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APRESENTACAO

O Grupo de Estudos Espinosanos do Departamento de Filosofia da
Universidade de Sao Paulo, em 2004, completou 10 anos.Ao longo deste periodo,
diversas atividades foram desenvolvidas e procurou-se fazer o registro delas para,
como diz Espinosa, tentar contornar as forcas do “tempo voraz que tudo abole da
memoria dos homens”. Os Cadernos Espinosanos se inspiram nesse propoésito.

Desde o nimero X, dedicado ao Professor Livio Teixeira, os Cadernos
estdo dedicados também a Estudos sobre o século XVII, seu subtitulo. O que, na
verdade, expressa algo que ja acontecia na pratica, pois textos acerca de varios
outros filosofos do periodo sempre estiveram presentes a cada edigao.

O objetivo destes Cadernos continua sendo publicar semestralmente
trabalhos sobre filosofos seiscentistas, constituindo um canal de expressao dos
estudantes e pesquisadores deste e de outros departamentos de Filosofia do pais.

Porque destinados a auxiliar bibliograficamente aos que estudam o
Seiscentos, tanto para os trabalhos de aproveitamento de cursos, quanto para
a elaboracdo de outros projetos de pesquisa, estes Cadernos também publicardo,
regularmente, ensaios de autores brasileiros e tradugdes de textos estrangeiros,
contribuindo com o acervo sobre o assunto.

Esperamos que esta iniciativa estimule os estudos sobre os filosofos
daquele periodo a que esta publicacdo ¢ inteiramente dedicada e permita criar
ou ampliar a comunicacdo entre os que estdo envolvidos com a pesquisa desses
temas, incentivando, inclusive, outros departamentos de Filosofia a colaborar

conosco no desenvolvimento deste trabalho.

Franklin Leopoldo e Silva
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A PRESENCA DE ESPINOSA
NA ALEMANHA DURANTE O PERIODO DO
NACIONAL-SOCIALISMO: ESPINOSA COMO
‘CONTRA-EXEMPLO’ DA INFLUENCIA DESTRUTIVA
DO JUDAISMO SOBRE O ESPIRITO ALEMAO?

Manfred Walther™

Enquanto para o completamente ndo tipico alemdo
Espinosa, a personalidade ndo possui valor proprio nem
liberdade, ela é concebida por Leibniz
fundamentalmente como microcosmo.

Hermann Glockner (11, p.22)

1. O “problema-Espinosa™!

A luta do Nacional-Socialismo [N.S.] pelo revigoramento do
povo alemdo destinado a dominar o mundo, bem como do espirito alemao,
puseram duas tarefas aos intelectuais que figuram entre os — numerosos
— seguidores do sistema N.S.: a primeira consiste em evidenciar aqueles
poetas e pensadores, mas também os cientistas que figuram na historia
alema, nos quais o espirito alemao, ndo falsificado por influéncias estranhas,
recebeu a sua mais pura expressdo. Nesse contexto, Leibniz desempenha,
como mostram as contribuicdes a este volume, um papel central, como o

“pensador mais alemao dentre os alemaes”.

*Traducdo de Sérgio Luis Persch, professor da Universidade Federal da Paraiba.
** Professor aposentado da Leibniz Universitdt Hannover.
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A outra tarefa igualmente importante consiste em descobrir as
influéncias destrutivas do judaismo sobre a vida espiritual germanica
na Alemanha, na filosofia e na literatura, mas também nas ciéncias
particulares — desde a matematica até as ciéncias sociais —, com o intuito
de poder “elimina-las” completamente para os tempos futuros. A alegacao
de que o desmantelamento do povo alemao nos tempos de Weimar tenha
ocorrido, sobretudo, “gracas” a influéncia do judaismo mundial, atuando
j& hé séculos e destruindo o espirito do povo e a substancia hereditaria dos
alemaes através do materialismo, do liberalismo, do pensamento legalista,
do internacionalismo e do pacifismo, a saber: esse Anti-semitismo de
fundamentagdo racista tem uma grande importancia, uma vez que se trata
de uma espécie de filosofia da historia capaz de tudo esclarecer e emprestar
consisténcia aos elementos heterogéneos da Ideologia N.S.

Agora, dessa conjuntura resulta um grande problema, que coloca
em perigo todo aquele empreendimento, a saber, o fato de que Espinosa
exerceu uma influéncia tdo gigantesca sobre “poetas e pensadores”
genuinamente alemaes — desde Lessing, Herder e Goethe, passando por
Fichte, at¢ Holderin, Schelling e Hegel, para nomear apenas os mais
importantes — e isso se mantinha quase de todo presente para muitos
alemaes, principalmente entre os mais cultos. Estavam esses herois
alemaes, portanto, igualmente “infestados pelo judaismo”? Mas o que,
entdo, restava da grande e genuina substancia alema?

No que se segue, apresentarei alguns exemplos de como foi
travada essa luta em torno do “problema-Espinosa”, e quais resultados
produziu. Para tanto, € preciso ter presente de antemao os diversos retratos
de Espinosa que foram produzidos no periodo pds-idealista até 1932.
Entretanto, o retrato de Espinosa delineado pelo ‘alemiao culto’ ndo foi
cunhado somente, nem mesmo sequer no que possui de essencial, pela

historia da filosofia e da ciéncia, mas — e nisso Espinosa ocupa igualmente

Manfred Walther

uma posicao privilegiada — pelos numerosos produtos literarios, nos quais
Espinosa ora se encontra no centro, ora desempenha um papel importante
— desde a poesia de Schiller dedicada a Espinosa, de 1782, até a meia
duzia de romances e dramas sobre Espinosa, que apareceram nas trés
primeiras décadas do século XX na Alemanha.? Por isso € preciso levar
em consideragdo esses textos literarios, principalmente os romances sobre
Espinosa, no esbogo dos retratos de Espinosa que se difundiram no periodo

anterior ao nacional-socialismo.?

2. Retratos de Espinosa no periodo anterior a 1933

Ao longo de todo o século XIX e até 1932, travava-se na Alemanha
um debate animado para se saber se Espinosa deveria ser considerado um
filosofo judeu. A seguir serdo apresentados em ligeiro esbogo, e ilustrados
através de citagdes exemplares, alguns retratos de Espinosa que sdo tipicos
do periodo em questdo, dos quais resulta claro o quanto foi dura a luta dos

idedlogos do N.S. contra o filésofo ‘judeu’ Espinosa.

2.1 Uma vez judeu, sempre judeu

Muitos daqueles filosofos que ndo t€ém procedéncia judaica, os
quais se opdem a filosofia de Espinosa ndo somente de maneira critica,
mas inclusive recusando-o, acentuam que o pensamento dele sem duvida
¢ tipicamente judeu, apesar da sua excomunhdo da comunidade judaica
de Amsterdam no ano de 1656, inclusive com o mais severo veredicto de
excomunhdo que desde sempre fora ali pronunciado.* Tendo por objetivo
identificar Espinosa como um pensador judeu e com isso, a0 mesmo
tempo, desqualifica-lo filosoficamente, Eduard von Hartmann (1842-1906)
assevera, por exemplo, de um lado, o carater total e estritamente formal,
que ndo da mostras de qualquer conteudo substancial, da sua filosofia, e

do outro lado, remetendo-o a Giordano Bruno, nega-lhe toda originalidade
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relativa ao surgimento do panteismo moderno (Hartmann 14). Assim ele se
mostra como que em duplo sentido irrelevante.
A plausibilidade mediocre da interpretagdo de Hartmann, em vista

da historia do impacto de Espinosa na Alemanha, é 6bvia.’

2.2 Espinosa, enquanto filosofo, “nao mais ¢ judeu”

Dentre aqueles que apreciam sobremaneira a filosofia de Espinosa,
evidencia-se o esfor¢o em livra-lo de qualquer inspiracao judaica.

a) O superintendente geral de Weimar, Johann Gottfried Herder
(1744-1803), em virtude da distingdo entre o conceito de causalidade
imanente, de Espinosa, e a causalidade emanatista da tradi¢do cabalistica,
entre a linguagem filosofica de Espinosa e a linguagem metaforica da
Cabala, que ele estabeleceu em prol da reabilitacdo de Espinosa em
seu livro, promotor da assim chamada Renascenca de Espinosa, Gott.
Einige Gesprdche iiber Spinoza's System (Deus. Alguns didlogos acerca
do sistema de Espinosa), e tendo em vista o carater fundamental dessa
distingdo, logo acrescenta: “Caso contrario, ele teria permanecido um
judeu”.(Herder 26, p.96).

b) Em seu artigo Die Judenfrage (4 questdo judaica), o filosofo
da esquerda hegeliana, critico da religido, Bruno Bauer (1809-1881),
descreve o trabalho de longos séculos na formagado da Europa, para entdo
assinalar: “Nao ha como citar um unico judeu” (Bauer 4, p.49). Porém,
imediatamente acrescenta: “Espinosa ja ndo era mais judeu, quando
construiu o seu sistema” (Idem ibidem).

¢) Também o professor de direito publico de Heidelberg e filosofo
do direito marcado pelo ressentimento anti-semita (Seen 28 p.372-405),
Johann Caspar Bluntschli (1808-1881), no 1° volume da sua Historia das
ciéncias na Alemanha, a saber, na Geschichte der neuern Staatswissenschat,

Allgemeines Staatsrecht und Politik (Historia da ciéncia moderna do
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Estado, do direito civil em geral e da politica) (Bluntschli 5, p.131),
quando se refere a exclusdo de Espinosa da comunidade de Amsterdam,
afirma imediatamente a seguir: “Ele ndo era mais judeu”, para entdo expor
com muita perspicacia o que ha de especifico no pensamento de Espinosa
acerca do Direito.

Ao longo de todo o século XIX, é essa postura que muitos
assumem, na medida em que t€ém um aprego especial por Espinosa e, ao
mesmo tempo, combatem o ‘judaismo’.

d) A esse contexto dos esfor¢os em apresentar Espinosa, com base
em sua importancia acentuada para a filosofia e a literatura do periodo
classico, como um pensador que teria se emancipado inteiramente da sua
procedéncia judaica, pertencem também dois romances sobre Espinosa,
escritos no comeco do século XX.

- O escritor de orientacdo anti-semita Otto Hauser (1875-1944),
de Osterreich, apds interromper os seus estudos das linguas orientais e da
teologia evangélica, publicou em 1907 a obra Spinoza. Roman (Hauser
15), na qual desenvolve a “dupla oposicdo frontal de Espinosa, de um
lado, ao judaismo mundano-comercial (contra o judaismo do seu pai) e,
do outro, ao judaismo da fidelidade a religido e a lei (contra o judaismo da
comunidade)” (Kilcher 20, p.87).

- Apenas um ano depois, aparece Amor Dei. Ein Spinoza-
Roman (Amor Dei. Um romance sobre Espinosa), do alemao-hungaro
Erwin Guido Kolbenheyer (1878-1962) (Kolbenheyer 21), o qual dispde
de conhecimentos muito mais detalhados que os de Hauser acerca da
comunidade holandesa do tempo de Spinoza e das pesquisas biograficas
acerca de Espinosa.® Enquanto estudioso zoologo, psicélogo e filésofo
(Dr. Fil., Viena 1905), ele acentua, com uma tendéncia basica similar a
de Hauser, a “condicionalidade do Eu afetada por impulsos” (triebhafte

Ich-Bedingtheit) da vida humana e faz Espinosa descobrir Giordano
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Bruno e, abandonando a tradigdo judaica, entrar no circulo de van den
Ende. Kolbenheyer descreve Espinosa, ao lado do artista (Rembrandt) e
do homem de acdo (Jan de Witt), como um desses homens que vivem
plenamente o seu amor fati. No entanto, Espinosa excede os dois outros,
na medida em que, “affranchi de la servitude de la foule comme de la
tyrannie”, ele formula enquanto filésofo, isto ¢, enquanto “spectateur froid
et lucide de la destinée politique”, as leis do “antagonisme irréductible
entre la foule, la masse, la populance, ’humanité médiocre” de um lado e,

do outro, as do “individu du génie” (Lagny 22, p.480-481).

2.3 Espinosa como pensador que supera todas as estruturas
nacionalistas: o (primeiro) universalista

A discussdo alcanca um nivel totalmente distinto, assim que a
emancipag¢ao de Spinoza, da sua procedéncia e do universo do pensamento
judaico, passa a ser vista como exemplar para aquela tarefa com a qual
se depara a Europa no contexto da modernidade. O dado biografico que
serve como ponto de partida para tal € o fato de que Espinosa, apos ter sido
banido da comunidade judaica, ndo ter se filiado a nenhuma outra religido
positiva ou denominacao religiosa.

a) A perspectiva trazida a tona pela Aufklarung, de que os homens,
sem prejuizo para as suas respectivas procedéncias, poderiam chegar
a um acordo mutuo em prol de uma coexisténcia duradoura e pacifica,
seguindo uma orientagdo universalista baseada na ideia de uma verdade
unica, influencia o tracado do retrato de Espinosa apds o término da
filosofia idealista, sobretudo, em primeiro lugar, no contexto judaico. Essa
perspectiva parece bastante promissora para o futuro, sobretudo porque nao
promete apenas uma emancipacao dos judeus da sua existéncia fechada em
gueto, mas porque se concebe, a0 mesmo tempo e na mesma medida, como

pos-crista. Somente depois de rompido o poder das ortodoxias de fodas as
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tradigdes € que a emancipacao particular dos judeus podera se estender
a humanidade toda. O que se oferece, mais nessa perspectiva enquanto
ponto de orientacdo do que no exemplo propriamente dito de Espinosa,
que se emancipou da sua procedéncia judaica, ndo como um cristao, mas
sim, de toda a positividade religiosa?

Essa perspectiva conhece um primeiro retrato impressionante e,
devido a grande disseminacdo da obra, eficiente, no romance Spinoza’ de
Moses Baruch, mais tarde Berthold Auerbach (1812-1882), que também
traduziu para o alemao e publicou uma edi¢cdo em varios volumes das
obras de Espinosa e se tornaria conhecido de um publico leitor ainda
mais vasto com os seus Contos de aldeia. Ap6s o relato das lutas internas
e externas que Spinoza teve que travar em seu processo de maturagdo
supostamente precoce, Auerbach conclui: “Baruch ja ndo era o filho
de Israel, ele era o filho da Humanidade”(Auerbach 2, p.101). E, numa
conversa ficticia de L. Meyer com o herodi, Auerbach também confere
ao caso uma explicagdo, por assim dizer, sociologico-cientifica, de que
tenha sido aquele um judeu que se tornou o primeiro filho da humanidade.

Nessa conversa, Meyer diz o seguinte:

“Ojudeuque,além domais, libertou-se dasua propriatradigao
dilacerada, ¢ o estrangeiro propriamente desembaragado no
mundo, provido de todas as armas do espirito humano; nao
obstante, examinar e compreender o mundo todo, tal como
¢ dado na historia, com um olho intacto de crianga, eis uma
vantagem e uma liberdade que ninguém outro ha de alcangar
facilmente”. (Auerbach 3, p.230)

Essa ¢, decerto, a formulagdo mais concisa disso que os
protagonistas da consciéncia emancipatoria judaica tomam por evidente

no século XIX.
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b) Tao plausivel quanto seja essa interpretacdo de Espinosa no
contexto do esfor¢o que fizeram os intelectuais judeus para se colocar a/
pari do que ha (segundo a opinido deles) de mais avangado na cultura, na
filosofia e na ciéncia modernas, tdo surpreendente vem a ser que essa mesma
interpretagdo se encontre também num filésofo alemao do século XX, que
se propusera justamente a tarefa de provar que as marcas caracteristicas
das diversas filosofias, na Europa, devem-se aos respectivos espiritos
nacionalistas. O habilitado fisiélogo (Heidelberg, 1857) e, posteriormente,
filosofo e psicologo Wilhelm Wundt (1832-1920), em sua monografia Die
Nationen und ihre Philosophie. Ein Kapitel zum Weltkrieg (4s nagoes e suas
filosofias. Um pretexto para a guerra mundial) (Wundt 39)%, relativamente

a influéncia de Descartes, diz o seguinte:

“FEis que se mostra muito significativo, para as acdes
reciprocas dos povos que tomam parte na cultura dessa
época, o fato de que o homem que resolveu o problema
colocado pelo fildésofo francés, ndo de maneira definitiva
[...], mas conforme o espirito do tempo e de acordo com
a situacdo que apresentam os pressupostos assumidos nas
ciéncias, ndo pertence a na¢do alguma, ou, melhor dizendo,
pertence simultaneamente aos povos diversos que, naquele
tempo, tomavam parte no trabalho espiritual. Esse homem
¢ Espinosa [..]. Uma vez que Espinosa pertenceu, de
nascimento, aqueleramo do povo judeu que, por sua formagao
e inteligéncia, transpds largamente os limites do judaismo
oriental, e depois, em terreno holandés, foi influenciado pela
cultura germanica presente na nacao que o abrigou, e, por
intermédio das relagdes internacionais, travou contato com
a ciéncia italiana, francesa e alema [surpreendentemente o
contexto inglés nao € referido, M. W.], a sua filosofia ¢, num
sentido bastante proprio, inter-nacional [...]. Se ali, nesse
contexto de pensamentos que vieram amadurecendo durante
um periodo prévio nas mais diferentes nacdes da Europa,
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originou-se uma visdo de mundo que, por conferir uma
unidade a todos esses elementos, talvez seja a expressdo mais
perfeita da complexidade de pensamentos daquela época,
todavia, ela ndo foi capaz de se reconhecer nesse sistema”.
(Wundt 39, p.25-27, os italicos ndo estdo no original).

2.4 A (meia) incorporacao de Espinosa no circuito cultural alemao

No ano de 1890 aparece um escrito, no qual o autor exorta os alemaes
para que, em consideragao retrospectiva da peculiaridade dos alemaes enquanto
o povo dos individualistas e como recusa do mecanicismo e do materialismo,
retornem novamente para aquela unidade da cultura artistica e filosofica,
que veio quase a sucumbir, especialmente sob a influéncia destrutiva dos
judeus. O autor, Julius Langbehn (1851-1907) alegava que, para tanto, um
papel central cabia especialmente a cultura da baixa Alemanha — incluindo-se
os holandeses — e que o pintor Rembrandt, o qual, “dentre todos os artistas
alemaes, €, porém, [...] o mais individualista”, ou ainda, “o0 mais alemao de
todos os artistas alemaes”, poderia e deveria servir como um “prototipo do
génio alemao” e, assim, como “figura exemplar do renascimento nacionalista”
(Schewe 25, p.1084) — o que rendeu ao autor o apelido de ‘Rembrandt Alemao’.
Trata-se do Rembrandt als Erzieher (Rembrandt como educador) de Julius
Langbehns (23), do qual, somente nos primeiros dois anos, foram impressos
39.000 exemplares. Nesse ‘escrito para um despertar’, Espinosa também nao
desempenha um papel insignificante, o que nao admira, por causa do que se
considera acerca da contribuigdo do pensamento dele para o apice da cultura
alema. Langbehn toma como ponto de partida o fato de que Rembrandt e
Espinosa viviam ao mesmo tempo e pouco distantes um do outro no quartel
judeu de Amsterda. Ele vé, para o seu projeto, outras varias semelhancgas
significativas entre ambos. Por isso, dedica uma alinea do seu livro a “Relagao
[de Rembrandt] com Espinosa” (Langbehn 23, p.48-50).°
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“Nesse sentido [a saber, com referéncia ao fato de que
Rembrandt trouxera tudo ‘numa relacdo direta com o
mundo, o homem, o cora¢do’], ele é tocado, de modo
bastante peculiar, pelo seu grande companheiro do tempo,
de nacdo e inclusive de procedéncia, Espinosa; neste se
condensa em uma personalidade singular pura o judaismo
originariamente aristocratico'® que Rembrandt destaca tdo
diversamente em sua arte” (Langbehn 23, p.50).

E verdade que, logo em seguida, lemos: “O judeu oferece a
sabedoria do além-mundo, e 0 alemao, a sabedoria do cotidiano; e por isso,
a sabedoria melhor, a mais acessivel e mais aprazivel” (Langbehn 23, p.51).
Ap6s indicar que ali houve “uma influéncia mutua frutifera de dois dominios
distantes e aparentemente opostos um ao outro”, segue, sob a expressao
capitular de “a¢@o reciproca”, enquanto uma expressao que designa “um

conceito bem especificamente alemao”, a alusdo ao fato de que,

“(em) meio a arte culta [...], uma relagdo semelhante, que
dois homens significativos mantém entre si, encontrou a
sua melhor e, poderia dizer-se, mais insuperavel expressao
através do duplo retrato de Schiller e Goethe em Weimar, de
Rietschel [em frente ao Teatro Nacional]. Poeta e pensador,
que ali se transmutam ambos um sobre o outro, sustentam
conjuntamente uma coroa de honra” (Langbehn 23).

E o autor continua: “Da mesma forma, Rembrandt e Espinosa, em
que o poeta e o pensador se transmutam um sobre o outro de maneira ainda
mais abrangente do que aqueles, sustentam também conjuntamente uma
coroa de honra; chama-se: liberdade holandesa” (Langbehn 23, p.50).

E mais para o final do livro, ainda consta isto:

“Essadupla face [de claro e escuro] se encontra mais conjunta
ainda especialmente no dominio espiritual; Espinosa,
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o filosofo esclarecido, e Rembrandt, o pintor obscuro,
mostram-se aqui novamente como o par gémeo hostil, tais
como foram reconhecidos acima. Espinosa, esse solitario
polidor de lentes, no interior do seu pequeno quartinho de
pensdo, daria para Rembrandt o mais preciso objeto para
uma gravura; esse ultimo experimenta, no periodo apds
a sua faléncia, os efeitos penosos dela com uma calma e
resignagdo filosofica, que teriam sido plenamente dignos do
primeiro. Luz e sombra preenchem a ambos tanto interna
quanto externamente; luz e sombra os sobrepde um ao outro.
Eles formam um par claro-escuro. Espinosa tem algo da
inflexibilidade alema em seu modo de pensar, e Rembrandt,
algo da flexibilidade oriental em sua arte; cada um deles é
tao significativo porque lhes foi possivel, enquanto pessoa,
compreender em si proprio alguma coisa que se opunha a
sua raca e, dessa forma, fertiliza-las. Uma coisa somente
se eleva a sua perfeicdo quando se transforma no oposto de
si mesma; trata-se de uma sabedoria em lusco-fusco, mas é
justamente no lusco-fusco que se pensa melhor.” (Langbehn
23, p.272; os italicos ndo constam no original).

Foi assim que Espinosa, ao lado e em contraposi¢do a Rembrandt,
apesar da sua proveniéncia oriental, acabou sendo introduzido de alguma
forma no circuito da cultura alema.

Quando Alfred Wenzel (1865-?) escreve, no 1° (e unico) volume
da sua monografia sobre Espinosa, de 1907, que, enquanto judeu, Espinosa
justamente “trouxe a vida espiritual da raga germanica a mais perfeita
florescéncia” (Wenzel 36, p.33), isso soa como um reflexo — mais uma vez
aumentado — do duplo retrato de Langbehn.

Quanto as dissonancias cognitivas ¢ afetivas que esses retratos de
Espinosa assaz diversos sdao capazes de produzir, inclusive nos homens
que se encontram proximos do Nacional-Socialismo, seja mencionado aqui

apenas isso que tem a dizer acerca de Espinosa, em 1932, o entdo Oficial
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da Marinha e Comandante do Corpo de Voluntarios. Tendo terminado seu
doutorado em 1923, o escritor Bogislav von Selchow (1877-1943), o qual
entdo se tornaria membro da Academia do Direito Alemao fundada pelo

Nacional-Socialismo no ‘Terceiro Reich’, afirma o seguinte:

“A doutrina de Espinosa nao ¢ tdo significativa pelo fato de
que o curso de seus pensamentos o conduzem, ele o solitario
e incompreendido, muito para além da consciéncia do seu
tempo, mas sim, pelo fato de que o conflito originario de
toda a filosofia recebeu com ele a mais clara expressao, o
conflito entre o impulso humano do pensamento, dirigido
a derradeira unidade, e a matéria que se lhe opoe [...] Nao
restam duvidas de que Espinosa falha [...] E mesmo assim
ha que se continuar admirando em Espinosa a maneira
como a vontade desatenta do pensamento sempre se dobra
de novo ante um sentido forte da realidade (Selchow 27,
secdo sobre Espinosa, p.224-232)

Na medida em que concebe o surgimento do Estado “a partir de
energias impulsivas elementares, ele recupera ideias que, na Filosofia
do Direito, foram relegadas ao esquecimento desde os tempos da Alta
Escolastica...” (Selchow 27, secdo sobre Espinosa, p.224-232). Isso, nao
obstante as complexas influéncias que ligam Espinosa com o Renascimento

e 0 Humanismo, com Descartes e Hobbes:

“Se ele permanece solitario e estranho e incompreendido
entre os seus contemporaneos, fundamentalmente isso se
deve menos a grandeza e a fertilidade dos seus pensamentos
para o futuro, do que a espiritualidade de constituicdo
inteiramente diversa, pela qual ndo se pode negar a sua
proveniéncia do Gueto. A sutileza talmudica, o fio condutor
do pensamento afiado como uma faca, o predominio do
formal, o carater abstrato gelidamente estranho, tudo isso
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o liga ao modo de pensar judeu [...]. A mais profunda fé
na vida, a confianga absolutamente inesgotavel na realidade
divina de todo ser e, ao lado disso, dura e estranhamente,
uma objetividade destituida de ilusdes, tudo isso, em ultima
instancia, s6 pode ser esclarecido da constitui¢ao do espirito
tipicamente semita”.

Entretanto, imediatamente a seguir consta mais uma vez:
“Em Espinosa, que nunca deixou de afirmar a felicidade da
alma nas mais criticas circunstancias, uma parcela, a mais
nobre do judaismo, ganhou forma simbélica”. (Selchow 27,
secdo sobre Espinosa, p.224-232).

Esse texto de 1932 articula de modo particular expressoes tipicas
da polémica caracterizagdo do pensamento “judaico” com acentuada
fertilidade do pensamento de Espinosa para o futuro, inclusive com
surpreendente reconhecimento. E evidente o dilema em que se encontra o

autor no que diz respeito a contribui¢do do pensamento de Spinoza.

3. A presenca de Espinosa no periodo NS

O interesse por Spinoza também ¢ intenso durante o ‘Terceiro
Reich’: o Rembrandt como educador de Langbehn, que somente nos dois
primeiros anos foi publicado em 39.000 exemplares — a partir da 13* edigao,
de 1890, numa versdo bem mais ampliada, a partir da 37* edi¢ao, de 1891,
com numerosas inser¢des ¢ mudancas — teve a sua publicagdo renovada
em 1934, 1935, 1936 e, como 85*-90? tiragem (nova edi¢do) foi novamente
publicada em 1943, em certa medida como edi¢ao popular. O leitor pode
ler nela sobre o “parentesco de almas” entre Espinosa e Rembrandt, o
“mais alemao de todos os artistas alemaes”, algo comparavel com o par de
génios personificado na Estatua Schiller-Goethe de Weimar, e sobre o fato

de que Espinosa possui alguma coisa “da inflexibilidade alema”."
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O Spinoza-Roman de Kolbenheyer foi republicado em 25.000
exemplares entre 1933 e 1943, ainda que Kolbenheyer, tanto pelas suas
publicacdes e atividades, quanto pelas distingdes que obtém no periodo
NS,"? seja um autor ‘insuspeito’, para quem Espinosa ¢ diretamente
paradigmatico a emancipac¢do radical do judaismo.

E o escrito de Wilhelm Wundt, Uber die Nationen und ihre
Philosophie (Sobre as nagdes e sua filosofia), que havia aparecido em oito
edi¢oes antes de 1933, € assistida com mais edi¢cdes em 1935, 1941 ¢ 1944,
dentre as quais a Gltima ainda mantém a glorificacdo de Espinosa, citada
acima, de maneira totalmente inalterada (cf. Wundt 40, p.25-27).

O grande interesse por Espinosa, cuja larga existéncia ¢ atestada
por essas indicacoes, esclarece também o que a primeira vista surpreende:

A obra principal de Spinoza, a Etica, deve ter sido editada de novo,
tanto em 1939 na edi¢cdo de Kroner, quanto também na edi¢dao da Reclam,
aqui obviamente sem que o tradutor Jakob Stern tenha sido avisado, ainda
que, obviamente, ndo tenham aparecido nas vitrines das livrarias.

E o volume de Kuno Fischer sobre Espinosa, da sua grande
Geschichte der neuern Philosophie (Historia da filosofia moderna),
uma das mais editadas monografias em lingua alema sobre Spinoza, que
cunhou o retrato de Espinosa para varias geragdes, foi “liberada para
‘venda sem propaganda’”
Oficio de Aprovacdo da Camara da Literatura do Reich, de 27.1.1944(!)

“em carater excepcional, devido ao seu [do livro] carater rigorosamente

, na reedicdo de Carl Gebhardt, por meio do 1°

cientifico” — que naturalmente se faria acompanhar da edigdo, “desde que
vos seja possivel suprimir algumas passagens que contém uma tendéncia
pré-judaica excessivamente acentuada, como principalmente a pagina
109”.13 A editora universitaria Carl Winter, em Heidelberg, ndo se vé na

possibilidade de cobrir com tinta preta essa passagem na folha ja impressa
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e, com isso, renuncia a publicacdo de uma versdo censurada, e o volume
aparece logo apos o fim do ‘Terceiro Reich’, em 1946.

Alémdomais, aparecem varios escritos académicos sobre Espinosa,
que sdo publicados mediante as condi¢des de censura, e apresentam da
mesma forma um retrato bastante positivo de Espinosa. Sejam apresentados
com mais pormenores, trés exemplos.

a) Como primeiro exemplo, ha que se referir a monografia sobre
Espinosa, em quatro volumes, do Jesuita Stanislaus von Dunin-Borkowski
(1864-1934), cujos volumes apareceram em separado entre 1933 e 1936
— um dos livros mais abrangentes sobre Espinosa, que jamais foram
publicados (Dunin-Borkowski 7). Uma vez que Dunin-Borkowski, que
dispde de um conhecimento impressionante, toma uma postura assaz
critica frente a Espinosa e, além disso, encontra-se sob a prote¢ao da Igreja
Catolica, praticamente ndo ha motivo algum para impedir a publicacao.

Ao lado deste, ha uma série de livros cujos autores sdo protestantes
e que ndo permitem qualquer delator de inimizade a Espinosa. Dois deles
sejam apresentados com mais precisao.

b) No ano de 1937, portanto, no quinto ano do dominio NS, aparece
uma monografia sobre Deutsche Klassik und Reformation (O Classicismo
alemdo e Reforma), de Erich Franz (Franz 9), a qual obtivera o prémio da
Academia Prussiana das Ciéncias em 1935. O prefacio — que os censores

liam com constancia e cuidado — salienta que

“as maiores criagdes espirituais [...] na verdade também
(surgem), em todo caso, de condi¢des raciais e culturais
determinadas [...], mas segundo a sua pretensao de validade
¢ a historia dos seus efeitos, elas vdo muito além da esfera
limitada da sua patria” (Franz 9, p. IX).

Porém, na mesma péagina se constata, em seguida,

25



26

Cadernos Espinosanos XXVIII

“que os poetas e pensadores se elevam gradualmente
do concreto, das satisfagdes vitais (sic!) do povo e da
particularidade inerente a sua proveniéncia, em dire¢ao aos
ideais universais da ‘humanidade’, do cosmopolitismo”
(Franz 9, p.IX-X).

Poucas paginas adiante, porém, consta de novo:

“O idealismo alemao ¢ a tentativa, levada a cabo mediante a
convocacao de gigantescas energias do espirito ¢ do animo,
de compreender conjuntamente em uma nova e grande
sintese, a experiéncia dos valores destrogados, e harmonizar o
contetido mais profundo da tradigdo religiosa com a liberdade
e maioridade do homem moderno” (Franz 9, p. X)

Podemos notar: O Prefacio esta cheio de contradigdes que mal
podem passar despercebidas e, dessa forma, consiste num exemplo tipico
daquilo que Leo Strauss, sob o tema Persecution and the Art of Writing,
estabeleceu como maxima hermenéutica da sua interpretacao do Tratado
teologico-politico de Spinoza (Strauss 30). Essas contradicdes sao
inteiramente conscientes ao leitor contemporaneo, e ele entende o que o
autor quer partilhar dessa maneira.

Sobre esse pano de fundo, também nao surpreende que na parte do
texto principal acerca da significagdo acentuada do movimento em torno de
Espinosa, com inclusdo de Lessing, Goethe e Herder, ¢ dedicada a cultura
alema (Strauss 30, p.403-407), ndo ha nenhum indicio de que o autor se
distancia dessa elevada valorizagao de Espinosa pelos classicos.

¢) O terceiro exemplo ¢ um livro de Hans Hélters, que se ocupa
igualmente com a assim chamada Renascenga de Espinosa em torno
de 1800: Der spinozistische Gottesbegriff bei M. Mendelssohn und F.
H. Jacobi und der Gottesbegriff bei Spinoza (O conceito espinosista
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de Deus em M. Mendelssohn e F. H. Jacobi e o conceito de Deus em
Espinosa), o qual aparece um ano apds o trabalho de Franz (Holters 18).
Num prefacio, o editor da série, Siegfried Behn, pergunta: “[...] sera que
Espinosa, na sua forma peculiar, ndo permaneceu muito mais distante
da vida espiritual alema, ele ndo teve que ser mal compreendido para
aparentemente ser apropriado?” (Holters 18, ndo pag.). E ele percebe
como sendo a esséncia da pesquisa de Holters, ter ele contribuido
para provar que “a inteng¢do doutrinaria particular de Espinosa [...] ¢
totalmente distinta do ‘espinosismo’ alemao” (Holters 18, prefacio,
ndo pag.). Isso serve para aquietar os censores. Se nos voltarmos para
o proprio trabalho de Holters, de fato, descobrimos que o autor critica
tanto Mendelsohn quanto também Jacobi, por terem compreendido mal a
doutrina de Espinosa acerca dos modos de Deus, mas procuraremos em
vao expressdes anti-semitas na parte que trata do judeu Mendelssohn,
e quando o autor explica a verdadeira doutrina de Espinosa acerca de
Deus, ndo se encontra nenhuma referéncia a um possivel distanciamento
que Holters toma com relagdo a essa doutrina. Na tltima frase, Holters
diz que ele pretende, com seu livro, contribuir para “o sentido eterno de
filosofia”, a saber, “ao amor pela verdade” ((Holters 18, p.89).

Ha, portanto, — assim ¢ possivel sintetizar o resultado — também
durante o periodo NS, a possibilidade de realizar pesquisas solidas sobre
Espinosa e salientar o seu significado para a cultura alema — naturalmente,
pagando-se o preco de abrir mdo de quaisquer artigos de f€, os quais,
porém, nada tém a ver de distintivo com relagdo aquilo que o autor tem a
dizer acerca de Espinosa.

Podemos notar: Espinosa estd tdo naturalizado na cultura alema, que
a censura, até mesmo no periodo NS, nao ousou proibi-lo completamente, e
que a pesquisa relacionada a tematicas de Espinosa podia ser realizada sem

ressentimento anti-semita também na sombra da censura. Essa € a tarefa
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de identifica-lo como um pensador judeu e, assim, exclui-lo do discurso
que o faz objeto de luta em torno da reconquista do genuino germanismo,
uma vez que ali ha uma série desses autores, cujos retratos de Espinosa
foram referidos na 2? parte, que devem inequivocamente ser remetidos ao

armazeém ‘popular’.

4. Uma tentativa de indicar o carater judaico da doutrina de Espinosa

O quio aferrada esta a consciéncia do “problema-Espinosa” em
vista do seu significado para o periodo cléassico da filosofia e da poesia
alemas, para os cultos dentre os protagonistas ativos do Nacional-
socialismo, ¢ perceptivel no seguinte detalhe:

No ano de 1936, o Grupo do Reich chamado Escolas Superiores da
Alianca do Direito Auténtico, sob a dire¢ao do Professor de Direito Publico
Carl Schmitt, promoveu uma Jornada sobre “O Judaismo na Ciéncia do
Direito”, na qual se seguiu o rastro da influéncia funesta do judaismo em
todas as partes do dominio da dogmatica do direito alemao. Na “entrevista”
que acompanhava as conferéncias da jornada, também fez uso da palavra o
“Dirigente de Comarca, o Procurador do Direito, Schroer” e fez exposi¢des
mais prolongadas sobre “A relagdo dos judeus com a lei”.!* Na conclusio
de sua conferéncia, Schroer passou a falar da “atitude filosofica da seleta
comunidade culta no século XIX” (Schroer 26, p.21-22), especialmente
do “humanismo” no qual se funda o “filosemitismo”. “O humanismo esta
estreitamente relacionado com a historia do espirito judeu”. Apds algumas
observagdes sobre o “amigo dos judeus” do século X VI, Johannes Reuchlin,
ele passa, sem que ainda subsistisse uma conexdo com o tema da jornada,

“Ciéncia do Direito”, a falar de Goethe, e diz dele o seguinte:

“E possivel provar que, no humanismo tardio do tempo de
Goethe, o espirito judeu, na figura de Espinosa, influenciou
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decisivamente a vida espiritual do humanismo. Goethe,
que reconhecidamente recusava o judaismo, todavia ndo
se livrou do veneno insidioso do modo de pensar judaico,
que influenciava o universo do humanismo enquanto
espinosismo, e com o qual Goethe” —ainda assim — “teve que
lutar durante toda a sua vida. Judeus alegaram que Goethe
teria sofrido de uma doenca da alma e que teria encontrado
a paz somente nos bragos espirituosos de Espinosa.'’ Porém,
conforme nos é garantido, Espinosa ndo é pensavel sem o
Talmude” (Schroer 26, p.21-22).

Ainda que o assunto propriamente dito se refira ao pensamento
judaico em torno dalei, foi preciso que Schroer, no final das contas, chegasse
a falar do “problema-Espinosa”, como algo que motivou a “comunidade
culta” — e ndo somente, como ele bem sabe (veja o que foi tratado na
segunda parte), “no século XIX”.

Agora bem, como se apresentam as tentativas, apesar dos retratos
de Spinoza esbog¢ados por Hauser, Kolbenheyer ¢ Wundt, de apontar o
carater demasiadamente judaico da filosofia de Spinoza e, dessa forma,
‘elimina-la’ definitivamente da historia do pensamento alemao?

Eu seleciono trés exemplos.

4.1 O filésofo e psicologo de Munique, Hans Alfred Grunsky
(1902-1988) (Grunsky 13), filiado desde 1930 e, a partir de 1935, docente
titular de filosofia do “Departamento de Politica Cultural e Politica de
Vigilancia” (“Instituto Rosenberg”), entende o sistema de Espinosa,
baseando-se na falta de conexdo dos atributos infinitos, apesar da alegacao
abstrata de sua unidade,'® como uma compreensdo nova e revolucionaria
do espirito talmudico do judaismo. Esse espirito permite a Espinosa, numa
genuina demagogia rabinica, a partir da indicacdo de relagdes meramente

formais entre os elementos particulares desconexos da realidade, conjuntar
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o instinto vital desenfreado com o afeto intelectual do estudo do Talmude
de maneira tal que a “coesdo da lei mosaica” (Grunsky 13, p.112), que
¢ capaz de isolar os judeus no mundo moderno, transcenda para uma lei
universal da igualdade de todos os homens. Dessa forma, Espinosa ndo
faz um trabalho de assimilag@o dele proprio e da tradigao judaica aos nao-
judeus, mas pelo contrario, ds nao-judeus aos judeus (cf. Grunsky 13,
p.113). O fato de a filosofia alema se mostrar tdo fortemente influenciada
por Espinosa deve-se a ele ter sido o primeiro a empreender a sintese, que
comecava a aflorar na histéria do pensamento, entre a ciéncia natural e a
mistica, e que seria a grande tarefa colocada para o pensamento ariano,
mas ele a empreendeu antes do tempo e, portanto, de maneira prematura.
Foi justamente isso que impressionou o pensamento ariano, de modo que
“a invasdo de Espinosa na filosofia germanica se seguiu a um momento
em que esta se encontrava numa grande e ainda nao resolvida crise de
desenvolvimento”. Mas apesar disso, “o retrato pode ser subjugado por
uma recusa instintiva(!)”, desde que “se combinem os juizos verdadeiros
de nossos pensadores alemaes sobre Espinosa, € ndo os juizos retocados e
falsificados pelo judaismo™: ali se encontra, pois, uma frente, “que comega
em Leibniz, passa por Kant e chega até Hegel, Schopenhauer e Nietzsche”
(Grunsky 13, p.115)."

Que Espinosa “seja o primeiro” a empreender uma tarefa, cuja
solugdo sera realmente obtida (somente) “com o pensamento ariano” —

essa € uma resposta muito ambigua ao “problema-Espinosa”!

4.2 Aquilo que Grunsky ainda procurava esbogar por meio de
argumentos se transforma, entdo, com o filésofo e decano temporario da
faculdade filosofica de Giess, Hermann Glockner (1896-1979), em sua
monografia Vom Wesen deutscher Philosophie (Sobre a esséncia da filosofia

alema) (Glockner 11, p.22), nestas observacdes lapidares: “Sobre o terreno
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nao alemao do espinosismo, a formagdo dessa doutrina da liberdade [i.e.
da alema] teria sido impossivel. O judeu Espinosa ¢ o mais significativo
adversario e rival da filosofia alema [...] Com o auténtico Espinosa, jamais
alemao algum soube iniciar qualquer coisa; se bem que ainda, de vez em
quando, a compaixdo por esse homem, abandonado por seu povo e sua
patria, ajudava a pintar um retrato falso, ajustado ao sentimento alemao”
(Glockner 11, p.23).

Maior “calunia”, para exprimi-lo na terminologia corrente
daquele tempo, mal podia ser perpetrada contra os herois do auténtico
germanismo, do que mostrar que a grande estima em que tinham Espinosa

era condicionada apenas por um afeto, o da compaixao.

43 Um dos idedlogos chefes do Nacional-Socialismo, o
propagandista do Nacional-Socialismo Alfred Rosenberg (1843-1964), e
seu escrito combativo Die Spur des Juden im Wandel der Zeiten (O rastro
do judeu no decorrer dos tempos),'’® que foi editado pela primeira vez ja
em 1920 e foi trés vezes reeditado no periodo NS, por ultimo em 1943, fala
acerca do tema o seguinte: “Mas a partir de Jowett, ja ndo ha mais duvida
de que Espinosa deve todos os seus efetivos pensamentos ao espirito de
dois homens: Descartes e Giordano Bruno” (Rosenberg 24, p.130).

Se fosse assim — que Bruno seja o criador auténtico do panteismo
que se atribui falsamente a Espinosa, Rosenberg ja podia ter lido em Eduard
von Hartmann e no Amor Dei de Kolbenheyer, obra que foi antecedida por
um romance sobre Bruno, do mesmo autor —, entdo esse argumento seria
devastador para o que Rosenberg pretendia demonstrar, e num duplo sentido:
deum lado, os grandes pensadores alemaes ap6s Kant teriam recolhido entdo
apenas um epigono rotulado e, do outro, a filosofia de Espinosa, pelo menos
em sua parte mais significativa, ndo teria nada a ver com o judaismo!

Resultado: As tentativas de mostrar Espinosa como um corpo
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estranho, judaico-destrutivo, na historia da auténtica culturaalema mostram-
se singularmente desamparadas ou, no minimo, discordantes. Elas ndo sao
capazes de oferecer ao “problema-Espinosa” uma solugdo construida de
modo argumentativo e que, de antemao, ja ndo estejam convencidas do
resultado que pretendia alcangar.

Entretanto, no periodo que se segue ao fim da 2* Guerra Mundial,
essa estratégia de exclusdo teve certo ‘éxito’ tardio, quando, pelo menos
na Alemanha Ocidental, demorou mais de 20 anos'’ até que Espinosa
voltasse a ser objeto de trabalho filos6fico monografico — e nessa
retomada desempenharam um papel importante e estimularam novos
interessados, sobretudo, aqueles professores académicos que haviam sido

academicamente socializados ainda no tempo de Weimar.
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39. WUNDT, W.- Die Nationen und ihre Philosophie. Ein Kapitel zum Weltkrieg (As
nagoes e suas filosofias. Um pretexto para a guerra mundial), Leipzig:
Kroner, 1915. Citado segundo a Edicao de 1944 (!).

40. . Uber die Nationen und ihre Philosophie (Sobre as nagées e sua filosofia),
que havia aparecido em oito edigdes antes de 1933, ¢ assistida com mais
edi¢des em 1935, 1941 e 1944

NOTAS

1. “No estrito dominio da histéria do espirito, a mediagdo judaica de Aristoteles no
Ocidente e o problema-Spinoza na histéria europeia poderiam ser esclarecidos sob
o ponto de vista do judaismo” (Grau, 12, p.26), lemos no escrito programatico Die
Judenfrage als Aufgabe der neuen Geschichtsforschung (A questdo judaica enquanto
tarefa da nova pesquisa historica) de Wilhelm Grau, que aparecera, ja em 1920, como
artigo na revista Deutsches Volktum (Povo alemdo), e que lista detalhadamente quais
temas deveriam ser trabalhados “no ponto de corte que separa as esferas de vida alema
e judaica” (Grau 12, p.9).

2. Uma visdo geral, de maneira alguma completa, das publicacdes desses géneros
diversos que apareceram em alemao, de 1782 a 1935 (e dali para frente), ¢ apresentada
por Manfred Walther, Das Leben Spinozas: Eine Bibliographie. (4 vida de Spinoza:
uma bibliografia) (Walther 31, p.83-86); a mesma também na Studia Spinozana 6
(1986) (Spinoza in Literature) (Walther 32, p. 377-380).

Outros mais titulos correspondentes ao assunto, encontramos na Bibliografia-Online
www.spinoza-bibliografie.de, quando, sob o icone “Literatursorte” entramos com
a expressao de busca “Lyrik, Prosa, Filme, Kunst”, no periodo “1875-1932”, e
selecionamos a lingua “deutsch”.

3. Autores de procedéncia judaica, exceto um nome, ndo sdo levados em consideracao,

Manfred Walther

uma vez que o(s) seu(s) retrato(s) de Spinoza, na medida em que se mostram como
obstaculos a serem superados na luta contra Spinoza durante o periodo NS, ndo
suscitam interesse.

A discussdo “intrajudaica” em torno de/com Spinoza aparece nos meus trabalhos
seguintes:

a. Spinozas Philosophie der Freiheit eine “jiidische Philosophie”? (A filosofia
spinozana da liberdade, uma “filosofia judaica”?) (Walther 33, p.99-113, segdes 3.2-
3.3, p.111-121).

b. Spinoza und das Problem einer jiidischen Phliosophie. (Spinoza e o problema de
uma filosofia judaica).(Walther 34, p. 281-330).

c. Was Spinoza a “Jewish philosopher”? Spinoza in the struggle for a modern Jewish
cultural identity in Germany. A meta-reflection, (Walther 35,p. 207-237, Seg¢do III.
The patterns of locating Spinoza in relation to Jewishness: The “Jewish” discourse, p.
211-218; Secao VI, p. 222-226).

Certas passagens de um ou outro desses trabalhos foram usadas no presente texto.

4. O texto pode ser encontrado em tradugdo alema, além de noutros, no: Baruch
de Spinoza, Lebensbeschreibungen und Dokumente. Nova edigdo ampliada com
comentdrio editado por Manfred Walther. (Spinoza 29).

5. Ela vem destacada, p. e., em Moritz Brach, Spinoza, Herr von Hartmann um der
Antisemitismus (Spinoza, o Senhor de Hartmann e o Antisemitismo). (Brach 6, p.
566-569).

6. Para isso e para a biografia de Kolbenheyer antes, durante e depois do periodo NS,
confira Lagny 22, p.459-482 (470-475, 478).

Em relacdo a Kolbenheyer, veja também Kilcher 20, p. 84-85, 87, 88), e Wertheim
37,p.77.

7. Auerbach 1. A partir da 2% Ed., intensamente reformulada, Auerbach 2. Submetida a
novos estudos na edi¢ao estereotipada Mannheim: Bassermann ¢ Mathy, 1854, muitas
vezes reimpressa. Eu tenho a disposicao varias reimpressdes da 7* edigdo.

Sobre o Romance-Spinoza de Auerbach, confira também:

Gtinter Helmes 16,p.119-149 (123-129); Lagny 22 ,p. 461-470; Glasenapp 10 p.289-304.
Uma breve caracterizagao do retrato de Espinosa e, respectivamente, do auto-retrato
de Auerbach também nos ¢ dada por Katz 19, p.200-201.

8. Esse escrito, publicado também ao mesmo tempo numa versao de livros de bolso, é
muitas vezes reeditado; em 1929 ja aparece a 8 edicao.

9. No que diz respeito ao retrato de Spinoza feito por Langbehn, veja também
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Wertheim 37, p. 74-76.

10. Relativamente a esse “judaismo originariamente aristocratico”, torna-se manifesto
ao mesmo tempo, também, em Langbehn, até que nivel despencara o novo judaismo
que vivia na Alemanha e arrastara consigo a cultura alema.

11. Somente em 1944 aparece com Fritzsche em Berlim uma nova Edi¢ao, preparada
por Gerhard Kriiger, na qual todas as referéncias positivas a Espinosa sdo removidas.
12. 1937: Prémio Goethe da cidade de Frankfurt am Main; 1938: Escudo da Aguia
do Império Alemao; 1941: Plaqueta-Kant da cidade de Kdnigsberg; 1944: Prémio-
Grillparzer.

13. Oficio da Camara Oficial do Reich para esclarecimento popular e propaganda,
dirigido a Livraria Universitaria Carl Winters, de 27.1.44.

A passagem incriminada comeca da seguinte maneira: “Jamais ao longo da Idade
Meé¢dia o judaismo desenvolvera um ramo tdo imponente do povo decaido e espalhado
pelo mundo, um florescimento tao elevado da cultura e da prosperidade, da ciéncia e
do trabalho artistico, quanto na Espanha”. (Fischer 8, p.2.)

14. A sua contribuicdo para o debate estd publicada no 1° dos, ao todo, 9 cadernos
da Série abrangente sobre “Das Judentum in der Rechtswissenschaft” (“O judaismo
na ciéncia do direito”), que traz o titulo: Die deutsche Rechtswissenschaft im Kampf
gegen den jiidischen Geist. (A ciéncia do direito alemdo em luta contra o espirito
Jjudeu). O caderno também contempla a abertura e a conferéncia de encerramento de
Carl Schmitt.

15. Isso ndo foi algo que “judeus alegaram”, mas o proprio Goethe o falou acerca do
efeito da sua leitura da Etica de Spinoza!

16. Isso soa fortemente a uma retomada, p. ex., da critica que Eduard von Hartmann
formulou contra Espinosa (veja acima, na sec¢do 2.1).

17. Sobre a diferenca fundamental entre Espinosa e Nietzsche, veja 1a na p. 95,
anotag@o 2, sobre o carater judaico da doutrina da multiddo de Cantor ¢ a fisica de
Einstein, p.103, anotacdo 1, e p.107.

18. Primeiro em Miinchen 1920; depois seguem mais quatro edigdes, dentre as quais,
trés na Editora Central da NSDAP e, por fim, na 34.-53. Tsd. Miinchen 1943.

19. Somente a Spinozas Ethic. Eine kritische Einfiihrung (A Etica de Espinosa. Uma
introdugdo critica) de Hans M. Wolff aparece ja em 1958, em Francke in Bern. Wolff,
jurista promovido com fortes inclina¢des para literatura e filosofia; ap6s o seu segundo
doutorado em Germanistica, leciona na Brown University, em Providence, na Ilha de
Rhode, e ndo retorna mais para a Alemanha. Ele morre em 1958. Ver Karl S. Guthke,
Hans M. Wolff — em vez do Monatshefte necrologico 51,4 (1959): 193-196.

EXPERIMENTACAO POLITICA DA AMIZADE A
PARTIR DA TEORIA DOS AFETOS DE ESPINOSA

Livia Godinho Nery Gomes”

Nelson da Silva Junior™

Resumo: A amizade ¢ concebida neste estudo como tendo um sentido politico, pois
uma condi¢do necessaria do exercicio politico ¢ aquela de considerar a opinido do
outro. Em seu sentido politico, a amizade favorece o questionamento de pontos de vista
fixos e a irrupgdo de agdes inovadoras. A experimentacdo politica da amizade constitui
uma relagdo agonistica, de abertura ao outro na qual os corpos estdo dispostos a afetar
e serem afetados, implicados em contribuir com o aumento da capacidade de reflexao
e agdo do amigo. Este artigo tem como objetivo discutir a experimentagao politica da
amizade a partir da teoria dos afetos de Baruch Espinosa: o corpo é essencialmente
relacional e é na relagdo com seus outros, na maneira como afeta e ¢ afetado por eles
que se da a condigdo de possibilidade da resisténcia a tristeza e afirmagao da alegria —
compreendida como aumento da poténcia de pensar ¢ agir.

Palavras-chave: amizade, experimentagao, politica, afetos, Espinosa.

A amizade compreendida em sua qualidade politica, ou seja,
enquanto vinculo agonistico que permite transformagdes no registro da
subjetividade, diz respeito a poténcia dos encontros e as for¢as mobilizadas

por estes. Neste sentido, a questdo da experimentagao politica da amizade

* Professora Adjunta do departamento de Psicologia da Universidade Federal de Sergipe. O presente artigo
refere-se a uma parte da tese de doutorado, intitulada “Implica¢des politicas das relagdes de amizades
mediadas pela internet”. A pesquisa foi realizada com apoio financeiro da Funda¢ao de Amparo a Pesquisa
do Estado de Sao Paulo (FAPESP).

** Professor Livre Docente do Departamento de Psicologia Social e do Trabalho do Instituto de Psicologia
da Universidade de Sdo Paulo.
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pode ser remetida a nogio espinosana de forga dos afetos, em sua Etica.
Pensar amizade a luz da filosofia espinosana dos afetos, mais do que um
caminho apropriado, parece-me uma oportuna escolha elucidativa. A
experimentag¢do politica da amizade condensa em si um dos principais
postulados da filosofia de Espinosa: “o corpo humano pode ser afetado
de muitas maneiras, pelas quais sua poténcia de agir ¢ aumentada ou
diminuida, enquanto outras ndo tornam sua poténcia de agir nem maior
nem menor” (E.III. postulado 1. p. 163). Pois a compreensdo da amizade
em sua qualidade politica designa um vinculo privilegiado de abertura a
alteridade, que permite ao corpo experimentagdes de afetar outros corpos
e por eles ser afetado, cujos efeitos podem suscitar transformagdes no
registro da subjetividade, ou ainda da poténcia de agir. O presente artigo,
que corresponde a uma parte de uma tese de doutorado em Psicologia
Social sobre as Implicacdes politicas das relagdes de amizades mediadas
pela internet, tem como objetivo discutir a experimentagdo politica da

amizade a luz da teoria dos afetos em Espinosa.
E Preciso estar atento e forte

A Etica espinosana ¢ a exaltagio da ética da alegria que nos conduz
a ideia adequada de n6s mesmos e de Deus. Ela concerne a uma maneira de
ser que nos convoca a buscar unido com as coisas e seres que fortalecem
nosso corpo ¢ alma, ao invés de permanecermos ao acaso dos encontros.
A Etica envolve uma experimentagdo implicada com a elucidagdo de
questionamentos de ordem pratica: se a consciéncia ¢ também o territorio
das ilusOes e é natural ter ideias confusas, incertas, como se tornar consciente
de si mesmo e de Deus? Como passar das paixoes tristes as paixdes alegres a
partir das quais passamos aos afetos ativos? Como se tornar causa adequada,

ou seja, como chegar a ser causa total dos efeitos de nossos afetos?

Livia Godinho Nery Gomes & Nelson da Silva Junior

Segundo Espinosa, a possibilidade da ética encontra-se na
conservagao do conatus como fundamento unico da virtude. “A virtude ¢ a
propria poténcia humana, que ¢ definida exclusivamente pela esséncia do
homem, isto ¢, que ¢ definida pelo esforco pelo qual o homem se esforga
por perseverar em seu ser” (E. IV, demonstragao da preposi¢ao 20, p. 289).
Logo, a chave da ética esta no esforgo para fortalecer o conatus, o que supde
uma abertura para afetar de multiplas maneiras outros corpos e por eles ser
afetado, compondo relagcdes que visem a contribuir ao aperfeicoamento
da poténcia de agir dos outros corpos e também por eles ser revitalizado.
Em outras palavras, a virtude supde uma disposicao afetiva, um gosto para
relacionar-se com a capacidade para pensar e interpretar seus proprios
apetites e desejos nesses relacionamentos, passando das ideias inadequadas
as adequadas. E no ambito de nossas relagdes afetivas que ha a possibilidade
de nos descobrirmos como causas adequadas de nossos apetites e ideias.
Ou seja, € através de nossos proprios afetos que podemos nos tornar causa
adequada de nossos apetites e desejos, fortalecendo nosso conatus.

Desse modo, ndo estamos confinados aos maus encontros e as
tristezas. A vida ética implica a passagem das paixdes tristes as alegres,
portanto da fraqueza a for¢a, que nos afasta da passividade e nos abre
para a agdo. A ética ¢, assim, uma possibilidade que nasce dos proprios
afetos e implica o esfor¢o para estarmos atentos ao nosso corpo € em
sintonia com os nossos desejos. E um convite a entrarmos em contato com
as singularidades de nosso corpo, conhecendo-o em suas necessidades e
limitagcdes, assumindo o risco das descobertas de suas novas poténcias e
fragilidades nas suas afecgoes. A vida ética comeca se estivermos plenos
de coragem e livres para langarmo-nos na aventura de descobrir o que pode
0 nosso corpo em relagdo, para que entdo possamos orientar nossas agoes
com base em nossos afetos alegres. Portanto, a Etica espinosana implica

uma pratica, uma experimentagdo de maneiras de nos deixarmos contagiar
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pela alteridade, para conhecer o que fortalece nosso conatus, de modo que
estejamos aptos a constituir encontros alegres. Segundo Bove, na pratica
de composigao de relagdes, a 16gica amorosa da certamente ao sujeito ético
a matriz teleoldgica de sua ag¢do (segundo o principio da busca do util
proprio); no entanto, ¢ na razao que o sujeito encontra a sua determinagao
¢ética fundamental: quando se livra das ilusdes proprias ao sujeito amoroso,
pelo conhecimento adequado das causas de sua agdo, ou seja, de seus
proprios afetos, abre-se caminho para a virtude decorrente do fato de que
se vive sob a condugdo da razdo. O conhecimento adequado de nossos
afetos € ja um acontecimento ético, uma poténcia em ato de humanidade
e de amor — propria do afeto ativo. A agdo virtuosa é, entdo, afirmagao da
unidade ética do sujeito, afirmacao de sua poténcia e autonomia.

O caminho ético pressupode o cuidado com o corpo, possibilitando
que ele seja afetado ao maximo por afetos de alegria. Espinosa nos diz
que quanto mais somos afetados por alegria, mais passamos a perfei¢ao
e participamos da natureza divina; portanto, o homem virtuoso e sabio
procura recompor o corpo com refei¢des saudaveis e usufrui do atrativo
das plantas verdejantes, das artes, do esporte, da musica, do teatro como
alimentos que revigoram o corpo ¢ a alma. O cuidado de si, como nos
lembra Foucault (2004), ¢ ético em si mesmo e constitui uma pratica da
liberdade que implica também uma maneira de cuidar dos outros. A ética
encontra-se na possibilidade de fortalecimento do conatus, tornando-
nos causa adequada de nossos desejos para que possamos passar da
passividade a uma afetividade ativa que busca transmitir aos outros afetos
de alegria. O comprometimento ético envolve o esfor¢o em contribuir
com o engrandecimento da poténcia de agir dos outros, contagiando-os
com afetos de alegria, como o amor, gentileza, amizade, generosidade etc.
Bove fala da benevoléncia como afeto que se constitui na raiz da busca do

principio do prazer (ou do util proprio) e da resisténcia a tristeza que este

Livia Godinho Nery Gomes & Nelson da Silva Junior

envolve. A beatitude (gloria), que ¢ a virtude em si mesma, se constitui
na afirmag¢@o da poténcia de composi¢ao e de organizagdo dos corpos no
processo de resisténcia que cada ser opde ao que pode tirar sua existéncia. A
benevoléncia pela qual nos esforcamos para libertar o outro de sua miséria
nasce da experiéncia compartilhada de afirmacdo da vida, numa verdadeira
dinadmica de resisténcia a tristeza, na qual a ajuda ao semelhante recompde
ndo s6 a vida no outro, mas em nds mesmos. E nesse sentido que Bove
afirma que a aversao da vida a tristeza exprime ja a verdade de toda ética.

O sujeito ¢ entdo a0 mesmo tempo poténcia de afirmacdo e de
resisténcia. Tornar-se sujeito!, nos lembra Bove, ndo é o destino natural
da natureza humana, trata-se de um processo, uma empreitada, € o projeto
humano por exceléncia, sua possibilidade ética. Na ética da resisténcia
e do amor ¢ a existéncia singular ela mesma em sua afirmagdo absoluta
que ¢ tornada sujeito; nesse sentido, Bove afirma que “o sujeito ético €
entdo uma inten¢do sem fim, uma perfeicdo sem modelo, isto ¢, a tensdo
mesma da existéncia singular em sua afirmacdo absoluta e produtiva”
(Bove 3, p. 143). O projeto ético implica encontrar a relacdo de confianca
e de amor que ao mesmo tempo envolve e desenvolve toda vida em sua
essencial afirmacao.

A passagem aos afetos ativos em nossos relacionamentos
requer a disposicdo para atingirmos as pessoas com afetos de alegria,
comprometidos com a expansdao do amor em nossas relagdes cotidianas,
atuando como for¢a que pode transformar inclusive o 6dio. Segundo
Espinosa, quanto mais somos livres e vivemos sob a condu¢ao da razao,
tanto mais implicados estaremos em retribuir os afetos de 6dio, como a
ira e o desprezo de alguém, com amor e generosidade, de tal maneira que
convertamos o 6dio em amor.

A grandiosa inovacio de Espinosa em sua Etica foi demonstrar a

forca dos afetos. “O 6dio ¢ aumentado pelo 6dio reciproco, € contrariamente,
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pode ser eliminado pelo amor” (E.IV, demonstracdo da proposi¢ao 46.
p.321). Logo, o comprometimento ético supde o esfor¢o para cultivar
o amor em nossas relacdes afetivas, buscando sempre contribuir com o
crescimento da poténcia de existir dos outros. O empenho dos sentimentos
ativos em ndo ser afligido por afetos de 6dio implica também o esfor¢o
para que outras pessoas nao padecam desses afetos.

A conduta ética supde o exercicio ativo e criativo de nossos
investimentos afetivos. A gravidade de tal tarefa torna-se ainda mais
relevante no atual contexto de subordinacdo da subjetividade e dos afetos
ao registro econdmico. Na contemporanea conjuntura de apropriagao da
afetividade pelos imperativos do mercado € preciso estar atento e nao
se deixar levar pelas estratégias sedutoras do mercado que visam a todo
instante capturar o consumidor através da manipulagdo de seus afetos com
falsas promessas de felicidade que ndo condizem propriamente com o

fortalecimento de seu conatus.

Amizade e alegria da Hilaritas: caminho de producio

das ideias adequadas

A alegria da Hilaritas’ & positivamente constitutiva, ja que
ela relaciona-se com o aumento da poténcia de agir e, sobretudo com o
movimento mesmo de afirmacdo do ser. Bove destaca a Hilaritas como
a expressao adequada do pressuposto por exceléncia da existéncia ética.
As relagdes de amizade, na medida em que constituem uma abertura a
ser afetado e a afetar, possibilitam este afeto particular de alegria, pois de
acordo com Bove a ocasido da constitui¢do dessa alegria, originaria da
razdo, se da a partir das circunstancias felizes quando o corpo apresenta
varias aptiddes de afetar e ser afetado. E nesse sentido que Espinosa

afirma que “a forca do desejo que surge da alegria deve ser definida pela
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poténcia humana e, ao mesmo tempo, pela poténcia da causa exterior”
(E. IV. demonstracao da proposicdo 18, p. 287). Portanto, os lagos de
amizade favorecem uma dinamica da alegria onde forcas se adicionam
abrindo caminho para a produg¢ao de ideias adequadas — condi¢ao de nossa
liberdade e da passagem dos afetos passivos aos afetos ativos. Bove, ao
falar da dinamica da ascensdo da razdo pela alegria, afirma que a alegria
da Hilaritas, sempre boa e sem excesso, ¢ o afeto passivo que permite
a expressao da razdo. Segundo o autor, a Hilaritas indica um processo
no qual nenhum afeto ¢ contrario a nossa natureza e por isso mesmo nao
impede o pensamento; portanto ela ndo ¢ essencialmente passiva, pois €
uma via ativa do conhecimento primeiramente das nogdes comuns, e das
ideias adequadas. Bove refere-se a alegria da Hilaritas praticamente como
uma poténcia favoravel ao conhecimento de no¢des comuns na medida
em que por este afeto o corpo tem ja uma riqueza de aptidoes de afetar e
ser afetado, sendo suas partes igualmente afetadas por causas exteriores
— 0 que significa que ele ¢ afetado por qualquer coisa que ¢ comum em
todas suas partes e/ou qualquer coisa que ¢ também comum com o outro
corpo considerado. Portanto, a passividade extrinseca da Hilaritas ¢
imediatamente correlativa de uma real atividade que ¢ a darazao. De acordo
com Bove as afec¢des que permitem aos homens entrar em acordo devem
ser consideradas em sua atividade, pois exprimem propriedades comuns
relativas a esséncia mesma dos corpos considerados. Sobre essa dindmica
do advento da razdo, como processo mesmo de conhecimento das nogdes
comuns e ideias adequadas pela alegria Espinosa afirma: “Serd adequada
na mente a ideia daquilo que o corpo humano e certos corpos exteriores
pelos quais o corpo humano costuma ser afetado tém de comum e proprio,
e que existe em cada parte assim como no todo de cada um desses corpos
exteriores” (E. II. proposi¢ao 39, p.129). Conforme afirma Chaui “somos

ativos ou agimos quando somos causas eficientes totais dos efeitos que se
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produzem em nos e fora de nds” (Chaui 8, p. 86), ja na passividade “somos
causa inadequada de nossos apetites e de nossos desejos, isto €, somos
apenas parcialmente causa do que sentimos, fazemos e desejamos, pois
a causa mais forte e poderosa ¢ a imagem das coisas, dos outros e de nos
mesmos, portanto, a exterioridade causal ¢ mais forte e mais poderosa do
que a interioridade causal corporal e psiquica” (Chaui 8, p. 88). Ou seja,
na paixao, a forga externa ¢ mais poderosa do que a do conatus, enquanto
na a¢do hd uma conjugacao de forgas de seres que possuem propriedades,
qualidade e caracteristicas comuns.

A condi¢do mesma da formagdo da no¢do comum esta no encontro
de nosso corpo com outros corpos e das forcas que ai estdo em jogo, geradoras
de flutuacdes de nossa poténcia de agir que sdo acompanhadas de um afeto
de alegria ou tristeza que nosso corpo se esfor¢a para manter ou reduzir. Ou
seja, € no ambito de nossas relagdes cotidianas, compreendidas como relagdes
de forgas, numa resisténcia-ativa a tristeza que o conatus tende a se estender
como razdo, segundo forcas exercidas nele (e por ele) e que lhe permitem
pensar verdadeiramente. E nesse sentido que na vida pratica a amizade é
uma relacdo afetiva que possui um papel essencial nas modificacdes do
espirito bem como na base da producao das ideias verdadeiras, constituindo-

se, conforme diz Bove, como remédio contra os afetos passivos.

Amizade e fortalecimento do conatus: resisténcia a tristeza pela

benevoléncia e indignacio ou amizade: recusa do servir

Na relacdo de amizade, os amigos revigoram o animo pela
simples companhia e prazer de estarem juntos. A amizade ¢ em si mesma
a expressao da condicao da liberdade e fortalecimento do conatus. Pois,
segundo Espinosa, o homem livre e forte ndo tem raiva nem inveja de

ninguém, ndo € arrogante ¢ busca combater o 6dio. A amizade concerne
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a condicao vital do homem de poder afetar e ser afetado, de maneira tao
integra, que Espinosa considera lealdade o desejo do homem de unir-
se aos outros pela amizade, e desleal aquilo que contraria o vinculo de
amizade (E. I'V. escolio 1 da preposi¢dao 37). Se a amizade constitui-se
como uma possibilidade da passagem dos afetos passivos aos ativos, ela
favorece o processo €tico bem como o conhecimento das no¢des comuns
e ideias adequadas constitutivo dessa empreitada. A condi¢ao do viver
com (conviver), onde os amigos compartilham ideias e valores, propicia
a formagdo das nog¢des comuns, como conhecimento do modo de relagdo
entre seres singulares. Em outras palavras, as trocas de opinides, de ideias,
valores etc. no didlogo entre amigos possibilitam o conhecimento das
nogdes comuns, isto ¢, das propriedades comuns que lhes permitem se
reconhecerem como homens (modos finitos, no vocabulario espinosano).

Espinosa refere-se a amizade como um afeto de alegria, util aos
homens livres, pois os conduz a fazer bem uns aos outros e os capacitam
para agio comum. “E itil aos homens, acima de tudo, formarem associagdes
e se ligarem por vinculos mais capazes de fazer de todos um so6 e, mais
geralmente, é-lhes util fazer tudo aquilo que contribui para consolidar as
amizades” (E. IV, Apéndice, capitulo 12. p.353). Portanto, a amizade ¢ util,
pois aumenta a capacidade de agir dos homens.

Portanto, a amizade ¢ em si mesma uma condi¢do de abertura
aos encontros alegres. Segundo Hardt (1996), a politica de Espinosa ¢
uma politica ontoldgica, pois os principios que mobilizam a organizagao
politica s3o os mesmos que animam a €tica e a pratica afirmativa do ser.
Este autor afirma que o encontro alegre se da quando dois corpos compdem
um corpo novo ¢ mais poderoso, ou seja, quando a afeccdo com outro
corpo torna-se ativa a partir da constru¢ao da nogao comum, isto ¢, quando
formamos a ideia da relagdo comum partilhada por esse corpo e 0 nosso.

O aspecto ontoldgico da politica espinosana ¢ elucidado por Chaui (2003)
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que chama ateng¢do para o fato de que ¢ a teoria mesma das paixdes e dos
desejos alegres, ou seja, dos afetos que fortalecem o conatus que oferecem
os fundamentos da utilidade da cooperacdo e da unido de forgas entre os
homens para a composi¢ao do corpo politico — a multitudo, de “tal maneira
que a percepc¢ao dos demais homens como semelhantes e da utilidade de
cada um deles e de todos para o fortalecimento do conatus individual
explica que constituam a multitudo e instituam o corpo politico”(Chaui 6,
p. 165). E nesse sentido que se funda a relevancia politica da amizade para
o fortalecimento da multitudo, pois a amizade possibilita uma dinamica
da alegria favoravel ao florescimento da solidariedade e da mobilizagao
para que os homens ajam juntos numa condicdo de igualdade politica
onde nao ha dominagdo — o que designa a amizade em sua qualidade
democratica. Chaui (2003) ressalta que a democracia ¢ para Espinosa o
“mais natural dos regimes politicos” precisamente porque “nela se realiza
o desejo natural de todos e de cada um, qual seja, governar e ndo ser
governado”(Chaui 6, p. 171). Com efeito, a amizade ¢ essencialmente
democratica ndo s6 porque constitui uma condi¢@o de igualdade politica,
mas também porque designa uma relagdo agonistica de abertura ao outro
que favorece a livre circulagdo e expressdao das mais diferentes opinides.
Bove destaca a liberdade de expressao das opinides diversas, das paixdes
e dos interesses divergentes como constitutiva dos Estados democraticos,
afirmando que para Espinosa os conflitos ndo representam somente o sinal
da liberdade no Estado, mas também aquele da perpetuagdo, da promogao
e da defesa desta liberdade mesma.

A afetividade ativa da ética espinosana concerne a experimentagao
politica da amizade destacada por Arendt (2001), Derrida (1997), Ortega
(2000), pois esta experiéncia constitui um vinculo agonistico entre
alteridades que se afetam mutuamente aumentando suas poténcias de agir,

podendo juntos produzir a¢des politicas inovadoras. Em pesquisa anterior
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sobre a experimentagdo politica da amizade (Gomes e Silva Junior 13)
pudemos verificar que de fato as relagdes de amizade possibilitam trocas
de experiéncias e aprendizagens que produzem transformacgdes subjetivas
que aumentam a poténcia de agir e fortalecem o conatus. Com efeito, os
sujeitos mostraram-se comprometidos em contribuir para o crescimento
dos amigos, determinados em aumentar sua forga para existir, como no
caso em que o gosto por esporte € potencializado por um amigo que ensina
o outro a nadar, ou quando amigos se organizam coletivamente para vencer
o desemprego formando uma cooperativa (Gomes e Silva Junior 13). Os
obstaculos e privacdes produzidos pela dominagao econdomica sdo, muitas
vezes, contornados pelas relagcdes de amizade, em que o amigo, numa
atitude ética e politica, reconhece o outro como cidaddo. As narrativas
desvelaram lagos de amizade como relagdes de fortalecimento do conatus,
como encontros alegres nos quais os amigos modificam-se, potencializam
habilidades, agucam desejos ainda ndo realizados, instigam a esperanga
de sonhos ainda ndo alcancados. Através de seus lagos de amizade, os
sujeitos das classes populares demonstram formas de organizacdo e de
luta, mobilizadas pela for¢a da solidariedade, resistindo a condigdes
opressivas e compondo a amizade como uma recusa do servir — como
discute Chaui (1999).

A resisténcia, conforme afirma Bove, implica razdo e virtude.
Segundo ele, a virtude do corpo coletivo ¢ a sua poténcia de composi¢ao
e de organizagdo que Espinosa identifica como afirmagdo absoluta da
poténcia da multidao. A estratégia de resisténcia-ativa do conatus do corpo
coletivo (multidao) nasce do gesto de querer bem a outro — proprio da
amizade, na busca em combater o mal que lhe acomete e de livra-lo de sua
miséria. Esse desejo de fazer o bem e de destruir a causa da tristeza do outro
— caro entre amigos, constitui a virtude da poténcia da multidao de onde

brota o seu movimento de organizacdo e resisténcia. E nesse sentido que

49



50

Cadernos Espinosanos XXVIII

Bove fala do pensamento politico de Espinosa como um combate no qual
a benevoléncia e a indignag@o sao os afetos por exceléncia da resisténcia
da multiddo. Nao admitir o sofrimento de um amigo, ndo suportar a sua
tristeza € ja o movimento de resisténcia que opera a benevoléncia. Embora
a indignac¢ao seja um afeto passivo, ja que ¢ um afeto de 6dio, definida por
Espinosa (2008) como “odio por alguém que fez mal a um outro” (E.III,
defini¢do dos afetos, 20, p.245). Bove aponta um aspecto positivo na raiz
deste 6dio: a relacdo de identificagdo entre os semelhantes, até mesmo
de amor, que nos conduz a agir para livrar de sua miséria aqueles que
foram acometidos por um mal *. Nesta dinamica de resisténcia a tristeza,
a benevoléncia na indignacdo se volta contra os afetos que decompdem
a vida e, em meio a condi¢do de serviddo, constitui-se como origem de
liberdade e de virtude pela qual se afirma a poténcia auto-organizadora da
multiddo. Portanto, “a resisténcia da multidao se explica pela poténcia da
afirmagao da vida e ndo pela impoténcia que os sentimentos de piedade e de
odio exprimem” (Bove 3, p. 294, tradu¢do minha). Indignar-se como agao
oriunda da solidariedade e generosidade — gestos que a amizade emana,
¢ ja resisténcia como fruto do amor e da esperanga bem como do esforgo

pela constituicdo da humanidade do homem.

Como reconstitui¢ao do tecido social na e pela solidariedade
que ela envolve e a dindmica libertadora que suscita, a
indignacdao ¢, entdo, um remédio que o corpo coletivo
produz e aplica a si mesmo. Ela é o processo mesmo de
uma autodefesa e de uma autocura. E entdo da Alegria que
acompanha a colera da indignagdo — uma alegria (que é
“satisfacdao de si”’) pela qual o corpo coletivo experimenta
e contempla através daqueles que solidariamente resistem,
o aumento de sua propria potencia de agir, o renascimento
de sua ‘saude’. Uma alegria inseparavel do amor natural de
si, este afeto fundamental de onde nasce toda resisténcia,
e com ela a esperanca em ato, na indignagdo geral, do
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acontecimento da multiddo como sujeito autdbnomo. Na
resisténcia a dominagdo se elabora assim a dinamica da
subjetividade coletiva (politica) como processo. Dinamica
da alegria que vai se amplificando na e pela institui¢ao
politica da Liberdade que ¢ a plenitude deste amor natural
de si do corpo coletivo que envolvia ja, na indignacao, o ato
de resisténcia (Bove 3, p. 294-295, tradugdo minha).

E essencialmente em atos, no registro da pratica das relagdes
cotidianas e pelos valores que as perpassam que a resisténcia se expressa
como afirmacdo da vida, da solidariedade, da liberdade. A benevoléncia
e a indignagdo, destacadas por Bove como afetos da resisténcia, de fato
s6 emergem do comprometimento com o outro, da gravidade do existir
para o outro que me interpela e exige de mim uma resposta — que € ja a
responsabilidade por ele, tal como compreende Lévinas (2005). Segundo
Lévinas, o encontro com outrem ¢ ja minha responsabilidade por ele. O ‘eu’
questiona-se e se transforma neste encontro em que ¢ afetado e investido
pela alteridade irredutivel do outro, responsavel por este numa condi¢ao
de ndo indiferenca diante de sua morte e sofrimento. A benevoléncia ¢ a
indignagdo brotam de relagdes intersubjetivas imbuidas do gosto pelo outro
— concernente a amizade, nas quais a livre circulagdo da palavra permite
a afirmacdo de multiplicidades, contra o assujeitamento, no processo
mesmo de agdo coletiva. Bove (1996) afirma que a estratégia de liberacao
politica em Espinosa se apdia na resisténcia das relagdes implicadas com
a produgao de subjetividades que afirmam em ato, contra a inumanidade e
a indignidade do assujeitamento (produtor de rebanhos de escravos), uma

singularidade humana que envolve a esperancga politica da liberdade:

Pois essas singularidades que resistem instauram ja no
presente, em diametral oposi¢do ao reino da serviddo, que é
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também aquele da soliddo, do 6dio, da mentira e da perfidia
(‘corrupcao de todas as relagdes sociais’), a benevoléncia e o
amor, a franqueza, a liberdade da comunicagio e da palavra,
com o desejo de conhecer, de agir e viver juntamente (Bove
3, p. 299-300, tradugdo minha).

Experimentacao politica da amizade e multiddo (multitudo):

aumento da poténcia de agir

A poténcia da qualidade politica da amizade esta na possibilidade
de experimentacdo de abertura a alteridade numa condicdo de ndo
impedimento da palavra, onde os sujeitos através das trocas de opinides
e ideias podem questionar pontos de vista fixos e alcangar um nivel de
reflexdo critica que ¢ em si mesma mobilizadora de movimentos de
resisténcia e de transformacao de subjetividades. Pensar a amizade como
espaco de experimentacao capaz de irromper formas fixas de subjetividade
e sociabilidade, constituindo uma forma de resisténcia politica, representa
um convite a uma forma de contato desafiadora e inquietante, na qual ¢
possivel vivenciar o sentimento de certo mal estar, de “perda de referencial”,
trazidos pela experiéncia de revelacdo e alargamento de opinides no
encontro com outros. A amizade compreendida em sua qualidade politica
constitui uma disposi¢ao em afetar e ser afetado num contexto de conversas
horizontais onde os sujeitos se desestabilizam e podem ver o mundo a

partir de outra perspectiva.

O elemento politico, na amizade, reside no fato de que, no
verdadeiro didlogo, cada um dos amigos pode compreender
a verdade inerente a opinido do outro. Mais do que o seu
amigo como pessoa, um amigo compreende como e em que
articulacdo especifica 0 mundo comum aparece para o outro
que, como pessoa, sera sempre desigual ou diferente. Esse
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tipo de compreensdo — em que se v€ o mundo (como se diz
hoje um tanto trivialmente) do ponto de vista do outro — ¢ o
tipo de insight politico por exceléncia (Arendt 1, p. 99).

A amizade na concepgao arendtiana do termo € respeito e interesse
pela opinido dos outros, ndo depende de intimidade, consiste no gosto pela
opinido do outro, configurando uma relagdo desconcertante, “agonistica”, na
qual é possivel viver o deslocamento/questionamento do familiar, deslocando-
se para o lugar dos outros. A amizade compreendida em sua qualidade politica
¢ antes uma relagao de abertura a expressao de opinides as mais diversas — o
que favorece um campo propicio para a formagao de ideias adequadas e da
reflexdo critica. E nesse sentido que devemos conferir dignidade a amizade
como filosofia em ato. Ora, cabe a filosofia defender e mesmo produzir este
campo aberto a diversidade de ideias, sem o qual ela ndo seria possivel.
Conforme atenta Bove, a estratégia da multiddo implica a conquista do
espago publico da livre expressdo das opinides; na medida em que “um

pensamento ¢ limitado por um outro pensamento” *

o problema politico ¢ um
problema de espago a ser produzido e defendido. Em outras palavras, Bove
afirma que a estratégia por exceléncia do conatus politico, ou da multitudinis
potentia, concebida como movimento a0 mesmo tempo livre e necessario de
auto-constituicdo da sociedade como corpo, se origina no exercicio plural da
liberdade da palavra de seus sujeitos. Portanto, a experimentagao politica da
amizade como relagdo de abertura a livre expressdao de opinides configura
um terreno fértil onde podem germinar a¢des de organizagdo da multidao,
viabilizando sua poténcia. A for¢a da qualidade politica da amizade,
destacada por Arendt (1993) e Derrida (1997), encontra-se na possibilidade
de resisténcia a reducdo da expressao de opinides — propria do estreitamento
e cegueira da supersti¢ao (condi¢do de auséncia de reflexdo critica favoravel

a servidao) a partir de uma relagao agonistica de afrontamento de diferentes

e multiplas opinides, interesses, poténcias singulares de analise, de critica, de
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indignagdo que pode irromper agdes politicas inovadoras. A amizade como
vinculo privilegiado de consideracdo da opinido do outro promove encontros
de trocas de experiéncias, valores e idéias que produzem transformagdes no
registro da subjetividade dos sujeitos capacitando-os para a agdo comum. A
condi¢do de abertura a alteridade implicada na experimentagdo politica da
amizade ¢ em si mesma uma disposi¢do a afetar e ser afetado que propicia
umarelagdo democratica de trocas de conhecimentos de onde os sujeitos saem
transformados, potencializados em seu conatus. A amizade compreendida
como relagdo de igualdade politica que ndo pretende anular as diferencas
configura um encontro alegre implicado com o alargamento dos horizontes
e aprimoramento do pensamento que aumentam a poténcia de agir dos
sujeitos. A amizade ¢, portanto, um vinculo privilegiado do agir e do falar —
experiéncias eminentemente politicas e inter-humanas, onde se da o processo
mesmo de afirmagdo da poténcia da multiddo. Ou seja, a experimentagao
politica da amizade constitui a pratica da democracia como movimento de
realizacdo da liberdade, na medida em que promove os atos politico do agir e
falar que implicam a parceria, a companhia dos outros, a conquista da adesao
dos outros mediante persuasdo e nao pela violéncia ou coercdo, para que a
acao desempenhe um ciclo completo de experiéncia inaugural, inovadora.
Bove destaca a escuta da opinido do outro € o pensamento critico — proprios
da qualidade politica da amizade, como modo de ser da liberdade.

Bove fala da democracia como afirmagdo absolutamente absoluta
da poténcia da multiddo, e que por isso mesmo ela supde uma poténcia
de abertura ¢ de movimento. Ora, se abertura ¢ movimento sdo condi¢des
intrinsecas a experimentagao politica da amizade, pode-se dizer que os lagos
de amizade configuram relagdes democraticas que favorecem a afirmagao
da poténcia da multidao a partir de um contexto dialogante aberto a trocas

e praticas desencadeadoras de confrontagdes, deliberagdes e decisoes.

Livia Godinho Nery Gomes & Nelson da Silva Junior

A democracia instaura o povo como sujeito, isto €, como
instancia de reflexdo, de confrontagdes de opinides, de
dialogo, e finalmente, em conhecimento de causa, de
decisdo. A autonomia do corpo coletivo € o acontecimento
institucional e historico da forca constituinte da multiddo
como poténcia de reflexdo e de decisdo (Bove 3, p.258,
traducdo minha).

A experimentagdo politica da amizade designa um convite a
nos implicarmos com a composicdo de espagos democraticos de trocas
de saberes e experiéncias onde possamos afetar e ser afetados em nossas
relagdes cotidianas, visando a contribuir no processo coletivo de construgao
da cidadania. As relagcdes de amizade podem constituir um importante
exercicio politico de produgdo de espagos singulares de didlogo e agdo
coletiva implicados com praticas solidarias e com afetos de alegria que
possam viabilizar o processo de realizacdo de um projeto politico de
autonomia. De fato, a amizade como vinculo privilegiado de abertura a
alteridade num contexto de igualdade politica possibilita a experimentagao
e aprendizagem da consideragdo e escuta do outro, bem como do agir
acompanhado e da relativizagdo do pensamento. E na trama das relacdes
cotidianas que a amizade pode compor vinculos de experimentagdo
de modos outros de viver comprometidos com praticas criativas de
solidariedade e resisténcia viabilizadoras da benevoléncia e da indignagao
que podem irromper ac¢des politicas inovadoras. As relagdes de amizade
como espago “agonistico” de experimentacao politica, no qual os sujeitos
podem questionar-se e variar pontos de vista fixos, compdem lacos cuja
poténcia subversiva aponta para a emergéncia de novos sujeitos sociais e
novas formas de relacionamento.

A experimentacdo politica da amizade tem como marca a

imprevisibilidade e esse carater processual da criagdo de modos singulares
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de relacionamentos e inven¢do de novas maneiras de afirmacdo e
organizacdo do corpo coletivo. O processo ético-politico de Espinosa se
inscreve nesse movimento de democracia no ato mesmo de resisténcia a
tristeza e de producdo de modos outros de estar no mundo favoraveis a
afirmacio da poténcia da multiddo. E no registro da micro-politica que as
relacdes de amizade podem compor lagos de confianga que mobilizam a
acdo comum e a produgdo de modos outros de estar no mundo que se da
no ato mesmo de resisténcia — compreendida no sentido espinosano como
direito inalienavel a auto-organizacdo do corpo coletivo. Segundo Bove,
a democracia encontra seu principio ontolégico na confianga, ou seja, a
democracia ¢ expressao da confianca do corpo coletivo em si mesmo, em
sua propria poténcia. Essa confianga na poténcia de auto-organizagdo da
multiddo ¢ condig@o de possibilidade da composigao de aliangas singulares
que garantem a existéncia do corpo coletivo e fortalecem sua capacidade
de agir. “Se dois individuos se unem conjuntamente e associam suas forgas,
eles aumentam assim sua poténcia e por consequéncia seu direito; e quanto
mais houver individuos que formaram aliangas, mais todos juntos terdo
direito” (Espinosa 10, p. 126, tradug¢do minha).

Essa ontologia da confianca como condi¢do da democracia nos
conduz a reflexdo da importancia da amizade como relagdo privilegiada
de experimentagdo politica de processos democraticos no ato mesmo
de formacao de aliangas implicadas com afetos de alegria na criagdo de

praticas singulares de solidariedade e de afirmagdo da cidadania.

POLITICAL EXPERIMENTATION OF FRIENDSHIP FROM
SPINOZA’S THEORY OF AFFECTS

Abstract: Friendship is conceived in this study as having a political sense, since the
consideration of the other’s opinions is one of the necessary conditions of political

practice. In its political sense, friendship favors the questioning of fixed points of view

Livia Godinho Nery Gomes & Nelson da Silva Junior

and the eruption of innovative actions. The political experimentation of friendship is
an agonistic relationship, a relationship of opening to the other in which bodies are
willing to affect and to be affected, committed to contribute to the increase of the
friend’s capacity for reflection and action. This paper aims to discuss the political
experimentation of friendship taking as starting point Spinoza’s theory of affects: the
body is essentially relational and is in its relation to the others, in how it affects and is
affected by them, that is given the condition of possibility of resistance to sadness and
affirmation of joy - understood as increase of the power of thinking and acting.

Keywords: friendship, experimentation, politics, affects, Spinoza.
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NOTAS

1. De acordo com Bove (1996) o sujeito ético, projeto humano por exceléncia, se
define pela intencionalidade amorosa que ¢ a dindmica da alegria ela mesma que vai
se ampliando até a beatitude.

2. palavra Hilaritas de origem latina foi traduzida, na versdo bilingue latim/portugués
por Tomaz Tadeu (2008), como contentamento. Na conversa de Bove com Paul Singer
(2010) sobre o espinosismo em face da economia solidaria, Bove disse que a tradugao
desta palavra para o francés ¢ sempre insatisfatoria e no seu livro La Stratégie du
Conatus affirmation et résistence chez Spinoza, ora ele utiliza a palavra Hilaritas sem
traduzi-la, ora refere-se a ela como allégresse ou gaieté.

3. “Nos nos esforgamos, tanto quanto pudermos, por livrar de sua desgraga uma coisa
que nos causa comiseragdo”. (E. III, corolario 3 da preposicao 27, p.195).

4. E.L definigdo 2, p.13

GENEALOGIA DO PSIQUICO. ENSAIO SOBRE A
TRANSCENDENCIA DO EGO - ESBOCO DE UMA
DESCRICAO FENOMENOLOGICA, DE JEAN-PAUL

SARTRE, PRIMEIRA PARTE

Alexandre de Oliveira Carrasco”

Resumo: O texto em questdo apresenta o primeiro esbogo de uma pesquisa mais
ampla acerca da “Transcendéncia do Ego”, de J.-P. Sartre. Seu desenvolvimento, ora
apresentado, pretende articular o sentido mais geral da fenomenologia de Husserl
com a aclimatag¢@o, algo abruta, feita por Sartre, no referido texto, da fenomenologia
husserliana. Para isso, ha que se levar em conta, parece-nos, tanto os problemas
propriamente sartreanos que orientam seus interesses teoricos e a dita aclimatacao,
quanto os limites propriamente husserlianos para tal.

Palavras-chave: Sartre, Husserl, ego, liberdade.

Preambulo

O texto “Transcendéncia do ego — esbogo de uma descrigcdo
fenomenologica” pode ser considerado o marco zero da identidade filoséfica
de Sartre. Tal afirmagdo, como ¢ de se imaginar, ndo se deve apenas as
razdes cronologicas — o primeiro texto propriamente filoséfico e de larga
visada escrito pelo autor. Sabe-se, ademais, que ele forma um diptico com
outro ancestral texto sartreano, a “Idéia fundamental da fenomenologia
de Husserl: a intencionalidade”, e que ambos, muito provavelmente,

foram, sendo escritos, pelo menos pensados muito proximos no tempo,

* Professor do Departamento de Filosofia da Unifesp.
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entre 1934 e 1936 e sdo efeitos diretos do descobrimento sartreano da
fenomenologia de Husserl, descobrimento que levou o jovem Sartre, de
setembro de 1933 a junho de 1934, a um estagio no Instituto Francés de
Berlim (De Coorebyter 3, pp. 7-9). A anedota ¢ conhecida: Raymond Aron,
em um café com Sartre ¢ Simone de Beauvoir, ao ouvir o antigo colega
normalien expor suas ultimas preocupacdes filosoficas, imediatamente as
assimila a (entdo) nova filosofia alema, chamada Fenomenologia. Dai,
quase imediatamente, Sartre 1€ o pioneiro livro de E. Levinas, “Teoria da
intui¢do na fenomenologia de Husserl” (Levinas 7) e propde substituir Aron
no Instituto Francés de Berlim (Cohen-Solal 2, p. 181). O resultado mais
visivel do dito descobrimento sera a publicacdo, em fins de 1937, do ensaio
“Transcendéncia do Ego. Esbo¢o de uma descrigdo fenomenolégica” na
revista Recherches philosophique, dirigida por Alexandre Koyré. O artigo
sobre a intencionalidade, mais brutal e em tom de manifesto filosofico,
aparecera em janeiro 1939 na NRF.

De fato, podemos dizer que a datagdo ¢ necessaria mas nao
suficiente para entendermos todo o escopo inaugural destes dois primeiros
textos e as Obvias razdes de ordem cronoldgica podem involuntariamente
inverter a boa ordem do problema. Pois ¢ o sentido filosofico inédito desses
textos que os torna um marco (também) cronoldgico, ndo o contrario.

Comecemos, pois, considerando que a “Transcendéncia do ego”
(junto com a “Intencionalidade”) institui certa “pré-histéria” (com as
devidas aspas) do pensamento sartreano. “Pré-historia” cujo sentido somos
obrigados a minimamente esclarecer. Como observa De Coorebyter, “o
ensaio sobre a Transcendéncia do Ego constituiu, durante muito tempo,
o unico texto de Sartre respeitado por seus adversarios filoséficos, por
supor abrir um caminho e levar a consequéncias que ultrapassavam as
intengdes do autor. Ele apareceu, retrospectivamente, como o primeiro

sinal da ‘morte do sujeito’ que dominaria o pensamento francés dos anos
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1960-1970, bem para além da critica estruturalista que encaminha a critica
do sujeito, tomando-a como um estandarte” (De Coorebyter 3, p. 7). Para
além da acertada constatagdo critico-historiografica de De Coorebyter, a
noés interessa, sobretudo, a especificidade do texto e o seu alcance também
no interior do corpus sartreano. Dai que seu estatuto de “pré” -historia
marque também a possibilidade de um reordenamento do pensamento
sartreano e sua relacdo com a posteridade (a de Sartre e a do proprio
texto, inclusive). De algum modo, o peso filosofico de “O ser e o nada” e
a linha de continuidade que espontaneamente se estabelece entre textos &
problemas sartreanos — linha esta que também passa pelas menos 6bvias,
mas ndo menos continuas, relagdes entre literatura & filosofia — segundo o
que poderiamos chamar de seus dois primeiros momentos constitutivos — a
leitura de Husserl, que perdura como principal tarefa filosofica até em torno
de 1937-38, a especial leitura de Heidegger e a propria guerra, entre 1939-
43 — levam naturalmente a relativizagdo do diptico TE&Intencionalide,
sob o peso massivo do livro de 1943.

Sem querer negar a evidente continuidade da “pré-historia” do
pensamento sartreano em relagdo a sua “historia”, como, enfim, acabamos
de atestar, isto ¢, a articulagdo entre os textos “mais” propriamente
fenomenologicos (anteriores ao Ser e Nada) e o Ser e o Nada mais o que
se segue — continuidade reconhecida pela critica e pela historiografia —, e
muito menos, de nossa parte, negar suas possibilidades como via de entrada
para estas obras ulteriores, seria preciso detalhar e com maior precisdo, eis
toda a questdo, por meio de qual diferenga esta continuidade se estabelece (e
mesmo, institui-se), ja que a correlagdo entre a fenomenologia sartreana (seus
textos propriamente fenomenologicos, sobretudo anteriores ao Ser e o Nada,
para voltarmos aos marcos cronoldgicos) e sua ontologia fenomenologica

parece-nos imperfeita, € por motivos que explicitaremos na sequéncia.
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Evidentemente que aqui também se trata de um esbogo e de um
roteiro dessa ordem da diferenga, ja que ela nos aparece sugestivamente
rica e de amplas consequéncias.

Antes, pois, de entrarmos, sumariamente, como convém, na
diferenga em relagdo a O ser e o nada, o ponto 6timo para caracterizagao
da diferenga que menciondramos acima, seria preciso entender o ato
inaugural que estes dois textos estabelecem.

A chave pode bem estar ja no titulo de artigo menor e mais
combativo: a intencionalidade, que marca, por seu turno, o sentido da
leitura sartreana de Husserl.

Comegando pelo pequeno artigo, somos ja tentados a notar
imediatamente a diferenga em relagdo a O Ser e o Nada, diferenga que
pode ser resumidamente assimilada a diferenca entre a instauragdo de um
discurso fenomenoldgico e a “formacao” de um discurso de “ontologia
fenomenologica”,quase pensandoumaoposi¢aoentreosentido gnosiologico
stricto sensu € o sentido ontologico que pode ser pensado por meio dessa
diferenga. Com a ressalva de que esse sentido “ontoldgico” — “novo” a sua
maneira — € construido por sobre o discurso fenomenologico.

Vejamos os Carnets de la dréle de guerre [Cadernos de uma
guerra estranha, na tradugao brasileira], texto especialmente importante
na passagem de um polo ao outro, que mencionamos a titulo de

“arqueologia” sartreana:

Se essa atitude contemplativa tinha por origem minha
fun¢do contemplativa de guardido da cultura no seio da
sociedade, como declarava sem cerimdnia um marxista,
ou se ela representava um projeto primeiro de minha
existéncia (la se encontra, com efeito, o orgulho, a
liberdade, a dessolidariza¢do de si mesmo, o estoicismo
contemplativo e o otimismo que fazem certamente parte
de meu primeiro projeto). [...]
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E também ela que inspirou, um pouco antes meu artigo sobre
atranscendéncia do Ego em que eu coloco muito alegremente
o Eu [Moi] a porta da consciéncia, como um visitante
indiscreto. Eu ndo tinha comigo mesmo essa intimidade
carinhosa que faz com que haja aderéncias, como se diz
em medicina, do Eu [Moi] a consciéncia, e que se temia,
tentando descola-la, a dilacerando. Ele estava, ao contrario,
muito bem 14 fora. Ele permanecia 14, ¢ verdade, mas eu o
olhava por meio de uma vitrine, com toda tranquilidade, com
toda serenidade. Por muito tempo acreditei, alias, que ndo se
podia conciliar a existéncia de um carater com a liberdade
da consciéncia; eu pensava que o carater nada mais era que
um buqué de maximas, mais morais que psicoldgicas, em
que o vizinho resume sua experiéncia de nds. A consciéncia
refugio permaneceria, como devia, incolor, inodora e sem
sabor. Apenas este ano, em razao da guerra, compreendi a
verdade: o carater, seguramente, ndo se deve confundir com
todas essas maximas-receitas dos moralistas, ‘ele é colérico,
ele € preguicoso, etc’, mas é o projeto primeiro e livre de
nosso ser no mundo (Sartre 11, p. 576).

A passagem ¢ de riquissima fortuna critica. Menos que um Sartre
mau leitor de si mesmo, o que se revela € o esforgo tinico de se pensar contra
si mesmo ou apesar de si mesmo, aqui em sentido retorico e em sentido
proprio. Mas se a frase peca por “excesso” de estilo (por falta dele e sem
aspas, € anossa), vale notar que a mudanca de sentido no impeto sartreano
nao representa assim uma mudanca assim t3o abrupta. Ou, por outra, Sartre
nao parece pretender alterar sem mais “os dados do problema”, mas tao
somente repensar o contexto de seu “problema” original, a consciéncia
e seu “concreto”. Assim, a “dessolidarizacdo de si” (e seus correlatos
estoicos, o orgulho, a liberdade, a autonomia radical e abstrata) nao precisa

ser entendida pura e simplesmente como o deslocamento e o afastamento
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do carater existencial (e transcendente) do Eu. As poténcias e a presenga
desse Eu, naturalmente rebaixadas a condic¢do de ficgdo “transcendental”
pela descricao da TE, podem reaparecer como uma inusitada forma de
pensar o sentido “existencial” proprio desse Eu, o que ndo se punha
exatamente na TE, e o “carater” — carater, tomado novamente em sentido
estoico — pode aparecer (ou reaparecer) por meio da experiéncia viscosa de
uma liberdade atravessada por esse Eu, cheio de preconceitos da infancia.
A consciéncia refugio deixa de ser ponto de chegada para tornar-se ponto
de partida, e partindo, por esta feita, de uma “falta” diante do Eu. A tarefa
sera entender — na madureza dos anos Sartre — a passagem do carater —
situacdo, Eu — a espontaneidade da liberdade, por meio da continuidade
dificil e problematica da nog¢ao de projeto, modo do para-si debater(se) (n)
a facticidade, avesso, a sua maneira, do projeto radical de purificacdo da
consciéncia, levado a cabo em TE.

Tomemos, ainda, outra passagem dos Cadernos (Carnets de la

drole de guerre):

O que eu compreendi, ¢ que a liberdade ndo ¢ absolutamente
o desligamento estdico dos amores e dos bens. Ela supde, ao
contrario, um enraizamento profundo no mundo, e se ¢ livre
para além desse enraizamento; ¢ para além da multidao,
da nagdo, da classe, dos amigos que se esta s6. Em vez
disso, afirmava minha soliddo e minha liberdade contra a
multiddo, a nagdo, etc. O Castor me escreve justamente que
a verdadeira autenticidade ndo consiste em ultrapassar sua
vida de todos os lados ou tomar dela recuo para a julgar,
ou se liberar dela a cada instante; mas, ao contrario, nela
mergulhar e fazer corpo com ela (Sartre 11, p. 538).

Ora, ndo custa antecipar que uma das consequéncias das analises
da TE sera uma radical dessolidarizacao de si, de forte sugestdo estoica.

Apenas para que a referéncia ndo apareca deslocada, o estoicismo,
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tal qual, ¢ o tema de abertura dos Cadernos de uma guerra estranha.
Independentemente disso, a natureza especifica das analises da TE sugerem
que apassagem da fenomenologia sartreana a sua ontologia fenomenologica
ndo se da sem percalgos, dai o que chamamos de correlacdo imperfeita
entre a fenomenologia e a ontologia sartreanas.

E, seguindo, de modo talvez por demais ligeiro, poder-se-ia
muito rapidamente atestar que o sentido de “situacdo” que emerge dessas
passagens — na segunda ainda mais evidente que na primeira — tem nao
poucas consequéncias filosoficas — deixando um pouco de lado a fineza
envolvente do exercicio sartreano da prosa (14 nos Cadernos de uma
guerra estranha), também marcadamente presente — : ha uma espécie de
queda deliberada na reflexdo impura, recuperando um conceito importante
da TE, que permite fundar uma ontologia fenomenologica para além da
assepsia da espontaneidade da consciéncia irrefletida.

Involuntariamente, diriamos abusando um pouco da ma-fé, e sem
muito aviso, que ja estamos no assunto que nos interessa, falando sua
lingua, e ao leitor (nds mesmos), minimamente habituado a prosa sartreana
(com sua variag¢des), ndo resta senao sucumbir a tentagdo de mimetizar suas
voltas. E qual esse assunto, anunciado sob a capa de um falso mistério?
Resumamos assim: a passagem do que chamamos “pré” —histdria a historia
do pensamento sartreano ¢, pari passu, a histéria da inversao, por assim
dizer, de uma ordem de prioridade: da reflexdo pura a reflexdo impura
(duplo instrumento analitico que aparece estrategicamente na TE para
pensar a possibilidade ou ndo de se rastrear a origem transcendental de
um vivido qualquer) ou, em outros termos, a possibilidade de se pensar
a passagem de um pensamento radical que se punha aquém de qualquer
contaminagdo antropologica e psicoldgica, a visdo de um fundo (de
fato, um fundo de falta, de vazio, de nada) sob o qual a espontaneidade

da consciéncia da TE se desloca, medida de toda a vida da consciéncia,
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a situagdo — para retomarmos o tema da passagem citada — em que a
contaminagdo antropologica e psicoldgica funcionam concomitantemente
(e talvez concorrentemente) aquela espontaneidade ancestral da TE,
porque sdo, agora, facticidade. Como se antes se passasse da presenca de
si (a consciéncia irrefletida) a falta do ser “sem operar a mediacao pela
facticidade™, ¢ agora essa mediacdo que se da pela facticidade é o tema
por exceléncia da investigacdo, ¢ a obra privilegiada. Nao seria demais
afirmar que o enigma se desloca, mas permanece: da pura espontaneidade
da consciéncia irrefletida a facticidade qualquer dedugdo transcendental
permanece refém da “existéncia”.

Para explicarmos ainda um pouco: quando figuramos o
movimento que vai das primeiras obras fenomenoldgicas para O
Ser e 0 Nada em termos de alternancia da hegemonia de “modos de
pensar” tipicos da TE — “reflex@o pura” a “reflexdo impura” -, estamos
sugerindo também, de certo modo, que o projeto que a TE inaugura
aponta para direcdes nao seguidas.

Voltando a TE, filho direto e dileto da leitura sartreana de Husserl,
podemos ja dizer que o Husserl que interessa a Sartre ndo sera qualquer
Husserl, mas, sobretudo, o Husserl antes da conversdo transcendental, o
Husserl das Investigacoes Logicas (Husserl 5), ainda que o tema ndo seja
completamente pacifico. Que o longo e tortuoso percurso, nao sé da obra
husserliana mas também de sua posteridade, nos advirta dos perigos das
generalizagdes em relagdo a esta obra, va 14, imersa na investigagdo da
obscura claridade da evidéncia, ndo chega a parecer leviano afirmar que a
validagdo subjetiva (mas nao subjetivista, ja que tal validagao ¢ necessaria
a propria experiéncia de verdade) de posi¢des objetivas — ou das verdades
objetivas, para sermos mais claros — tal como pensadas por Husserl
convergem, em larga medida, com a preocupagdo sartreana de pensar

“possibilidade de ‘descrever concretamente o que se passa na consciéncia’”
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(De Coorebyter 3, p. 31). Em termos sumadrios, eis o projeto ancestral de
Sartre, que, por sua vez, se confunde e se completa com o sentido mais
geral do projeto dos “anos Sartre”, o projeto de uma certa geragdo, de
uma “filosofia do concreto”. Ha que se notar que este “concreto” ndo ¢
um concreto qualquer, mas um concreto muito cartesiano, ao gosto do
fregués. Ou por outra, o ponto de fuga do projeto sartreano ¢ pensar em
que termos se da, subjetivamente, uma “experiéncia do concreto” ja que
nao ha, segundo o conhecido catecismo, experiéncia do concreto sem que
haja um concreto vivido por nos.

Assim,podemosvoltaraoprimeiroparagrafoda“Intencionalidade”,
forma de nos aproximarmos da TE, e 1é-lo como uma reatualizagdo dos
problemas classicos da fenomenologia — a critica do psicologismo ¢ a
consequente solu¢do do problema do ceticismo. Como ¢ possivel tratar
do conhecimento sem reduzi-lo a infraestrutura psicofisica que o suporta?
A passagem da matéria a alma, nesse caso, resume-se a investigacao de
como ¢ possivel conhecimento universal de um ponto de vista finito, isto
¢, sem o narrador metafisico a desarmar a pobre (finita, empirica, fatica)
“evidéncia” que decorre das nossas opinides, tanto recebidas dos outros
quanto adquiridas pela va experiéncia comum dos sentidos.

Fagamos, entdo, uma pausa e, a titulo de ilustragdo, tomemos a

seguinte passagem de Husserl:

Que nos baste opor ao que precede a seguinte reflexdo:
imaginemos um homem ideal, no qual toda operagdo
do pensamento se efetua como exigem as leis logicas.
Naturalmente, o fato que ele [0 pensamento, excerto nosso|
procede assim deve encontrar sua razdo explicativa em
certas leis psicologicas que regulam, de uma certa maneira,
o desdobramento dos vividos psiquicos desse ser, partindo
de certas colocagdes primeiras. Ora, eu pergunto: essas
leis naturais e essas leis logicas, dado o que supomos, sdo
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idénticas? A resposta deve ser evidentemente negativa. Das
leis causais, segundo as quais o pensamento deve proceder
de modo a satisfazer as normas ideais da logica, ¢ estas
normas elas proprias, ndo sdo absolutamente a mesma
coisa. Que um ser seja constituido de tal maneira que ele
ndo possa emitir julgamentos contraditdrios em nenhuma
sequéncia de ideias formando um todo, que ndo possa
efetuar nenhum raciocinio que va de encontro aos modos
silogisticos —isso ndo implica absolutamente que o principio
de contradicdo, o modus Barbar, etc., sejam leis naturais
que nos poderiam explicar uma constituicdo tal como a
sua. O exemplo da maquina de calcular faz compreender
plenamente esta diferenca. A disposi¢do e o encadeamento
dos numeros que vém se inscrever sdo regulados por uma
lei natural, de maneira que o exigem para suas significagdes
as proposicdes aritméticas. Mas ninguém invocard para
explicar o funcionamento fisico da maquina as leis da
aritmética, em vez das da mecanica. A maquina nao ¢, com
toda certeza, uma maquina pensante, ela ndo se compreende
ela propria, tanto quanto ndo compreende a significagdes
de suas fungdes; mas, por outro lado, nossa maquina de
pensar ndo poderia funcionar de maneira analoga, e isso ja
que o percurso real de um de seus pensamentos deveria ser
sempre reconhecido necessariamente como correto gragas a
evidéncia intelectual da lei logica que aparece em um outro
pensamento? (Husserl 5, p. 76, ed. Alema p. 68).

Por detras da prosa helicoidal de Husserl (e de nossa tentativa
de reproduzir tal movimento em vernaculo) pode-se constatar o eixo
em que gira o famoso exemplo da maquina de calcular. E dificil pensar
em exemplo melhor, que melhor ilustre os problemas de uma teoria do
conhecimento de aparéncia tradicional, que a tal operagdo da maquina.
Assim, entre a operacao e seu efeito, o resultado, operagdo em que a norma

e 0 caso funcionam em uma continua ordem de imanéncia no interior do
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escopo da maquina, hd uma continuidade enganosa que nos faz crer que
a maquina “acerta”, quanto o valor “acerto” s6 a nos ¢ permitido ter dele
experiéncia, isto ¢, ¢ da ordem do vivido. A maquina ¢, por defini¢do, a
experiéncia de dissocia¢do entre “aparéncia” e “esséncia”, (a favor de
uma aparéncia “ilusoéria” - ndo, por certo, muito longe daqueles automatos
que Descartes vé passar diante de sua janela). O que faz aparecer ndo
¢ da mesma ordem do que aparece, negando evidentemente o sentido
fenomenologico de “apari¢do”: o que aparece ¢ aquilo que é. Por exemplo,
tomemos a operacao simples, 2+2=4: a norma que produz o efeito ndo ¢ (e
nao pode ser, segundo Husserl nos sugere) a mesma que regula a operagao
da maquina enquanto tal. A norma para a maquina ¢ seu mecanismo de
maquina (mecanico ou eletronico). A norma da aritmética ¢ fundada na
propria aritmética. A validagdo ultima do efeito que a maquina produz (seu
resultado) depende de uma instancia de validagdo que estando /d, tendo-se
dela a experiéncia em ato, ndo ¢ empirica, digamos muito simplesmente.
Ou em outros termos, o valor “acerto”, “certo”, “verdadeiro” nao depende
da maquina, simplesmente ndo ¢ empirico em dbvio sentido naturalizante,
¢, pelo contrario, normativo. E isso porque a validacdo desta operagdo
simples, 2+2=4, ndo se dad no “plano de imanéncia” da maquina, mas,
em alguma medida, por meio do plano de imanéncia da maquina. Muito
simplesmente, o sentido fenomenologico da maquina € este: o que ela
produz como “apari¢ao” - seu funcionamento “aparente” — nos remente a
uma esfera normativa inacessivel a ela mesma como maquina.

Antes de dar o préoximo passo, nos expliquemos melhor.
Tomemos “maquina” em sentido rigorosamente proprio e temos diante
de nés uma calculadora qualquer. Como objeto fisico, ela ¢ desenhada,
isto €, projetada, tem suas partes ordenadas de tal modo para obter tal
fim, no nosso caso, calcular. Quando informamos a nossa maquina a

operagdo simples que tomamos como exemplo, 2+2=4, ¢ sua mecanica
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(ou eletronica) interna que faz com que aparega a nés o resultado correto.
O que significa que a sua ordem interna ndo cabe saber matematica, mas
funcionar de tal modo que o seu efeito (resultados) apare¢a a ndés de modo
matematicamente correto. O que define o “matematicamente correto”
nao sdo naturalmente os dispositivos da maquina, ¢ a matematica tomada
como ideal normativo. A maquina ndo tem a “experiéncia da norma”. E
qual instancia normativa salvaguarda a matematica, digamos, de nossos
“preconceitos de infancia”?

Tomemos outro exemplo: quando uso uma alavanca para deslocar
um objeto, por meio desta maquina simples reduzo a for¢a necessaria para
deslocar um objeto qualquer em uma proporg¢ao regulada por uma lei. Logo,
a reducdo da forca necessaria para deslocar um objeto qualquer ndo ¢ dada
pela alavanca em si, a maquina, mas pelas leis fisicas por meio das quais
ela, a maquina, faz sentido. A maquina ndo produz o seu proprio sentido,
¢ submetida a uma ordem de sentido que lhe escapa absolutamente, se
quisermos. Logo, a chamada vantagem mecanica obtida pela maquina em
questdo nao € expressao “imanente” (em sentido normativo) da maquina,
mas expressao da lei que a funda. A maquina é sempre caso sujeito a lei.
O que indica que ha uma instancia normativa por meio da qual a alavanca
opera, que ¢ a fisica, entendida como o conjunto de leis e os casos a que
essas leis se aplicam, seu escopo.

Vemos assim que entre a “maquina de pensar” e a atividade da
consciéncia ha uma essencial diferenca de natureza. Uma diferenga
fenomenologica. A atividade da consciéncia opera na esfera da idealidade
ou da “coer¢do subjetiva”, 1a o “resultado” ndo ¢ efeito de uma causa
que lhe seja exterior, mas de sua propria atividade imanente e, melhor, a
marca dessa imanéncia, inscrita na atividade da consciéncia, é a evidéncia,
correlato imediato e irrefletido desta “coercdo subjetiva” (Einsicht)

(evidéncia intelectual, inteleccdo ou simples evidéncia, a “logica pura”
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dos prolegdbmenos das Investigaces Légicas). E dessa forma eminente
do conhecimento que, derivando a presenga — correlato antropologico
e transcendental simultaneamente — tornar-se-a, em Sartre, a forma
generalizada da vida da consciéncia.

Lembremos outra passagem das Investigacoes logicas que

reforcam esta posi¢ao. Diz Husserl:

Os loégicos psicologistas desconhecem estas diferencas
essenciais e eternamente irreconcilidveis entre lei ideal e
lei real, entre regulacdo normativa e regulacao causal, entre
necessidade ldgica e necessidade real, fundamento 16gico
e fundamento real. Nao ha nenhuma gradagdo concebivel
que seja suscetivel de estabelecer mediagdes entre o ideal
e o real” (Husserl 5, idem).

Note-se que aqui esta oposigao entre o ideal e o real ¢ uma oposicao
que traduz duas ordens especificas de causas ou, como prefere Husserl, de
normas. Assim uma norma para a consciéncia € o que a consciéncia reconhece
como norma, estando implicado ai que “reconhecimento’ para a “consciéncia”
¢ ser “consciéncia’” desse reconhecimento. Caso contrario a norma nao poderia
ser entendida como norma pela consciéncia, € ndo teria valor “ideal”.

Antes, porém, de avangar, antecipemos o texto de Sartre: “Contra
a filosofia digestiva do empiriocriticismo, do neokantismo, contra todo
“psicologismo”, Husserl ndo permite afirma que se possa dissolver as coisas
na consciéncia. Veja esta arvore. Mas vocé a vé€ no exato lugar que ela se
encontra: a beira da estrada, no meio da poeira, Uinica e torta sob o calor,
a vinte léguas da costa mediterranea” (Sartre 14, p. 87)>. Notemos que o
“psicologismo” mencionado por Sartre € plenamente coerente com as posi¢oes
de Husserl, a filosofia digestiva, a indigesta filosofia que mecanicamente
digere as coisas, ndo deixaria de ser uma edi¢do pretensamente sofisticada

de uma “maquina de pensar”, entendida aqui no pior sentido do termo.

71



72

Cadernos Espinosanos XXVIII

Voltando, pois, a analogia da maquina de calcular que, ao operar
mecanicamente, produziria pensamentos, surge a questao, ainda uma vez, de
como ¢ que o pensamento opera, qual a natureza de sua atividade para que
dela resulte o “pensar”. Em outras palavras, tanto para Sartre quanto para
Husserl o pensamento ¢ uma atividade auto-fundante. Sartre ndo para a esta
altura: ele segue. E a arvore que menciona ¢ a melhor indicagao do que pode
significar a atividade desta ordem auto-fundante: a percepcao da arvore da
a justa arvore percebida porque a arvore dada nao se da (e ndo pode ser dar)
por detrés da atividade da consciéncia que a percebe, ela ¢ simultaneamente
objeto qualquer do mundo e atividade do campo transcendental. A evidéncia
da arvore se impde por meio da percepg¢ao da arvore, e ha unidade sintética e
imediata da percepgao como atividade transcendental para com o percebido,
objeto transcendente. Claro que adiante poderemos dizer que a evidéncia ¢
transfenomenal, mas, por hora, fiquemos por aqui. Dira Husserl, ainda nos

prolegdbmenos das Investigacoes Logicas:

A evidéncia ndo €, ao contrario, nada sendo o “vivido” da
verdade. A verdade ¢ vivido, isso naturalmente ndo tem outro
sentido que aquele em que um ser ideal em geral pode ser um
vivido em um ato real. Em outros termos: a verdade é uma
ideia, cujo caso particular, em um julgamento evidente, é um
vivido atual. Ora, o julgamento evidente ¢ uma consciéncia
de um dado originario. Sua relagdo com o julgamento ndo
evidente ¢ analoga aquela de toda posicao representativa de
um objeto relativamente a sua percepg¢ao adequada. O que é
percebido adequadamente ndo € simplesmente o objeto de um
visado qualquer, mas, ao contrario, €, tal que ¢ visado, dado
igualmente no ato de modo originario, isto ¢é, apreendido
integralmente e como sendo ele proprio presente. Da mesma
maneira, o que ¢ julgado na evidéncia ndo ¢ simplesmente
julgado (visado conforme o modo judicativo, enunciativo,

afirmativo), mas ¢ dado no vivido do julgamento como
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sendo ele proprio presente — presente no sentido em que
um estado de coisas pode estar “presente” com tal e tal
compreensdo de sentido e, conforme o género a que pertence,
particular ou geral, empirico ou ideal, etc. A analogia que
religa todos os vividos se dando originariamente conduz,
entdo, a expressoes analogas: chama-se evidéncia um visdo,
uma intui¢do, uma apreensao do estado de coisa dado ele
proprio (“verdadeiro”) ou ainda, par um equivoco bem
compreensivel, da verdade. (...) O vivido da concordancia
entre intengdo e objeto presente ele proprio, € a evidéncia, e
a ideia dessa concordancia ¢ a verdade. Ora, ¢ a idealidade
da verdade que constitui sua objetividade. Nao ¢ um fato
contingente que faz com que uma proposi¢ao pensada aqui
e agora concorde com o estado de coisas dado (Husserl 5,
p. 210, ed. alema 190).

Aqui € possivel avangar nas consideragdes feitas acerca da
maquina de calcular: Husserl, de uma maneira mais ou menos inédita, tenta
circunscrever o que ele sempre considerou o “mistério da subjetividade”,
isto €, a conversdo objetiva da verdade interna ou de como, apenas por
meio da subjetividade, da atividade subjetiva, ¢ possivel realizar uma
ideia de verdade. O que ele chama de “vivido” é a presenga irrecusavel,
a proximidade absoluta do objeto a consciéncia que se da por meio da
evidéncia. Trata-se, pois, do instante zero da consciéncia ja consumado. A
evidéncia ¢ a concordancia daquilo que a consciéncia visa como consciéncia
e um estado de coisas dado por meio dessa visada, na forma de intuicao.
Mais uma vez estamos falando de uma atividade idealizante que se realiza
por meio de um ato real e particular, seu sentido fenomenologico. E um
movimento unico em que a consciéncia se pde como atividade (que visa a
alguma coisa) e se realiza como consciéncia na exata medida da intui¢ao
do objeto: o que ¢ visado se realiza na intui¢ao do objeto que se da, por sua

vez, como consciéncia imediata do objeto.
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Enfim: ndo ha objetividade legitima que nao passe pelo circuito
da subjetividade (que, em tese, a institui), o que, em outras palavras,
significa que o sentido da objetividade, aquilo que a maquina nao produz,
sO se realiza por meio da experiéncia deste sentido. Vale notar que os
problemas husserlianos sdo problemas classicos do conhecimento:
validacdo, verdade, falsidade, objetividade. Para isso, porém, ele assume
um indice cuja historia é pregressa: a intencionalidade, conceito chave
remodelado por um campedo do psicologismo, Brentano, que fazia coro
aqueles que que supunham que o fundamento normativo da atividade
cognoscente seria meramente psicolégico. E estaria Brentano a
confirmar o juizo temerario de que o modus pones tem, em ultima analise,
fundamento psicologico e nao logico? Mas nao ¢ este evidente absurdo
que afirma Freud, outro aluno de Brentano, na sua psicopatologia da vida
cotidiana? Eis o problema do “psicologismo” que, contra as certezas
de Husserl 14 nos seus obliquos Prolegomenos a logica pura, Husserl
suporia completamente ultrapassado, mas que volta, a sua maneira, como
veremos adiante e como a referéncia a Freud antecipa.

Voltemos, pois, a intencionalidade. A intencionalidade supde que
todaposicao, marca,indiceobjetivoéexperimentada, vivida,subjetivamente
para ter sua validade realizada enquanto tal. O sentido e a “experiéncia
do sentido” se equivalem. A tarefa de Husserl, ao aceitar integralmente a
intencionalidade como marca sintatica ultima da validag@o subjetiva dos
indices objetivos, passa a ser a de circunscrever uma experiéncia subjetiva
ndo afeita aos “preconceitos da infancia”, purificada dos acidentes, isto
¢, de causas antropologicas, psicologicas, socioldgicas e, recentemente,
neurologicas que determinariam de fora — como se fossemos maquina — a
experiéncia ultima do sentido, e, por extensdo, a experiéncia da verdade.
Pois bem, o sentido fenomenoldgico do empreendimento husserliano ¢

justamente encontrar 0 momento normativo em uma experiéncia que se
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da faticamente, no interior dos “preconceitos da infancia”, para insistir
na complicacdo. Dai a convergéncia que vé Sartre em relagdo ao seu
projeto filosofico: “desenvolver uma critica radial da psicologia na exata
medida em que se entende dar conta do vivido em sua verdade” (De
Coorebyter 3, p. 31).

Notemos, além disso, o seguinte. O que significaria, na pena
sartreana, uma maxima filoséfica da seguinte ordem: “Uma consciéncia
pura ¢, pois, um absoluto, simplesmente porque ela é consciéncia dela
mesma. Ela ¢, pois, um fendmeno no sentido particular em que “ser” e
“aparecer” nao sao sendo um” (Sartre 13, p. 98). Antecipamo-nos, mais
uma vez, saltando para um trecho chave da TE, mas em nome da boa causa
que ¢ bem entender a aclimatagdo sartreana das espécimes husserlianas.
Ora, ndo precisamos ir muito longe para intuir que a conjuncao aparéncia/
ser em Husserl ird desembocar no pais do transcendental, com uma
sofisticacdo impar, vale reconhecer. A afirmacdo nao chega a ser muito
leviana (apesar de ser muito sumaria) se nos damos conta de que, se a
“aparéncia” (ou a apari¢do, para sermos um pouco mais precisos) da o
“ser”, isso assim ocorre porque aquilo que aparece, aparece como ser e
ndo como mera “aparéncia” e a passagem do acidente a esséncia se da
em moto-continuo que ¢ o “modo de apari¢do”. O fundamento dessa
operagdo, a passagem do caso a lei, por meio do caso, estando inscrito no
“modo de apari¢do”, portanto, em um “plano de imanéncia”, s6 pode ser
dado por uma instancia presente na experiéncia negativamente. E depois
de “n” voltas, retornamos para o lar da filosofia depois de Kant. Tudo
isso, porém, que parece bastante correto para Husserl, funciona muito
obliquamente em Sartre.

Voltemos ao trecho por nds antecipado: um fenémeno no sentido
particular em que “ser” e “aparecer’ ndo sdo sendo um. No caso sartreano,

tal postulado ndo nos leva sem mais para o pais do transcendental, mas

75



76

Cadernos Espinosanos XXVIII

leva-nos a uma complicacdo transcendental. Nos seguintes termos:
operando em um registro “do concreto”, a seu modo “realista” - o realista
com as devidas aspas pode ser entendido como um correlato possivel para
0 “concreto” tanto quanto como a descri¢do do modo do concreto se dar —,
Sartre supde que o ser da apari¢ao ¢ chave de nossa experiéncia do real (o
“concreto”). E que a investiga¢do do ser da apari¢do nos da ndo apenas a
chave do real, mas a chave da experiéncia do real, a consciéncia no mundo.
Adiante retomaremos todos esses pontos.

Nesses termos, podemos retomar o artigo de Sartre.

Aprimeira frase do pequeno artigo sobre aintencionalidade comega,
em respeito ao género polémico que o caracteriza, com o famoso “ele comia
com os olhos”. E ele, o artigo, reatualiza, por meio dessa abertura, verdade
que sob uma fei¢do enragée, um conjunto de problemas cléssicos, tratados
pela “nova ciéncia de rigor”, a fenomenologia. E retomando e resumindo o
que ja foi dito, vale a seguinte asser¢ao: por que processos o conhecimento
ndo apenas se pde como conhecimento, mas igualmente se valida enquanto
tal (novamente, posi¢ao subjetiva, validagao da objetividade)? A pergunta
fenomenologica (muito cartesiana nessa formulagdo, pode-se suspeitar)
j& esbarra na série de positivismos a enfrentar: realismo, psicologismo,
naturalismo e, enfim, o ultimo dos inimigos, o ceticismo. Valeria, ainda,
uma palavra sobre o sentido fenomenoldgico dessa série de inimigos da
fenomenologia: todos eles, em tultima andlise, recusam-se a aderir ao
momento normativo do vivido, como atividade no e do vivido, a ver que o
momento normativo do vivido — passagem da apari¢do ao ser, do acidente
(aqui entendido como o meramente ocasional) a esséncia — ¢ dado em ato.
Este momento privilegiado de experiéncia da “evidéncia” ¢, por meio de
um raciocinio circular muito proprio a este ambiente, a “evidéncia” como
experiéncia e se da na textura da facticidade/empiria e, simultaneamente,

como diferenciacdo da facticidade/empiria. Dai, segundo o sereno juizo
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husserliano, todos os positivismos serem incapazes de se descolar do
dominio da opinido, isto ¢, da atitude natural, ou por outra, sdo tantas outras
teorias da atitude natural quando ndo a constatacdo da impossibilidade de
“teoria” (no sentido substantivo que Husserl ainda acredita haver) da atitude
natural, no caso especial do ceticismo. Nunca uma ciéncia da experiéncia
da verdade, como ele pretende que seja a fenomenologia.

Retomemos, pois, o fio da meada, voltando ao nosso “ele comia
com os olhos” que abre o texto, que traduz e estiliza nossos problemas.
Nenhuma dessas variantes (de positivismos somados ao temivel ceticismo,
dird o fenomenodlogo) escapa a rigorosa sentenca proferida em tons de
profeta, por Sartre, ao pregar a nova alianca dos homens com a verdade:
oh filosofia alimentar. Retorica a parte (mas ndo muito), de onde vem essa
fome da filosofia? Contetidos e consciéncia, dados e consciéncia, forma
e conteudo. Nessa clivagem ja estd inscrito (quase) todo o problema da
fenomenologia porque o que se trata de entender ndo € tanto como € possivel
“conteudos da consciéncia” (uma relagao exterior de continente e contetido
a fundamentar o conhecido), mas como a consciéncia, para ser consciéncia,
prescinde dessa forma “contetido”, submetendo tudo a sua propria forma,
a forma “consciéncia de (...)”. E eis a intencionalidade, em uma das suas
variagOes. Por detras da experiéncia da “evidéncia”, estd a intencionalidade,
como forma e a forma da experiéncia da evidéncia. Ainda que a relagdo
ndo seja tdo Obvia assim. Digamos, mais uma vez simplesmente que ¢ a
forma da consciéncia enquanto tal, a intencionalidade, que torna possivel
a experiéncia da evidéncia enquanto tal. E por meio desse expediente que
o outro da consciéncia, o que se chama vulgarmente de “os contetidos
da consciéncia”, passa a ser a propria consciéncia, mas nao em sentido
realista, substancialista, naturalista, metafisico... mas no inédito sentido
intencional. Eis a presen¢a do objeto qualquer como apari¢dao. Melhor, em

estrito sentido fenomenoldgico. Aqui se encontram, confusamente, como
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soe ocorrer, o transcendental husserliano e o concreto sartreano, em estado
de quiproqué. E explicitando essa relagio “por dentro” entre a consciéncia
e 0 seu outro que se pretende escapar dos perigos dos positivismos, por um
lado, dos ceticismos, por outro, diante, naturalmente, do diagnostico de
que seria justamente a impossibilidade dessa relacdo “por dentro”, milagre
operado pelaintencionalidade, que alimenta os céticos (sobretudo). Por meio
da dessa “forma consciéncia”, “toda consciéncia ¢ consciéncia de (..)”, o
problema do conhecimento (em um primeiro momento) ¢ pensado segundo
essa nova visada “imanente”, imanente em sentido intencional, reforcemos.
A chave do problema (e ndo s6 do problema do conhecimento) deixa de ser
a “representacdo”, na versao classica e suas variantes, que cai por terra se
levamos a sério a maxima “o que aparece € aquilo que ¢”, pois a conexao de
direito entre continente e conteudo deixa de ser necessariamente mediada
pelo tercius classico quando a experiéncia do “contetido” ¢ imediatamente
experiéncia de si (consciéncia), et pour cause. A intencionalidade como
forma da atividade da consciéncia ¢ também a atividade da forma como
consciéncia. E se essas sutilezas fenomenologicas parecem mais feitigarias
que filosofia, digamos, em respeito aos juizos mais pedestres, que 0 modo
como se da um contetido qualquer a consciéncia ¢ exatamente 0 mesmo
modo pelo qual a consciéncia se percebe como consciéncia desse contetido
qualquer. Nessa identidade estrutural (originaria), a apresentagao de si e do
mundo coincidem sem intermediarios.

Este € o ponto de partida para as investigagdes acerca da transcendéncia
do Ego, o lugar de onde parte o ensaio sartreano. A supressao pura e simples
do problema da representacao nos termos classicos das metafisicas do XVII,
tal como ¢ sugerido pela passagem acima nao sera, porém, sem consequéncias.
A mais evidente, em se tratando da TE, ¢ a formulagdo da tese que da titulo
ao ensaio: sem representacdo, sem eu. Antes, porém, vale reforcar que 1a

também Sartre desloca o problema de seu viés de origem, essencialmente
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epistemologico, para um ambito que em outros tempos se poderia chamar de
metafisico. E ndo sdo poucos os que nos advertem que todas as variantes dos
“existencialismos” sdo tantos outros alibis paraum “retorno’” da metafisica. Mas,
sabidamente, o Autor evita o termo e o deslocamento que produz nao significa,
de fato, uma volta a metafisica (muito menos no seu sentido tradicional), mas
um alargamento da propria fenomenologia e sua extensdo até as chamadas
filosofias da existéncia®. Porque agora estamos diante, guardada as devidas
proporgdes, de uma investigacao acerca da “experiéncia da consciéncia” e seus
mecanismos de efetivagdo ou, por outra, da experiéncia da subjetividade como
experiéncia chave para a experiéncia do concreto e da verdade (a primeira como

sua condi¢do de possibilidade da segunda).

skskosk

Se nos detivermos nas primeiras paginas da TE, poderemos
depreender, entdo, sua primeira fei¢ao, e por meio dela estabelecer a chave
de leitura provisoria que procuramos.

Temos, inicialmente, como que a apresentagcdo sumaria de duas
teses contra as quais o Ensaio polemiza e discute para afirmar o axioma e 0s
corolarios que se desdobram dele: o Ego como “habitante” da consciéncia,
logo, objeto transcendente. O problema de saber qual o estatuto desse
habitante, sua relacdo tedrica com a consciéncia, revela-se a medida que
o ensaio qualifica melhor suas duas contra-teses privilegiadas: o Ego
como principio vazio de unificagdo dos vividos (“Erlebnissen”), isto &,
como um dispositivo “formal”, de certo modo “invisivel” (negativo em
sentido transcendental) que operaria as costas da consciéncia para unificar
a multiplicidade de suas operagdes ¢ o Ego como “presenga material”
marca visivel e fatica de cada ato da consciéncia. Nos dois casos, o Ego

determinaria “de fora” o escopo e o efeito da estrutura da consciéncia.
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O ponto de partida sartreano ¢ uma nog¢do de fendmeno que
paulatinamente se expande ao longo do ensaio para, enfim, coincidir com um
campo transcendental sui generis. “Fenomeno” no sentido ja indicado por
nods, como “coincidéncia entre apari¢ao e ser”’. Uma vez que toda experiéncia
enquanto tal ¢ experiéncia da consciéncia— a experiéncia da consciéncia
ndo ¢ somente toda a experiéncia que nos € possivel como também todo
o possivel da experiéncia —, € de se notar que essa “experiéncia” coincide
com tudo que se pde como existente, uma vez que so existe o que aparece.
Ha que marcar que nesse alinhamento — aparigdo, ser existéncia - o autor
ndo pretende reduzir tudo, ja que ¢ disso que se fala, ao “homem”. Pelo
contrario: a tese de que o Ego ¢ transcendente significa, nos quadros da TE,
a emergéncia derivada e acidentada da “personalidade”, “do homem”, na
forma do Ego. Porém, ao operar tal reordenagao, Sartre nao se furta a sugerir
que essa nog¢ao de fendmeno que vai pouco a pouco se ampliando ao longo
do texto termine por coincidir com a vida — espécie de horizontalidade de
base, imanente, pré-pessoal, que aqui faria as vezes da “realidade humana”
de EN — daquilo que, sendo consciéncia, ndo prescinde da vida —, o que ¢
uma das possiveis nuances que reaproximam as filosofias da “existéncia”
em sua primeira versdo ndo humanista e francesa, da metafisica. Por
isso, também, por estar supostamente recuando a um ambito originario
do ponto de vista do concreto, sem pretender “cair” extemporaneamente
em um idealismo transcendental que ndo coincida com a “vida”, ¢ bom
notar, o autor pode supor como recurso analitico a descri¢do: a experiéncia
“descritiva” da consciéncia, a atividade da consciéncia — a experiéncia
dos vividos — ndo apenas ndo se confunde com o Ego como nos da as
“coisas” em carne em 0ss0, em seu momento constitutivo (poderiamos
dizer, da o possivel das coisas enquanto coisas, mas um possivel que oscila
entre o constitutivo e o empirico porque nao ¢ um “transcendental” de boa

cepa). O Ego e essa esfera originaria (a consciéncia irrefletida, que como
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veremos “circula’ na horizontalidade de que falavamos, sem poder recuar
em dire¢do a pureza transcendental absoluta) sdo duas instancias que so
se confundem do ponto de vista de teorias que sdo incapazes de descrever
a experiéncia da consciéncia (e da vida). Desta suposicao analitica chave,
de que parte, Sartre caminha para uma espécie de prova pela negagdo ou
demonstragdo por reduc¢do ao absurdo ja no inicio do texto. O teste de
validade dessa clivagem analitica se da por meio da critica as teorias que
supdem tanto a unidade dessas duas instancias, consciéncia e Ego, vida e
homem, experiéncia e humanidade, quando a subordinagdo da ultima pela
primeira ou vice-versa.

Sdo duas as teses que Sartre traduz como o elemento ideal de
contraste para suas posigoes. As teses da presenca formal e material do
Ego, o que o obriga a tomar posicdo tanto em relacdo a Kant quanto em
relagdo aos moralistas tradicionais que pretendem que a consciéncia dos
afetos (as paixdes da alma) seja produto de um Ego sub-repticio, oculto
e presente, ndo o contrario, um Eu produto dos afetos. As duas teses,
apesar de dispares, tém em comum a pretensao de reduzir a experiéncia da
consciéncia (a existéncia) — o que a TE pretende alargar — a drbita do Ego.
As duas teses, cobrindo uma extensao que vai da énfase epistemologica da
presenc¢a do Ego — principio formal de unificagdo — até a énfase moral (e
“psiquica’) de sua presenca — o Ego como mentor de nossos estados e afetos
— traduzem, em termos sartreanos, a antiexperiéncia por exceléncia. Nos
dois casos teriamos um Ego efetivo, cobrindo e limitando toda a extensao
da experiéncia da consciéncia (e da propria experi€éncia a se manter a
coincidéncia entre “aparecer” e “ser”’), € ndo o arremate que nos espera
no final do ensaio. O que também serve de indicativo para compreender as
pretensdes do autor.

A importancia destas primeiras observagdes serda a de indicar,

de forma pressuposta, quais as consequéncias de uma abordagem
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fenomenologica da consciéncia, segundo o Sartre de TE. Reforcamos que
aqui consciéncia nada tem que ver com Ego. O esforco, ao contrario, €
purificar a atividade autarquica da consciéncia do protoplasma pegajoso

do Ego, seja transcendental, seja material.

skskosk

A primeira posi¢do que a TE marca ¢ em relacdo a filosofia
critica. Aqui ndo se trata de como as operagdes - da consciéncia?, das
representacdes?, da subjetividade? - devem ser, de apreender a esfera de

sua legalidade, mas de como elas sdo de fato.

E necessario concordar com Kant quando ele diz que ‘o Eu
Penso deve poder acompanhar todas nossas representagdes’.
Mas ¢ necessario concluir disso que um Eu, de fato, habita
todos nossos estados de consciéncia e opera realmente
a sintese suprema de nossa experiéncia? Parece que isso
seria for¢ar o pensamento kantiano. O problema da critica,
sendo um problema de direito, ndo implica nada que
Kant afirme algo sobre a existéncia de fato do Eu penso.
Parece, ao contrario, que ele vira perfeitamente que havia
momentos da consciéncia sem ‘Eu’, ja que ele diz: ‘deve
poder acompanhar’. Trata-se, com efeito, de determinar
as condi¢des de possibilidade da experiéncia. Uma das
condicdes € que eu posso considerar minha percepgdo ou
pensamento meus. Eis tudo.” (Sartre 13, p. 93).

Como sugere V. de Coorebyter em nota, “a leitura sartreana
de Kant ¢ perfeitamente ortodoxa” (Sartre 13, p. 177). De modo que, o
problema transcendental, que também participa dos esforcos tedricos da

TE, deve ser puxado com outros fios que os de uma “nova” leitura de Kant.
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Sem querer exatamente enfrentar o problema e seguindo o rastro da leitura
escolar sartreana, podemos dizer que em Kant o problema da legalidade/
normatividade da experiéncia, isto €, do modo pelo qual uma experiéncia
nos ¢ dada como experiéncia, ¢ colocado em termos “estaticos” ou pré-
fenomenologicos. Com isso pretendemos dizer que o conjunto das trés
Critica ¢ uma descricdo da arquitetura das “possibilidades” (poténcia/
faculdade) normativas da razdo. Desse ponto de vista, o “eu penso” a
que seguidamente Sartre faz referéncia ¢ um operador normativo dessa
arquitetura legal. E claro que entre o direito e o fato, ha toda uma série quase
infinita de chicanas juridicas. Evidentemente que seria um exagero sugerir
que Kant ndo teria pensado no consequente problema da efetivacdo da
norma. E ha todauma notavel fortuna critica kantiana que trata disso. Ha que
notar, porém, que a insisténcia sartreana em refor¢ar o carater meramente
normativo do eu penso kantiano — normativo em estrito sentido critico —nao
¢ descabido porque o problema da critica nunca foi fenomenolégico stricto
sensu. Esse parece ser o ponto central. Nao ha uma fenomenologia na critica
kantiana, o que significa que nao ha o problema do vivido da norma. E ¢
nisso que a leitura sartreana de Kant parece acertar. Certamente que aquilo
que chamamos o “vivido da norma” repde o problema transcendental. E
seria também leviano considerar que a fenomenologia nada tem que ver
com isso. Sobretudo porque na TE o problema transcendental aparece
com uma complicag@o adicional: como ele ¢ dado por meio do escopo do
campo transcendental (na radicalidade agramatical da espontaneidade da
consciéncia irrefletida), sua agramaticalidade fere de algum modo a propria
ideia de norma, sem abrir mao de sua dimensdo constitutiva.

Assim, o sentido fatico do eu penso que procura Sartre - e que lhe serve
de antidoto ao veneno do neokantismo francés - ndo ¢ assim tdo autoimune.
Nao deixa, porém, de marcar o problema em outros termos, ai sim, termos

estes que nem o mais aplicado universitario francés poderia suspeitar.
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Dai que, apresentando o que vem a ser este “fato”, Sartre ndo
se furta em enfatizar o carater “cientifico” da fenomenologia. O que,
muito simplesmente, significa que ela tem um “objeto”, “um fato” (em
justa oposi¢ao ao sentido negativo da Critica), mesmo que este “objeto”,
que este “fato” seja a propria “atividade da consciéncia” que se pde na
exata medida que pde seu objeto, o sentido fenomenoldgico (e ndo
psicologico) do termo apari¢do. Presenca, como se pode suspeitar, alvo
de critica feroz da geracdo que se segue aos anos Sartre, e que indica a tal
“proximidade absoluta com o objeto”, ¢ a chave dessa apari¢do, seu modo
de ser, digamos. E pode ser entendida, a presenga, como o cruzamento
do fatico com o transcendental na apari¢do. A “presenga” se da como
“objeto” fenomenologico, por exceléncia, exatamente porque ¢ o que
aparece, sempre em um registro ndo antropologico. No caso sartreano, esse
cruzamento ¢ condensado em uma espécie de agramaticalidade originaria
em que o “empirico” e o “transcendental” irrompem da espontaneidade
da consciéncia. E aqui o que chamamos de agramaticalidade coincide
com a espontaneidade: ¢ um movimento sem pressuposto formal, menos
autofundado, mais autofundante®..

Como ainda sim o que € presenga so € presenga porque aparece,
Husserl e, na sua esteira, Sartre, a entendem como um ‘“objeto”
(fenomenologico, claro). Ao pretender caracterizar seu esforgo
fenomenologico, Sartre revela uma das marcas registradas do discurso
critico: sua radical recusa de objeto. (Analogamente, e retomando, o
discurso critico se comporta como um meta-discurso da razdo cujo
objeto ¢ a razdo tomada como corpus legal, como ja foi dito). Notemos,
porém, que ultrapassado este sumario acerto de contas com o discurso
critico — Sartre ¢é critico feroz do neokantismo francés, mas nao de Kant
—, 0 Autor passa a indicar em que termos se estabelece “seu” discurso,

isto €, o “discurso fenomenologico”.
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Todas as pistas estdo dadas e ndo nos resta muito mais senao
seguir o texto.

Assim, diz Sartre:

“Se abandonamos todas as interpretagdes mais ou menos
forcadas que os pos-kantianos deram do “Eu penso” e, no
entanto, ainda quisermos resolver o problema da existéncia
de fato do Eu na consciéncia, reencontramos em nosso
caminho a fenomenologia de Husserl” (Sartre 13, p. 95). E
mais uma vez reforcamos: o problema da “transcendéncia
do Ego” - e devemos entender o que significa neste contexto
“transcendéncia” (de que em relagdo a que) e “Ego” - esta
inscrito nas relagdes de fato entre Ego (Eu) e consciéncia.
Pareceser crucialndo confundir o fato de termos consciéncia—
€ veremos ser esta consciéncia qualquer minha independente
do Eu, ela sera singular e impessoal ou pré-pessoal, como
diz Sartre — com o fato de como este Eu acompanha ou ndo,
aparece ou ndo (e em que circunstancia) a consciéncia.

Segue Sartre:

“A fenomenologia é o estudo cientifico e ndo critico da
consciéncia”. Se este “cientifico” decorre de um objeto,
de um fato, poderiamos precisar um pouco mais este
objeto, reforgando as observagdes feitas acima: é daquela
primeira evidéncia que falamos, é ela que se presta a ser
apreendida pela intuicdo, que, por seu turno, poe-nos em
presenca da coisa “em carne e 0sso”. Dai que evidéncia
em sentido largo, intuicdo, vivido circunscrevam um
mesmo fato original da consciéncia. Ora, e se estamos no
dominio dos fatos, o problema que nos concerne, o das
relagdes entre consciéncia ¢ Eu, ¢ um problema de fato,
um problema “existencial”. Paulatinamente passamos do
problema da normatividade epistemoldgica para o de uma
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ordem “existencial”, em boa parte devido ao modo pelo
qual Sartre redimensiona o problema constitutivo. Do
“como conheco”, para “o que ha”. E podemos entender
essa passagem ao ‘“‘existencial’ como um das muitas
contribui¢des de Sartre ao partido do concreto, porque ela
se da mediante uma obstinada leitura de Husserl.

Chega-se, enfim, ao corolario de nosso axioma: o Ego habitante de

uma consciéncia completamente purificada:

“E necessario que ele [“mim” psiquico e psicofisico] seja
duplicado em um Eu transcendental, estrutura da consciéncia
absoluta? Vé-se as consequéncias desta resposta. Se ela é
negativa, eis o que resulta:

u i u
1° que o campo transcendental se torna impessoal, ou, se se
prefere, “pré-pessoal”, ele é sem Eu;

u u v umani
2° que o Eu apenas aparecesse no nivel da humanidade e
que ndo fosse sendo uma face do “mim”, a face ativa;
3° que o Eu penso pode acompanhar nossas representagdes
porque ele se d4 sobre um fundo de unidade que ele ndo
contribuiu para criar e que justamente é esta unidade prévia
que o torna possivel, ndo o contrario
4° que se esta livre para perguntar se a personalidade (mesmo
a personalidade abstrata de um Eu) ¢ um acompanhamento
necessario de uma consciéncia ¢ se se pode conceber
consciéncias absolutamente impessoais” (Sartre 13, p. 96).

Tomemos cada uma das consequéncias enumeradas por Sartre.
Primeiro, a questdo que abre a enumeracdo: sabe-se que a
resposta ¢ negativa, que o corpo, o “mim psicofisico” ndo se duplica
em “eu transcendental™. Aqui ha dois problemas ¢ o mais facil ¢ o que
versa sobre a ndo duplicagdo do mim psicofisico em “‘eu transcendental”.

Esse primeiro diz respeito ao modo como, ao reduzir a consciéncia a
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identidade de sua atividade, Sartre como que d4 um salto por sobre o
tradicional problema do duplo na fenomenologia. O outro diz respeito
ao proprio mim psicofisico, que uma vez tomada a primeira providéncia
— a que inviabiliza sua duplicagdo — ndo pode ser encarado como mera
empiria. E valeria lembrar o modo particular pelo qual a TE apresenta e
enquadra esse problema. Excecdo feita a obscura mencao a este “mim
psicofisico”, rarissimas sdo as indicac¢des feitas ao corpo e, por extensao,
ao Obvio problema (constitutivo/transcendental) que decorre do corpo
como presenga (recorrente, como ja se deve imaginar, em toda historia da
filosofia): o das relagdes entre a alma e o corpo. Aqui como antecipavamos,
o problema pode ser desviado pela auséncia de duplo, o que, por si s6 ndo
evita a questdo sobre o estatuto do “mim psicofisico”. Poder-se-ia dizer
que o “mim psicofisico” traduz uma posi¢ao abstrata do corpo em relagdo a
consciéncia no mundo ou, melhor, traduz uma descri¢ao abstrata do corpo
face a atividade originaria da consciéncia, tomando posicao a favor de um
versao radicalmente imanentista da consciéncia. Mas isso ¢ verdade apenas
em parte. Essa descri¢do abstrata também ¢ parte de uma opgao tedrica. A
TE, ao que parece, ndo toma partido ingenuamente dessa descrigao abstrata
(o que aqui significa, tanto esvaziar o problema das relagdes da alma com
o corpo quanto o de pensar o estatuto — ja ndo meramente empirico — do
mim psicofisico) ao radicalizar o sentido constitutivo/transcendental da
consciéncia irrefletida (radicalidade que se faz presente na impessoalidade
da consciéncia irrefletida, e umas das consequéncias menos 6bvias dessa
radicalidade ¢ a coincidéncia, no campo transcendental, do experiéncia de
si e da experiéncia do mundo). Ao reforcar o primado da consciéncia de
primeiro grau, da consciéncia irrefletida sobre os processos que derivam
dela (o “enigma” da passagem do irrefletido ao reflexivo)®, Sartre relega
o corpo a esfera secundaria dos objetos psiquicos (transcendentes). Seria

insuficiente dizer que ele aparece como transcendente tal como o Ego.
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Ele aparece transcendente segundo o modo do psiguico, tal como o Ego.
O que pretendemos sugerir € que o [mim psicofisico], o corpo, segundo
a clivagem dessa esfera constitutiva, e para reforcarmos, no ambito da
TE, estd completamente fora do campo da experiéncia constitutiva — aqui,
experiéncia no sentido constitutivo da atividade que pde a “presenga” — e
sua apari¢do se faz apenas uma vez instituida a ordem do psiquico, cuja
instituicao e fungdo veremos adiante. O fato de ser designado com “mim”
(pronome obliquo, nossa tradugdo gauche do francés “moi”), isto €, como
objeto transcendente, ja € revelador. Como passividade psiquica (estado
particular de ter um corpo, de “sofrer” um corpo), ele surge apenas na
inexplicavel queda do irrefletido ao reflexivo, funcionando como correlato
material vivido de estados, agdes e qualidade’, o corpo , neste caso, ¢é fardo,
peso, mas sempre peso psiquico. Ele ndo ¢ de modo algum tematizado,
sendo nessa condicdo. Dai que ele opere apenas como posi¢ao abstrata
(porque ndo vivida) da consciéncia no mundo antes da gramatica do
psiquico lhe dar direito de cidade.

Nao deixa de ser sugestivo acompanhar, em Sartre, partindo da
TE, o modo como paulatinamente o corpo passa a ter presen¢a no campo
transcendental — o percurso que vai da TE ao EN notadamente, e que, no
entanto, ndo esgota o trajeto. E notavel ¢ a diferenga em relagao a Merleau-
Ponty. Deparando-se com problema analogo, mas com toda outra visada,
em A estrutura do comportamento, Merleau-Ponty, ao partir da matéria
(os processos vegetativos, o comportamento reflexo) pretende melhor
descrever (e pensar) os paradoxos do espirito. De algum modo, o percurso
constitutivo chega a0 mesmo nd, mas por uma caminho “invertido” ou ao
avesso, do ponto de vista sartreano, naturalmente.

Voltando ao “mim psico-fisico”, reforcamos: sua posicdo €
abstrata porque essa “posi¢ao” (no sentido que ele é posto abstratamente

e mais, que ele so6 pode ser tomado abstratamente para que nao haja um

Alexandre de Oliveira Carrasco

inesperado retorno a empiria por meio do campo transcendental) ndo
se imiscui na natureza da atividade da consciéncia, o “mim psiquico e
psicofisico” ndo faz parte da estrutura da consciéncia absoluta, apenas no
sentido abstrato (et pour cause) em que a atividade da consciéncia, por
ser necessariamente relativa a, isto €, por ser necessariamente unidade
sintética intencional da consciéncia como consciéncia de uma objeto
qualquer, ¢ posi¢ao no mundo.

Sem especular muito, seria o caso de perguntar o quanto a nao
exigéncia de um Ego transcendental (o suposto duplo do mim psicofisico)
ndo implica o esquecimento do préprio eu psicofisico como forma
constitutiva, do corpo como elemento dindmico, digamos assim, que
participa do campo transcendental, mesmo que seja modo de indicar o
limite do transcendental por meio de sua face psicologizante. Nao seria
a redugdo do campo transcendental ao rigoroso escopo da consciéncia
irrefletida (da consciéncia irrefletida como atividade ndo posicional de
si, pré-pessoal e singular) que, ao eliminar o corpo, evidentemente torna
dispensavel o Ego transcendental? Vejamos se, ao fim dessa investigagao,
tal questdo podera ser respondida.

Retomando, pois, o fio da meada, tomemos o problema do “minha”,
tradicional marca das “representagdes” que me pertencem. “Minha”
consciéncia, “minhas” representacdes, “meus” pensamentos, “minhas”
imagens. Ninguém pretende ficar refém dos assaltos ao espirito que um
mal intencionado (por 6bvio) génio maligno pode tramar contra nosso
(“meu”) bem maior, esse “meu’ bom e belo espirito. E parece bem razoavel
que o Ego transcendental cumpra (também) a atividade nao produtiva de
seguranga e vigilancia (ou, mesmo, de controle de qualidade), assegurando

99 <¢

que aquilo que ¢ “meu” “pode ndo ser”, desde que sob a “influéncia” (a
famigerada ma influéncia que nos acompanha ao longo da vida) de alguma

ilusdo transcendental muito mal “intencionada”. Por outro lado, ¢ capital
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entender como esse “minha” funciona no ambito da consciéncia irrefletida.
Vejamos. Dos quatro resultados enumerados por Sartre (Sartre 13, p. 96),
frutos dando duplicag@o do “mim psicofisico” em Ego transcendental, todos
pressupode o problema do “minha” como problema da unidade sintética da
consciéncia consigo mesma. Evidentemente que nesses termos, tal problema
nos da a falsa impressdo que seu cerne seria o de encontrar a marca de
propriedade que garantiria, de direito, “minhas” representacdes de fato.
Nao sem levar em conta que no ambito do “campo transcendental” ha uma
espécie de superposi¢do violenta entre o empirico e o constitutivo, o que ja
antecipamos falando da horizontalidade da investigagdo sartreana, isto &,
ela ndo se pretende por “fora” ou completamente “fora” do “ha” originario
da consciéncia, uma vez que a experiéncia de si coincide e ¢ correlata
da experiéncia do mundo. Por meio da descri¢do que inadvertidamente
fazemos desse problema, pode se perceber, de antemao, qual o seu cerne:
esse “minha”, de direito, aparece rebaixado a condi¢do de uma etiqueta
exterior que seria posta “por fora” nas “minhas” representagdes, o que
claramente quebraria a unidade sintética do campo transcendental. Ora,
todo o esforco anticético da fenomenologia (como, de resto, de toda filosofia
nao cética, que supomos ser toda a filosofia) ¢ advertir-nos a ndo cair nessa
armadilha: a “marca” (ou desinéncia) da “exterioridade”, naturalizada com
“exterioridade” “de fato”, ¢ tudo que pede o cético disposto a malbaratar
os principios da filosofia. Ocorre, portanto, que o “minha” de direito ndo
se da no “exterior”, mas no exato momento de constitui¢do do objeto
como vivido. Ao aparecer a consciéncia, ele aparecesse como a (minha)
consciéncia, sem que esse minha seja da ordem da personalidade. Trata-
se, tdo somente, de levar em conta que um objeto qualquer, ao aparecer
como objeto a consciéncia, aparece inevitavelmente como consciéncia
desse objeto, ndo havendo como essa consciéncia ndo ser (minha)

consciéncia. Ocorre, porém, que na formulagdo, “eu tenho consciéncia de
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ter consciéncia (de alguma coisa), a “consciéncia” que tem consciéncia e
a “consciéncia” de alguma coisa s3o as mesmas e a distingdo ¢ meramente
um modo de descrever por extenso que a consciéncia de alguma coisa
sempre € consciente de si, caso contrario, ndo poderia ser consciéncia de
alguma coisa.

Mais uma vez: “minha” consciéncia, sobre o que insistimos,
ndo precisa do Ego para que seja “minha”. Nao € preciso uma marca
desinencial especifica para marcar uma consciéncia minha qualquer como
minha consciéncia qualquer, entendendo como marca desinencial algo
que “represente” o pertencimento do objeto a mim. A estrutura axiomatica
da consciéncia prescinde disso porque o realiza espontaneamente. O
“minha”, que ndo precisa ser posto pela consciéncia, também nao esta
implicito como estrutura oculta na atividade dela, esta 14, abstratamente,
como uma marca que pode ser reivindicada abstratamente, mediante
um movimento reflexivo de reposicionamento do vivido. Em outros
termos: uma consciéncia minha qualquer ja ¢ minha sem que isso
precise ser expresso € esta marca exterior s6 aparece quando ela ¢
incapaz de determinar este “minha” em ato, isto €, de marcar por dentro
um vivido qualquer. O que ndo faz de qualquer consciéncia menos
“minha”. A importancia dessas consideracdes decorre do seguinte: do
ponto de vista da atividade autarquica da consciéncia irrefletida, a unica
determinagdo efetiva a espontaneidade desta atividade decorre dos
objetos transcendentes, de modo que, no limite, esta atividade, nessa
ordem, ¢ agramatical (dai a ndo necessidade de desinéncia para lhe dar
forma) e legivel, por meio da sintaxe da presen¢a. Fazendo uma analogia
pobre, o multiplo da experiéncia ndo ¢ submetido as formas puras a priori
da sensibilidade, para se tornarem o humus da experiéncia possivel. Eles
ja sao experiéncia possivel, mesmo na sua agramaticalidade, desde o

grau zero da apari¢do. O que aparece ¢. Melhor: esta agramaticalidade
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poe, por seu turno, a marca objetal por exceléncia: a presenca, sintaxe
primaria da legibilidade da consciéncia.

Vamos ao que segue. “Que o campo transcendental torna-se
impessoal ou se se prefere pré-pessoal”.

Ora, o que define a consciéncia? Primeira resposta: a
intencionalidade. O que significa “intencionalidade™? Significa que a
consciéncia se dd — isto ¢, se realiza como consciéncia, se define como
consciéncia — na exata medida em que ela se “transcende” (o sentido mais
preciso desse transcender parece-nos a chave para a melhor compreensao
do problema constitutivo em Sartre de TE). Retomemos. A consciéncia se
transcende, isto ¢, vai em dire¢@o a um objeto qualquer para unificar-se nele
como unidade sintética irredutivel. Em outros termos, s6 ha consciéncia se
aparece algo a consciéncia. A consciéncia ¢ tanto o fato de que 4d algo a
consciéncia, quanto o meio pelo qual algo pode existir em sentido proprio.
O correlato da agramaticalidade da consciéncia, sua espontaneidade, ¢ a
sintaxe da presenga, forma de legibilidade dessa transcendéncia. O objeto
transcendente se faz presente. Porque a consciéncia ¢ sempre consciéncia
de alguma coisa, a consciéncia deve ser definida como movimento que faz
as coisas aparecerem, e toda tentativa de substancializagdo da consciéncia,
a remissdo desse movimento a um lugar, a um espago de conteudos, a
uma jurisdicdo que lhe seja exterior, ¢ queda no naturalismo. Ha que
notar, porém, que ela ndo pode coincidir absolutamente com este objeto,
absolutamente em sentido naturalista (ou a maneira de uma identidade da
atitude natural, X=X). Essa identidade ¢ a morte da consciéncia enquanto
consciéncia: se a consciéncia da cadeira for a propria cadeira, ela nao ¢
mais consciéncia (de) e sim, irremediavelmente, objeto “natural” do
mundo. Dai uma boa definicdo de consciéncia ser a que a afirma como
proximidade absoluta com o objeto, movimento que se realiza como

consciéncia no objeto. Ainda: voltamos ao problema constitutivo que o
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uso de “transcendéncia” implica aqui. Sigamos, retomando a descri¢do
da consciéncia. Este detalhe, identidade “intencional” com o objeto por
oposicao a uma identidade da ordem da atitude natural, delineia algumas
caracteristicas do fato da consciéncia: a realiza¢do da consciéncia no objeto
qualquer ndo a faz coincidir com este objeto (modo da presenga), mas
exige sua permanente ndo coincidéncia consigo — outro sentido implicito
da defini¢iio de consciéncia. E a consciéncia que é o fato absoluto (como
ndo coincidéncia e presenga), ndo o objeto. Esta ¢ outra versdo possivel
de sua tdo propalada espontaneidade radical. Que chamamos aqui de
agramaticalidade, com vistas a melhor descri¢do da estrutura constitutiva
“da” consciéncia, versido TE.

Sobre o qué estes primeiros elementos da analise da consciéncia
nos informam? Ele nos informam de que até este ponto, a “estrutura
da consciéncia” ¢ tal que ela se realiza por meio desse movimento de
transcendéncia que se ultrapassa em se unificando — a imanéncia de fundo
do campo transcendental® ¢ o retorno do quiproqué constitutivo da TE.
Melhor: a defini¢do de consciéncia se realiza na consciéncia de um objeto
qualquer, neste movimento que produz esta proximidade absoluta com um
objeto qualquer que ndo se confunde substancialmente com a consciéncia
porque ela ndo ¢ substancia. Ele prescinde de qualquer instancia fora do
escopo de sua operagio.

Nessa ordem, a ordem da reflexdo pura’ — a feoria da consciéncia
irrefletida ¢ dada pela reflexdo que reconstitui seu momento constitutivo, a
reflexdo pura —, a da agramaticalidade da espontaneidade da consciéncia,
seu “plano de imanéncia” ¢ o da experiéncia possivel. A referéncia ¢
explicitamente kantiana, ¢ nos ajuda a pensar a agramaticalidade da
consciéncia, aqui nos quadros da TE, por contraste ao codices kantianos
de legalidade da razdo. O descarrilamento do sentido epistemologico de

“experiénciapossivel” paraseusentido existencial, na formada coincidéncia
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ndo explicada (ou inanalisavel) do constitutivo com o empirico na campo
transcendental, tal como irrompe aqui na TE, sugere-nos ser possivel alinhar
essa experiéncia possivel, tomando sua agramaticalidade como seu cerne,
como (ao menos) figuracao da experiéncia da vida, o que indicaria (como
hipotese) que o pressuposto mais geral da atividade da consciéncia seria a
vida como atividade de si, o que tornaria possivel voltar ao problema do
[mim psicofisico] com um olhar renovado.

Estamos inadvertidamente fazendo uma digressao (alids, como
soe acontecer com as digressdes). Expliquemos melhor. Por oposi¢do ao
cipoal transcendental kantiano, com todos seus elementos, ordenamentos
e competéncias, notamos que o problema constitutivo, tal como aparece
na TE, ¢ reduzido a um minimo formal que, dados suas caracteristicas,
chamamos agramatical (alus3o a ndo necessidade da forma gramatical/
proposicional para que haja sentido constitutivo, o que também evitaria,
paradoxalmente, que se tomasse o “constituido por constitutivo”). Essa
reducdo da a entender que a “razdo” (ou o sentido, como modo de
apari¢cdo de um “ha” qualquer) caminha para uma forma de coincidéncia
— arriscariamos, pré-tedrica — com seu pressuposto mais geral, a vida,
e passaria a figura-lo na forma da espontaneidade. E disso que tratamos
agora, em algumas linhas.

A consciéncia alinhada ao plano da vida — do “ha” alguma coisa,
um ai qualquer (seria excessivo colocar nos quadros da TE o problema do
nada) — figura a experiéncia da vida como a experiéncia agramatical por
exceléncia, em sentido fenomenolégico de que a vida ¢ um “ha” qualquer
que irrompe, aparece. Logo, vida também seria (agora, especulando a partir
do que permite o texto) a ndo coincidéncia consigo e simultaneamente
coincidéncia com o mundo (como horizonte ou conjunto da vida). A vida,
nesses termos, seria devir (ndo coincidéncia) e horizonte do devir (mundo).

Retomaremos esse tema no primeiro excurso que se seguira a esse texto,
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mas podemos ja antecipar que o problema e os termos da alteridade nao
aparecem na TE, o que limitaria, e muito, o alcance que se poderia dar a
uma especulagdo sobre a vida nos quadros da TE.

Voltemos ao curso do texto. Quando Sartre passa da primeira para
segunda consequéncia (na sua ordem de enumeragdes), ele refor¢a nossa
impressdao de coincidéncia entre vida/consciéncia irrefletida no campo
transcendental: a humanidade pode ser bem entendida como o enigma (ou
resultado do enigma, ou a queda como enigma) que motiva a passagem
do irrefletido (a espontaneidade radical da consciéncia) ao reflexivo. E
feita algumas outras mediagdes, ¢ bom notar, a “humanidade” significaria
a passagem da vida a um caso em que ha vida — mesmo vida psiquica — ,
mas um “hd” ja muito mitigado, um “ha” essencialmente problematico
— porque ¢ um ha da ordem do psiquico e, logo, gramatical. Tanto uma
reducdo da vida a um atributo “impuro” (a personalidade) quanto o enigma
de uma vida “constrangida” gramaticalmente (tomemos a liberdade de
usar o termo em seu sentido bem prosaico), tanto em um caso quanto em
outro, a chave da investigacao esta dada no cipoal da gramatica do Eu (o
psiquico e a gramatica do psiquico). E a constitui¢io do Ego, com seus
elementos, “estados”, “qualidades”, “acdes” que gramaticalizam a vida
como humanidade, tornando a vida “humana” uma vida “dificil”, sem, por
6bvio, reduzir a vida a humanidade. O que deixa, reforcamos, o problema
do “homem” inscrito em um campo conceitual extenso, equivoco e, em
alguma medida, indeterminado (de certo modo, bastante estranho ao
“existencialismo ¢ um humanismo” do pds guerra). Sem avangarmos, por
hora, nesse tema que parece riquissimo, vale citar o seguinte trecho de um

muito sugestivo estudo sobre o tema:

“Ha, pois, um movimento de enigma e contingéncia entre
a subjetividade transcendental, impessoal, ndo qualificada,
e a escolha [décidant] da individuagdo singular. Tal é
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o verdadeiro irredutivel psiquico que, precisa Sartre, a
constatagdo ¢ acompanhada de um sentimento de satisfagdo
(em Sartre 11, p. 620). Que significa esse contentamento,
esse en-logos biografico? Aqui, inicialmente, que o limite
encontrado ndo ¢ impoténcia e sim esgotamento do que ndo
¢ possivel compreender. Dai, segue-se que se reconhece que
o homem ¢ compreensivel na exata medida em que ndo é
analisavel.” (Mouillie 8, p. 106-7).

Completamos com uma nota, por extenso, de De Coorebyter que

ilumina igualmente o problema:

“Sartre passa aqui'® diretamente da presenca a si a falta do
ser do para-si sem operar a mediacdo pela facticidade como
em O ser e o nada [segunda parte, capitulo I, ponto I-I1I1]”
(Sartre 13, 214, nota 78).

Ora, sera justamente a facticidade que, alinhavando as duas partes
da meada, modalizard a agramaticalidade do campo transcendental bem
como o enigma da “impureza” da queda “reflexiva” na humanidade.

A diferenca entre os dois trechos citados nos da a diferencga entre,
por um lado, o modo abrupto que a TE descreve a queda no psiquico ¢
refor¢a o sentido pré-pessoal do campo transcendental e algo como um
hiato na passagem ao psiquico e, por outro lado, como essa passagem, o
que na TE esta pressuposto e nunca posto, se torna tema por exceléncia para
compreensao do psiquico como comego. A constatacio ¢ também a de Jean-
Marc Mouille: “Vemos assim figurar uma reabilitagao da vida psiquica, fruto
da autocritica que Sartre faz de sua recusa de assumir uma personalidade,
recusa que lhe da uma frieza face a suas emocgdes” (Mouillie 8, p. 63).

Retornemos, pois, nesses termos, ao texto sartreano. O terceiro

e quarto elemento da enumeragdo sartreana (“3°que o Eu penso pode
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acompanhar nossas representagdes porque ele se da sobre um fundo de
unidade que ele ndo contribuiu para criar e que justamente ¢ esta unidade
prévia que o torna possivel, ndo o contrario; 4°que se esta livre para
perguntar se a personalidade (mesmo a personalidade abstrata de um
Eu) ¢ um acompanhamento necessario de uma consciéncia e se se pode
conceber consciéncias absolutamente impessoais”) ndo sdo exatamente
consequéncias, mas modos de reiterar a impessoalidade do campo
transcendental. O fecho a estas quatro consequéncias, por assim dizer, seu
corolario, serd dado pela secdo sobre o cogito: o cogito da TE, ancestral
mais proximo do cogito pré-reflexivo de EN, ¢ a prova ultima da unidade
sintética axiomatica que atravessa todos os momentos discretos (0s atos)
da consciéncia irrefletida (problema que a descri¢do da consciéncia como
momento, ato, implicitamente traz a tona).

Uma vez isso estabelecido, restara entender a diferenciagdo que a
atividade da consciéncia implicara até a emergéncia do Ego, seu escopo,
sua natureza.

Antes, porém, podemos refazer o percurso, até aqui, com a intengao
de melhor explicar o que estd em causa na longa discussao sobre o “minha” -
se “minha” consciéncia, “minha” representacdo, “minha” imaginagao, etc.,
s3o “minhas” ideias, “minhas” consciéncias, “minhas” representagdes, no
bom e velho sentido da tautologia transcendental. Fazendo a sabida critica
ao Husserl das Ideias', o que chama a ateng@o no texto sartreano nao ¢ o
problema do “retorno” ao transcendental — ainda que tudo indique que o
“caminho” ao transcendental seja sem volta —, isto €, ndo ha alguma reagao
fora de lugar a filosofia critica. Mas como Sartre, ao criticar o estatuto
transcendental do Ego (a tese do artigo, o Ego ¢ um objeto transcendente)
ele acaba por repor em termos moderadamente deslocados o problema
constitutivo, dissociando a esfera do conhecimento de uma esfera que lhe

¢ anterior. Vale notar: o Ego “transcendental” assimilado a personalidade,
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tal como pretende Sartre, coloca-se sem mais na “empiria” de segundo
grau do psiquico, o que, naturalmente, o inviabiliza. Diz Sartre: “assim, a
consciéncia transcendental torna-se rigorosamente pessoal”!?, Sartre parece
crer que, se o processo de unidade da consciéncia exigir um mecanismo
de unificagdo paralelo a atividade da propria consciéncia enquanto tal — o
garantidor de ultima instancia —, esse mecanismo assume a condi¢do de
“pessoa”, logo, de posi¢do empirica, logo isso ndo faz nenhum sentido.
A questdo gira em falso se ndo se postula que a unidade da consciéncia
— a rigor, a consciéncia ¢ unidade sintética e irredutivel — ndo depende
de nenhuma instancia que ndo seja a propria consciéncia como atividade
(muito menos da condic¢do psicoldgico (psiquica) da personalidade). (O
recorrente problema acerca de “minha” consciéncia €, colocado nos termos
da TE, o problema da unidade da consciéncia: unidade entre o que aparece
e a propria consciéncia, que ¢ unidade antepredicativa da propria aparigao,
unidade das consciéncias entre si),

Vejamos:

Com efeito, a existéncia da consciéncia é um absoluto
porque a consciéncia ¢ consciéncia dela mesma. Isto ¢, o
tipo de existéncia da consciéncia implica ser consciéncia
de si. E ela toma consciéncia de si na exata medida em
que é consciéncia de um objeto transcendente. Tudo ¢ claro
e lucido a consciéncia: o objeto esta diante dela com sua
opacidade caracteristica, mas ela ¢ pura e simplesmente
consciéncia de ser consciéncia deste objeto, esta ¢ a lei de
sua existéncia. E necessario completar que esta consciéncia
da consciéncia — excetuando-se o caso da consciéncia
reflexiva, a respeito do qual trataremos logo adiante —
nao € posicional, isto ¢, a consciéncia ndo ¢ ela mesma
seu objeto. Seu objeto esta fora dela por natureza, e é por
isto que em um mesmo ato ela o poe e o apreende. Ela
mesma apenas se conhece como interioridade absoluta.
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No6s chamaremos uma tal consciéncia da seguinte maneira:
consciéncia de primeiro grau ou irrefletida. E perguntamos:
ha lugar para um Eu nesta tal consciéncia? A resposta €
clara: evidentemente que ndo. Com efeito, este Eu ndo
¢ nem objeto (ja que ele ¢ interior por hipdtese) nem
igualmente da consciéncia, ja que ele ¢ alguma coisa para a
consciéncia, ndo uma qualidade translicida da consciéncia,
mas em alguma medida, um habitante da consciéncia.
Assim, o Eu, com sua personalidade, ¢ tdo formal, tdo
abstrato que se supde que seja um centro de opacidade.
Ele ¢ para o meu eu concreto e psicofisico o que é o ponto
para as trés dimensdes: um Eu infinitamente contraido.
Se, pois, introduz-se esta opacidade na consciéncia,
destroi-se a definicdo tdo fecunda que acabaramos de dar
da consciéncia, a consciéncia é congelada, é obscurecida,
deixa de ser espontaneidade, passa a ter nela como que um
germe da opacidade. Mas, além disso, somos constrangidos
a abandonar este ponto de vista original e profundo que
faz da consciéncia um absoluto ndo substancial. Uma
consciéncia pura ¢ simplesmente um absoluto porque
ela é consciéncia dela mesma. Ela permanece, pois, um
“fenomeno” no sentido muito particular em que “ser” e
“aparecer” ndo sao sendo um” (Sartre 13, p. 98).

Podemos dizer que todo feixe de argumentos que se inicia na
enumeragao, que comentdvamos um pouco mais acima, culmina no
arremate dessa passagem, citada por extenso. Qual era nosso problema
de partida? O estatuto do “minha”. O problema do minha, viramos, era
indice do problema da unidade da consciéncia — a falsa questdo (do
ponto de vista da fenomenologia) acerca da relagdo da consciéncia e
“seus” contetidos. O impeto sartreano em ultrapassar esse problema
decorria do mui claro entendimento sobre a natureza da consciéncia: sua

unidade (sintética) ¢ axiomatica, isto €, a consciéncia se pde — no grau
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zero da apari¢do — ja como unidade indissoluvel entre o “contetido” e ela
propria. Dai o ar de paradoxo que toma a discri¢do: unidade sintética
¢ ante-predicativa (agramatical, de maneira a ser o que torna possivel o
enunciado gramatical). Do lado da unidade, parece-nos mais facil entender
que a efetivacdo do objeto — sua posi¢cao como objeto qualquer — corre,
estruturalmente, em paralelo, a efetivagao da consciéncia. Ora, mas de que
maneira unidade sintética? Como a constituicao/instituicdo dessa unidade
se funda em dois momentos distintos de ponto de vista de sua natureza,
a consciéncia e seu objeto, mas que nao se distinguem do ponto de vista
de sua efetivagdo (imediato, agramaticalidade), ha uma sintese que se
realiza antes de qualquer possibilidade de sintese. Esse carater — quase o
podemos entender como topos retorico fenomenoldgico por exceléncia —
da descri¢ao originaria da consciéncia como consciéncia ndo posicional
de si e, simultaneamente, consciéncia de um objeto qualquer ¢ o seu claro
enigma — a expressao, classica para os falantes da ltima flor do lacio, ¢
também da lavra merleaupontyana.

No trecho acima, porém, Sartre d4 um salto na andlise. Como
entender essa sintese? Poderiamos perguntar — retomando um termo
com o qual temos insistido — o que teria que ver essa “sintese” com a
agramaticalidade da consciéncia? Justamente seu carater sui generis: o
pressuposto da legibilidade dos vivido — o fato de aparecer, sua presenga
— estd dado na agramaticalidade da consciéncia: sua unidade ante
predicativa e sintética. Mas, ainda, como entender essa sintese? Como
uma superposicao fenomenoldgica: a atividade que pde o objeto - “ ser
puramente e simplesmente consciéncia de ser consciéncia desse objeto” -
pressupde a consciéncia. “E necessario completar que esta consciéncia da
consciéncia (...) nao € posicional, isto €, a consciéncia ndo ¢ ela mesma
seu objeto” (Sartre 13, p. 99). Consciéncia e objeto se ddo simultaneamente,

mas nao no mesmo plano fenomenologico, ou ainda, ndo em um Unico
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plano fenomenoldgico. Dessa distopia vem a forca da TE: o que sera
chamado muito mais tarde de duplo empirico-transcendental tem aqui
uma bem sucedida descricdo. Essa distopia, unidade sintética anterior a
possibilidade de sintese, figura igualmente o esfor¢o sartreano em operar
em um registo empirico e transcendental. Ora, o fato da consciéncia “em
um mesmo ato ela o poe e o apreende” seu objeto decorre igualmente
dessa diplopia singular, de uma tunica atividade que se desdobra em um
campo, a sua maneira, heterogéneo.

O avango analitico que tal visada proporciona nao se limita,
porém, a essas consideracdes, a despeito de seu significativo alcance. Ela
ira fundar, ou por meio dela fundar-se-4, um elemento chave da TE que, se
ndo estamos muito enganados, tera longuissima posteridade. E por meio
dessa descri¢ao da estrutura origindria da consciéncia que Sartre desdobra
algo como uma taxionomia da vida da consciéncia, que estruturard o
aparecimento do psiquico. Em termos menos publicitarios, uma tipologia
da consciéncia. Dird Sartre: “No6s chamaremos uma tal consciéncia da
seguinte maneira: consciéncia de primeiro grau ou irrefletida” (Sartre 13,
p- 99). Notemos o sentido irrefletida (grifado por Sartre no texto). Essa
consciéncia de primeiro grau nao reflete o si da consciéncia (consciéncia
da consciéncia) no plano do objeto. A despeito do objeto da consciéncia
aparecer rigorosamente como consciéncia, porque aparece por meio da
consciéncia a consciéncia, a consciéncia, por seu turno, s6 aparece por
meio do objeto. A primeira dificuldade ¢ entender esses momentos de modo
ndo substancial. Como se trata de uma atividade, o “si” da consciéncia
(ser consciéncia da consciéncia) ¢ um modo do objeto aparecer como tal.
Mas essa descri¢do, mesmo tomando os cuidados necessarios, mantém
rigorosamente a distopia entre “objeto” e ““si”: o plano do si, atividade, modo
de aparig@o, ndo ¢ o mesmo do objeto, o objeto estd posto e a consciéncia

como “si” mantém-se pressuposta. Claro que parece haver uma asticia
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nisso (tal como o descrevemos): como ndo ha passagem “demonstrativa”
entre 0 momento normativo da consciéncia — aquele que poe o objeto — e o
seu momento mundano, a “transcendéncia” — em sentido fenomenologico
— 0 onus dessa superposi¢ao fica na conta da atividade da consciéncia. Nao
é 56 isso. E no ponto cego dessa superposigdo — atividade indemonstravel
que liga o “si”” ao objeto, de modo a que o objeto seja “presenca a si”” — que
se encontra o territério da “existéncia”, das filosofias do “concreto” (ou por
outra, da “liberdade” por oposi¢do ao conhecimento). Arriscariamos dizer
que o “concreto”, nos quadros da TE, ¢ dado pelo carater indemonstravel
e sem medida da atividade sintética da consciéncia, ou do carater insoluvel
de seu momento constitutivo.

Contrariando o senso comum (o que a esta altura ndo ¢ nenhuma
novidade), a consciéncia irrefletida ¢ a medida de todas as consciéncia
porque traduz a experiéncia por exceléncia da consciéncia. E o que seria
essa experiéncia por exceléncia? Seria justamente a suma experiéncia
da presenga plasticamente reduzida a seus minimos elementos: toda

consciéncia ¢ consciéncia de alguma coisa.

GENEALOGY OF THE PSYCHIC. ESSAY ON JEAN-PAUL SARTRE’S THE
TRANSCENDENCE OF THE EGO — AN EXISTENTIALIST
THEORY OF CONSCIOUSNESS, PART ONE

Abstract: This paper presents the first draft of a broader study about the “Transcendence
of the Ego” by J.-P. Sartre. The developments here presented articulate the most
general sense of Husserl’s phenomenology with the somewhat abrupt acclimatization
made by Sartre in the referenced text of the Husserlian phenomenology. We try taking
into account two aspects mainly: first, the properly sartrean problems that guide his
theoretical interests and the way in which he takes Husserlian philosophy; second, the
limits of the Husserlian philosophy by themselves.

Keywords: Sartre, Hursserl, ego, freedom.
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NOTAS

1. A féormula ¢ de V. de Coorebyter, de quem tomamos de empréstimo.

2. A passagem de Husserl a Sartre nio é sem solavancos. E possivel fazer uma
pequena historia da filosofia fra-ncesa no movimento que, partindo dos dois primeiros
paragrafos de Ideias de Husserl, o percurso dé na intencionalidade sartreana. Ha um
descolamento, evidente no resultado mas nao tao evidente na fatura, do ideal normativo

husserliano ao partido do concreto sartreano que ndo ¢ sem interesse.
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3. “Donde se pode comecar a mediar a envergadura da heranga husserliana na reflexdo
sobre a existéncia, tal como ela se transporta do mundo fenomenal a esses outros
mundos, que também se constituirdo a partir da recusa de qualquer assimilagdo a
natureza: o mundo “pré-objetivo” e o “existencial”, novos nome do lugar habitado
pelo logos fenomenal. Sartre indicara claramente o significado ltimo desse legado.
Se a realidade humana ndo ¢ a somatdria de fatos — diz ele — entdo nada é acidental, ja
que tudo exprime, sob um aspecto, o todo. Donde o beneficio Gltimo da fenomenologia
para a reflexdo sobre a existéncia: gracas a ela, agora nada mais ¢ fortuito. Os velhos
naturalistas — que eram felizes — podiam mapear o mundo com as categorias de esséncia
e acidente. No plano dos fendmenos, foi essa chance, exatamente, que terminou: tudo
¢ essencial e nao ha nenhum gesto no qual nio se jogue o todo da existéncia humana.
Nada ¢ acidental... Sendo assim, apesar dos louvores a liberdade, ¢ preciso convir em
que ndo se ¢ existencialista, ¢ herdeiro de Husserl, sem ser também, ao mesmo tempo,
o ultimo ultra-racionalista de plantdo.”, (Moura 9, p. 183).

4. “La difficulté tient a ce que cette duplication du sens ne doit correspondre a aucun
double ontologique. Par exemple et en bref, mon Je transcendental est radicalement
dfférent, précise Husserl, de mon Je naturel et humain; et pourtant il ne s’en
distingue en rien, en rien qui puisse étre déterminé au sens naturel de la distintion. Je
(transcendental) n’est pas un autre.”, (Derrida 4, p. 11).

Aqui Derrida aponta com muita propriedade um dos nds gordios da
fenomenologia, um dos problemas de mais inventiva e persistente posteridade que a
fenomenologia legou. O tema tem importantissimos desdobramento, tais como o que
incide diretamente sobre o estatuto da reducdo transcendental: dada a coincidéncia/
atividade, no limite, inanalisavel, do mundano e do transcendental, a “subjetividade
constituinte ja seria da ordem do constituido” (idem, ibidem, p. 94) o que tornaria,
assumindo as consequéncias dessa coincidéncia, o transcendental meramente
mundano, alias, um dos bons sentido que se pode depreender da passagem em questao.
Por extensdo (e apenas para refor¢ar) o sumo anti natural da fenomenologia seria tdo
somente o mais rasteiro dogmatismo da atitude natural. Ocorre que, a se seguir, agora,
o texto de Sartre em tela, ha que se reconhecer também aqui a constatacdo dessa
coincidéncia e, além disso, o modo especifico que Sartre a reitera, ainda que nao lhe
dé a voz que Derrida espera disso. Ao expulsar o Ego a regido nao fenomenologica do
psiquico, Sartre pretende que o campo transcendental, radicalizado em seu momento
fenomenoldgico por meio de uma nogdo de intencionalidade autofundante, apesar

da coincidéncia com o seu momento mundano, seja a operagdo dessa coincidéncia,
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de tal modo que a coincidéncia de que falamos, inteligivel tdo somente porque ela
aparece, seja fundanda porque ha coincidéncia. No ambito dessa agramaticalidade
origindria, a coincidéncia ndo natural entre aparecer e ser ¢ o dispositivo constitutivo
por exceléncia.

Mais recentemente e, ao mesmo problema, dando outro tratamento,
diz Philippe Cabestan : “En effect, I’ego mondain est contingent et mortel, et sa
connaissance réclame, nous dit Husserl, le sans fin de 1’expérience alors que 1’ego
transcendental est un ego punctum, sans richesse intérieure latente, que est comme le
point de départ de I’intentionnalité, et qui ne peut ni naitre ni mourir.” (Cabestan 1).

Nao sem razdo, esse problema rebate no estatuto do [mim psico-fisico],
tratado mais adiante, pelo fato de que a ndo duplicagdo enfaticamente postulada por
Sartre faz com que a atividade constitutiva possa ser entendida — em uma interpretagdo
possivel — como expressdo do [mim psico-fisico], o que ndo explica mas aponta um
sentido material de presenca desde sempre fenomenologico.

5. “ “‘Quel est le mode d’étre de cet ego absolu — en quel sens est-il le méme que 1’ego
facticiel; en quel sens n’est-il pas le méme? ‘. Ainsi Heidegger souligne 1 ‘ambiguité
fondamentale du mode d’étre de 1’ego absolu como de 1’ego facticiel. Enfin, une
troisiéme difficulté saute aux yeux: quel que soi le soin avec lequel Husserl distingue le
Leib du Korper et décrit la liaison de 1 “esprit et du corps comme de 1’ame et du corps, la
question de I’inteligibilité de cette liaison, semble-t-il, entiére”, (Cabestan 1, p. 30).

6. “A dependéncia (unselbstindigkeif) da consciéncia reflexionante em relagdo a
consciéncia irrefletida, que contrasta com a perfeita autonomia da consciéncia irrefletida,
¢ constantemente marcada por Sartre pois ele envolve um enigma, a saber, o da motivagdo
da passagem do irrefletido ao reflexivo: ver notadamente Sartre 12, pp. 197-199, e Sartre
11, pp. 489-499 ¢ 577-578.”, nota de V. De Coorebyter 3, p. 183 in TE.

7. Escusamo-nos aos leitores (se houver) por antecipar, sem aviso, uma série de
conceitos e nogdes que serdo retomadas no curso de nossa exposicao.

8. “Assim, conteudos ndo contidos nos atos de consciéncia podem ser contetidos
imanentes. Nesse sentido, também as unidades constituidas se revelardo como
pertencentes a esfera dessa imanéncia alargada: também o pdlo de identidade gaza
da mesma evidéncia — a doagdo em pessoa — que a cogitatio. Mas o cogitatum
de que aqui se fala, enquanto circunscrito a esfera da evidéncia, da “imanéncia
auténtica”, ndo ¢ sendo a unidade sintética. Ele ¢é transcendéncia na medida em
que permanece o mesmo apesar da multiplicidade das percepgdes; na medida em

que se da como auténtico em um processo temporal, ele é transcendéncia. Mas
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enquanto polo de identidade, ele é também imanente, ja que ndo ¢ separado e
exterior a consciéncia. Transcendéncia imanente, o objeto intencional nao ¢ um
exterior contido na consciéncia; ele tem antes “a transcendéncia de um ser contido
no sentido “irreal”. Se o objeto ¢ transcendente “realmente” a consciéncia, ele o seréd
“idealmente” ou “irrealmente”: o objeto idéntico ¢ aqui um puro irreal relativamente
a sintese imanente dos vividos”,(Moutinho 10, p. 86).

Notemos que “irrealmente” ¢ aqui “intencionalmente” e, por que ndo, dando
mais uma volta no parafuso fenomenoldgico (2 maneira de Sartre), “intencionalmente”
como “presenca”’. Também aqui nos deparamos com o campo transcendental: a
transcendéncia (como “irreal” concreto) s6 se da sob um fundo de imanéncia, que em
Sartre (da TE), o segredo esta no imediato.

9. “Enfin, Sartre évoque deux, voir trois réflexions (48): a) La réflexion complice ou
impure, celle de la conscience de second degré, qui consitue des objets transcendants
et outrepasse l'instantanéité de la conscience irréfléchie. Réflexion naturelle,
naive, elle circonscrit une sphere d’évidences inadéquates. b) La réflexions pure,
celle de la conscience de troisiéme degré, qui, simplement descriptive et fidéle au
donné, épure la réflexion complice. Seconde et correctrice, elle accéde a une sphére
d’évidences adéquates. c) La réflexion phénoménologique, variante de la réflexion
pure (‘la réflexion pure [n’est pas] forcément la réflexion phénoménologique’, 48),
que le texte n’explicite pas mais dont au moins deux caracteres propres se laissent
deviner. Premierement, tandis que la réflexion pure en géneral peut émerger sans
méthode et sans se thématiser, a titre de simple visée fidele au donné, 1"attitude
phénoménologisante, oirentée par un intérét de connaissance, se meut dans des actes
réflexifs volontaires. Deuxiémement, c’est elle qui cerne les contours de troisiéme
degré semble donc pouvoir s’identifier avec le point de vue, thématisé par Husserl, du
spectateur transcendantal désintéress¢.”, (Mouille 10, p. 46).

10. Segue o texto de Sartre, da Conferéncia “Consciéncia de Si e conhecimento de
si” : “Ora, esse modo de ser que € o ser, o ser em si, ¢ precisamente isso que falta a
consciéncia. A consciéncia é uma sorte de descompressio do ser. E um ser no qual ha
como que uma fissura, e que substitui o ser em geral pelo ser para si, que faz nascer
um si”, in Sartre 13, p. 157.

I1. “Tudo o que pode ser objeto, ou falando como logico, ‘todo tema passivel de
julgamentos predicativos verdadeiros’ tem, precisamente, uma maneira propria de
reencontrar, antes de qualquer pensamento predicativo, o olhar da representagdo, da

intuicdo, que alcanga evidentemente sua ‘ipseidade corporal’, o olhar que apreende
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(erfassenden). A visdo da esséncia ¢, pois, uma intui¢do, se ela ¢ uma visao no sentido
forte e ndo uma simples e talvez vaga presentificacdo (Vergegenwirtgung), ela ¢ uma
intui¢do doadora originaria que toma a esséncia em sua ipseidade ‘corporal’. Mas, de
outro lado, a intui¢do € por principio de um tipo original e novo, se se a confronta com
os tipos de intuigdes que tém por correlatos objetos submetidos & outras categorias,
entre outas a da intuicdo no sentido estreito habitual, isto €, intui¢do do individuo”,
(Husserl 6, pp. 22-23, ed alema pp. 11-12).

12. “Ora, Husserl respondeu a questdo. Depois de ter considerado que o Eu era uma
producdo sintética e transcendente da consciéncia (nas Investigagoes logicas), ele
retornou, nas Ideias, a tese classica de um Eu transcendental que estaria como que por
detras de cada consciéncia, que seria uma estrutura necessaria dessas consciéncias,
cujas irradiacdes (Ichstrahl) alcangariam cada fendmeno que se apresentasse no campo
da atengdo. Assim a consciéncia transcendental se torna rigorosamente pessoal. Esta
concepcao seria mesmo necessaria? Ela é compativel com a defini¢ao que Husserl da

de consciéncia?”, (Sartre 13, p. 96).
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SPINOZA: O CONATUS E A LIBERDADE HUMANA

André Paes Leme”

Resumo: Este artigo tem por objetivo compreender o papel representado pelo
conceito de conatus na filosofia de Baruch de Spinoza. Partindo da leitura da da
Etica III buscaremos reconstruir a teoria da afetividade postulada pelo filésofo para
demonstrar como a nogdo de conatus opera a0 mesmo tempo como perseveragao na
existéncia e afirmacao do desejo. O passo posterior sera projetar uma unidade entre o
existir ¢ o desejar como a base para o correto entendimento da concepgdo de liberdade
desenvolvida por Spinoza na parte V de sua Etica.

Palavras-chave: Spinoza, Conatus, Liberdade, Desejo, Etica.

O desejo ¢ a esséncia da realidade.

(Jacques Lacan)

I - Introducao

O intuito deste trabalho ¢ analisar a centralidade do conceito
de conatus no projeto ético de Spinoza e o modo como esse conceito
vai orientar sua teoria da afetividade.' Para isso, exporemos um plano
geral dessa teoria dos afetos, atentando ao momento em que surge
nela a necessidade de um operador dindmico, capaz de fundamentar
sua efetividade. Mostraremos como, para Spinoza, apenas o conceito
de conatus pode suprir a necessidade de tal operador. A fim de
compreendermos a génese de tal conceito, seremos obrigados a retomar

seus pressupostos ontologicos nos livos I e II da Etica.

* Graduagdo USP.

109



110

Cadernos Espinosanos XXVIII

Notaremos que Spinoza identifica o conatus com a esséncia mesma
do homem, mas também com o esforgo por ele empreendido para perseverar e
expandir sua poténcia de existir. Buscaremos, entdo, mostrar como o conatus
representa, para o holandés, a0 mesmo tempo, um principio de conservagao e
de afirmagdo da poténcia do homem. Feito isso, analisaremos como Spinoza
se serve da idéia de conatus para operar a completa naturalizacdo da vida
afetiva e, com isso, promover a desvalorizagdo da moralidade normativa
e transcendente da tradi¢do. Por fim, observaremos as implicagdes de tal
conceito como critério imanente de uma clinica dos afetos’ que visa a

afirmacao plena e viva da liberdade humana.
I - Por uma ciéncia da Afetividade

Comegamos, assim, por um sobrevoo seletivo sobre o livro III
da Etica que busca ressaltar sua relevancia no edificio ético spinozano
e detectar o ponto de emergéncia do conceito de conatus no interior da
dissecacdo da vida afetiva realizada pelo filésofo. Para Spinoza, o campo
da afetividade constitui uma dimensdo especifica dos procedimentos
mentais. Se, na parte II de sua Etica, ele se encarregara de enunciar as leis
objetivas, no plano mais especificamente cognitivo, de tais procedimentos,
isso nao significa que sua filosofia ndo reconhega também a existéncia de
uma logica da afetividade por tras da aparente desordem da vida afetiva.
Para o filosofo, e nisso consiste talvez sua grande novidade, a vida afetiva
ndo € “irracional” nem absurda, mas sim uma produc¢do natural passivel
de conhecimento ¢ exame racionais. Na parte III da Etica, ele se coloca
a tarefa de elaborar uma teoria racional dos afetos (sentimentos)’, uma
geometria da vida afetiva, requisito indispensavel para a edificagdo de um

projeto ético que vise a acdo pratica.
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A especificidade da teoria spinozana dos afetos consiste
precisamente no principio central da consideragdo dos afetos, enquanto
coisas naturais, como efeitos regulados e ordenados da poténcia da
natureza e da possibilidade de fazer deles objeto de um estudo plenamente
racional, isto ¢, desprovido de todo julgamento de valor a partir de uma
normatividade moral. Outro ponto que deve ser destacado acerca da teoria
spinozana exposta na Etica III é seu horizonte ético, que ja se coloca para
além da ilusdo de exercer, pela via da razdo, um poder absoluto sobre as
paixdes. Conhecer as causas e os mecanismos dos afetos, ¢ dar-se os meios
por assim dizer de os transformar, em parte, em coisas que nos tragam mais
efeitos benéficos do que nocivos.

Vale ressaltar que Spinoza nao utiliza o termo afec¢do como um
correlato de “afeto”, termo, alias, bastante raro no 1éxico filoséfico da época
e que poderia ser apreendido no sentido mais usual que designa a expressao
“sentimento”. Com efeito, ainda que a tradi¢ao tenha aproximado a afec¢ao
(affectio) daquilo que se da no corpo e o afeto (affectus) de seu desdobrar-
se na alma, para Spinoza essa ainda ndo ¢ a verdadeira distingdo entre
ambos. Para ele, as afec¢des referem-se aos acontecimentos que ocorrem
aos modos finitos e aos efeitos nele gerados pela acdo de outros modos.
J& os afetos (affectus) correspondem: “a passagem de um estado a outro,
tendo em conta a variagdo correlativa dos corpos afetantes” (Deleuze 5,
p. 50). Quando o modo finito ¢ afetado por outro modo exterior a ele,
a modificagdo nele causada pode transcorrer como um aumento ou uma
diminui¢do do grau de perfeicdo em que se encontrava anteriormente.
Por isso, Deleuze afirma que se denominam afetos a intensidade da
passagem de um estado a outro do modo afetado. Em outras palavras,
o afeto ¢ o signo de como o modo afetado se modifica através de uma
afec¢do causada por outro modo, do aumento ou da diminuicdo de seu

grau de perfeicdo anterior a afec¢do. Assim, pode Deleuze dizer: “Estas

111



112

Cadernos Espinosanos XXVIII

duragdes ou variagdes continuas de perfeicdo denominam-se ‘afetos’ ou
sentimentos” (Deleuze 5, p.50). Na defini¢do III da Etica III, Spinoza
afirma: “Por afeto compreendo as afec¢des do corpo, pelas quais sua
poténcia de agir ¢ aumentada ou diminuida, estimulada ou refreada, e, ao
mesmo tempo, as idéias dessas afeccdes”. Ele quer dizer que, ao contrario
das afeccdes, os afetos ndo podem ser representados. Podemos apenas
intui-los como a variacao da poténcia de agir (conatus) entre dois estados,
antes e depois de uma afeccdo sofrida pelo modo finito. A questao parece
complexa, mas Deleuze a explicita de maneira muito clara e elegante: “se
chamard de afeto todo modo de pensamento que nao representa nada. O
que isso quer dizer? Tomem ao acaso o que qualquer um chama de afeto ou
sentimento, uma esperanga por exemplo, uma angustia, um amor, isto nao
¢ representativo. Certamente ha uma idéia da coisa amada, ha uma idéia de
algo que ¢ esperado, mas a esperanga enquanto tal ou o amor enquanto tal
ndo representam nada, estritamente nada” (Deleuze 6, p.6).

Spinoza distinguira também entre afetos e paixdes. Ele afirmara
a existéncia de afetos ativos e passivos. O modo finito tem afetos ativos,
isto €, ela age quando, nos termos spinozanos, sua agdo se determina
internamente e nao por causas exteriores. Por outro lado, o homem padece,
quer dizer, ele tem paixdes, quando incapaz de ser a causa adequada de
suas acoes, ele ¢ determinado por causas exteriores a si. Assim, podemos
concluir que todas as paixdes sdo afetos, mas nem todos os afetos sdao
paixdes, pois, segundo Spinoza , hé afetos que, como vimos, ao contrario
das paixdes, sdo ativos. Se ha afetos que ndo sdo paixoes, isto quer dizer,
como nos afirma Macherey: “[...] que a afetividade ndo exerce fatalmente
sobre nosso regime mental uma influéncia perturbadora, definitivamente
estranha a sua fun¢ao positiva de compreensao racional: em outras palavras,
sensibilidade e inteligéncia, ndo sdo faculdades distintas, potencialmente

em conflito, mas suas intervengdes, que procedem de uma tunica fonte, a
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capacidade que possui a alma de produzir afec¢cdes puramente mentais que
sdo idéias (...), podem ser harmonizadas” (Macherey 8, p.18)

E exatamente neste ponto que uma teoria da afetividade encontra
sua questdo e seu ambito €ticos: como reduzir a quantidade de afetos
passivos proporcionalmente ao incremento do nimero de afetos ativos?
Cremos que o livro III da Etica aponta apenas para a possibilidade e
para os operadores dessa ciéncia da afetividade.* De modo que a questdo
acima colocada so pode ser plenamente respondida através do conceito de
Beatitude e da transformagao do proprio conhecimento em um afeto ativo,
0 que ocorre apenas na parte V, que ndo abordaremos sistematicamente.

Mas podemos notar aqui que a via adotada pelo filésofo no Livro
111 da Etica apostard em um esfor¢o de separagio e classificagio dos afetos
por meio de um estudo da génese da vida afetiva. Para classificar os afetos,
Spinoza precisara estabelecer um critério de classificagdo. Caso contrario,
como saberemos quais afetos nos fazem ativos e quais nos tornam passivos,
quais devem ser promovidos e quais devem ser evitados? A resposta a
essa questdo ¢ o conceito de conatus. Grosso modo, o filosofo adotara este
conceito como um critério de avaliacdo imanente da vida afetiva. De modo
que, de acordo com um conhecimento adequado da natureza humana, sera
positivo aquilo que fortalece o conatus, a poténcia de agir do homem e
negativo aquilo que rebaixa seu grau atual de perfeicao.

Spinoza define o conceito de diversas maneiras no interior da
Etica, mas daremos especial atengiio para a que surge nas proposicdes 6 e
7 da Etica III. No nos prenderemos, no entanto, ao esgotamento dessas
proposi¢des, mas as utilizaremos, isto sim, conforme se impuserem as
dificuldades naturais de exposi¢do do conceito. Tentaremos demonstrar
como o conatus se constitui em um principio dinamico que € a propria
esséncia do homem.> Ora como conservagdo de sua natureza, ora como

pura afirmagdo e expansdo de sua poténcia, isto €, aumento de seu grau de
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perfeicdo. Acreditamos que isso se deva a indissociabilidade, no interior
da Etica, a0 menos no que tange aos modos finitos da substancia, entre sua
esséncia singular e a acdo de perseveragao nessa esséncia. Notada a forma
como o conceito de conatus se encontra no fundamento da teoria spinozana

da afetividade, passemos no proximo topico a exposicao deste conceito.
III - Conatus e Natureza Humana

“Hauma so substancia que possui uma infinidade de atributos, Deus
sive natura, sendo todas as ‘criaturas’ apenas modos destes atributos ou
modificacdes desta substancia” (Deleuze 5, p.25). Para compreendermos o
porque de Gilles Deleuze apontar esta como a principal tese do spinozismo,
a concepgao ontoldgica da existéncia de uma substancia da qual, grosso
modo, decorreria todo o existente, sera necessario que analisemos o
que Spinoza entende por substancia. A contrapelo das afirmag¢des do
“celebérrimo” Descartes® para quem o homem se caracteriza por um
“composto substancial” entre alma e corpo, mas também de toda a tradi¢ao
aristotélica, que considera substancia “aquilo que existe por si mesmo”,
Spinoza demonstrara através das primeiras quinze proposi¢des da Etica I
os aspectos primordiais da substancia: que ela ¢ inica, complexa, causa
de si, pois de sua esséncia decorre necessariamente a existéncia, causa
imanente de todas as coisas, pois € necessariamente infinita e consta de
infinitos atributos, dos quais conhecemos apenas dois, isto ¢, o atributo
pensamento e o atributo extensao.

“Deus, ou seja, uma substancia que consta de infinitos atributos,
cada um dos quais exprime uma esséncia eterna e infinita, existe
necessariamente” (E I P11). O que nos interessa aqui ¢ o fato de o filésofo
reconhecer uma identificagdo entre Deus e seu conceito de substancia. Isso

nos autoriza a afirmar que se Deus ¢ uma substancia, consequentemente ele
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¢ causa de si, mas também de toda a infinidade de coisas existentes, pois o
ato pelo qual o existente € por Ele produzido pode ser reduzido ao ato pelo
qual Ele se autoproduz. Nisso consiste a idéia spinozana de causalidade
imanente. A poténcia de Deus € sua propria esséncia, por isso conforme
Delbos, Spinoza substitui a nogao teoldgica de um Deus criador pela idéia
racional de um Deus que, por assim dizer, produz suas “criaturas™’. O Deus
sive natura, destacado por Deleuze como a tese central do filésofo da Etica,
sustenta-se, portanto, pela constatagao de que Deus ¢ imanente a natureza,
ja que sua esséncia se exprime em tudo aquilo que nela existe.

Com efeito, sendo Deus a unica substancia®, toda a variedade do
existente passa a ser considerada uma modificagdo desta substancia. Isto
autoriza Spinoza a afirmar, dando sequéncia a constitui¢ao de sua ontologia,
na Etica II: “A esséncia do homem nio pertence o ser da substancia, ou seja
a substancia ndo constitui a forma do homem” (E II P10). Ora, se levarmos
a sério a idéia de que tudo o que existe ¢, no limite, uma modificacdo da
substancia divina, a afirmag@o spinozana de que “a substancia ndo constitui
a forma do homem” pode até mesmo ser considerada supérflua. Resta saber,
no entanto, a partir dessa ruptura de Spinoza com a tradigdo, claramente
evidenciada pela proposi¢do acima citada, o que vem a ser o homem. Para
Chaui: “a causa de sua esséncia singular ¢ a existéncia de outros homens que
o produzem. A causa de sua esséncia € Deus: o homem ¢ uma modificacao
(modus) dos atributos divinos, pensamento e extensao” (Chaui 2, p.16). De
acordo com o que afirma Chaui, o homem ¢ um modo finito da substancia
que se constitui a partir de duas modificagdes de dois dos infinitos atributos
nela contidos: o atributo pensamento e o atributo extensao.

O atributo pensamento dara origem ao que conhecemos por alma
e o atributo extensdo ao que entendemos por corpo. No decorrer da Etica
I, Spinoza desenvolve as concepgdes de corpo e alma e a relagdo existente

entre eles. O holandés - bastante influenciado pelo principio de inércia e,
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desse modo, pela causalidade eficiente interna e ndo mais pelo finalismo
- define o individuo mediante o equilibrio na proporc¢ao de relagdes de
movimento € repouso entre as partes que constituem o corpo. Spinoza
define o individuo pela causa eficiente, isto €, pela atuagdo de suas partes
constituintes em uma mesma dire¢ao’. A agdo do corpo passa a pautar-
se, entdo, pela garantia e manutengdo dessa propor¢ao de movimento e
repouso que o constitui. Quanto a alma, o filésofo a definird como idéia
cujo objeto € o corpo!® e como consciéncia de si mesma. Podemos, assim,
considerar a alma como a consciéncia das afecgdes que se dao no corpo.
As relagdes estabelecidas entre corpo e alma se explicam pela famosa tese
do paralelismo!! entre os atributos extensdo e pensamento.

Como aponta Deleuze, a Etica estipula um ordenamento idéntico
entre as idéias e os corpos, como duas séries diversas e autdnomas,
mas conectadas por um mesmo principio e encadeamento!?. O proprio
Spinoza, anosso ver, parece esclarecer esse ponto: “A ordem e a conexao
das idéias ¢ o mesmo que a ordem e a conexao das coisas” (E II P7).
Para ele, como vimos, existe apenas uma substancia exprimindo-se no
homem por meio de duas modificagdes de dois dos infinitos atributos,
isto €, o corpo e a alma. Como vimos, o corpo enquanto modificagdo
do atributo extensdo, ¢ um individuo inserido na natureza e por ela
afetado continuamente. Ao ser afetado, ele se comporta de forma
passiva; quando afeta se comporta de forma ativa. Nao podemos nos
esquecer de que ¢ do corpo e de sua relagdo de ser afetado e afetar os
outros corpos que surgem as imagens denominadas por Espinosa como
imaginac¢do. Ja a alma, enquanto expressao do atributo pensamento, ¢
poténcia de pensar, capaz de ordenar as imagens das afec¢des do corpo,
bem como produzir ideias por si mesma. A alma pode ser dita passiva
se produz idéias a partir da imaginagao e ativa se as produz a partir da

sua propria poténcia.
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Com efeito, a unidade do homem ¢ formada pela modificacao
do atributo extensdo e a idéia que representa, no atributo pensamento,
esta modificac@o. De modo que ndo ha relagdo de hierarquia entre tais
modificagdes de ambos atributos, ou se quisermos, a alma nao pode
comandar o corpo nem o corpo pode determinar de qualquer forma a
alma. Cada um deles ¢ determinado pelo atributo do qual ¢ modificagdo
e a causalidade por eles seguida ¢ determinada no interior de cada
atributo. Isto significa que enquanto a alma se determina pelo atributo
pensamento, o corpo ¢ determinado pelo atributo extensao e nao existe
nenhuma relacdo de causalidade entre o intelectual e o corporal. Na
formula de Chaui: “Alma e corpo exprimem no seu modo proprio o
mesmo evento” (Chaui 2, p.16). Essa unidade complexa, formada
através do paralelismo entre as séries de modificagdes do pensamento
e da extensdo, caracteriza uma poténcia imanente da substancia, o que
também podemos denominar, um conatus.'

O conceito de conatus ¢ explicitado por Spinoza, como um
principio dinamico balizado apenas pela causalidade eficiente, que
determina as modifica¢des dos atributos da substéncia, a partir da Etica
II1. Diz ele: “Cada coisa esforca-se, tanto quanto esta em si, por perseverar
no seu ser” (E III P6). Na proposicao seguinte o filésofo denomina tal
esforco de perseveracdo como a “esséncia atual” da coisa: “o esforco pelo
qual cada coisa se esforca por perseverar em seu ser nada mais ¢ do que
sua esséncia atual” (E III P7). Essa “esséncia atual”, o conatus, que se
constitui por meio da unidade entre a propor¢do interna de movimento
e repouso do corpo e do encadeamento interno das idéias na alma, é o
proprio ser do homem, aquilo que lhe garante que ele seja o que ¢, € ndo
outra coisa. O esforco do homem para perseverar em sua existéncia, para
transpor quaisquer obstaculos externos a sua afirmagao, mas também para

desenvolver-se e realizar-se o mais plenamente possivel. Para Spinoza,
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ndo ¢ possivel conceber o individuo humano separado de seu esforco
de perseveragdo em seu proprio ser, pois sua esséncia singular s6 existe
enquanto atualizagdo de tal esforco (conatus). Desse modo, podemos dizer
que o corpo esfor¢a-se “internamente” por assegurar a manutencao de seu
equilibrio interior, enquanto a alma opera a consciéncia deste esforco.
Como cada conatus singular se vé continuamente em relacdo aos demais, a
natureza e a exterioridade se revelam um complexo de causas que podem
incrementar ou reduzir a efetividade do esfor¢o de cada um em perseverar
em sua existéncia, isto €, 0 seu conatus.

E nesse sentido que o Conatus ¢, como dissemos no inicio,
um principio dinamico que funciona como fundamento para a teoria
spinozana da afetividade, pois serd a partir do efeito de aumento ou
diminui¢do causado a poténcia de existir que o filésofo distingura entre
0 agir e o padecer, ou se quisermos, entre os afetos ativos e os passivos
(paixodes). Quando se deixa tomar por todas as causas externas que
visam o enfraquecimento de sua poténcia de agir, a diminui¢do de seu
conatus, o individuo padece de uma paixao.

No entanto, se ele ¢ capaz de aumentar sua poténcia de existir
aproveitando-se dessas causas externas, isto significa que o individuo age
ativamente. Podemos concluir que, quando afetado por paixdes, o conatus
¢ incapaz de impor sua poténcia sobre o que lhe € externo, enquanto que por
meio da acdo ele aumenta sua poténcia incorporando as causas exteriores
e impondo-se sobre elas. Como nos diz o proprio filésofo: “Digo que
agimos quando, em nos ou fora de nos, sucede algo de que somos a causa
adequada, isto € (pela def. prec.), quando de nossa natureza se segue, em
noés ou fora de nos, algo que pode ser compreendido clara e distintamente
por ela sd. Digo, ao contrario, que padecemos quando, em nés, sucede algo,
ou quando de nossa natureza se segue algo de que ndo somos sendo causa

parcial” (E III D2). A partir disso Spinoza relaciona a agdo a idé¢ia de causa
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adequada e a paix@o a de causa inadequada, pois a acdo determina um
aumento do conatus, enquanto a paixao implica em seu enfraquecimento.
Como explica Chaui: “A partir de agora, o individuo singular passa a ser
designado como causa: causa adequada (causa adaequata), se os efeitos que
produzir puderem ser explicados apenas por sua propria natureza; causa
inadequada (causa inadaequata), se os efeitos que produzir ndo puderem
ser explicados apenas por sua natureza, mas pela interferéncia de causas
externas ou poténcias alheias a sua” (Chaui 3, p.136). Assim, concebemos
o conatus, a esséncia do individuo singular, como poténcia ndo apenas
de existir, mas também de agir. Para o conatus, ja ndo se trata apenas de
manter o atual estado, conservar o equilibrio nas relacdes de movimento
e repouso (inércia) no corpo e de sua consciéncia na alma, mas também
de uma atividade pela perseveragdo no ser'*. Acrescenta-se a concepgao
“mecanicista” do conatus o esforgo vital pela destruicao dos impedimentos
externos a tudo aquilo que possa expandir a poténcia de agir. A medida que
no corpo o conatus atende pelos apetites, no que concerne a alma podemos
identifica-lo com o desejo. Desse modo, o desejo €, na alma, a consciéncia
dos apetites do corpo. No entanto, Spinoza ndo hesita em afirmar: “O
desejo € a propria esséncia do homem, enquanto esta ¢ concebida como
determinada, em virtude de uma dada afec¢ao qualquer de si propria, a agir
de alguma maneira” (E III DA1).

O leitor atento rapidamente notaria que o filésofo parece hipostasiar
odesejo como a definicdo mais precisa do esfor¢o dindmico que caracteriza o
conatus, em detrimento dos apetites surgidos dos “mecanismos” corporais.
No entanto, Spinoza esclarece, na explicacao de tal definicao, que prefere,
para evitar o risco da tautologia, nao reduzir o desejo aos apetites, mas sim
“dar-lhe uma definicao que abrangesse todos os valores, que abrangesse
todos os esfor¢os da natureza humana que designamos pelos nomes de

apetite, vontade, desejo ou impulso (...) Compreendo aqui pelo nome de
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desejo todos os esforgos, todos os impulsos, apetites e volicdes do homem,
que variam de acordo com o seu variavel estado e que, ndo raramente, sao
a tal ponto opostos entre si que o homem ¢ arrastado para todos os lados e
nao sabe para onde se dirigir” (E IIT DAT1 exp.).

Se o desejo pdde ser compreendido por Spinoza como a propria
esséncia do homem, devemos entender seu funcionamento como uma
espécie de motor-movente do conatus, sempre em busca daquilo que possa
aumentar sua poténcia. Assim, seja como causa adequada ou inadequada,
o desejo tem o poder de determinar afetivamente o individuo.

Ora, isso mostra que ¢ da natureza do conatus exprimir-se por
meio do desejo, da busca por objetos que sejam capazes de expandir sua
poténcia e auxiliar em sua preservacdo. Mas, como vimos acima, o desejo
pode se estabelecer ativamente quando aumenta a poténcia de existir, ou
passivamente quando a diminui. Se determinado por causas exteriores a
si, o desejo ¢ passividade, inadequacdo. Mas, quando determinado por
causas internas, a passividade deixa lugar a acdo. O homem se torna
causa adequada de si mesmo, pois cessa a distancia entre o conatus € o
objeto de seu desejo. Ao tornar-se causa adequada de si mesmo, o homem
fortalece seu conatus, aumenta sua poténcia de existir e agir e reproduz,
em escala modal, a imanéncia entre a causa e o causado no plano de
atividade da substéncia.

O filosofo nos oferece com o modelo do conatus nada menos que
uma concepgao de eticidade totalmente renovada, pois a possibilidade de
exercer dominio sobre as paixdes ja nao passa mais pela normatividade
valorativa da moral crista, pela concepg¢ao do homem como um “Imperium
in imperio”” capaz de submeter racionalmente os afetos através do
império da razdo. A concepgao ética de Spinoza vislumbra, pelo contrario,
a transformagao da relagdo do homem com a afetividade, a reconciliagdo

do homem com suas paixdes, fazendo dele a causa adequada de sua vida
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afetiva para que ele possa determina-la adequadamente ao invés de por
meio dela padecer. Em outras palavras, Spinoza propde uma Etica que
se pauta pela busca do prazer (aumento de poténcia do conatus) e se
encontra ciente da impossibilidade “ontolégica” de eximir-se do plano
das paixdes, afinal, como vimos, o filésofo definiu o conatus, a esséncia
atual do homem, como uma inclinacao natural ao aumento de sua poténcia
(desejo). A saida spinozana, reconhecendo a impossibilidade de superar a
afetividade, realiza sua naturalizacdo e oferece ao homem a possibilidade
de controlar seus afetos tornando-se causa adequada deles.

Com efeito, podemos afirmar que o homem, por natureza, sempre
buscard o que aumenta sua poténcia e afastard o que a diminui, isto,
porém, ndo significa que os homens saibam verdadeiramente (conhecer
¢ conhecer pela causa) o que aumenta ou diminui sua poténcia de existir,
seu conatus. Nao sdo poucos 0s que perseguem os objetos de seus desejos
acreditando estarem em busca de um aumento de poténcia, quando, na
verdade, s6 alcancam o enfraquecimento do conatus. Estes sdo vitimas
da inadequacdo, diz Spinoza, das paixdes, que apesar de completamente
naturais, os escraviza totalmente. Por ser um modo finito da substancia
divina, o homem precisa, para existir € conservar-se, estabelecer relagdes
causais com outros corpos. E desse modo que surgem as paixdes, desse
confronto originario com as causas exteriores. Como nos mostrou Spinoza,
nao podemos dizer que tal conflito se deva a busca por um objeto comum,
no sentido de uma finalidade pela qual se estabeleceria uma disputa, pois
o homem se determina pela sua causa eficiente, que ¢ o conatus. Por isso
dissemos antes que o conatus (expansao da poténcia) ¢ o unico critério
da agdio humana, o que invalida completamente uma moral normativa. E
o homem, o conatus, que impde valor as coisas, diz Spinoza, como que
num jubiloso e intempestivo cantico da desvalorizagao de todos os valores.

Conforme afirma o filosofo, ¢ de nossa ignorancia da causalidade eficiente
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que se alimenta a mistificacdo secular do finalismo'¢. Como ignoram as
causas (eficientes) daquilo que desejam, os homens continuamente apontam
para fora de si a finalidade de suas ac¢des e pensam assim justica-las. Desse
modo, crendo-se livres e autonomos na afirmagdo de suas vontades, nada

mais fazem do que condenar-se a passividade e a resignagao.

IV - Conclusiao - O Conatus e a afirmacao da liberdade

Como vimos, a filosofia de Spinoza sucede de uma maneira geral de
um esforgo intelectual pelo reconhecimento da importancia da afetividade
para a realizacdo plena da vida. Retomamos os pressuposto ontoldgicos
do spinozismo para reconhecermos a centralidade do conceito de conatus
nesse empreendimento e sua articulagdo com a ciéncia da afetividade.
Definimos o conatus, juntos de Spinoza, como o esfor¢o humano em
perseverar na existéncia, isto €, a propria esséncia do modo finito, existente
apenas enquanto reafirmacao da poténcia de seu ser finito.

A partir dai demonstramos como o aumento da poténcia do conatus
€ 0 unico parametro seguido pelos homens no balizamento de suas agdes.
Em seguida vimos que Spinoza define a determinacdo afetiva do desejo
em termos de adequagdo e inadequagdo as suas causas. Assim, o filosofo
pode dizer que a grande maioria dos homens padece justamente porque,
ainda que ajam sempre buscando expandir sua poténcia, conforme manda
sua natureza, eles sdo incapazes de perceber quais sao as coisas realmente
capazes de fortalecer essa poténcia, pois, possuem um conhecimento
inadequado das causas do desejo. Por outro lado aqueles que possuem
uma postura ativa, ou seja conhecem adequadamente as causas daquilo
que desejam, serdo capazes de realizar aquilo que o filésofo entende por
uma vida de liberdade. Desse modo, resta-nos apenas compreender como

se da o conhecimento adequado das causas do desejo e auto-determinagao
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do conatus par darmos por encerrada a tarefa que aqui nos propusemos.

Nao pretendemos, contudo, esgotar as questdes tratadas nos
livros IV e V da Etica, mas apenas fazer alguns apontamentos sobre a
relagdo entre o conceito de conatus e a afirmagao da liberdade por meio
do conhecimento adequado das causas do desejo. Inicialmente, podemos
dizer que, para o filésofo holandés, valores-chave da moral cristd como
bem e mal, definem-se apenas pelo aumento ou a diminui¢do da poténcia
de agir. Com efeito, aquilo que aumenta a poténcia singular de cada homem
¢ por ele considerado como um bem, ja aquilo que diminui tal poténcia ¢
tido como um mal. Assim, para Spinoza, bem e mal adquirem um carater
nominalista, para ndo dizer até mesmo relativo. Ele nega a tais conceitos
sua qualidade transcendente, aquela que seria, na acdo moral, imposta de
fora, ou perseguida pelo homem de forma pretensamente livre. Ao fazer
isso, a Etica naturaliza tais conceitos impossibilitando o julgamento moral
transcendente da acdo humana e a responsabilizagdo do agente moral.

No spinozismo, saem de cena os valores transcendentes que
pairavam sobre a consciéncia pecadora dos homens como a sombra
aterrorizante de um Deus antropomorfico, ¢ vém a luz uma relagdo
imanente de duracdo indefinida!'” entre o0 homem e o mundo na qual a
poténcia do conatus pode incrementar-se ou diminuir e até mesmo
extinguir-se. A tabua das leis e o ressentimento moral sdo varridos do
campo da ética para darem lugar ao conhecimento (pela causa) daquilo
que nos envenena, ou fortalece. Conforme Deleuze: “A lei é sempre
a instancia transcendente que determina os valores bem-mal, mas o
conhecimento ¢ sempre a forga imanente que determina a diferenca
qualitativa dos modos de existéncia bom-mau” (Deleuze 5, p.35). Aquilo
que aumenta verdadeiramente a poténcia de existir e agir, que fortalece o
conatus, ou seja o desejo do qual o individuo ¢ causa adequada, Spinoza

denominard afetos alegres. O ato mesmo pelo qual o conatus alcanca
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o aumento de poténcia, incrementa seu grau de perfei¢do, Spinoza
reconhece como alegria. J4 a tristeza ele distingue como o inverso, isto &,
aquilo que diminui a poténcia do individuo.

O esforco ético da teoria spinozana da afetividade caracteriza-se
como uma critica mordaz das paixdes tristes € como o unico caminho,
arrojado e prazenteiro, parauma afirmacao afortunada da poténcia venturosa
da vida. O vitalismo spinozano pode ser compreendido como uma espécie
de pratica clinica’® dos afetos. Pois, ja ndo contando mais com o universal
valorativo-transcendente como guia pratico da acdo moral, a trilha para
a realizagdo da liberdade humana se revelara como um procedimento
terapéutico, no qual a moderagdo do desejo através do conhecimento de
suas causas faz do homem um ser ativo, capaz de determinar mais seus
afetos, a medida que ¢ por eles menos determinado.

A grande contribui¢do da Etica de Spinoza talvez consista na
percepcao de que o finalismo e sua moral levam o homem a uma vida de
servidao, sempre em busca da satisfagdo de seus desejos por um fim exterior
a si (o outro, Deus, a lei), quando, no limite, a liberdade consiste apenas
no conhecimento interno e na realizacao daquilo que fortalece a poténcia
humana de existir. A hipotese ética do spinozismo rompe definitivamente
com a tradicdo ao deslocar a vida ética do solo tradicional do império
racional sobre os afetos para uma espécie de cartografia dos desejos que
permita ao homem orientar-se adequadamente neles.” E isso ndo significa
guiar-se no limbo da vida afetiva pela luz natural da razdo, pois, como
demonstra o filosofo na Etica V, um afeto s6 pode ser determinado por
outro mais potente.

Assim, orientar-se adequadamente significa fortalecer as paixdes
alegres, aquelas capazes de afirmar e expandir o conatus, em detrimento
das tristes. Com efeito, apenas a intensidade de uma alegria pode afastar

0o homem do ressentimento, do 6dio, da vinganga e de todos os outros
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afetos que diminuem a sua poténcia. Orientar-se adequadamente, significa,
portanto, fortalecer a virtude, que spinoza reconhece como afirmagao da
poténcia, tanto do corpo, por meio de sua capacidade de afetar positivamente
outros corpos, como também da alma através de seu poder de conhecer
adequadamente. Se o desejo, motor-movente do conatus, ja ndao se impde
por uma causa exterior a si, a alma deixa de ser passiva e se torna ativa,
o conhecimento ¢ “sentido” como uma atividade; ele se torna, segundo
a famosa formula, o mais potente dos afetos e o homem se revela causa
adequada de si mesmo.

Desse modo, Spinoza concebera como livre ndo aquele que,
imaginando-se detentor de uma vontade autonoma (livre-arbitrio), ndo
cessa de encontrar-se distante daquilo que deseja, pois ¢ incapaz de
conhecer as causas de seu desejo (e daquilo que ¢ por ele desejado). Mas
sim, aquele que consolida-se como a causa adequada de seus afetos, pois
¢ capaz de romper a distancia entre desejo e objeto e restituir, no interior
do modo finito, o esquema da imanéncia entre a substancia divina e aquilo
de que ela ¢ a causa adequada, isto é, tudo o que no mundo existe. E ai
onde findam a servidao e o finalismo que comeca, plena e esplendorosa, a

afirmacdo da liberdade: Beatitudo.
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SPINOZA: THE CONATUS AND THE HUMAN FREEDOM

Abstract: This article aims to understand the role played by the concept of conatus
in the philosophy of Baruch Spinoza. From the reading of the Ethics III we’ll seek
to reconstruct the theory of affection postulated by the philosopher to show how
the notion of conatus operates at the same time as perseveration in existence and
affirmation of desire. The subsequent step will be to design a unity between existence
and desire as the basis for a proper understanding of the concept of freedom developed
by Spinoza in Part V of his Ethics.

Keywords: Spinoza, Conatus, Freedom, Desire, Ethics

NOTAS

1. Etica III. A origem e a natureza dos afetos. Cf. Spinoza 9, p. 95.

2. A psicanalise, enquanto uma mediagao clinica da vida afetiva, encontra suas raizes
também em Spinoza. Jacques Lacan nunca deixou de endossar tal interpretacdo e a
citacdo em epigrafe em sua tese de doutorado (Da psicose parandica em suas relagdes
com a personalidade) ¢ um trecho da Etca.

3. Sobre a nogdo de afeto em Spinoza, ver Deleuze 5, p.49

4. Acreditamos que no ambito da integralidade do projeto ético spinozano a ciéncia
dos afetos exergca um papel fundametal para o desenvolvimento de seu conceito de
liberdade em rompimento com a nogao tradicional de vontade. Para ele, a liberdade se
da em relagdo a esséncia e do que dela decorre. Cf. Spinoza 10, Etica V, Prefacio.

5. “Identificando esséncia e poténcia, a demonstragao de que o conatus ¢ a esséncia

atual de um ser singular nos faz compreender que os apetites (no corpo) ¢ as

André Paes Leme

voligdes (na mente) sdo os aspectos atuais da poténcia de agir ¢ existir, que por
isso mesmo sdo causas eficientes determinadas por outras causas eficientes e ndo
por fins.” Cf. Chaui 3, p. 141.

6. Spinoza reconhece o empreendimento cartesiano, mas critica sua ma-compreensao
da natureza humana que o acabou levando a equivocos também no que concerne a
visdo sobre os afetos: “O muito celebrado Descartes, embora acreditasse que a alma
tinha, sobre as suas agdes, um poder absoluto, tentou, todavia, explicar os afetos
humanos pelas suas causas primeiras ¢ demonstrar, a0 mesmo tempo, o caminho pelo
qual a alma pode adquirir um império absoluto sobre os afetos. Mas, na minha opinido,
ele nada demonstrou, a ndo ser a penetra¢ao do seu grande espirito”. Cf. Spinoza 10,
Prefacio da parte III.

7. Ver Delbos 4, p. 63.

8. Spinoza demonstra a impossibilidade da existéncia de mais uma substancia com o
mesmo atributo. Cf. Spinoza 10, Proposi¢des 1 a 8 da primeira parte.

9. “Gragas a ideia do individuo como integra¢do e diferenciacdo interna dos
constituintes e do principio de aumento ou diminui¢ao da poténcia ou intensidade da
forga pelas relagdes com as poténcias externas — os constituintes fracos submetendo-
se as pressdes externas; os constituintes fortes ndo so resistindo a elas, mas sobretudo
vencendo-as -, Espinosa pode conceber o conflito com interno ao individuo, tanto
quanto externo a ele.” Cf. Chaui 3, p. 137.

10. Spinoza define a alma como ideia do corpo. Cf. Spinoza 10, prop. 13 da segunda parte.
11. Para uma revisao da questdo de paralelismo, ver: C. Jaquet. L union du corps et de
Iesprit. Affects, actions et passions chez Spinoza. Paris: PUF, 2004.

12. Cf. Deleuze, 1981, pg. 74-75

13. “Entramos, agora, na regido concreta na qual os individuos nio se esforgam apenas
para manter seu estado, mas para manter seu ser.” Cf. Chaui 3, p. 135.

14. Tal passagem, para ser mais perfeita, deveria expor aquilo que Spinoza entende
por “nog¢des comuns” (cf. Spinoza 10, EIl P37, 38, 39), no entanto, dado nosso
interesse em trabalhar o conceito de conatus e sua relagcdo com a liberdade, ndo sera
esta a ocasido para fazermos tal exposi¢ao de modo detido.

15. Cf. Essa formula aparece no prefacio da Etica III para representar a concepgio
tradicional do homem como senhor das for¢as da natureza externa e de sua propria.
16. Ver: Spinoza 10, Apéndice da primeira parte.

17. Spinoza demonstra a questdo da duracao indefinida de uma esséncia atual na prop.

8 da terceira parte da Etica.
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18. Ver nota 2.

19. “O homem ¢ livre na exata medida em que tem o poder para existir ¢ agir segundo
as leis da natureza humana [...]. A liberdade ndo tira, mas poe a necessidade do agir.”
Cf. Spinoza, Tratado Politico, cap 11 § 7 e 11.

BREVES CONSIDERACOES
SOBRE A METAFISICA DE LEIBNIZ

Rafael Zambonelli Nogueira”

Resumo: Neste texto, pretendemos fazer uma breve analise da metafisica leibniziana,
tomando como fio condutor a nogdo de substancia individual — que desembocara
no conceito de monada —, de sorte a tentar acentuar algumas de suas implica¢des e
pressupostos. Passando pela criagdo e pelo sistema de determinagdo universal que ela
acarreta, pretendemos mostrar de que maneira a substancia ¢ como que um espelho
de todo o universo, a fim de mostrar sua relagdo com o restante das substancias e,
particularmente, explicitar aquilo que Leibniz denominara “corpo organico”, tentando
resolver o classico problema da unido da alma e do corpo.

Palavras-chave: metafisica, monada, expressao, unido substancial, corpo organico.

Poucas teses leibnizianas causaram tanto estranhamento — que o
diga Arnauld! — quanto a enunciada no §13 do Discurso de Metafisica:
“a no¢do duma substancia individual encerra, duma vez por todas, tudo
quanto lhe pode acontecer” (LEIBNIZ 8, p. 128). Para compreendé-la,
todavia, devemos primeiramente precisar em que consiste a nogao de uma
substancia individual. “E correto, diz Leibniz, quando se atribui grande
numero de predicados a um mesmo sujeito e este nao ¢ atribuido a nenhum
outro, chama-lo substancia individual” (LEIBNIZ 8, p. 124). Mas tal

defini¢do, apenas nominal, ndo ¢ suficiente para saber de que maneira o

* Graduagao USP.
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sujeito suporta seus predicados. A identidade e a independéncia do sujeito
sdo apenas postuladas. Ora, ¢ da natureza da verdade o fato de que, em
toda proposicao verdadeira — seja ela universal ou singular, necessaria
ou contingente —, o predicado esta, de alguma forma, contido no sujeito.
Assim, “podemos dizer que a natureza de uma substancia individual ou de
um ser complexo consiste em ter uma nogao tao perfeita que seja suficiente
para compreender e fazer deduzir de si todos os predicados do sujeito a
que se atribui esta no¢ao” (LEIBNIZ 8, p. 124). Se, segundo o principio
dos indiscerniveis, duas substancias ndo podem diferir solo numero, se
deve existir uma razao a priori que garanta que um sujeito seja sempre
idéntico' e independente, ¢ necessario, entdo, que a substancia individual
envolva, de direito, todos os seus predicados — e ndo se exige aqui outra
ligacdo que “aquela que se encontra a parte rei entre os termos de uma
proposicao verdadeira” (LEIBNIZ 4, p. 64). Examinemos melhor como
se da essa ligagdo.

Uma das consequéncias fundamentais da natureza da verdade
¢ o principio de razdo suficiente, i.e., que nada acontece sem razao ou
que ndo ha efeito sem causa. O nexo entre predicado e sujeito constitui
justamente a razao de uma verdade (LEIBNIZ 5, p.576). Segue-se disso
que a nogdo completa de uma substancia constitui a razdo de todos os
predicados que se lhe atribuem, de sorte que a passagem de um predicado
a outro tem sua origem na propria substdancia, nao havendo, portanto,
denominagdes extrinsecas. Isto, porém, permanece ainda uma explicagao
bastante parcial. Vale lembrar, seguindo a andlise de Deleuze, que o
predicado ndo ¢ um atributo, mas relagdo ou acontecimento (Leibniz as
vezes também usa “fendmeno” como sindénimo). A conexdo existente
entre o sujeito “eu” e um predicado qualquer ¢ sempre a de uma agao,
de uma modificagdo, sendo o sujeito, consequentemente, definido como

a unidade da série infinita de suas modifica¢des, ¢ ndo mais como um
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nucleo essencial incompleto ao qual se acrescentariam — e também se
subtrairiam — predicados meramente acidentais: “o que esta incluido na
no¢ao como sujeito ¢ sempre um acontecimento marcado por um verbo
ou uma relacdo marcada por uma preposi¢do: escrevo, vou a Alemanha,
atravesso o Rubicdo...” (DELEUZE 2, p. 93). Dada a independéncia da
substancia face a todas as outras — com exce¢do de Deus, como veremos
adiante —, € necessario que ela seja causa (e razdo a priori) de todas as
suas modificagdes, que haja um principio interno de agdo que, nao apenas
garanta a passagem de uma ago a outra, mas que também assegure uma
diferenca intrinseca, qualitativa de uma substancia em relagdo a todas as
outras, como o exige o principio dos indiscerniveis. Com efeito, unidade
e forca (i.e., espontaneidade, tendéncia a agdo) serdo, na metafisica
leibniziana, os componentes fundamentais da substancialidade.

Assim, podemos entender, ao menos parcialmente, de que maneira,
no ultimo periodo de sua obra, Leibniz chega ao conceito de monada,
enquanto substancia simples e “sem janelas”, imortal e imperecivel. Ora,
sendo a matéria atualmente subdividida ao infinito?, é preciso que haja
verdadeiras unidades, posto que a multiplicidade pressupde a unidade.
Logo, ndo tendo partes, a substancia (ou monada) ndo pode comegar e
acabar sendo por criagdo e aniquilamento, visto que todo composto €
formado pelo agregado de substancias simples, que devem necessariamente
subsistir. Da mesma forma, toda modificagio do composto decorre das
mudangas entre as partes, de sorte que uma substancia simples, dotada
de verdadeira unidade, s6 pode modificar-se a partir de si mesma, sem
qualquer influéncia externa, diferindo cada uma de todas as outras por suas
qualidades intrinsecas (LEIBNIZ 9, p. 105).

Entretanto, tudo isso permanecera abstrato enquanto nossa analise
se restringir a substancia em si, tomada isoladamente. Vimos que a nogao

completa ¢ a razao da série de predicados que a constituem. Todavia, sera
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em vao que procuraremos na propria substancia a razao suficiente de sua
existéncia — “as razdes, portanto, do mundo, dird Leibniz, acham-se em
algum ser extramundano, diverso da cadeia dos estados ou da série das
coisas, cujo agregado constitui o mundo” (LEIBNIZ 7, p. 156). Pois,
ainda que um estado provenha do anterior, € preciso que exista algum Ser
necessario (cuja esséncia envolve a existéncia) que constitua a razao ultima
de toda a série do mundo e que esteja, consequentemente, fora dela, qual
seja, Deus. Esse ser necessario, sendo absolutamente perfeito, concentra
em si todas as perfei¢des no grau supremo, “donde se segue que Deus,
possuindo suprema e infinita sabedoria, age de forma mais perfeita, ndo so6
em sentido metafisico mas também moralmente falando” (LEIBNIZ 8, p.
119). Isso posto, como entender a criacao do mundo nesses termos?

Na medida em que Deus ¢ a fonte de tudo o que existe, € necessario
que as esséncias tenham certa realidade em seu entendimento, pois, nao so
a razdo suficiente do mundo criado se encontra em Deus, como também
¢ impossivel que algo que exista tenha sua origem no nada, de tal sorte
que um existente s6 pode provir de outro existente (LEIBNIZ 7, p. 157).
Ora, a principal condic¢do para que algo exista, mesmo enquanto esséncia
no entendimento divino, ¢ que este algo seja possivel, quer dizer: ndo
contraditério em si e suscetivel de uma defini¢ao real. E, “pelo simples
fato de que alguma coisa existe antes do que nada, ha nas coisas possiveis
ou na propria possibilidade, ou esséncia, certa exigéncia de existéncia, ou
(digamos) uma pretensdo a existir e, resumindo numa palavra, o fato de a
esséncia por si s tender a existéncia” (LEIBNIZ 7, p. 156). Analisemos
melhor esse ponto. Vimos que a possibilidade € o principio da esséncia.
Entretanto, se todo possivel tende a existéncia, ndo se compreende muito
bem por que existe x de preferéncia a y, pois, uma vez que nem todo
possivel se torna ato, ¢ necessario que haja uma razdo que determine

a existéncia efetiva de x e a inexisténcia de y sendo enquanto possivel.
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Leibniz continua a citagdo da seguinte maneira: “Donde, portanto, se
segue que todas as coisas possiveis, ou que exprimem a esséncia ou
realidade possivel, tendem com igual direito a existéncia conforme a
quantidade da esséncia ou realidade, ou conforme o grau de perfei¢ao
que envolvem, pois a perfei¢do nada mais é que a quantidade da esséncia”
(Ibid., grifo meu). Assim, define-se como principio da existéncia a
perfeicdo, isto €, a quantidade de esséncia. Para compreender melhor a
perfei¢do, sigamos a interpretacdo proposta por Belaval (BELAVAL 1,
pp- 393-98): a perfei¢ao pode ser analisada de acordo com dois vieses,
a saber, o quantitativo e o qualitativo — ou ainda, através da aritmética
dos numeros finitos e a aritmética dos infinitos. O primeiro estabelece
a comparacdo entre a esséncia e o numero, na medida em que ambos
podem ser concebidos como uma colecdo de unidades, de tal sorte que
ndo seria possivel acrescentar-lhe ou subtrair-lhe nada sem destruir sua
identidade. Portanto, a esséncia A, definida pelo conjunto de predicados
{P1, P2, P3... Pn} seria menos perfeita que a esséncia B, definida pelo
conjunto de predicados {P1’, P2’, P3’... Pn’, Pn’ + 1}, visto que o grau
de perfei¢do se refere ao nimero de predicados contidos em sua esséncia,
proporcionando um principio de variedade. Ora, o viés quantitativo ¢
ainda bastante insuficiente para precisar os graus de perfeicdo de uma
esséncia, pois, aqui, ¢ preciso distinguir: ainda que tanto nas verdades
necessarias quanto nas contingentes, o predicado esteja sempre contido no
sujeito, as primeiras possuem um numero finito de predicados, de modo
que € possivel demonstra-la através da reducdo aos idénticos; ao passo
que as ultimas possuem um ntmero infinito de predicados, de modo que a
demonstrag@o ¢ impossivel de direito, prosseguindo a analise ao infinito’.
Uma nogao existencial — tal como a de uma substancia individual —, ¢
contingente, uma vez que seu contrario ndo implica contradi¢@o (ver-se-a

isso mais detalhadamente adiante). E aqui que entra o viés qualitativo da
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perfei¢ao: ndo se trata mais de pensar a esséncia “sicut numerus, mas como

>

fons praedicatorum”, como uma série infinita cuja lei propria determina

a produgdo de seus infinitos predicados. “Uma esséncia ndo € mais uma
colecdo de predicados na qual a forma manteria o todo, ela ¢ uma série
de predicados produzidos em ordem pelo todo que constitui sua lei. A
estatica se dinamiza. A lei de formagdo faz parte da esséncia do mesmo
modo que os termos. (...) Assim como a Aritmética dos nimeros finitos
pode o acento sobre o multiplo, sobre a colecdo de unidades, enfim, um
principio de variedade, da mesma forma a Aritmética dos infinitos pde o
acento sobre a lei da série, principio de uniformidade. Uma coisa € tanto
mais perfeita quanto mais ordenada, mais regular ela for. Unindo-se os
dois principios, nos reencontramos a idéia de harmonia de onde o proprio
Leibniz partiu: a perfeicdo ¢ a harmonia, o consensus in majore varietate”
(BELAVAL 1, p. 395)*.

Estamos, agora, em condigdes de avangar em nossa analise.
Diziamos, mais acima, que a substancia individual nd3o pode ser
considerada isoladamente. E isso se da porque ndo basta que algo seja
possivel para existir, mas ¢ preciso que seja também compossivel, isto €,
compativel com o conjunto das séries que formam o mundo. Se o possivel
se define como ndo contradi¢do em si, 0 compossivel é a ndo contradi¢do
entre os possiveis que compdem um conjunto. E isso que Leibniz insistia
em frisar a Arnauld: Deus ndo cria um “Adao vago”, mas sim um mundo
no qual existe um Adao particular, que pecara, que terd tantos filhos etc.
Nao ¢ contraditorio pensar em um Adao que ndo houvesse pecado, mas tal
esséncia faria parte de um outro mundo possivel, e ndo deste mundo possivel
efetivamente criado, pois ha uma relagao de determinagdo reciproca entre
um termo e o conjunto do qual ele faz parte. Assim, a doutrina da nog¢ao
completa agora adquire maior consisténcia: sem nog¢do completa, nao

pode haver compossibilidade — “sem uma nog¢ao ‘perfeita’ que envolva
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todos os predicados passados, presentes e futuros de cada substancia,
seria impossivel para Deus decidir em fungdo de um saber totalmente
determinante: as substancias viriam a existéncia isoladamente e colocar-
se-ia o problema de sua ‘liga¢do’ post festum. (...) Sem nocao perfeita,
a compossibilidade ndo significaria nada, e, sem compossibilidade, o
‘mundo’ daria lugar a uma soma de decretos caprichosos” (MOURA 16,
p. 67), o que ¢ pouco conforme a perfei¢do divina. Com efeito, Deus,
comparando as infinitas combinagdes de possiveis, escolhe a mais perfeita,
isto €, o conjunto de compossiveis mais harmonico, no qual hd o maximo
de esséncia possivel. Seria contraditorio afirmar que Deus escolhe criar
o mundo sem nenhuma razdo — mais ou menos como o fazia Descartes,
ao admitir a possibilidade de uma vontade independente criadora de seus
proprios motivos —, pois nao ha vontade que ndo pressuponha motivos
— ¢, no caso de Deus, sua vontade ¢ sempre orientada por sua perfei¢cao
(BELAVAL 1, p. 390). Dessa forma, entende-se que Deus €, ndo apenas a
causa eficiente, mas também a causa final do mundo criado.

Mas, se € assim, como se da a relag@o entre o mundo ¢ as monadas?
Em muitos textos, Leibniz dira que, ndo apenas a substancia contém em
si tudo o que /he deve ocorrer, mas também tudo o que ocorreu, ocorre
e ocorrera em todo o universo, o qual ela exprime do seu ponto de vista.
Va la que, em virtude da determinagdo integral do mundo criado, os
predicados tenham que estar contidos no sujeito, mas €, no minimo, curioso
esse complemento que Leibniz lhe da. Dada a condi¢do de “clausura”
da moénada (ela ndo tem janelas, ¢ causa de todas as suas modificagdes,
supremamente independente diante de todas as outras), seria realmente
dificil compreender de que maneira as monadas se relacionam entre si.
Entdo, seria a expressao apenas uma relagao “forjada”, um artificio para
dar conta dessa dificuldade? Nao se trata disso. Ora, ¢ evidente, pelo que

acabamos de ver sobre a criagdo, que o mundo, enquanto conjunto de
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fenomenos, preexiste, de direito, as substancias criadas — ainda que,
como veremos, ele seja apenas uma virtualidade que s6 existe atualmente
nas monadas que o exprimem. Da mesma forma, encerrando o maximo
de realidade na maior ordem — formando, no sentido tradicional, um
cosmos que proporciona uma variacao infinita —, € preciso que tudo seja
continuo, de tal sorte que ndo se pode admitir qualquer descontinuidade
no sistema de fenomenos: “o movimento local, para Descartes, pode
ser interrompido por seu contrario, o repouso absoluto, enquanto que o
movimento-processo, para Leibniz, ndo pode, desvanecendo-se e pela
passagem ao limite, dar sendo a aparéncia de repouso. Se tudo se liga, ndo
¢ somente no instante; e, de resto, os instantes nao sao independentes entre
si (...). Se tudo se liga na duragdo, isso quer dizer que a toda variacao da
causa deve, em virtude da l6gica da expressao, corresponder uma variagao
proporcional do efeito” (BELAVAL 1, p. 384). Mas qual a relagdo que
esse cosmos tem com as substancias? E que Deus, ao criar o mundo,
seguindo a lei de continuidade, “faz com que o resultado de cada visdo
do universo, enquanto contemplado de certa maneira, seja uma substancia
expressando o universo segundo esse relance” (LEIBNIZ 8, p.130), de
tal maneira que cada substancia é como “um centro ou ponto no qual,
por mais simples que seja, existem uma infinidade de angulos formados
pelas linhas que para ele convergem”(LEIBNIZ 15, p. 154). Assim, ao
continuum do mundo criado pertencem infinitos pontos pré-individuais
— cuja transicdo de um a outro ¢ insensivel, implicando certa distancia,
mas jamais a descontinuidade — nos quais se situardo, em cada um, uma
substancia, formando um ponto de vista sobre o todo, sendo o ponto de
vista a condicao de representag¢do do universo enquanto série convergente
de todas as séries: “o ponto de vista, o vértice do cone, ¢ a condi¢ao sob a
qual ¢ apreendido o conjunto da varia¢ao das formas ou a série das curvas

do segundo grau. Nao basta nem mesmo dizer que o ponto de vista apreende
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uma perspectiva, um perfil que a cada vez apresentaria a cidade a sua
maneira, pois ela também faz com que apareca a conexao de todos os perfis
entre si, a série de todas as curvaturas ou inflexdes. O que se apreende de
um ponto de vista ndo €, pois, nem uma rua determinada nem sua relagao
determinavel com as outras ruas, que sdo constantes, mas a variedade
de todas as conexoes possiveis entre percursos de uma rua qualquer a
outra: a cidade como labirinto ordenavel. 4 série infinita das curvaturas
ou inflexdes ¢ o mundo, e o mundo inteiro esta incluido na alma sob um
ponto de vista” (DELEUZE 2, p. 48, grifos meus). Portanto, o mundo ¢
como que o horizonte comum (virtual) de todas as substancias, mas so
existe atualmente nelas a partir da relacdo expressiva que elas mantém
entre si (prolongamento analitico de cada série em todas as outras, como
dizia Deleuze), de modo que ha uma correspondéncia entre os fenomenos
de cada monada. “Dizemos que exprime uma coisa aquilo em que existem
os modos correspondentes aos modos da coisa a ser expressa. (...) Donde
se conclui ndo ser necessario que aquilo que exprime seja semelhante a
coisa expressa, contanto que se conserve alguma analogia dos modos”
(LEIBNIZ 10, p. 165). E, se o efeito exprime a causa, todas as criaturas
exprimem Deus, sem, contudo, serem a ele inteiramente semelhantes —
ha, entretanto, uma relacdo regrada e proporcional (expressao) que faz
com que o infinito seja “refletido” nas criaturas finitas, garantida pela
continua ag¢io de Deus sobre nés. E justamente essa a fungdo da retomada
que Leibniz faz da reminiscéncia de Platdo. O infinito existe em nos
virtualmente — no entanto, a atualizagdo dessas virtualidades, garantida
pela natureza representativa da alma, s6 pode se desenvolver através do
tempo, dada a limitacdo inevitavel de toda criatura’.

Assim, ¢ preciso aprofundar a consideragdo parcial que fizemos
do conceito de monada, pois, mesmo com tudo o que dissemos até aqui,

ainda ndo se pode compreender de que maneira € possivel falar em a¢do
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de uma substancia, menos ainda de que maneira elas agem entre si.
Ora, no Discurso de Metafisica, antes mesmo de Leibniz introduzir tal
conceito, ja se afirmava explicitamente que “nada pode acontecer-nos além
de pensamentos e percepgoes, € todos os nossos futuros pensamentos e
percepcdes ndo passam de consequéncias, embora contingentes, dos nossos
pensamentos e percepcdes anteriores” (LEIBNIZ 8, p. 130). Diziamos,
mais acima, que os predicados (relagdes, acontecimentos, fenomenos), em
sua conexao ao sujeito, constituem sempre uma acao e que ha um principio
interno de acdo em cada substincia. Podemos, agora, colocar isso na
terminologia do ultimo periodo da obra leibniziana: a agdo de uma monada
consiste na percepgdo (representacdo do multiplo no uno), e o principio
interno que realiza as passagens ou tendéncias de uma percepg¢ao a outra
consiste na apeti¢do (LEIBNIZ 15, p. 153). No entanto, deve-se distinguir
entre percepgao e apercep¢do: com efeito, as monadas, por serem finitas, s6
podem exprimir o universo, que ¢ infinito, confusamente. Hd uma infinidade
de pequenas percepgdes (ou percepgdes insensiveis) envolvidas em cada
estado da alma e, por nossa limitacdo, ndo podemos nos aperceber sendo
de algo que decorre das relagdes entre todas essas percepgdes insensiveis
— “sdo elas que formam este ndo sei qué, esses gostos, essas imagens
das qualidades dos sentidos, claras no conjunto, porém confusas nas suas
partes individuais, essas impressdes que os corpos circunstantes produzem
em nos, que envolvem o infinito, esta ligagao que cada ser possui com todo
o resto do universo” (LEIBNIZ 11, p. 12). Por exemplo, podemos ouvir
o som de uma multiddo sem perceber distintamente cada uma das vozes
que o compdem. No entanto, ndo se trata de uma mera relagdo partes-
todo (devido ao habito, e.g., o todo pode se tornar para nds insensivel
também), mas sim da disting@o entre o notavel e o ordinario: “pois aquilo
que ¢ notavel deve estar composto de partes que ndo sdo notaveis; nada

pode nascer de repente, nem o pensamento nem o movimento” (LEIBNIZ
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11, p. 68). Haviamos dito, acima, que ndo ha descontinuidade, mas
necessariamente transi¢cdes graduais. A lei de continuidade, que estabelece
a ligacdo de tudo na duragdo, também se coloca aqui: sejam A, B e C
trés estados sucessivos de uma alma; tomemos B como o estado presente;
havia em A uma infinidade de pequenas percepgdes que “preparavam’o
estado B, assim como neste hd uma infinidade de pequenas percepgdes
que “preparam” o estado C — ndo ha lacunas entre os estados da alma, de
sorte que cada estado decorre natural e espontaneamente de outro, sem
necessidade de qualquer interferéncia exterior (tudo na alma decorre de
seu proprio fundo, diria Leibniz). No entanto, como Leibniz o lembrava a
Bayle, cumpre distinguir entre o espontaneo e o voluntario (LEIBNIZ 13,
p.65), pois s6 assim se pode compreender como uma substancia pode dar
a si mesma uma sensagao de dor logo apo6s experimentar uma sensagao de
prazer. “Como uma dor sucederia a um prazer, se mil pequenas dores, ou
melhor, semidores que vao reunir-se na dor consciente, ja nao estivessem
dispersas no prazer? Por mais bruscamente que eu dé uma paulada no
cachorro que esta comendo, ele tera tido as pequenas percepgdes da minha
chegada em surdina, do meu odor hostil, da elevacdo do pau, percepgdes
que sustentam a conversdo do prazer em dor” (DELEUZE 2, p.150).
Evidentemente, o cachorro nao escolheu sentir a dor, mas a dor se lhe
sucedeu espontaneamente das infinitas percepgdes insensiveis que ja se
encontravam nele no momento em que comia e sentia prazer.

No entanto, aqui surgem dois problemas: se a dor que o cachorro
sente se origina dele proprio, por que ele a percebe como provindo da
paulada que recebeu de uma pessoa? E, ainda, um dos problemas
fundamentais que tanto inquietavam o século XVII: como a uma afec¢do
do corpo (a paulada) corresponde um sentimento da alma (a dor) — em
outras palavras, como a alma e o corpo se relacionam? Quanto ao primeiro

problema, € preciso entrecruzar a lei de continuidade com a entre-expressao
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monadolégica. Ora, se cada monada ¢ como um espelho vivo de todo
o universo (o0 mesmo universo para todas elas), € preciso que o estado
atual de uma corresponda, de alguma forma, ao estado atual de todas as
outras. No entanto, como elas s6 o exprimem confusamente, apenas uma
pequena porgao ¢ percebida mais distintamente, que ¢ aquela que lhe esta
mais proxima®. Assim, ha diferentes graus de expressio e, no conjunto de
fendomenos do mundo, € a entre-expressao que vai diferenciando ao infinito
as monadas, na medida em que ¢é preciso haver uma propor¢do entre a
expressao de cada monada, uma vez que trata-se de pensar um conjunto de
compossiveis: “desta forma ¢ concebivel, portanto, a intromissao ou mutua
limitacdo das substancias e, por conseguinte, neste sentido pode-se afirmar
que elas agem umas sobre as outras, sendo por assim dizer obrigadas a
acomodar-se entre si, pois pode suceder que uma modificagdo aumente a
expressao de uma, diminuindo a de outra” (LEIBNIZ 8, p. 131). Entao,
agdo e paixdo, além de se determinarem reciprocamente, consistem nao em
uma influéncia real, mas ideal, correspondente ao acréscimo ou diminui¢ao
do grau de expressdo — ou seja, diz-se que age uma substancia cujo grau
de expressdao ¢ maior, de modo que a razdo a priori de tal fendmeno se
encontra nela; ao passo que padece aquela substancia cujo fendmeno
tem sua razdo a priori em outra, de modo que seu grau de expressao ¢
menor. Isso ndo ¢ tudo, mas para aprofundar a analise precisaremos entrar
um pouco no segundo problema. O ponto de vista da alma, de que tanto
falamos, € o seu corpo proprio: “embora cada Monada criada represente
todo o universo, representa mais distintamente o corpo que lhe esta afeto e
de que constitui a Enteléquia; e como esse corpo exprime todo o universo,
pela conexao de toda a matéria no pleno, a alma representa também todo o
universo ao representar esse corpo que lhe pertence de um modo particular”
(LEIBNIZ 9, p. 111). Assim, a zona clara de expressdo de uma monada ¢

o seu corpo, segundo as relagdes que este possui com outros corpos. Nao
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se trata, porém, de um mero agregado, mas de uma verdadeira substancia
corporea. Essa substancia, ela ¢ composta de infinitas monadas, mas o que
a distingue de um agregado ¢ o fato de que ha uma monada dominante (ou
enteléquia), “sobressaindo-se” devido ao seu maior grau de expressao, que
lhes garante a unidade de um organismo, isto é, maquina até em suas mais
infimas partes: “cada substancia simples ou Monada distinta, que constitui
o centro de uma substancia composta (como, por exemplo, de um animal)
e o principio de sua unicidade, esta rodeada por uma massa composta de
uma infinidade de outras Monadas, que constituem o corpo proprio desta
Monada central, a qual representa, segundo as afec¢des desse corpo, como
em uma espécie de centro, as coisas que estio fora dela” (LEIBNIZ 15, p.
154). Entretanto, o segundo problema ainda persiste.

Leibniz elenca trés maneiras distintas de conceber a unido da alma
e do corpo: 1) a via da influéncia, segundo a qual a alma age sobre o corpo
e vice-versa, o que ¢ logo afastado como absurdo; 2) a via das causas
ocasionais, defendida por Malebranche, segundo a qual Deus faz com que
a cada afecc¢do do corpo corresponda uma sensagao na alma, o que também
¢ afastado por introduzir um Deus ex machina, ou um milagre perpétuo,
em algo de todo ordinario e natural; 3) a via da harmonia preestabelecida,
hipotese defendida por Leibniz, da qual trataremos agora (LEIBNIZ 14, pp.
45-8). Segundo tal hipdtese, nao ha exatamente unido, porém conformidade
ou harmonia entre a alma e o corpo, que, no entanto, conservam certa
independéncia. E isso decorre da propria natureza tanto da alma quanto
do corpo, cada qual agindo segundo suas proprias leis, harmodnicas
entre si: os estados da alma, como ja vimos, sdo expressdes dos estados
correspondentes do mundo e, particularmente, de seu corpo proprio, que
¢ seu ponto de vista sobre o universo. “Pela nog¢do de substancia ou de
ser completo em geral, que mostra que seu estado presente € sempre uma

consequéncia natural de seu estado precedente, segue-se que a natureza
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de cada substancia singular e, por conseguinte, de toda alma consiste em
expressar o universo, ¢ que foi criada desde o principio de tal sorte que,
em virtude das proprias leis de sua natureza, tem que concordar com o que
sucede nos corpos e, particularmente, com o que se passa no seu”. Para

complementar, suponhamos o seguinte esquema:

Estado do corpo no momento A Estado da alma no momento A
Estado do corpo no momento B Estado da alma no momento B
(ferida) (dor)

Nao foi a ferida que causou a dor, mas, cada qual seguindo suas
proprias leis, houve uma correspondéncia entre o estado do corpo e o estado
da alma; “portanto, posto que a ferida forma parte do estado do corpo no
momento B, a representacao ou expressao da ferida, que ¢ a dor, formara
também parte da alma no momento B; pois assim como um movimento
procede de outro movimento, de igual modo uma representagao procede de
outra representacdo em uma substancia cuja natureza € ser representativa”
(LEIBNIZ 4, pp.128-9). A alma age de acordo com o sistema de causas
finais, enquanto os corpos, de acordo com o sistema das causas eficientes.
Mas ha uma perfeita harmonia entre eles, de modo que, ndo so se explica
a unido da alma e do corpo, como se percebe também o vinculo existente

entre a metafisica e a fisica.

BRIEF CONSIDERATIONS ON LEIBNIZ’S METAPHYSICS

Abstract: In this text, we aim to analyse briefly Leibniz’s metaphysics, taking as thread
the notion of individual substance — that will lead into the concept of monad —, in
order to accentuate some of its implications and pressupositions. Passing through the

creation and the universal determination system (that) it implies, we aim to show how
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is the substance a sort of mirror of all the universe, in order to show its relation with the
rest of the substances and, in particular, to make explicit what Leibniz calls “organic
body”, trying to solve the classical problem of the union between body and soul.

Keywords: metaphysics; monad; expression; substantial union; organic body.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

1. BELAVAL, Y. Leibniz critique de Descartes. Paris: Gallimard, 1960.
2. DELEUZE, G. 4 dobra: Leibniz e o barroco. Campinas: Papirus, 1991.

3. . Diferenca e repeti¢do. Rio de Janeiro: Graal, 2006.

4. LEIBNIZ, G. W. Correspondencia con Arnauld. Buenos Aires: Losada, 1946.

5. . Escritos Filosoficos. Buenos Aires: Charchas, 1982.

6. . “Correspondéncia com Clarke” in: Leibniz/Newton — Os Pensadores. Sdo
Paulo: Abril Cultural, 1983.

7. . “Da origem primeira das coisas” in: Leibniz/Newton — Os Pensadores.
Sao Paulo: Abril Cultural, 1983.

8. . “Discurso de Metafisica” in: Leibniz/Newton — Os Pensadores. Sao Paulo:
Abril Cultural, 1983.

9. . “Monadologia” in: Leibniz/Newton — Os Pensadores. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1983.

10. .“O que ¢ aidéia?” in: Leibniz/Newton — Os Pensadores. Sao Paulo: Abril
Cultural, 1983.

11. . Novos ensaios sobre o entendimento humano. Os Pensadores (I), Sdo
Paulo: Abril Cultural, 1984.

12. . “Uber die Freiheit” in: Leibniz, ed. Thomas Leinkauf. Munique:
Diederichs, 1996.

13. . “Esclarecimento das dificuldades encontradas por Bayle no Sistema novo

daunido da alma e do corpo” in: Sistema novo da natureza e da comunicag¢do
das substancias e outros textos. Belo Horizonte: UFMG, 2002.

14. . “Observagoes acerca da harmonia da alma e do corpo” in: Sistema
novo da natureza e da comunicac¢do das substdancias e outros textos. Belo
Horizonte: UFMG, 2002.

15. . “Principios da natureza e da graca fundados na razdo” in: Discurso de
Metafisica e outros textos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004.

16. Moura, C.A.R. de. “Contingéncia e Infinito” in: Racionalidade e crise. Sao Paulo:
Discurso/UFPR, 2001.

143



144

Cadernos Espinosanos XXVIII

NOTAS

1. Cf. LEIBNIZ 4, pp.46-7: “Seja uma linha reta ABC que representa um determinado
tempo. E seja uma substancia individual, por exemplo, eu, que permanego e subsisto
durante esse tempo. Tomemos, pois, primeiramente a mim, que subsisto durante o
tempo AB, e também a mim, que subsisto durante o tempo BC. (...) Com efeito, se
ndo houvesse nenhuma razdo [que permitisse afirmar que sou eu que duro tanto em
AB quanto em BC], ter-se-ia tanto direito para dizer que ¢ outra pessoa. E certo que
minha experiéncia interior me convenceu a posteriori desta identidade, mas tem de
haver também uma razao a priori. Ora, ndo ¢ possivel encontrar outra sendo que tanto
meus atributos do tempo e estados precedentes, assim como meus atributos e estados
seguintes sao predicados de um mesmo sujeito (...). Que quer dizer que o predicado
estd no mesmo sujeito sendo que a nogdo do predicado se encontra de certa forma
encerrada na nogao do sujeito?”

2. O principio de razdo suficiente — aplicado a criagdo do mundo por Deus, como
sera desenvolvido adiante — exclui tanto o vazio quanto os atomos, visto existir
mais perfei¢do (i.e., mais realidade, maior quantidade de esséncia) na matéria do
que no vazio, e na matéria atualmente subdividida ao infinito, do que nos atomos
finitos de Cordemoy. Além disso, contra os atomos, pode-se invocar o principio dos
indiscerniveis, uma vez que os &tomos seriam apenas pequenas massas sem diferencas
qualitativas entre si, de modo que uma coisa seria indiscernivel de outra. Cf. LEIBNIZ,
1983, p.187: “Nao ¢ possivel haver um principio que determine a propor¢ao da
matéria, quer do pleno ao vazio, quer do vazio ao pleno. Dir-se-ia talvez que um deve
ser igual ao outro; mas, como a matéria ¢ mais perfeita que o vacuo, a razao exige
que se observe a propor¢do geométrica, ¢ que haja tanto mais pleno quanto merega
ser preferido. Mas, sendo assim, ndo havera vacuo em absoluto, porque a perfeicao
da matéria esta para a do vacuo como alguma coisa para nada. O mesmo se diga dos
atomos. Com efeito, que razdo se poderia aduzir para limitar a natureza no progresso
da subdivisdo?”

3. Chamemos ternario um numero divisivel por trés, sendrio um numero divisivel
por seis ¢ duodenario um nimero divisivel por doze. A proposi¢cdo “todo numero
duodenario ¢ senario” exprime uma verdade necessaria, pois todo duodenario ¢
binario-binario-ternario, sendo esta sua definigdo (12 = 2-2-3), e todo binario-binario-
terndrio ¢ também bindrio-ternario, ou seja, sendrio (6 = 2:3), “pois 12 ¢ o mesmo

que 2:2:3 — e 2-2-3 ¢ divisivel por 2-3 ¢ 2-3 é o mesmo que 6 — logo, 12 ¢ divisivel
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por 6”. Cf. LEIBNIZ 12, p. 204, onde se segue: “Nas verdades contingentes, ainda
que o predicado esteja contido no sujeito, ele ndo pode, porém, ser demonstrado
como pertencente a este, de modo que aqui a proposi¢do nunca sera conduzida a uma
equacdo ou identidade, sua resolucdo se prolonga ao infinito. Deus vé, ndo o fim da
resolugdo — pois tal fim ndo existe —, mas a liga¢do (entre os termos) ou o modo
pelo qual o predicado esta encerrado no sujeito, pois ele vé tudo o que estd contido
na série.”

4. Sobre o principio de uniformidade, ¢ exatamente o que Leibniz acentua a Bayle: “se
agir uniformemente é seguir perpetuamente uma mesma lei da ordem ou de continuagéo
— como no caso de certas séries ou seqiiéncias de nimeros —, admito que de si todo
ser simples, e mesmo todo ser composto, age uniformemente”. LEIBNIZ 13, p. 69

5. Cf. DELEUZE 3, p. 83: “No continuum de um mundo compossivel, as relagdes
diferenciais e os pontos notaveis determinam, pois, centros expressivos (esséncias
ou substancias individuais) nos quais, a cada vez, o mundo inteiro ¢ envolvido de
um determinado ponto de vista. Inversamente, estes centros se desenrolam e se
desenvolvem, restituindo o mundo e desempenhando, entdo, o papel de simples pontos
notaveis e de ‘casos’ no continuum exprimido. A lei de continuidade aparece aqui como
uma lei das propriedades ou dos casos do mundo, uma lei de desenvolvimento que se
aplica ao mundo exprimido, mas também as proprias monadas no mundo; o principio
dos indiscerniveis ¢ um principio das esséncias, um principio de envolvimento que se
aplica as expressoes, isto €, as monadas ¢ a0 mundo nas monadas.”

6. DELEUZE 2, p.49: “Por que ha varios pontos de vista e varias almas irredutiveis, uma
infinidade? Consideremos a série dos doze sons: ela ¢ suscetivel, por sua vez, de muitas
variagdes nao somente conformes a ritmos ¢ melodias mas também de acordo com o
movimento contrario ou retrogrado. Com mais razdo, uma série infinita, mesmo que a
varidvel seja Unica, ¢ inseparavel de uma infinidade de variagdes que a constituem: ela é
necessariamente considerada de acordo com todas as ordens possiveis, privilegiando-se
sucessivamente tal ou qual sequéncia parcial. E somente ai que uma forma, uma rua,
recupera seus direitos, mas com relagdo a série inteira: cada monada, como unidade
individual, inclui toda a série; assim, ela expressa o mundo inteiro, mas nao o faz
sem expressar mais claramente uma pequena regido do mundo, um ‘departamento’,
um bairro da cidade, uma sequéncia finita. Duas almas ndo tém a mesma ordem, mas

tampouco tém a mesma sequéncia, a mesma regido clara ou iluminada.”
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NOTICIA DA EDICAO BRASILEIRA DO BREVE
TRATADO DE DEUS, DO HOMEM E DO SEU BEM-
ESTAR, DE B. DE SPINOZA

Mauricio Rocha™

Esta tradu¢do do Breve Tratado é a primeira em ‘“‘portugués-
brasileiro” e a primeira em portugués tout court do Korte Verhandeling
van God, de Mensch en deszelfs Welstand. E outro feito editorial que
assinala o impulso crescente das atividades de estudos sobre Spinoza no
Brasil, e que se fortaleceu apés a tradugio da Etica por Tomaz Tadeu, em
2007 e das versoes brasileiras das traducdes de Diogo Pires Aurélio feitas
em Portugal (Tratado Teologico-Politico, 2003 e Tratado Politico, 2009).
Cabe assinalar a necessidade de “versdes” do portugués para o “brasileiro”,
pois ainda que ambas sejam as “Ultimas flores do Lacio”, por vezes sdo
notéaveis as diferengas entre a matriz ibérica e as transformagdes impostas
pelo esplendor tropical ao idioma de Camdes e Fernando Pessoa...

A presente edicdo ¢ mais um volume da Série Espinosana, que
integra a cole¢do de Filosofia da Editora Auténtica (que ja publicou a

obra de Chantal Jaquet, A unidade do corpo e da mente — Afetos, agoes e

* Referéncia bibliografica completa: SPINOZA, B. de. Breve tratado de Deus, do Homem e do seu bem
estar. Belo Horizonte: Editora Auténtica, 2012. Prefacio de Marilena Chaui. Introdugdo de Emanuel Angelo
da Rocha Fragoso e Ericka Marie Itokazu. Tradugdo e notas de Emanuel Angelo da Rocha Fragoso e Luis
César Guimaraes Oliva. 176 paginas. ISBN 978-85-65381-43-7.

** Professor do Departamento de Direito da PUC Rio. Coordenador do circulo de leitura Spinoza & a
filosofia (Rio de Janeiro).
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paixoes em Espinosa, e langara outros titulos sobre o filésofo). Esta versao
do Breve Tratado ¢ de responsabilidade de Emanuel Angelo da Rocha
Fragoso, Luis César Guimaraes Oliva (traducdo e notas) e Ericka Itokazu
(que escreve a introdugdo com Emanuel Fragoso), e conta ainda com um
prefacio de Marilena Chaui. E ndo por acaso. O primeiro ¢ editor da revista
Conatus, que desde 2007 retne estudos sobre o filésofo, e os dois tGltimos
constituem o Grupo de Estudos Espinosanos da USP, coordenado por M.
Chaui, que dispensa apresentagoes.

Esta tltima brinda o leitor com o relato das aventuras do célebre
“manuscrito da Efica em holandés”, como teria sido apresentado pelo
filho do livreiro Rieuwertsz aos viajantes germanicos Stolle ¢ Halmann
em 1703, naquele episédio que da inicio a uma trama que em tudo se
assemelha a fic¢do, ndo fosse verdadeira. Como se sabe, a trama enreda
varios personagens (Rieuwertsz-Stolle-Halmann; Boehmer-Muller-
Monnikhoff; Van Vloten-Bogaers; Monnikhoff-Van der Linden-Deurhoff
etc.) durante um século e meio (1703-1865), sempre em torno do primeiro
manuscrito — e de um segundo manuscrito, encontrado em 1851, também
em holand€s, que acrescentara mais enigmas ao enredo: as duas caligrafias
dos manuscritos holandeses, as notas a margem, a indagagdo sobre um
manuscrito original em latim extraviado, a autoria da traducdo do original
latino para o holandés...

Enigmas que o trabalho de Filippo Mignini ajudou a desfazer
em parte, com sua edi¢do critica do KV em 1986. Conforme Mignini,
0 Breve Tratado expde as ideias do jovem filésofo (por volta de 1660)
sobre metafisica e ética, por solicitagdo de amigos e discipulos. Ele teria
sido composto em latim e traduzido para o holandé€s (por tradutor ainda
incerto) e teria recebido acréscimos posteriores a primeira redagdo (os
dialogos, as notas, as referéncias internas etc.). E a edi¢do brasileira segue

de perto o trabalho incontornavel de Mignini, um dos responsaveis pelo
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estabelecimento do texto, traduzido por Jo€l Ganault, que consta do volume
Premiers écrits das Oeuvres editadas sob a dire¢do de Pierre-Frangois
Moreau a partir de 1999.

Na introducdo, os tradutores ¢ editores brasileiros retomam o
historico da obra, sua descoberta, a polémica sobre seu estatuto e lugar
na evolugdo do pensamento de Spinoza e as conclusdes, atualmente
estabelecidas, sobre a autenticidade do KV e a autoria pelo filésofo polidor
de lentes. A tradugdo acompanha a edicao critica de Mignini, mas recorreu
a versdo de Paul Janet (1878) e a inglesa de A. Wolf (de 1910, baseada
em Sigwart, 1870). Além dessas, da outra versdo em lingua neolatina
disponivel, a espanhola de Atilano Dominguez (1990), sdo extraidas
algumas ligdes sobre o estabelecimento e a divisdo do texto em paragrafos
(em particular no Capitulo XIX da Parte Il do K¥) — opgdes justificadas
pela clareza e menor redundancia.

Consta ainda da edicdo o Breve Compéndio (Korte Schetz)
elaborado por Monnikhoff, a partir do original holandés encontrado por
Boehmer tal como publicado na edicdo de Mignini em 1986, confrontado
com a edicdo de Carl Gebhardt e cotejado com as versdes de Atilano
Domingues, Charles Appuhn, Madeleine Francés, e a mais recente de
Mignini-Ganault. A edi¢ao brasileira contém uma extensa bibliografia e

um glossario portugués-holandés da tradugao.
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DEFESA DE MESTRADO

Claudia Ferreira dos Santos

Unidade e diversidade no espinosismo: o atributo como infinita
expressividade da substancia unica

Orientador: Prof. Dr. Homero Silveira Santiago

Data: 07/03/2013

Resumo: O que ¢ o atributo? Qual ¢ a relagdo entre atributo ¢ Deus? O
atributo € esséncia de Deus? O intelecto humano pode alcangar a esséncia
de Deus? De que maneira infinitos atributos realmente diversos constituem
a esséncia divina? Deus pode ser dito ao mesmo tempo uno e diverso? Para
responder a estas questdes, investigaremos nao s6 os conceitos de Deus,
de atributo, de esséncia, de unidade e de diversidade presentes na Etica de
Espinosa, mas também examinaremos a maneira como o filésofo holandés
dialoga, a partir de tais conceitos, com a tradi¢do escolastica, de modo
especial, com Tomas de Aquino.

Palavras-chave: Espinosa, Deus, atributo, esséncia, expressao, Natureza.
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