (Capitulo X, item 1): ESPINOSA, 2017, p. 128 (353)
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direito quanto vale a sua poténcia®*’: “Comeco, porém, pelo direito natural do

individuo, que vai até onde for o seu desejo e a sua poténcia (...)”?*. E, também:
“(...) segue-se que cada individuo tem o supremo direito a tudo o que esta em seu
poder, ou seja, o direito de cada um estende-se até onde se estende a sua poténcia
determinada”?%.

Assim como o corpo individual, o individuo politico ¢ constituido por
conatus € possuli uma maneira complexa de concatenar as afec¢des que o
atravessam. Laurent Bove explica que o individuo politico, assim como o
individual, deve ser pensado como sujeito pratico, ou seja, sempre age tendo em
vista um fim, qual seja, o Util que lhe apetece. Desse modo, o estado também possui
finalidades, uma vez que o apetite guia o individuo politico e influencia a formacao
de uma estrutura teleoldgica.

Em A4 Estratégia do conatus**°, Bove compreende que a ideia do individuo
politico ser um corpo acarreta alguns efeitos. A primeira delas ¢ sua defini¢do: ¢
um corpo definido por uma multiplicidade e que se estabiliza em uma relacao de
movimento e repouso: sua forma pode mudar a partir do modo que ¢ afetado como,
por exemplo, pelos conflitos, mas que ndo se dissolve pelos cidaddos*!.

O que significa a multiddo ser definida por uma multiplicidade? Ao
contrario de Espinosa, muitos pensadores compreendem a multiddo com uma carga
valorativa negativa, pois nao ¢ capaz de instituir o imperium e representa apenas
caos e desorganizagdo. Marilena Chaui cita em Politica em Espinosa, por exemplo,
Francisco Suarez, filosofo e jurista espanhol que pensou na forma que se da a
passagem do estado de Natureza para o estado civil. Para este filosofo, ha um
consentimento no povo, que ¢ guiado pela razao e pela lei natural e divina, em
instituir o estado civil. Assim, o povo perde seu poder ao realizar esta operagao de
transferéncia de todos seus direitos quando institui o soberano. Para que o povo se
perceba capaz de instituir o estado civil ele se percebe ndo como uma multitudo,
mas como personalitas (personalidade ou uma individualidade), ou seja, perde seu
carater multiplo para se transformar em uno. Essa personalitas nao tem direitos,

pois consentiu em transferir e aliend-los neste pacto de sujeicdo. Neste sentido,

27(Capitulo TIT, item 2): ESPINOSA, 2017, p. 26 (285)
28 Prefacio. ESPINOSA, 2004, p. 131 (10)

29 (Capitulo XVT) Tbid., p. 325 (189)

240 BOVE, op. Cit., p. 235

241 (Capitulo VI, item 2): ESPINOSA, 2017, p. 47 (297)
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conforme explica Marilena Chaui, Sudrez se preocupou em impedir que a massa
seja portadora de direito e detentora de qualquer poder. O poder deve ser
concentrado no um, no soberano.

Outro pensador que atribui carga negativa a multidio ¢ Hobbes. Para
Hobbes, a multiplicidade da multiddo carrega uma negatividade porque ¢ formada
por um agregado de pessoas fundado em desejos particulares que ndo possuem
qualquer unidade entre si*** e, por isso, a multiddo ndo é capaz de governar. A
multiddo, justamente por ser multipla, ndo tem vontade unica e, por isso, €
impossivel um governo através da multidao. Conforme explica Marilena Chaui em
Politica em Espinosa, a multidao, para Hobbes, ndo pode ser portadora de direitos
naturais ou civis porque ndo ¢ capaz de constituir o sujeito politico. Isso so ¢
possivel quando surge a ideia de representacao, ou seja, quando apenas uma pessoa,
0 soberano, representa a multiddo. Somente o uno ¢ capaz de governar e de trazer

unidade e seguranga para o estado®*?

. A multiplicidade da multidao, para Hobbes,
¢ sinonimo de uma desordem que nado € capaz de instituir o que ¢ justo, o que ¢
seguro, enfim, de instituir direitos>**.

Uma multiddo de homens ¢ transformada em uma pessoa quando € representada

por um s6 homem ou pessoa, de maneira que tal seja feito com o consentimento de

cada um dos que constituem a multiddo. Porque ¢ a unidade do representante, € ndo

a unidade do representado, que faz que a pessoa seja una. E € o representante o

portador da pessoa, e s6 de uma pessoa. Esta é a inica maneira possivel de entender

a unidade de uma multidao®®.

Para Espinosa, ao contrario de Hobbes, de Suarez e de outros pensadores
que pensaram a constituicdo do estado civil, o carater multiplo da multiddo nao
carrega nada de negativo: a multiplicidade da multidao € positiva, pois cria uma
nova poténcia e ¢ capaz de institui o individuo politico, que ¢ o Estado. Portanto,
Espinosa ndo exige unidade para que esse movimento de instituigdo do Estado
ocorra. O carater multiplo ¢ ele mesmo essencial para a fundagao do estado civil.

Conforme explica Francisco de Guimaraens em Espinosa e o conceito de

multiddo, a ontologia espinosana ¢ marcada pela ideia de multiplicidade: Deus ¢

uma substancia unica, mas sua esséncia compreende infinitos atributos e, olhada

242 GUIMARAENS, Francisco de, Spinoza e o conceito de multidéo: reflexdes acerca do sujeito
constituinte, in Revista Direito, Estado e Sociedade —v. 9, n. 29, p — 152 a 173. Julho/dezembro de
2006.

243 CHAUI, op. Cit.

24 GUIMARAENS, op. Cit., p. 155

2SHOBBES, Leviat3, I, 16 - tradugio retirada de CHAUI, 2003, p. 175
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sob o ponto de vista da extensdo, ¢ formada por infinitos corpos. Partindo dessa
concepedo, ha a afirmagdo dos corpos singulares que, conforme o autor explica, se
relaciona com a ideia de multiplicidade na medida em que cada corpo singular
carrega sua esséncia, nao sendo possivel falar de unificagao das singularidades. A
ideia de corpo®*® e de corpo que constitui corpos e que se relaciona com outros
corpos envolve, também, a ideia de multiplicidade. O préprio corpo humano,
conforme postulado 1 da Parte II, € “composto de muitissimos individuos™ e segue,
no postulado 4, que “o corpo humano precisa, para se conservar, de muitissimos
outros corpos, pelos quais ¢ continuamente como que regenerado”. Assim como o
corpo, a mente também ¢ dotada de multiplicidade, uma vez que a mente ¢ uma
ideia formada por muitas ideias (conforme proposigdo 15, da Parte 11)**’. Segundo
Francisco de Guimaraens, a multiplicidade, na filosofia de Espinosa, “consiste na
origem de qualquer unidade, que se subordina ao multiplo existente no interior de
sua estrutura”?#.

Dessa forma, a multiddo também ¢ constituida por uma composicdo de
multiplos corpos que se relacionam entre si € ¢ conduzida como se fosse uma so
mente. Marilena Chaui ressalta que se fosse conduzida por uma Unica mente
significaria que os individuos teriam ndo sé transferido seus direitos, mas, também,
os alienado totalmente. E por isso que Espinosa ressalta que é conduzida como se
fosse.

Semelhangas com as ideias de Espinosa acerca da poténcia e do
entendimento da multidio como sujeito politico sdo percebidas nas ideias do
florentino Maquiavel (que utiliza ora o termo povo, ora o termo multiddo). No
capitulo 58 do Livro 1 dos Dicursos**, intitulado “O povo é mais sabio e constante
do que o principe” Maquiavel rejeita o que “Tito Livio e outros comentadores”
pensam da multiddo: “inconstante e ligeira”. Ele afirma que a multiddo, ao
contrario, ¢ prudente e menos volivel que o principe. Neste capitulo, Maquiavel
estabelece uma relagdo entre o multiplo e o singular e conclui, ao final, que o

multiplo carrega positividade, pois, dotado de poténcia, ¢ capaz de governar, além

246 Conforme definigdo 1, parte II, Etica: “Por corpo entendo o modo que exprime, de maneira certa
e determinada, a esséncia de Deus enquanto considerada como coisa extensa.”

247 Proposigio 15, Parte I1, Etica: “A ideia que constitui o ser formal da Mente humana nio ¢ simples,
mas composta de muitissimas ideias”.

248 GUIMARAENS, op. Cit., p. 159

2% MAQUIAVEL, op. Cit., p. 179 — 182



83

de ser mais estavel e constante do que o singular, pois ¢ capaz de formar
institui¢cdes, costumes.

“Nao ¢ sem razao que se diz que o povo ¢ a voz de Deus”, afirma Maquiavel.
Ele emenda dizendo que a multidao tem poténcia de “prever o bem e o mal”.
Também no capitulo 57 do mesmo livro 1, Maquiavel explica que “unido, o povo
¢ forte; isolados, os individuos sdo fracos”. Sobre estas duas passagens, € possivel
perceber algo semelhante ao que Espinosa pensa sobre a constituigdo da multidao.
Somando-se a ideia de que o corpo precisa de muitos outros corpos para se
regenerar, vemos, no item 13 do capitulo II do Tratado Politico, Espinosa afirma
que os homens, juntos, podem mais e tém mais direitos do que cada um sozinho.
Juntos, os homens aumentam sua poténcia € o conatus coletivo se encontra em
constante busca do que lhes € mais 1til e, assim, perseverar na existéncia e conservar
seu ser.

Bem verdade, afirma Maquiavel, que o povo, as vezes, se “deixa seduzir”
por propostas que lhes parecam uteis, mas isto, conclui ele, acontece com mais
frequéncia com o principe. Porque o principe “se deixa arrastar por suas paixdes,
mais numerosas e irresistiveis do que as do povo”. Isto porque os “defeitos”, como
ele chama, e que os historiadores atribuem a multidao, também sao atribuidos aos
principes, que s@o mais inconstantes que os costumes formados pelo povo.

Maquiavel afirma, ainda, que, se o povo se entrega ao “furor de grandes
comogdes”, isto representaria um perigo, pois o resultado seria o surgimento de um
tirano no poder. Novamente, semelhangas entre Maquiavel e Espinosa aparecem:
sdo as relagdes sociais engendradas nas paixdes e por meio das supersticoes que
podem al¢ar um tirano no poder. E ¢, por isso, que, para Espinosa, ndo adianta
derrubar o tirano do poder se ndo eliminar as causas da tirania.

Frangois Zourabichvili afirma em seu texto L’énigme de la “multitude
libre” que o conceito de multidio em Espinosa define a soberania e, por isso,
precede o direito. Assim, sua formagao precede o estado civil. Ele se pergunta o
que significa, entdo, uma multidao no estado de Natureza, mas atento para que essa
reflexdo ndo torne o conceito de multiddio de Espinosa em uma quimera

1250

conceitual™", posto que, para o raciocinio contratualista, multiddo se trata de um

250 ZOURABICHVILI, Frangois. L’énigme de la ‘multitude libre’. In: JAQUET, Chantal;
SEVERAC, Pascal; SUHAMY, Ariel (Org.). La Multitude Libre: Nouvelles Lectures du Traité
politique de Spinoza. Paris: Editions Amsterdam, 2008, p. 69-80. (traduc@o nossa)
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conceito intermedidrio entre individuos e comunidade instituida, portanto, ndo
poderia preceder nada, mas, sim ser localizada em um meio termo. A resposta para
a reflexdo ¢ encontrada no proprio conceito de Espinosa, visto que a multidao
compreende uma “tensao natural dos individuos direcionados a comunidade (seu
horror comum a soliddo)”?!. A 16gica, portanto, é a das nogdes comuns>3, ou seja,
aquilo que ¢ comum aos corpos e que, por convir um ao outro, experimenta afetos
de alegria-paixdes®>.

Essa tensdo compreende o desejo comum e € sobre esse desejo comum que
a instituicdo do estado se apoia. Nesse sentido, Espinosa afirma no inicio do
capitulo 6 do Tratado Politico: “dado que os homens (...) se conduzem mais pelo
afeto que pela razdo, segue-se que nao € por conducao da razdo, mas por algum
afeto comum que uma multidio se pde de acordo™®**. Zourabichvili explica que,
por esse motivo, por essa tensdo sempre existente, que a instituicao do estado civil,
para Espinosa, ndo se trata de uma ruptura, uma vez que estado de Natureza e estado
civil sdo conceitos relativos um ao outro: “O estado de Natureza envolve uma
passagem ao estado civil, enquanto o estado civil envolve uma regressao sempre
ameagadora ao estado de Natureza. Nunca € (...) puramente estado de Natureza ou
puramente estado civil™?>,

Os homens nao se guiam pela razdo, mas pelos afetos. Além disso, sao mais
e mais fortes os direitos quanto maior e mais forte for a poténcia da multidao. Essa
poténcia pode variar em diferentes graus conforme o conatus coletivo (e individual)
afeta e ¢ afetado. E aumentado quanto mais a dinimica afetiva, movida por afetos
alegres e paixdes ativas, possibilita maximizar os encontros ¢ a producao de
relagdes sociopoliticas do segundo género do conhecimento. E diminuido quando a
dindmica afetiva ¢ movida por afetos tristes e paixdes passivas, mergulhando as
relacdes entre os corpos no primeiro género do conhecimento. A dindmica afetiva,
a forca do conatus coletivo e as relagdes engendradas no campo politico
influenciam o temperamento da multidao, que pode tender mais a servidao ou mais

a liberdade.

21 Ibid., p. 71

252 Ibid.

233 DELEUZE, 2002, 98

254 (Capitulo VI, item 1) ESPINOSA, 2017, p. 47 (297)
255 ZOURABICHVILI, 2008, p.72 (tradugio nossa).
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Porém, como ¢ possivel a multidao, que se esforca em sua origem para
conservar o seu ser e perseverar na existéncia, ou seja, funda-se a partir do auxilio
mutuo e de afetos alegres, pode desejar algo que a destr6i? Ainda que a multidao
seja detentora do imperium, e, portanto, forca soberana, e que pertence ao conatus
coletivo o desejo intrinseco a perseverar na existéncia, como ¢ possivel que ela
possa ser subjugada por um regime autoritario e tirdnico que, ao contrario, diminui
a sua poténcia coletiva? Quem engendra relacdes edificadas sobre o signo da

supersticdo e ruma em direcao a tirania?

3.2

O vulgus e a plebs — “A Natureza é a mesma de todos”

Espinosa chama de vulgus aquele que ¢ conduzido pelas paixdes e estd

mergulhado no primeiro género do conhecimento. O vulgo desconhece as causas e

256

imagina o homem como imperium in imperium=°. As relagdes sociopoliticas das

quais o vulgo faz parte sdo fundadas nas supersticdes e no preconceito finalista e
isto enfraquecem o conatus coletivo, causa padecimento e servidao. Espinosa
afirma que ¢, aparentemente, impossivel libertar o vulgo da supersti¢ao e do medo.
Explica, no Prefacio do Tratado Teologico-Politico, que € por esse motivo que o
vulgo “permanece sempre na mesma miséria’:

O medo é&, pois, a causa que origina, conserva e alimenta a superstigdo. (...) Se esta
¢ a causa da supersti¢do, ha de concluir, primeiro, que todos os homens lhe estdo
naturalmente sujeitos (...); em segundo lugar, que ela deve ser extremamente
variavel e inconstante (...) e, por ultimo, que s6 a esperanga, o 6dio, a colera ¢ a
fraude podem fazer com que subsista, pois ndo provém da razdo, mas unicamente
da paixdo, e da paixdo mais eficiente. Dai que seja tdo facil os homens acabarem
vitimas de supersticdes de toda a espécie quanto ¢ dificil conseguir que eles
persistam numa s6 e na mesma supersticio. E precisamente porque o vulgo
permanece sempre na mesma miséria que ele nunca estid por muito tempo
tranquilo e sé lhe agrada o que é novidade e o que ainda nao o enganou,
inconstincia esta que tem sido a causa de inumeraveis tumultos e guerras
atrozes. Na verdade, ndo ha nada mais eficaz que a supersticao para governar
a multidao®’. (grifos nossos).

236 «[O vulgo] imagina, assim, duas poténcias numericamente distintas uma da outra: a poténcia de

Deus e a poténcia das coisas naturais. (...) Se lhe perguntarem o que entende por essas poténcias, ou
que entendem por Deus e por natureza, decerto nada sabe; quando muito, imagina a poténcia de
Deus como o poder de uma majestade régia e a da natureza como uma for¢a e um impulso.”
(Capitulo VI. ESPINOSA, 2004, p. 203 (80).

257 Prefacio. ESPINOSA, 2004, p. 127 (7).
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Sdo muitas as passagens, tanto no Tratado Politico quanto no Tratado-
Teologico Politico, as quais Espinosa dedica ao vulgo. Em uma leitura ligeira,
parece que ora Espinosa utiliza a palavra plebe, ora utiliza a palavra vulgo®®. No
entanto, se o olhar for mais atento, apesar de seus sentidos se relacionarem e se
intercambiarem, Espinosa ndo considera que plebe e vulgo se trate da mesma coisa.

Marilena Chaui insere em seu texto Quem tem medo do povo?*> duas
citagdes a respeito da definicdo e da oscilacdo do uso do vulgo como se tratando de
plebe, ou seja, como os dominantes enxergam a plebe e que merecem ser transcritas,
pois auxiliam na compreensao do sentido dos conceitos pensados por Espinosa. A
primeira ¢ do Frei Luis de Granada, religioso espanhol que viveu no inicio do século
XVI, retirada de seu texto El hombre barroco:

Porque a rude e néscia massa ha de ser ganha com amplas oragdes, pois para que
ela ndo sé saiba e entenda, mas também faca o que queremos, importa aterroriza-
la e comové-la com afetos e grande golpe de eloquéncia. E isso pede ndo um
raciocinio breve e preciso, mas acre, veemente e copioso” (grifos nossos)?®.

A segunda transcri¢do ¢ de Baltasar Gracian, jesuita e escritor espanhol que

viveu no inicio do século XVII. Ele diz, em E! criticon:

(...) declara-se homem vulgar e plebeu; porque vulgo nio € outra coisa senio
uma sinagoga de ignorantes presumidos que falam mais das coisas quando
menos as entendem. (...) apareceu (...) um monstro, embora raro, muito vulgar.
Nao tinha cabe¢a nem lingua, sem bragos ¢ com ombros para a carga, ndo tinha
peito, tendo tantos, nem mao em coisa alguma; dedos sim, para apontar. Era seu
corpo em tudo disforme, e como nao tinha olhos, dava grandes quedas; era
furioso em acometer, e logo se acovardava (...) este ¢ — respondeu o Sabio — o
filho primogénito da ignorancia, o pai da Mentira, irmdo da Estupidez, casado com
sua Malicia: este € o tdo afamado Vulgacho. (grifos nossos)

Conforme explica Marilena Chaui, ao contrario dos autores acima citados,
nao ha oscilacao, por parte de Espinosa, sobre o uso de cada termo. O que ha ¢ uma
construgdo do sentido atribuido por Espinosa ao conceito de vulgo. Num primeiro
movimento, Espinosa descreve a plebe a partir do olhar dos dominantes, “que
imputam a ela os vicios proprios a todos os mortais™?°!. Nesse primeiro movimento,

¢ semelhante ao que Frei Luis de Granada e de Baltazar Gracian descrevem. Em

258 «(...) Espinosa emprega plebs com um sentido eminentemente politico — é aquela parte do povo

que, numa monarquia ¢ numa aristocracia, ndo ¢ detentora do imperium — enquanto vulgus tende a
opor-se a doctus na relagdo da arte e o sabor — o vulgar ¢ aquele que segue espontaneamente seu
ingenium e seus impulsos naturais, enquanto o douto guia-se pela razdo”. (CHAUI, 2003, p. 280)
29 CHAUL, ibid., p. 265 — 288

260 Ibid., p. 274

261 Ibid., p. 275
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um segundo movimento, tais caracteristicas sdo, agora, atribuidas a figura do vulgo
e ndo somente a plebe. Isto ¢ feito para que, no terceiro movimento, seja possivel
perceber que tais caracteristicas atribuidas ao vulgo sdo as mesmas de quem domina
e ndo estdo adstritas a uma caracteristica exclusiva da plebe. E, no item 27 do
capitulo 7 do Tratado Politico, que Espinosa rejeita a defini¢do de que somente a
plebe carrega as caracteristicas do vulgo. Ele afirma a natureza ¢ a mesma para
todos e, por isso, todos estdo sujeitos aos mesmos “vicios” atribuidos pelos autores
espanhois aqui citados. Ressalta-se que, para Espinosa, conforme ja explicado, nao
se trata de vicios, mas afetos que constituem a natureza do individuo.

Espinosa constrdi o conceito e a definicdo de vulgo no item 27 do capitulo
7 do Tratado Politico:

Talvez isso que escrevemos dé vontade de rir aos que restringem sé a plebe os
vicios que sdo inerentes a todos os mortais, a saber, que no vulgo ndo ha meio
termo, que ¢ terrivel se nao teme, € que a plebe ou serve humildemente ou domina
sobranceiramente, que € alheia a verdade e ao juizo, etc.; a verdade € que a natureza
¢ s6 uma e é comum a todos. (...) Além disso, no vulgo nio ha meio termo, se
nio teme, é terrivel, pois a liberdade e a servidio nio se misturam com
facilidade. Finalmente, ndo é para se admirar que ndo exista na plebe nenhuma
verdade ou juizo (...). Suspender o juizo é, com efeito, uma virtude rara. (...) Com
efeito, se a plebe pudesse moderar-se e suspender o juizo sobre as coisas que
conhece mal, ou julgar corretamente a partir do pouco que conhece, seria sem
divida mais digno ela governar em vez de ser governada. Mas, como dissemos,
a Natureza é a mesma para todos>®2,

Porque a natureza ¢ a mesma para todos que Espinosa realiza a diferenciagao
da plebe do vulgo, pois a figura do vulgo tanto pode estar presente na plebe quanto
pode estar presente na figura do dominante. Nao ¢, entdo, a plebe que ¢ imoderada
e temivel quando nao teme, mas, sim, o vulgo.

No item 1 do capitulo 6 do Tratado Politico, Espinosa afirma que os homens
sdo guiados ndo pela razdo, mas por afetos comuns e se pde de acordo por esperanga
ou medo em comum ou pelo desejo de vingar algum dano comum. Segue no item
12 do capitulo 8 que os homens sdo inimigos por natureza e retém sua natureza
passional, apesar das leis que os vinculam e os unem. E somente por conta da
instituicdo do estado civil que € possivel viver em concordia.

No item 27 do capitulo 7 do Tratado Politico Espinosa aponta que o vulgo
¢ a figura tomada pela soberba e a soberba estd dentre os afetos mais nocivos a vida

em comunidade e, por consequéncia, 0 menos util:

262 (Capitulo VII, item 27) ESPINOSA, 2017, p. 80 (320)
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A soberba ¢ propria de quem domina. Se os homens se enchem de soberba com
uma designagdo por um ano, o que néo sera com os nobres, que ostentam honrarias
perpétuas! A arrogancia destes, porém, reveste-se de fausto, de luxo, de
prodigalidade, de uma certa conjugagao de vicios, de douta tolice e de elegincia na
depravagdo, de tal maneira que vicios repugnantes ¢ torpes se olhando um por um,
pois nessa altura sobressaem maximamente, aparece aos inexperientes ¢ ignorantes
como coisas honestas e dignas.(...) Todos se enchem de soberba com a dominagao,
se ndo temem, sdo terriveis, ¢ em toda parte a verdade é, a maioria das vezes,
deformada pelos que lhe sdo hostis ou sdo culpados, principalmente onde domina
um s0, ou poucos, que ndo olham nos processos judiciais ao direito ¢ a verdade,
mas a extensdo das riquezas®.

A soberba ¢ a paixdo que predomina nos homens quando estes se sentem
dominantes dos outros, acima dos outros. A soberba, conforme explica a defini¢ao
28 dos Afetos, Parte Il da Etica, “é, por amor de si, estimar-se além da medida”. A
defini¢do ¢ complementada pela proposicdo 57 da Parte IV, na qual Espinosa afirma
que o soberbo “ama a presenca dos parasitas ou aduladores, mas odeia a dos
generosos”. E por isso que o soberbo, ao se amar além da medida, estima o outro
aquém da medida e se considera superior aos demais. E uma compreensio falsa do
que se ¢. Espinosa explica, no escolio da mesma proposi¢do, que o amor € a
misericordia sdo os afetos que menos tém capacidade de frear a soberba, pois o
soberbo inveja aquele que ¢ “louvado em vista das virtudes”, pois este jamais
podera estar acima daquele. O soberbo “so se deleita com a presencga daqueles que
condescendem com seu animo impotente e faze deste estulto um insano”.

Conforme Marilena Chaui afirma, a soberba, quando presente nas relacdes
sociais, aumenta a divisao social, pois o soberbo entende pode tudo e que tudo lhe
¢ permitido, justamente por reputar-se superior. O soberbo pensa que ndo deveria
ser tratado da mesma maneira como que ¢ tratado quem lhe ¢ inferior.

Espinosa aponta como a dominagao opera: o soberbo ¢ aquele que domina
e o abjeto, seu servo incondicional. O abjeto contribui para que essa relacao de
dominacdo se fortalega e ganhe espago no campo politico. Conforme o escolio da
proposicao 57, a tristeza do abjeto, quando ele se percebe impotente perante a
virtude do outro, ¢ aliviada e ele se alegrara “se sua imaginac¢ao for ocupada com a
contemplagdo de vicios alheios, donde nasceu aquele provérbio: o consolo dos
infelizes ¢ ter companheiros miseraveis”. A servidao €, portanto, desencadeada a

partir destas relacdes submetidas as paixdes, principalmente as paixdes tristes?®*,

263 Tbid., p. 80 (320)
264 Ver sobre a distingdo entre afetos ativos e passivos no item sobre o conatus no capitulo 1 deste
trabalho.
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O soberbo e o abjeto estdo, também, submetidos & ambicdo, que se trata,
conforme o escoélio da proposicao 29 da Parte 111, de um “esforgo de fazer e também
de se abster de fazer algo so6 para agradar os homens (...) sobretudo quando nos

esforcamos tio imponderadamente para agradar o vulgo”?®

e que este esforgo lhe
cause algum dano. Espinosa fala da ambig¢ao no escolio da proposi¢ao 39 da Parte
II1. A ambicao é, também, o esfor¢o de fazer com que os outros aprovem o que cada
um ama ou odeia, ou seja, quem que esteja submetido a ambigado, deseja que o outro
viva conforme e de acordo com seu proprio engenho e “enquanto todos querem ser
louvados ou amados por todos, sio odiados uns pelos outros”?*°.

Sdo relagdes que aparentam proporcionar o mais Util ao ser humano, mas
que, na verdade, proporciona o mais util ao vulgo. Considerar como util agradar ao
vulgo conforme o que ele determina como bom, conduz, na verdade, ao 6dio, pois
¢ instaurada a competicdo entre os semelhantes para impor o que agrada mais®®’.
Estes afetos, conforme Espinosa informa, sdo maus porque nao servem a utilidade
humana e ndo porque se trata de vicios de sua natureza.

Espinosa constr6i um sentido do vulgar que ndo seja associado,
necessariamente, a plebe. O vulgar de Espinosa ¢ concebido como uma nogao
politica?®®. Nio ¢ somente a plebe que serve por desconhecer as causas de sua
servidao, mas, principalmente, o vulgo que, de um lado, ¢ o dominante, dotado de
soberba e servo das paixdes e, do outros, os abjetos, aduladores do poder, que
invejam a soberba do dominante e desejam ter participag@o e parcela desse poder.
Conforme explica Marilena Chaui:

A primeira [plebe] aceita a divisdo social como algo empiricamente dado,
justificando as desigualdades imediatamente percebidas; o segundo [dominante],
porém, ndo constata nem justifica a divisdo, mas a produz e conserva, o0 que se
comprova pelos processos judiciarios, quando o critério do justo ¢ do verdadeiro é
substituido pelas fortunas em jogo, critério que ndo pode ter sido estabelecido pela
plebe, mas pelos detentores do imperium>®.

O governante vulgar ¢ aquele que deseja que sejam estabelecidas relagdes
de dominag@o com os governados e, por sua vez, teme, aos deuses, que seu governo
nao seja bem-sucedido. O dominante serve as suas paixoes ¢ a autoridade teologica,

finalistica, antropomorfizada. Seus servos sdo os “aduladores” e “invejosos” que

265 ESPINOSA, 2018, p. 283
266 [bid., p. 287

267 BOVE, op. Cit., p. 83

268 CHAUI, 2003, p. 280

269 Thid.
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Espinosa define na proposi¢do 57 da Parte IV e que pretendem participagdo na
autoridade. A plebe, por sua vez, obedece e teme o governante que impde a
obediéncia sem utilidade através do medo. Nesse cenario, a supersticdo se torna
presente, pois ¢ constantemente atualizada através do medo.

O vulgo ¢, conforme ensinou Tito Livio, a face submissa apenas da plebe,
¢ vista tradicionalmente como temivel quando ndo teme, pois ¢ inconstante e
ignorante. Por isso deve ser domada pelo governante. E, considerando que nao ha
nada mais eficaz do que a supersticdo para governar a multidao, a supersticao ¢
parte fundamental da dominagdo das massas. A visdo tradicional do vulgo como
figura exclusiva da plebe justifica o dominio, pois apenas o soberano ¢ capaz de
governar.

No entanto, esta forma de governar traz consequéncias. Se a plebe for
constantemente privada de seus direitos e liberdades, em algum momento esta
situacdo nao se sustentard e rebeldias e revoltas serdo inevitaveis. Ao tratar a plebe
como portadora de tais vicios e culpada por fatos alheios, o regime tirdnico ignora
que, na verdade, a raiz do problema esta nele proprio, e ndo na plebe. Pois, “¢ certo
que as revoltas, as guerras e o desprezo ou violacdo das leis ndo s3o de imputar
tanto a malicia dos stditos quanto a ma situacao do estado”?"°. Espinosa, continua,
entdo: “Porque um estado civil que ndo elimine as causas das revoltas, (...) nao
difere muito do préprio estado natural, onde cada um vive consoante o seu engenho,
com grande perigo de vida™?’!.

A plebe, nos regimes monarquicos e aristocraticos, ndo detém o imperium
pois, excluida, desconhece sua legitima participagdo na politica. Excluir a plebe da
politica favorece interesses de um s6 ou de poucos e nao beneficia o conatus
coletivo na realizagao do mais til para aumentar sua poténcia. Na democracia, ao
contrario, a possibilidade da participagao politica da maioria favorece o aumento de
poténcia do conatus e as relacdes engendradas na democracia sdo uteis a
conservacao da multidao.

Conforme finaliza o item 27, capitulo 7, do Tratado Politico, “seria sem
duavida mais digno ela [plebe] governar em vez de ser governada”, mas ressalta que
isso s6 seria possivel se ela fosse capaz de “moderar-se e suspender o juizo sobre

as coisas que conhece mal, ou julgar corretamente a partir do pouco que conhece”.

270 (Capitulo V, item 2) ESPINOSA, 2017, p. 44 (295)
271 Tbid.
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Marilena Chaui aponta que essa condi¢do ndo esté restrita somente a plebe, mas a
qualquer um que, ao ocupar um cargo de poder, deve ser capaz de “moderar-se e
suspender o juizo sobre as coisas que conhece ou julgar corretamente a partir do
pouco que conhece”. Sdo as qualidades necessarias de quem governa?’? e a maneira
de ndo permitir que o vulgo ocupe o exercicio do poder politico. A conclusdo que
a filésofa chega ¢ de que:

A experiéncia politica e a experiéncia da politica indicam que, do ponto de vista
da pratica, ndo ha diferenca entre a situagdo da plebe e a dos dirigentes, ¢ se a
primeira nao consegue atuar como sujeito politico é simplesmente porque a relagdo

de forgas instituida a exclui do exercicio do poder e ndo porque seria portadora de

uma esséncia que a incapacitaria a exercé-lo?”.

Quando a plebe ¢ privada cada vez mais de seus direitos, de sua liberdade,
enfim, quando a participacdo e o conhecimento politico sdo minados, o regime
tirdnico pode sofrer insurrei¢des. Isto porque a plebe compreende o conceito mais
amplo do sujeito politico, da multitudo, que ¢ detentora do imperium. Por isso, ainda
que sob a tirania, o regime nao sera capaz de impedir que a plebe reivindique seus
direitos e sua liberdade. Se o direito ¢ determinado pela poténcia, quando maior a

poténcia, mais temivel (para o soberano e seus aliados) ela sera.

3.3

“Multidao livre” x “multidao serva” — uma questao conceitual

Este item abordara o texto de Frangois Zourabichvili, L énigme de la
‘multitude libre’, no qual o autor pensa o conceito de multiddo, mais precisamente
o conceito de “multidao livre” e sua oposi¢do, a “multidao serva” e como esses
conceitos se relacionam. O ponto de partida € a passagem do item 26 do capitulo §,
Tratado Politico, na qual o autor afirma haver um problema de compreensao literal
sobre o conceito de multidao e sua relacdo com a instituicdo e conservagao do
estado monarquico:

Resta somente advertir que eu aqui penso no estado monarquico que uma multidao
livre institui, o Uinico a que podem aplicar-se tais fundamentos. Com efeito, uma

272 CHAUI, 2003, p. 283
273 Ibid., p. 284
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multiddo que se habituou a outra forma de estado ndo podera, sem grande perigo

de desabamento, remover os fundamentos tradicionais de todo o estado e mudar

toda a sua arquitetura?’.

Essa passagem traz um problema, na percepc¢ao de Zourabichvili: se a
“multidao livre” se opde a “multiddo que se habituou a outra forma de estado”, ou
a multidao livre ¢ aquela que ndo conheceu outro regime politico que ndo o
monarquico ou ¢ aquela que nao conheceu o Estado. O autor pensa que a segunda
explicacdo, para este caso, se encaixaria melhor, tendo em vista que os exemplos
histéricos trazidos por Espinosa, como o caso dos Hebreus, tratam sempre de uma
instauragdo da forma politica e ndo de uma restauracdo. A multidao livre seria um
meio-termo, “umas espécie de estado incondicionado da multidio™”. Ela se
encaixaria no momento localizado entre o estado de natureza e o estado civil, ou
seja, o momento que a multidao decide, na assembleia constituinte, qual sera o
género do regime politico a ser instituido.

No entanto, essa ideia, de que a multidao livre se trata de um estado
incondicionado, ndo faria sentido e nao teria utilidade pratica para além da teoria,
tendo em vista a conjuntura holandesa da época e o carater de intervencao politica
da filosofia de Espinosa. Isto porque, num momento de ruptura, com tecido social
esgargado, a multiddo, influenciada pelos calvinistas, condena e assassina

publicamente os irmdos De Witt?’¢

, justamente porque suas ideias eram contrarias
aos poderes religiosos estabelecidos. Zourabichvili afirma que esse episodio ¢

incompativel com a no¢do de multidao livre, pois a multiddo holandesa revoltada

274 (Capitulo VII, item 26). ESPINOSA, 2017, p. 79-80 (319)

275 ZOURABICHVILI, 2008, p.69

276 Sobre o contexto historico da Holanda dessa época, Marilena Chaui comenta: “Em 1650,
Guilherme de Orange II morre, deixando um herdeiro infante. Os Regentes destituem a Casa de
Orange, afastam o clero gomarista da dire¢do do Sinodo, transferem o posto de comandante-chefe
das forgas armadas para o grande Pensiondrio e elegem os irmdos Cornelius e Jan de Witt para
Grandes Pensionarios, sob a hegemonia da provincia da Holanda. O clero gomarista, porém,
valendo-se de reivindicagdes para que as gratificagdes e salarios politicos ndo saissem dos cofres da
igreja calvinista, recupera o poder do Sinodo de Dort e passa a exercer pressao contra os De Witt.
Nos pulpitos, acusa-os de ateismo e de pacto com o demoénio e exige a condenagdo de obras
cientificas, filosoficas e literarias que ndo estejam de acordo com a ortodoxia calvinista intolerante.
Nessa época, Espinosa vera, pela segunda vez, alguém ser morto por defender ideias contrarias aos
poderes religiosos estabelecidos. (...) Os pregadores calvinistas agulam o povo contra os De Witt,
enquanto o Partido Orangista d4 um golpe de Estado contra o Partido dos Regentes. No dia 20 de
agosto de 1672, os irmdos De Witt sdo massacrados pelo povo nas ruas de Amsterda.” (CHAUI,
1995, p. 28-29)



93

decide colocar o poder nas maos de um so e institui a monarquia holandesa, cercada
de “soliddo e barbarie™?”’.

Por isso, ¢ fundamental explorar o que, de fato, significa “multidao livre”
ou, para ir mais além, como que uma multidao se forna livre? Zourabichvili leva
em consideracdo toda a relacdo que Espinosa estabelece da multiddo com a
liberdade e, especialmente, o item 6 do capitulo 5 do Tratado Politico, no qual
Espinosa define o que ¢ a multidao livre e a diferencia da multidao servil,
subjugada:

Porque a multiddo livre conduz-se mais pela esperanca do que pelo medo, ao passo
que uma multiddo subjugada conduz-se mais pelo medo do que pela esperanca:
aquela procura cultivar a vida, esta procura somente evitar a morte; aquela,
sublinho, procura viver para si, esta € obrigada a ser do vencedor, e dai dizermos

que esta € serva e aquela é livre. Assim, o fim do estado de que alguém se apodera

por direito de guerra é dominar e ter servos em vez de suditos?’%.

O autor propde que o conceito de multiddo, enquanto sujeito que institui o
campo politico para concretizacdo de direitos, tendo em vista a concordia e a paz,
seja completado pelo termo “livre”. Isto porque o conceito de multidao é,
originariamente, relacionado com o bindmio “liberdade-escravidao”. Liberdade e
escravidao, para Zourabichvili, ndo sdo predicados atribuidos a multidao apds a
definicdo de soberania enquanto direito determinado pela poténcia da multidao,
mas, sim, antes, na origem. A propria andlise dor regimes monarquicos e
aristocraticos mostram isso. Apenas o conceito completo “multidao livre”, “merece
plenamente a qualificagdo do conceito filos6fico™?”® de Espinosa.

A consisténcia da no¢ao de multiddo esté ligada a uma tensdo, que € o desejo
comum e ¢ sobre este desejo comum que se apoia a institui¢ao do estado civil. E é
por isso que a institui¢do do estado civil, conforme vimos, ndo se trata de uma
ruptura, onde de um lado ¢ estado de natureza e de outro estado civil, mas uma
tensao e uma complementaridade envolvendo um e outro conceitos: a passagem ao
estado civil e uma ameaga constante ao retorno do estado de natureza. Por estes
motivos que s6 pode haver a ideia de multidao se for pela otica da liberdade: os

homens fogem da solidao e ¢ a solidao a causa definidora que separa a multidao

livre da multidao serva no capitulo 5 do Tratado Politico.

277 Ibid., p. 70
278 (Capitulo V, item 6) ESPINOSA, 2017, p. 45 (296)
279 ZOURABICHVILI, op. Cit., p. 70
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Entdo, segundo Zourabichvili, se ha um conceito quimérico, uma “nao-
coisa” em Espinosa, é o conceito de “multiddo serva”, ou seja, “um regime de
comunidade que teria por nome a solidao. ‘Multiddo serva’, aqui estd um conceito-
limite, como o suicidio, e, além disso, Espinosa descreve o governo tiranico como
uma conduta suicida (sentir falta de si mesmo)”2%,

O que diferencia a multiddo livre para a multidao serva ¢ o esforco de
conservagao: tudo depende de qual lado pende a balanca do medo ou da esperanga,;
se ha o cultivo da vida ou a fuga da morte. Zourabichvili aponta que o mais
importante dessa oposicao ¢ a forma de institui¢do do estado, seja por uma multidao
independente que institui ela mesma o estado e que tem sentimento de
pertencimento, seja por uma multiddo conquistada por um estrangeiro, ou
colonizada, onde os homens sdo mais escravos do que cidadaos e a servidao ¢
interiorizada. Esse ponto ¢ fundamental para compreender a solidao que acompanha
o0 absolutismo mondarquico, pois o povo é governado por um dos seus, mas como se
fosse uma colonia estrangeira. Na analise da aristocracia, a 16gica do modelo do
regime faz com que a multidao se forne plebe e seja tratada como estrangeira.

Zourabichvili aponta uma inquietagdo no tema da multiddo livre: se a
multidao livre ¢ aquela que vive sobre um regime politico instituido por uma
“multidao livre”, se o objetivo do estado € a concordia, isso quer dizer que, em tese,
essa multidao era livre antes da fundacao desse estado: a liberdade nao ¢ efeito da
instituicdo do estado civil e, portanto, ndo poderia proceder de um estado de
submissdo. Como poderia uma multiddo serva fundar um estado? A aparente
resposta ¢ daquela multidao que acaba de se libertar, do povo que conquistou sua
independéncia. S3o raros os exemplos, o autor aponta, mas Espinosa indica, por
exemplo, o caso dos Hebreus, que se libertaram do jugo mugulmano. Mas, ainda ha
uma inquietacdo: de onde vem o desejo de libertagdo, se essa multiddo estava
habituada a servidao?

Como ¢ possivel transformar uma multidao serva em uma multidao livre? A
resposta apontada pelo autor ¢ paradoxal, como ele mesmo afirma: a guerra.
Teoricamente, a violéncia ndo ¢ capaz de instituir a concodrdia...e o proprio Espinosa

afirma: “Deve, no entanto, notar-se que o estado que eu disse ser instituido para

280 Ibid., p. 72 (tradugdo nossa).
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este fim [concordia] €, no meu entender, aquele que a multidao livre institui, ndo
aquele que se adquire sobre a multiddo por direito de guerra.”?8!

Zourabichvili indica o item 22 do capitulo 7 do Tratado Politico, mas
ressalta: a solucdo € a guerra, mas nao ¢ qualquer guerra. As Unicas guerras
necessarias sdo aquelas pelas quais a multiddo conquista ou defende a sua
independéncia. Para compreender esta solugdo, e fundamental ndo confundir as
duas dimensoes da liberdade: a juridica e a ética, que sdo inseparaveis e envolvidas

pela politica. Sendo assim, o autor afirma: “a guerra de independéncia ndo torna

possivel a institui¢cdo de um estado (livre) sem que ela mesma produza na multidao

um habito de liberdade’*%2.

3.4

Obediéncia e resisténcia a servidao

E, numa tarde, lancou uma observacdo que me abalou muito. Disse: Se ndo ha
amor, ndo soO a vida das pessoas se torna arida, mas também a das cidades®®.

Vimos que o poder politico ¢ imanente a poténcia da multiddo, pois ¢
constitutiva do poder, do imperium. E a multiddo que detém o imperium, e, portanto,
a soberania. Vimos, também, que o conatus coletivo pode variar, aumentando ou
diminuindo, conforme o regime dos afetos. Quando as relagdes sociopoliticas
acompanham a dindmica dos afetos alegres ou paixdes ativas, a tendéncia ¢é
aumentar a poténcia do conatus coletivo e individual, e, como consequéncia, o
corpo coletivo tende a liberdade politica. Ao contrario, quando os afetos sao tristes
ou sdo paixoes passivas, a tendéncia ¢ a diminui¢ao da poténcia do conatus € a
experimentacdo da servidao politica.

E através dos hébitos, dos costumes, das leis, das ideias e dos afetos comuns
da multidao que se desenha a organizagao do estado, a institui¢do e a sustentacao
da forma politica. Espinosa explica no capitulo 20 do Tratado Teologico-Politico
que o fim do estado ¢ possibilitar meios para que cada um viva com seguranca e
que exer¢a maximamente o seu direito natural de existir e agir. E, na democracia,

que este fim ¢ mais possivel de ser atingido, uma vez que quanto maior a

21 (Capitulo V, item 6) ESPINOSA, 2017, p. 45 (296)
2% 7OURABICHVILL, op. Cit., p. 78
283 FERRANTE, Elena. 4 amiga genial. Sio Paulo: Biblioteca Azul, 2017. P. 155
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participagdo do povo no poder, mais proxima ¢ a efetivacao destes direitos. Por isso,
o verdadeiro fim do estado ¢ a liberdade.

Dos fundamentos da republica acima expostos resulta com toda a evidéncia que o
seu fim Ultimo ndo ¢ dominar nem conter os homens pelo medo e submeté-los a
um direito alheio; é, pelo contrario, libertar o individuo do medo a fim de que ele
viva, tanto quanto possivel, em seguranca, isto é, a fim de que sele preserve o
melhor possivel, sem prejuizo para si ou para outros, o seu direito natural a existir
e agir. O fim da republica, repito, ndo ¢ fazer os homens passar de seres racionais
a bestas ou autématos, ¢, pelo contrario, fazer com que a sua mente e o seu corpo
exercam em seguranga as respectivas fungoes, que eles usem livremente da razéo
e que nao se digladiem por 6dio, colera ou insidia, nem sejam intolerantes uns para
com os outros. O verdadeiro fim da republica é, de fato, a liberdade. (grifos
n0ssos)?%,

Para que o regime politico se sustente no poder, ¢ preciso que haja utilidade
coletiva, caso contrario, nada obriga a multiddo a continuar subjugada a um poder
que provoque mais dano do que bem. Vimos que ndo houve, na instituicao do
estado, um pacto de sujei¢do, mas, sim, de uma transferéncia de poténcia que ¢
constantemente atualizada a partir das relagdes estabelecidas entre a multidao e o
poder constituido. Essa relagdo ¢ marcada por uma tensdo, considerando que ¢
“certo que cada um prefere governar a ser governado™%. Para que esta relagio se
mantenha de maneira saudavel a cidade, ¢ necessario que o soberano nao se torne
um tirano, ou seja, ndo utilize o exercicio do poder politico para fins particulares e
que a multiddo, por sua vez, obedega as leis comuns da cidade, tendo em vista a
utilidade desse tipo de obediéncia.

O conceito de obediéncia, em Espinosa, ¢ fundamental para compreender a
sustentacdo da forma do exercicio do poder politico, pois nem toda obediéncia
conduz a serviddo. Laurent Bove afirma que “em toda sociedade, trata-se de
obedecer — contudo, ndo se pode identificar o sujeito da obediéncia de uma livre
Reptiblica com o de uma tirania!”?%¢ Entre o regime mergulhado na supersti¢io e o
regime mais natural, Espinosa diferencia a obediéncia que ¢ util ao bem comum e
a obediéncia que ndo ¢ til a si, mas Util somente ao outro.

No capitulo 5 do Tratado Teologico-Politico Espinosa aparenta ser contra
qualquer tipo de obediéncia:

Visto que a obediéncia consiste em executar ordens devido apenas a autoridade de
quem manda, segue-se que ela ndo tem qualquer lugar numa sociedade em que o
poder esta nas maos de todos e onde as leis estdo sancionadas pelo consentimento

284 (Capitulo XX), ESPINOSA, 2004, p. 385 (241)
285 (Capitulo VII, item 5), ESPINOSA, 2017, p. 66 (310)
286 BOVE, op. Cit., p. 255
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comum: ai, quer aumente, que diminua o nimero das leis, o povo continua
igualmente livre, pois ndo atua por submissdo a autoridade de outrem, mas ao seu
proprio consenso. Ja quando € s6 um a deter o poder absoluto, acontece o contrario;
ai, todos executam as ordens do poder submetendo-se a autoridade de um so e, por
isso, se ndo tiverem sido, desde o principio, educados de maneira a estarem sempre
dependentes da palavra daquele que manda, sera muito dificil a este, em caso de
necessidade, instituir leis novas e tirar ao povo a liberdade depois de lhe ter
concedido uma vez*®’.

No entanto, no capitulo 16 do Tratado Teologico-Politico, Espinosa opera
uma diferenciacdo entre tipos de obediéncia: aquela do sudito (cidadao) e a do
escravo, do automato. Inicialmente, afirma que compete ao sudito (cidadao)
executar as ordens do soberano. Esta afirmacdo, aparentemente, traz o
entendimento de que o sudito € um escravo, uma vez que o escravo ¢ aquele que
age a mando de outra pessoa e, ao contrario, ¢ livre quem vive conforme seu proprio
entendimento. No entanto, ainda que, tanto escravo quando sudito obedegam, ha
uma diferenca entre as figuras.

O mais escravo, afirma Espinosa, ¢ aquele que “se deixa arrastar pelo prazer
e ¢ incapaz de ver ou fazer seja o que for que lhe seja util” e, que so6 € livre “aquele
que vive, com toda sinceridade, conduzido unicamente pela razao”. Em seguida, ele
afirma que, apesar de a obediéncia retirar um pouco da liberdade, ela ndo torna
automaticamente um homem em escravo, uma vez que o que diferencia estas duas
figuras ¢ a obediéncia conforme a utilidade. “Se o fim da a¢@o ndo ¢ a utilidade de
quem a pratica, mas daquele que a ordena, entdo quem a pratica € escravo e inutil a
si mesmo”?8,

Ja o sudito (cidadao) ¢ aquela figura que obedece as leis da republica e do
estado, ou seja, obedece as leis criadas pelo consenso do sujeito politico, do qual
ele participa e que objetiva a utilidade e o bem de todo o povo. E por isso que este
que “obedece em tudo ao soberano nao deve dizer-se escravo e inutil a si mesmo,
mas apenas sudito”. No Tratado Politico Espinosa confirma a ideia de que a
obediéncia que faz o cidaddo ¢ a “vontade constante de cumprir aquilo que ¢ bom
segundo o direito e que, segundo o decreto comum, deve fazer-se”?%.

Na tirania, o exercicio do poder politico — que parte de uma construcao de

transcendéncia desse poder — tem como finalidade interesses particulares. Por visar

27 Ibid., p. 196
288 (Capitulo XVI), ESPINOSA, 2004, p. 331 (195)
289 ESPINOSA, 2017, p. 21 (Capitulo 2, item 19)
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interesses particulares e ndo os interesses publicos, comuns da multiddo (o que ¢é
mais Util a conservagao desta) a poténcia desse sujeito politico se enfraquece, visto
que tem pouca ou nenhuma participagao no poder politico e na elaboragao das leis.
Na tirania, o interesse de poucos ou de um s6 ¢ o que predomina. Nesse cenario,
figura a obediéncia servil do escravo, que se encontra passivo diante do soberano
autoritario. E por isso que a tirania, para Espinosa, atua contra a prépria natureza
do estado, ndo sendo possivel que este regime perdure longamente. O regime
tiranico encaminha o estado para a sua propria destruigao.

Por outro lado, num estado democrético, onde as relagdes sociopoliticas
maximizam 0s encontros e possibilitam maior participagdo no exercicio do poder
politico, as leis instituidas e a obrigacdo de cumpri-las visam ao bem comum e, por
extensdo, o bem de cada cidaddo tomado individualmente. E por isso que, nesse
estado, o cidadao ¢ livre, pois obedece tendo em vista a utilidade propria e ndo a do
soberano. O cidaddo de uma republica livre ¢ aquele que ndo s6 obedece as leis —
criadas por ele proprio enquanto participante da sociedade — mas como, também,
conforme explica Bove, ¢ livre para examinar e discutir o conteudo dessa lei. Trata-
se de uma capacidade de contestagdo que ¢ expressdo de uma livre republica®®.

E na Cidade que os homens podem afirmar e efetivar o direito natural.
Portanto, os homens ndo podem ser inimigos da Cidade, nem vice-versa. A paz —
que ndo se trata da auséncia de guerra?®'— ¢ a vontade constante de obedecer a
Cidade. A paz ¢, para Espinosa, conforme item 4 do capitulo 5 do Tratado Politico,
“uma virtude que nasce da fortaleza do animo”, por isso, a obediéncia ¢ positiva e
ativa, ¢ necessaria para a concretizacao e efetivagao dos direitos, além de contribuir
para a manutenc¢ao da paz e da concordia da Cidade. Marilena Chaui explica que “a
obediéncia exprime apenas a recriagdo ininterrupta da Cidade”**?. Se a obediéncia
as leis comuns, que foram feitas tendo em vista a utilidade da cidade, constitui e
forma o cidaddo livre, a inércia, por outro lado, ndo forma cidaddos, mas um
rebanho que aprende apenas a servir. A passividade, a inércia sao causas da servidao

€ o0 sujeito se torna um escravo, sem capacidade de pensar e agir por si.

20 BOVE, op. Cit., p. 181
21 (Capitulo V, item 4), ESPINOSA, 2017, p. 44 (296)
292 CHAUI, 2003, p. 261
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Conforme explica Ana Luiza Saramago Stern, em sua tese de doutorado 4
imaginagdo no poder, ¢ necessario apontar uma diferenca entre a liberdade/servidao

éticas e a liberdade/serviddo politicas®”

. No primeiro caso, a servidao se distingue
da liberdade no campo da dupla agir/padecer ou entre as ideias formuladas pelo
segundo género, a razdo, versus as ideias confusas formuladas pelo primeiro
género, a imagina¢do. J4 quando se trata de liberdade ou serviddo no campo
politico, o sentido muda, pois os conceitos se relacionam com as formas de
exercicio do poder politico e a maneira com a qual os afetos, ideias e praticas
decorrem do temperamento da multidao. Essa distingdo ¢ fundamental porque tanto
a imagina¢do quanto a obediéncia, vista sob a Otica politica, sdo constitutivas do
campo politico, diferente do campo ético. Portanto, a distingdo reside no exercicio
do poder politico: a sociedade ¢ livre quando a liberdade se relaciona com um
exercicio voltado para o bem comum e a sociedade ¢ servil quando a serviddo ocupa
o campo politico quando o exercicio do poder ¢ voltado para os interesses
particulares do soberano, como na tirania.

Nesse sentido, as institui¢des®**, desde que cristalizem afetos alegres, sio
capazes de oferecer instrumentos de resisténcia contra a tirania e mecanismos para
aumentar a poténcia da multiddo ou podem, por outro lado, ao cristalizarem afetos
tristes, afastar a multidao do exercicio de seu poder enquanto sujeito detentor do
imperium e aproximar do exercicio do poder um tirano.

Laurent Bove explica que a constru¢do do individuo que compde o estado
¢, por exceléncia, fruto tanto das institui¢des como da educacdo. O fim do estado,
conforme vimos, ndo ¢ a dominacao dos homens, mas a liberdade; nao ¢, portanto,
a producdo de autdbmatos, mas de sujeitos aptos a pensar, se unir, se relacionar com
outros corpos de modo a maximizar os encontros € aumentar a poténcia do conatus
coletivo e possibilitar a participacdo ativa da construg¢do e do exercicio da politica.

A distingdo entre a liberdade e a serviddo no campo ético € no campo
politico, conforme explica Ana Luiza Saramago Stern, ¢ fundamental para

compreender por que Espinosa afirma que o cidaddo livre pode ser obediente, sem

23 STERN, Ana Luiza Saramago. 4 imaginagdo no poder — Obediéncia politica e serviddo em
Espinosa. Rio de Janeiro, 2013. Tese (Doutorado em Direito) Departamento de Direito, PUC-Rio,
cap. 4, p. 239-240

2% Ibid., p. 240
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que essa obediéncia se relacione a uma heteronomia “ruim” pois, como vimos,
ninguém ¢ totalmente sui juris ou alterius juris.

Vimos que um cidaddo ¢ livre porque, ao cumprir a lei, age segundo o préprio
conatus, porém, na relagdo politica, isto ndo se da necessariamente por uma
caracteristica pessoal do cidaddo, enquanto sujeito ético, mas por caracteristicas da
propria lei e das institui¢des do estado. A liberdade assegurada na democracia se
constitui pela participagcdo dos cidaddos na elaboragdo das leis, sua liberdade de
discussdo e resisténcia, pela correspondéncia imanente entre direito civil e direito
natural da multiddo, pela causalidade imanente entre poténcia constituinte da

multiddo e exercicio do imperium?®.

“Em toda sociedade, trata-se de obedecer”?*®

e o0 que estabelece uma
diferenca ¢ a obediéncia livre da republica ou a servil da tirania. Ainda na
obediéncia servil da tirania a multidao ndo pode ser privada de toda a sua liberdade,
caso o fosse, ndo haveria outra alternativa que nao a morte do estado. Assim, sempre
havera algum tipo de resisténcia contra essa forma de regime tiranico fundado na
tristeza. Sempre haverd algum tipo de resisténcia porque ¢ impossivel a
transferéncia absoluta e integral do direito natural ao soberano. Sempre havera, no
seio da multiddo, uma parte que resistira a serviddo e a dominagdo. Afirma
Espinosa, ao final do ultimo capitulo do Tratado Teologico-Politico:

Mas suponhamos que esta liberdade pode ser reprimida e os homens dominados ao
ponto de ndo se atreverem a murmurar uma palavra que contrarie o prescrito pelo
soberano; mesmo assim, este jamais conseguira que eles ndo pensem sendo o que
ele quer (...). Longe, porém, de isso poder acontecer, ou seja, de todos se limitarem
a dizer o que esta predeterminado, quanto mais se procura retirar aos homens a
liberdade de falar mais obstinadamente resistem>*’.

.. n ; N . . ‘encia. u
O direito de resisténcia®®®, em Espinosa, ndo se opde a obediéncia. De outra

forma, resistir ndo ¢ desobedecer, resistir ndo ¢ somente reagir pontualmente a uma

2% Ibid., p. 241

2% BOVE, op. Cit., p. 255

297 (Capitulo XX), ESPINOSA, 2004, p. 388 (244).

298 Laurent Bove faz um percurso historico sobre o direito de resisténcia em seu livro 4 Estratégia
do conatus. Ele afirma que Hugo Grotius se valeu do direito natural para justificar, em casos
excepcionais, a legitimidade de se lutar contra um rei que se declara inimigo total de seu povo. No
entanto, a nogdo do direito de resisténcia surgiu a partir do evento histérico do massacre de Sao
Bartolomeu, ocorrido em 1572, no qual reis franceses catolicos orquestraram milhares de
assassinatos com o intuito de reprimir o protestantismo. Apds o massacre, em 1600, o jurista escocés
William Barclay reuniu diversas obras que tratavam do combate ao absolutismo monarquico e a
tirania dos soberanos. A nog¢do do direito de resisténcia ganha aspecto juridico e contratual, pois o
rei esta submetido tanto a Deus quanto ao seu povo, que lhe deu sua obediéncia em troca de prote¢do
(BOVE, op. Cit., 271) Se o rei ndo protegia o povo, este tinha ndo s6 o direito justo em resistir contra
o rei, como também o dever, uma vez que um contrato havia sido rompido. Neste sentido, conforme
explica Bove, ainda que a resisténcia se envolva de um carater insurrecional, ela ndo tem esséncia
revolucionaria, mas conservadora: “o direito de resisténcia se inscreve, pois, numa légica de
conformidade, numa logica do esforgo para reestabelecer a ordem — a0 mesmo tempo divina e
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injustiga, insurgir contra o tirano, mas faz parte da propria instituicdo do campo
politico e expressa a poténcia da multidao para conservar a sua forma politica. A
resisténcia faz o cidaddo®’, assim como a obediéncia. O direito de resisténcia é
relacionado, no pensamento tradicional, ao uso da for¢a contra o poder politico
instituido. Para que seja legitimado no ordenamento juridico, ¢ associado ao direito
de legitima defesa contra o opressor*?’. E uma forma de oposigio reativa e pontual
a um poder politico que excedeu os limite da lei e se tornou tiranico.

Para o contratualista Jonh Locke, por exemplo, o direito de resisténcia ¢
admitido, excepcionalmente, quando o governo deixa de cumprir sua finalidade e
se degenera em tirania, provocando um estado de guerra contra seu povo. Trata-se
de uma situacdo que provoca o retorno ao estado de natureza®’! e o problema s6
poder ser resolvido através da forga. Somente neste caso o direito de resisténcia tem
legitimidade. E visto, portanto, como algo negativo, algo que sé ¢ permitido em
casos de extrema necessidade e ndo passa de uma mera atitude reativa ao abuso do
poder do soberano.

No texto intitulado Segundo tratado sobre o governo civil, Locke afirma que
existem duas excegdes que permitem a resisténcia legitima contra o governo: no
primeiro caso, o povo nao deve obediéncia ao governo que algou o poder por meio
da usurpagdo ou conquista (ou seja, quando se trata de um usurpador estrangeiro):
“Do que fica claro que aquele que conquista em guerra injusta nao pode ter qualquer
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direito a submissdo e obediéncia do conquistado e também: “Quem quer que

ingresse no exercicio de qualquer parte do poder por meios diferentes dos que as
leis da comunidade prescreveram nio tem direito a ser obedecido”.>*

A outra exceg¢do que legitima o direito de resisténcia € a tirania que consiste,
para Locke, no exercicio do poder além do que o direito permite ¢ em vantagem

propria. Antes de legitimar o direito de resisténcia, Locke afirma que, primeiro, a

humana — instaurada pelo contrato desejado por Deus” (BOVE, op. Cit., p. 272). Para ver mais sobre
o direito de resisténcia em contextos historicos, ver capitulo 18 do livro A4s fundagdes do pensamento
politico moderno, de Quentin Skinner, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996. p. 573-616

2% BOVE, op. Cit., p. 254

30 BOBBIO, op. Cit., p. 73

301 MELLO, Leonel Almeida Ituassu, John Locke e o individualismo liberal. In. Os cldssicos da
politica. Sdo Paulo: Atica, 2006. P. 79-89

392 LOCKE, John. Segundo tratado sobre o governo civil. Trechos in. Os cldssicos da politica. Sio
Paulo: Atica, 2006. P. 90-110

393 Ibid., p. 107
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parte lesada deve buscar remédio nas leis e que a forca (o direito de resisténcia)
somente devera ser usado se ndo puder recorrer a lei. Se os atos ilegais provenientes
da tirania atingiram a todos, de modo que estejam todos oprimidos e sem acesso as
leis, afirma Locke que ele ndo estd em “condicdes de dizer que se poderd impedi-
los de resistir a forga ilegal de que se faz uso contra eles”.’* Portanto, o direito de
resisténcia tem, além de um carater negativo, pois causa um retorno ao estado de
natureza, tem, também um carater passivo, uma vez que ele s6 tem legitimidade e
so surge quando ha, primeiro, uma agao, fora dos limites permitidos pelo exercicio
legal do poder, deflagrada pelo tirano ou pelo usurpador para que justifique a reacao
de quem sofre este abuso.

Espinosa, ao considerar a relagao de imanéncia entre a poténcia da multidao
e o imperium, pensa outra concepg¢ao sobre o direito de resisténcia.

O pensamento de Espinosa acerca do conceito se aproxima do que pensa o
politico Johannes Althusius (1563-1638). Althusius estd menos preocupado em
formas de legitimar o direito de resisténcia, mas, sim, de entendé-lo como um
fendmeno que se origina no proprio corpo organico politico e social, pelo qual ele
chama de consociatio e que exprime a impossibilidade da tirania, enquanto vontade
de dominagdo ilimitada que tenta se sobrepor a natureza popular da poténcia
soberana. Para preservar a sociedade de uma possivel autoridade tiranica ¢
fundamental que o direito de resisténcia seja tratado como parte na natureza da
soberania assim como de seu exercicio e, por isso, deve ser institucionalizado
enquanto um direito constitucionalmente assegurado’®.

Semelhante pensamento ¢ encontrado em Espinosa. No Tratado Politico,
para que o estado tenha uma duracao prolongada e que prevaleca a seguranga, a paz
e a concordia entre os cidaddos, o soberano ndo se deve se tornar um dominador
que age tendo em vista seus interesses particulares, ou seja, aja contra a utilidade
do estado. Assim, entende Espinosa, deve ser legitimo o exercicio do direito de
resisténcia por parte daqueles que detém, originariamente, a soberania € que veem
usurpados e privados de seus direitos e de sua liberdade. Dai a importancia do

cidadio em face do escravo.

304 [bid., p. 108
305 BOVE, op. Cit., p. 273
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Marilena Chaui afirma que o Tratado Teoldgico-Politico é inovador*® por
diversos motivos e um deles ¢ que Espinosa nega que o direito de resisténcia se faz
porque o soberano se tornou tirano, injusto ou ilegitimo. A resisténcia nasce, de
fato, do sentimento de indignac¢ao popular, mas “o direito de derrubar o tirano
depende exclusivamente da forca para fazé-1lo3%". Isto porque o direito é poténcia
e se estende até onde esta vai. E a poténcia, ou seja, a forga, que mede a
possibilidade de derrubar o tirano ou ndo. A resisténcia, ¢ uma poténcia, um direito.

Esse direito ndo ¢, para Espinosa, apenas uma reacdo pontual, uma
consequéncia de um poder que se tornou tiranico. A resisténcia ¢ um direito e o
direito ¢ poténcia. Assim, o direito de resisténcia ¢, conforme explicam Francisco
de Guimaraens e Mauricio Rocha em Spinoza e o direito de resisténcia, um “esfor¢o
concretizado de continua instituicdo do poder politico, ainda que essa continua
institui¢io signifique a propria reorganizagio institucional”%,

Espinosa afasta qualquer transcendéncia na constitui¢cao do estado e entende
a multiddo como constituinte do campo politico, ou seja, ela ¢ imanente ao
imperium. Se ela ¢ parte fundamental do processo ativo e permanente de institui¢ao
dos direitos e das leis, o direito de resisténcia representa uma forga produtiva. A
natureza do direito de resisténcia permeia o campo politico enquanto expressao do
direito natural. Conforme afirmam Francisco de Guimaraens € Mauricio Rocha, “o
direito de resisténcia determina a medida do poder do Estado e estabelece o proprio
sentido da obediéncia politica™*.

O conceito de direito de resisténcia, em Espinosa, ndo carrega nenhuma
carga negativa e passiva. E positivo, pois cria e afirma relagdes entre os corpos e
possibilita a a¢do. E constituinte do campo politico, ou seja, ¢ for¢a produtiva em
constante atualizagdo e nao depende de causas externas para se manifestar: ¢
intrinseco ao conatus coletivo, a poténcia da multidao que se esforca para conservar
0 seu ser e perseverar em sua existéncia. A resisténcia se opde a servidao. Enquanto
a primeira ¢ produtiva e positiva e define o cidadao, a segunda € negativa e passiva

e define o servo, o escravo.

306 CHAUI, 2003, p. 271

307 CHAULI, op. Cit., p. 272

308 GUIMARAENS, Francisco de; ROCHA, Mauricio. Spinoza e o direito de resisténcia. In. Revista
Sequéncia —v. 35, n® 69 — p. 183-214. Dezembro de 2014.

39 GUIMARAENS, Francisco de; ROCHA, Mauricio, Spinoza e o direito de resisténcia. p. 198
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O direito de resisténcia tem origem na poténcia da multidao, que € o sujeito
politico constituido pela associagdo, pelo encontro de multiplos corpos que afetam
e sdo afetados. E um direito que se expressa através do conatus coletivo, instituindo
e atualizando permanentemente o campo politico e, por isso, segue a mesma logica
da dinamica afetiva.

Laurent Bove afirma que o objetivo ético de se conduzir pelos ditames da
razao consiste no amor de si enquanto sentimento de equilibrio do ser — ndo o amor
além da medida, como a soberba, que se trata de um amor desequilibrado por uma
imagem de si mesmo. Dessa forma, o amor equilibrado de si, na dinamica de
afirmacdo de corpos que sdo conduzidos pela razdo, se trata de uma estratégia de
resisténcia do conatus. Segundo Bove, o conatus ¢, a0 mesmo tempo, poténcia de
afirmagao e poténcia de resisténcia: “pois ndo somente o conatus resiste, como
também constroi e constitui, na sua propria resisténcia como afirmagio™'°,

O autor explica que se trata de uma resisténcia que possui duplo sentido, de

modo que o prefixo “re”!!

, na palavra resistir, “exprime, a0 mesmo tempo, o
retorno a si, a insisténcia, mas também a repeti¢do do ser-ia, sua persisténcia, sua
perseveranga”. *'2 Além disso, o prefixo corresponde a uma resisténcia-ativa, uma
vez que o retorno a si ndo é movido pelos afetos tristes, pela passividade. E um
retorno que busca reequilibrar as relagdes de movimento e repouso do corpo € o
movimento de resisténcia funciona no sentido de buscar esse reequilibrio. E,
segundo Bove, um movimento de afirmagdo dindmica e produtiva de novos desejos
e novas aptiddes para o corpo afetar e ser afetado. A resisténcia-ativa € o agir e, por
i1sso, ndo pode ter como motor afetos tristes. A resisténcia ¢ oposta a tristeza ¢ a
resisténcia do conatus individual € percebida na demonstragao da proposicao 37 da

Parte III e no escolio do corolério 2 da proposi¢do 45 da Parte IV. Afastar a tristeza

e expulsar a melancolia sdo formas de resisténcia do conatus individual.

310 BOVE, op. Cit., p. 119

311 Nas palavras da professora Tatiana Roque, “Na palavra resisténcia ha, antes de tudo, o prefixo
re, que aponta para uma duplicagéo, uma insisténcia, um desdobramento, uma dobra, "outra vez".
Do que o segue, lemos um substantivo derivado do verbo sistere: parar, permanecer, ficar, ficar de
pé, estar presente. A esse verbo se associa também a stantia da palavra resisténcia, que invoca a
estadia, ideia perfeitamente expressa pela transitoriedade do verbo estar, uma das preciosas
singularidades do portugués.Até aqui, portanto, resistir € insistir em estar - em permanecer, em ficar
de pé¢”. (ROQUE, Tatiana. Resistir a qué? Ou melhor, resistir o qué? In. Revista Lugar comum, n°
17, setembro 2001/abril 2002, Rio de Janeiro, UFRJ, p. 23-32

312 BOVE, op. Cit., p. 116
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Na demonstracao da proposi¢ao 37 da Parte III:

A Tristeza diminui ou coibe a poténcia de agir do homem, isto €, diminui ou coibe
o esfor¢o pelo qual o homem se esforga para perseverar no seu ser; por isso ela é
contraria a este esforco, e afastar a Tristeza é tudo para que se esforca o
homem afetado de Tristeza. Ora, quanto maior a Tristeza, tanto maior € a poténcia
de agir do homem a qual ¢ necessario que se oponha; logo, quanto maior ¢ a
Tristeza, tanto maior ¢ a poténcia de agir com que o homem se esforgara para
afasta-la (...)*"3. (grifos nossos)
Jano escolio do corolario 2 da proposicdo 45 da Parte IV, o alvo de Espinosa
¢ a melancolia. E necessario resistir a ela, uma vez que a melancolia é capaz de

paralisar o conatus individual.*'*

Assim, Espinosa afirma: “Em que, com efeito,
matar a fome e a sede ¢ mais decente do que expulsar a melancolia?” Expulsar, no
sentido de resistir. Nas duas passagens o conatus resiste e se esfor¢a ativamente
para afastar o que causa padecimento e inércia (passividade).

Assim, a resisténcia expressa o proprio conatus individual. A resisténcia no
campo coletivo e politico também acompanha a dinamica afetiva. O direito de
resisténcia se expressa quando a cidade atenta contra o direito natural da multidao
e provoca a diminuig¢ao tanto do direito, quanto da poténcia, uma vez que o “direito
da cidade se define pela poténcia comum da multidio™3'>.

Cabe aos governantes, uma vez que a eles foi designado o exercicio do poder
politico do estado, para que ndo haja perda da utilidade do pacto e, como
consequéncia, seu rompimento, uma permanente atualizagdo do consenso da
Cidade?'®. Um regime politico que atua contra a utilidade da cidade experimentara,
em ultima instincia, a rejeicdo da multiddo e a necessidade de reorganizagdo
institucional.

No Tratado Politico, Espinosa questiona, no item 4 do capitulo IV, se “o
poder soberano esta adstrito as leis e consequentemente pode pecar’. Espinosa
responde de maneira afirmativa: as cidades estdo adstritas as leis e que, por isso, €
possivel pecar. Quando a cidade peca significa que a cidade deixa de fazer coisas

que podem ser causa da sua propria ruina®!'’, uma vez que o pecado e a lei fazem

parte ndo so6 ao direito da cidade, mas a todas as coisas naturais. “Com efeito, se a

313 ESPINOSA, 2018, p- 295

314 BOVE, op. Cit., p. 118

315 (Capitulo 111, item 9), ESPINOSA, 2017, p. 30 (288).

316 GUIMARAENS, Francisco de; ROCHA, Mauricio, Spinoza e o direito de resisténcia.
317 (Capitulo IV, item 4), ESPINOSA, 2017, p. 38 (293).
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cidade ndo estivesse adstrita a nenhumas leis ou regras, sem as quais a cidade nado
seria cidade, entdo deveria ser encarada ndo como coisa natural, mas como
quimera’!®,

Quando a cidade peca, ou seja, comete atos que contrariem o direito natural
da multidao e que leva a ruina da cidade, deve surgir o sentimento (ou o afeto) de
indignacdo. A indignagdo ¢, conforme a definicdo 20, dos afetos, na Parte II da
Etica, “o 6dio a alguém que fez mal a outro™'®. O 6dio, segundo a definicdo 7 dos
Afetos, ¢ “a Tristeza conjuntamente a ideia de causa externa”. Donde pode-se
entender que a indignagdo opera quando um corpo humano semelhante a outro ¢
afetado de tristeza. Quem se indigna se indigna porque percebe e se afeta com a
tristeza de um semelhante.

A indignacdo é, entdo, o signo desta razdo ou desta virtude em reconstrucdo. Ela
mostra, tal como a dor, “que a parte lesada ndo esta ainda apodrecida”, que uma
vontade de sarar esta atualmente presente, que a virtude combate. A indignacao
geral, no ambito de um corpo politico doente, é entdo o signo de uma satde coletiva
recuperada’?’.

Correlato ao afeto da indignacao, ha o afeto da benevoléncia, que ¢ definido

pelo “desejo de fazer bem aquele de que nos comiseramos”?!

. Por sua vez, a
comiseracdo ¢ a “tristeza conjuntamente a ideia de uma coisa passada que ocorreu
contra toda esperancga’?2. Espinosa também remete a benevoléncia ao corolario 3
da proposicao 27, parte III: “nds nos esfor¢aremos, o quanto pudermos, para libertar
da miséria a coisa de que nos comiseramos”, ou seja, os corpos se esforcardo para
destruir tudo o que suprime a sua existéncia e a existéncia do semelhante. Percebe-
se, entdo, que a benevoléncia também € uma forma de resisténcia. O soberano que
se torna tirdnico, ao governar em prol de seus proprios interesses suprime
gradualmente direitos e a liberdade. A anula¢dao da multidao leva a ruina do proprio

regime politico, pois, em algum momento, a indignacgao e a benevoléncia ocuparao

espagos para reivindicar os direitos suprimidos.

318 Ibid.

319 Definigdo que ¢ acompanhada do Corolario I da proposigio 27, Parte I1I, Etica: “Se imaginamos
alguém, por quem jamais nutrimos nenhum afeto, afetar de Alegria uma coisa semelhante a nos,
seremos afetados de Amor a ele. Se, ao contrario, o imaginamos afeta-la de Tristeza, seremos afetos
de Odio a ele” e, também, da Proposicdo 22, parte III, Etica: “Se imaginamos que alguém afeta de
Alegria a coisa que amamos, seremos afetados de Amor a ele. Se, ao contrario, imaginamos que ele
a afeta de Tristeza, inversamente também seremos afetos de Odio contra ele”.

320 BOVE, op. Cit., p. 284

321 ESPINOSA, 2018, p. 359

322 Ibid., p. 349
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Apesar de ambos os afetos serem originados na tristeza, especialmente a
indignac¢do, que ¢ originada do ddio, hé, segundo Bove, algo de positivo nesse tipo
especifico de 6dio. O que faz ser positivo, tanto na indignacdo quanto na
benevoléncia ¢ a identificagdo com o semelhante que padece de tristeza. Portanto,
a indignacgao ¢ capaz de unir corpos e de constituir acdo. Aprender a se indignar e
resistir contra opressdes de todo tipo ¢, conforme explica Bove, um dos papéis da
educacdo.’?

Além disso, a vergonha, que consiste na “tristeza conjuntamente a ideia de
uma agdo que imaginamos que os outros vituperam™?* é relacionada a indignagio
e, segundo Bove, constitui o sujeito da obediéncia’®’. Isto porque deve gerar
indignacdo o dever de obediéncia as ordens que representam a vergonha de um
soberano que se tornou tiranico e, ao contrario, desobedecer a ordens que sao tuteis
a cidade deve provocar vergonha no individuo. Segundo Bove, “a indignagao €,
pois, correlata da vergonha que reside na aceitacdo de um estado de coisas que, de
fato, ¢ contrario a natureza humana, tal como o mostra, (...) a indignacao ¢ a
resisténcia dos cidaddos mais honestos™%S,

Quanto mais indignacdo afetar a maioria da multiddo, mais excedido ¢ o
limite do exercicio do poder politico. Um exemplo cléssico e que ja vimos disso é
o tirano que exerce seu poder para fins particulares. Os fins particulares nao
interessam a multidao e a utilidade da cidade. Por isso que, no capitulo 3 do Tratado
Politico, Espinosa afirma: “deve ter-se em conta que pertence menos ao direito da
cidade aquilo que provoca a indignagio da maioria™>?’.

E necessario salientar que o direito de resisténcia ndo tem como objetivo a
dissolugdo do estado. Quando ha a ruptura do tecido social sob efeito do regime
tiranico o que ocorre €, sob o sentimento de indignacao da maioria, a necessidade
de reorganizagdo do corpo coletivo através da resisténcia ativa do conatus. A
violagdo e supressdo de direitos, ou mesmo a ndo manuten¢do do consenso através
da permanente atualizacao da cidade, sdo causas que podem levar a indignacao da

maioria e, como consequéncia, ao rompimento legitimado do contrato. O direito de

resisténcia se expressa pelo direito de guerra:

323 BOVE, op. Cit., p. 262

324 Definigdo 31 dos Afetos, parte II, Etica.

325 BOVE, op. Cit., p. 264.

326 Tbid.

327 (Capitulo I11, item 9), ESPINOSA, 2017, p. 30 (288).
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O contrato, ou as leis pelas quais a multiddo transfere o seu direito para um so
conselho ou para um s6 homem devem, sem dtvida, ser violadas quando interessa
a salvacdo comum viola-las. (...) Se, contudo, elas sdo de natureza tal que ndo
podem ser violadas sem que ao mesmo tempo se debilite a robustez da cidade, isto
¢, sem que ao mesmo tempo o medo comum da maioria dos cidaddos se converta

em indignagdo, a cidade, por isso mesmo, dissolve-se e cessa o contrato, o qual,

por conseguinte, ndo é defendido pelo direito civil, mas pelo direito de guerra®?®.

Hé uma tensdo constante entre o esfor¢o para a multidao se conservar € o
exercicio da soberania, de modo que hd, sempre, a possibilidade de antagonismo,
caso o regime politico que exerce a soberania se torne tiranico e se volte contra a
multidao. Essa escalada de opressdo engendra revoltas, indignacdes, e leva a uma
ruptura do tecido social. O estado de guerra, conforme explica Laurent Bove, nao
emerge do nada, ele esta latente: estd sempre presente na sociedade civil, porém
inativo. No momento que o direito de resisténcia se torna necessario, todos devem
exercé-lo.

O ato de resisténcia ndo diz mais respeito, entdo, apenas aqueles sobre quem recai
o direito e o dever (constitucional) de se revoltar, mas, sim, a todos os individuos
cujos afetos de reveréncia e medo, que habitualmente possuiam com relagdo ao
soberano, foram, por conta dos abusos deste, transformados em “indigna¢@o”.
Espinosa afirma claramente, para além das arguicias juridicas dos
Monarcomacos, para além, sobretudo, dos limites histéricos de sua

imaginacao politica, que a soberania politica pertence absolutamente e por

natureza a multidao em sua totalidade’?.

Neste sentido, o limite ao exercicio da soberania ¢ a propria resisténcia dos
cidaddos que, ao enxergarem e perceberem que o soberano se tornou tirano e
governa em prol de seus interesses particulares, oprime e governa contra o que ¢
util ao conatus coletivo.

No entanto, o proprio Espinosa afirma que “a experiéncia (...) parece, pelo
contrario, ensinar que ¢ do interesse da paz e da concoérdia conferir todo o poder a
um s6”*. Laurent Bove lembra que a logica espinosana da resisténcia ativa e do
esforco de auto-organizacdo da multidio em busca de sua conservagao e da
afirmagao de sua autonomia nao reflete a realidade das experiéncias historicas.
Salvo raras excec¢des historicas, frente a um poder autoritrio, a tendéncia ¢ que a
multidao ndo se indigne e acabe se submetendo a lo6gica heterdbnoma. Isto porque a
autonomia do corpo coletivo, assim como a condugdo pelos ditames da razao nao

sao facilmente atingidos. Espinosa finaliza a Etica com os dizeres: ““se agora parece

328 (Capitulo TV, item 6), ESPINOSA, 2017, p. 40-41 (294).
32 BOVE, op. Cit., p. 280.
330 (Capitulo V, item 4), ESPINOSA, 2017, p. 48 (298).
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arduo o caminho que eu mostrei conduzir a isso [ao verdadeiro contentamento do
animo], contudo ele pode ser descoberto. E evidentemente deve ser arduo aquilo
que tdo raramente é encontrado’>3!.

Ainda que o corpo coletivo ndo esteja dominado explicitamente por um
regime tiranico em sua forma mais opressora, esteja aparentemente livre, ele ainda
se mantém, de certa forma, prisioneiro. Isto porque, conforme Espinosa explica no
Apéndice da Parte I da Etica, os homens estdo naturalmente submetidos ao regime
dos afetos e das paixdes, e, por isso, engendram mais facilmente relagdes
mergulhadas no primeiro género do conhecimento, produzindo ideias inadequadas,
e sdo conduzidos por uma logica finalistica do mundo e de Deus. “os homens
julgam sobre as coisas conforme a disposi¢cdo de seu cérebro e que as imaginam
mais do que as entendem’>2,

A logica da supersti¢do ¢ facilmente compartilhada por todos, que estdo
presos aos seus preconceitos. Espinosa repete diversas vezes que ndo ¢ a razao que
conduz, naturalmente, os homens, mas os afetos. E € por isso que o ser humano nao
deseja o que lhe é til, mas o que lhe aparenta ser ttil. E por isso que, aparentemente,
¢ “impossivel libertar o vulgo da supersticdo como do medo”. A supersti¢cdo € o
medo sustentam a tirania.

Nao quer dizer, também, que ndo hd remédio contra a servidao e contra a
tirania. Apesar de “arduo o caminho”, existem meios para se efetivar a liberdade e
ndo rumar para a tirania: desde a fundagdo do estado, com a formagdo de
instituigdes que cristalizam afetos alegres, at¢ a manutencdo do estado, onde a
estabilidade, a seguranca e a paz devem ser fundadas no que o ordenamento
institucional determina e ndo na opiniao particular do governante. Assim também
como a indignacao e resisténcia de alguns poucos, frente a figura do vulgo, e que
lutam contra as formas de opressdo dos dominantes. O cidaddo espinosano,
obediente as leis comuns que sdo uteis ao crescimento da cidade e que possui
resisténcias-ativas constitutivas do campo politico e que resistem as formas de
opressao e supressao de direitos, ¢ fundamental para o esforco do conatus coletivo
aumentar sua poténcia de existir e conservar-se.

Por fim, o problema da serviddo para a vida em comunidade ¢ que dela sdo

formadas apenas relagdes entre os corpos fundadas em paixdes passivas € que nunca

31 ESPINOSA, 2018, 579.
32 Ibid., p. 121.
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se tornardo agdes. Sdo relagdes, por isso, passivas, € contrarias a resisténcia e a
obediéncia util do cidaddo, que ndo vé que cumpre ndo as ordens Uteis a si e a
comunidade, mas ordens uteis ao outro, aquele que domina. A servidao leva a
tirania, porque, frente a passividade dos individuos, ha pouca agao e resisténcia e o
soberano que se torna tirano encontrara espago para fazer uso do exercicio do poder
politico para seus fins particulares, de modo contrario a propria natureza do estado.

A servidao ¢ latente na sociedade civil e ndo ¢ algo possivel de ser
totalmente eliminado, pois ¢ a légica afetiva que organiza os encontros € os afetos
tristes e paixdes passivas, assim como os afetos alegres e paixdes ativas, sdo
naturais. Também ndo pode ser totalmente experimentada, uma vez que a totalidade
da servidao ¢ a morte do individuo. Nao ha “totalidades” na filosofia de Espinosa,
a servidao transita no tecido social e possui niveis de experimentacdo. Para

Espinosa, a serviddo deve ser constantemente combatida e resistida para que

caminhos pra o transito da liberdade se abram.
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Conclusao

A esséncia da alma, escreve Espinosa, ¢ o conhecimento e, quanta mais conhece,
mais realiza sua esséncia ou sua virtude’*.

Vimos que as relagdes sociais e politicas estdo mergulhadas no primeiro
género do conhecimento, a imaginacgdo. Trata-se de algo natural, considerando que
os corpos humanos estao naturalmente submetidos a logica afetiva e, tanto os afetos
como a imaginagdo sdo constitutivos do campo politico. S3o os afetos
alegres/paixdes ativas que possibilitam que os corpos tenham meios de construir o
campo da acdo e que levam as relagdes a experimentarem e produzirem ideias do
segundo género do conhecimento. O pensamento racional ndo ¢, conforme
Espinosa explica, o que conduz o ser humano, mas, sim os afetos. No entanto, a
razdo ndo se trata de uma utopia. E uma realidade possivel de ser alcangada, a partir
do momento em que os corpos maximizam a poténcia dos encontros e tém o conatus
aumentado.

Porém, a natureza humana nao foi feita de modo que os individuos desejem
o que lhes ¢ mais util: uma comunidade de sabios ndo passa de uma abstracdo. Se a
natureza humana buscasse sempre o que lhes ¢ mais util, “ndo seria preciso
nenhuma arte parta a concordia e a lealdade”, afirma Espinosa no capitulo 6 do
Tratado Politico. Por isso, a instituicao do estado civil é necessaria. Somente com
a instituicdo do estado que hd a possibilidade de a multiddo experimentar a
liberdade, a razao e ter o direito natural efetivado.

A institui¢do do campo politico €, para Espinosa, imprescindivel para a
concordia e a paz entre os individuos, mas ndo significa, de maneira alguma, que
tais objetivos sejam automaticamente alcancados: a institui¢do do estado se funda
nos afetos, portanto, nada escapa a dinamica afetiva. Nao sao apenas afetos alegres
que transitam e conduzem a multidao.

A experiéncia mostra, afirma Espinosa no Tratado Politico, que, em geral,
a multidao ndo faz o que ¢ mais util a si: os fatos historicos comprovam que, mesmo

nao sendo o melhor para a paz e para a concérdia, a multidao confere todo o poder

333 CHAUL, 1995, 71.
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a um sO. A tirania, ainda que seja um regime politico que nasce decadente, que ¢é
exercicio do poder politico totalmente contrario a natureza do conatus coletivo, vez
ou outra, se manifesta.

Os motivos nos remetem ao Apéndice da Parte I da Efica. O ser humano,
como demonstra Espinosa, “Nasce ignorante das causas da coisas” e, por
desconhecer as causas, enxerga somente o fim delas, “julgam pelo seu o engenho
alheio” e imaginam as coisas mais do que as entende. O mesmo fazem com a visao
de Deus: nao conhecem as causas € a natureza de Deus e, por isso, o imaginam a
imagem e semelhanga do homem. Deus ¢ transcendente, finalistico e dotado de
vontades. Essa visdo teleoldogica do mundo e essa forma de julgar as coisas
conforme seu proprio engenho, produzem e alimentam as controvérsias entre os
individuos. Espinosa explica que, “embora os corpos humanos convenham em
muitas coisas, discrepam, contudo, em varias”. Trata-se de uma estrutura de
pensamento presente em todos os individuos, que ¢ fruto da imaginacao.

As supersti¢des, surgidas do preconceito finalista, compdem uma maneira
do ser humano enxergar o mundo e esta imersa no primeiro género do
conhecimento. E preconceito e, também, ¢ medo: experimentar vivéncias que
fogem a ordem das coisas estabelecidas nas mentes, contrarias as finalidades
atribuidas enraizam medo e os afetos que causam padecimento, fraqueza e
passividade.

Essa fic¢ao finalista se torna um sistema e se relaciona diretamente com a
pratica. A consequéncia pratica desse modo em agdo ¢, conforme Laurent Bove
pensa em A estratégia do conatus, “‘a moralidade da ordem universal ou a alienagdo
generalizada™**. E aqui se encontra o problema da supersticdo e da servidio. Um
paradoxo, uma vez que, se o conatus se esforca para perseverar no ser e conservar
sua existéncia, como pode ser possivel a serviddo e a manutencao de todo o sistema
da supersticao? Ou melhor, como poder ser possivel que os individuos sejam afeitos
a algo que nao contribui para o aumento de sua poténcia e sim para a diminui¢ao
desta?

Vimos que esse sistema, apesar de ser movido por afetos tristes e possuir
apenas carga negativa, possui algo de afirmativo na medida em que ¢ desejado, de

alguma maneira, pelos individuos. Os homens buscam a salvacao e se ela for

334 BOVE, op. Cit., p. 171.
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apresentada por um meio que seja somente a serviddo, sera na serviddao que
repousara o desejo. E um desejo fundado na ignorancia, no desconhecimento das
causas, que remete a explicacdo do Apéndice da Parte I. Os homens lutam pela
servidao como se lutassem pela liberdade. Essa ideia de salvagao pela servidao ¢
paradoxal: apesar de aparentar ser algo positivo, as consequéncias ndo sao positivas
pois, no fundo, os afetos tristes nunca serdao agdes e nunca produzirdo conhecimento
do segundo género, pois ndo convém com a razio>>.

E nesse terreno que a tirania floresce, que o autoritarismo se desenvolve e
as desigualdades sociais se aprofundam. Na tirania, o soberano governa para a
realizacdo de fins particulares e um pequeno grupo dominante se aproveita do poder
para, também, realizar seus proprios interesses. Isto ¢ o oposto do que Espinosa
pensa sobre o que € mais util a multidao. O mais util a multidao € o que o regime
democrético espinosano proporcional, pois possibilita a participa¢do da maioria na
politica e maior espago de efetivacdo e realizagdo dos direitos naturais e civis. Os
conflitos para se chegar ao consenso sao fundamentais para a constru¢do do proprio
campo politico e ¢ por isso que, para Espinosa, a democracia ¢ o mais natural dos
regimes.

Voltando ao inicio deste trabalho, Espinosa afirma que ndo adianta derrubar
o tirano se nao forem eliminadas as causas da tirania. Isso porque o tirano € apenas
o resultado pratico de um modo de pensar fundado nas supersti¢des e na servidao.
Esse modo ¢ enraizado na sociedade. Espinosa ndo ¢ o filésofo das utopias e dos
modos absolutos. Nao h4 que se falar em uma cidade totalmente racional ou
totalmente servil, pois isto € impossivel. O possivel € o combate a servidao e a
supersticdo. Esse combate sé € possivel quando ha relagdes sociopoliticas fundadas
no primeiro género, mas que sao engendradas por afetos alegres e que possibilitam
tanto a formulacdo de ideias adequadas do segundo género quanto a agdo. Nesse
processo, ¢ fundamental o conhecimento, enfim, a educagao.

O pensamento de Espinosa é, conforme pensa Deleuze, intempestivo. E
atual sempre, independente do contexto historico, justamente porque € desprovido
de atualidade. Por isso, pode ser pensado e estudado em todos os tempos, inclusive
como contemporaneo a nos. Portanto, o pensamento de Espinosa nos pde a

interrogar nosso proprio tempo. A preocupagdo de Espinosa ¢ a servidao, suas

33 DELEUZE, 2017, p. 307.
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causas e efeitos praticos que se tornam freios a realizacdo da liberdade politica. Em
sua época, os efeitos da servidao e da supersticdo eram percebidos nos campo,
politico e social: através da Igreja, que exercia grande poder, através da tirania
teologica, do despotismo politico e da falta de conhecimento cientifico e filosofico.
O contexto historico sdo utilizados como exemplos por Espinosa, mas ndo sdo
determinantes para a sua filosofia.

Ao compreendermos a nogao da servidao, sua génese e suas implicacdes no
campo ¢€tico e politico, compreendemos melhor as formas de alienacao
contemporanea e somos capazes de identificar formas de poderes e estruturas
sociais autoritarias, com marcante desigualdade social, ainda que nas democracias

modernas.
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