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- Nathdlia (6 anos): Papai, tudo que vocé escreve ai tem politica?

- Papai: Por que?

- Nathdlia: Porque toda vez que eu olho t4 escrito politica.

- Papai: Jura?! Vou colocar isso que vocé falou aqui no meu trabalho!

- Lorena (6 anos): ahhhh naoooo, eu quero também! Papai, por favor, por favor!
- Papai: Mas o que vocé quer falar? Vocé ndo falou nada! Entdo vou falar que vocé
chamou a Nathdlia de falseane hoje, pode?

- Lorena: Ahhh nao!!!

- Papai: Entdo o qué?

- Nathdlia: Acho que ela quer falar alguma coisa de politica também.

- Papai: E o que é politica?

- Nathdlia: J4 sei, ja sei.... € o que estd escrito no livro e o que o governador fala.
- Papai: Politica € isso, € a Lorena querer também.

Apds alguns minutos de choro e discussao:

- Lorena: Vocé nem sabe o que é politica, Nathalia!
- Nathdlia: Eu sei sim! E querer também!
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A reivindicagdo de uma escola voltada para a formac¢do do pensamento, em seu
sentido pleno de reflexdo e critica, para além da razao instrumental, ndo tem nenhuma
chance, a ndo ser como postura politica de insisténcia na recusa do estabelecido.

M.H. S. Patto



Resumo

Este trabalho tem como objetivo estabelecer relacdes entre o pensamento do filésofo holandés
Bento de Espinosa (1632-1677) e o tema da educacao, vinculagdo esta pouco explorada quando
comparada a outros pensadores cldssicos da histéria da filosofia. Espinosa ndo possui uma
teoria sobre a educacdo, no sentido pedagdgico tradicional; o tema é pouco mencionado
explicitamente em sua obra. Busca-se analisar este problema, levantando algumas pistas para a
formulacdo de uma pedagogia espinosista, ou para se pensar um ethos pedagdgico inspirado
em sua filosofia. Nossa tese € a de que uma educacio espinosista, voltada para a emancipacao
dos corpos-mentes, define-se como uma Pedagogia Politica da Multidao, concebida como um
esforco coletivo de mulheres e homens que, ndo se separando de seu poder de agir e de pensar,
0 que significa ndo abrir mao de seu direito de guerra, sdo capazes de instaurar relacdes de
aprendizado mutuo, ou formas virtuosas de afetar e ser afetado mutuamente. Dado nosso lugar
de pertencimento como psicélogo que atua no campo da educacdo publica e escolarizada,
pensar a educacdo em Espinosa possui também o objetivo de tomar o espinosismo como
ferramenta de problematizacdo dos nossos modos de insercdo nesse campo. As reflexdes que
buscaremos empreender aqui sobre as relacdes entre o espinosismo e a educacdo possuem como
pano de fundo uma anélise de nossas implicagdes ético-politicas junto a estas préticas e, em
especial, sobre o encargo social de nossa profissao ou com aquilo que tradicionalmente €
enderecado ao psicélogo nestes espacos, bem como com as demandas produzidas pelo
psicélogo em ato. Assim, pensar a educacdo em Espinosa cumpre entdo um duplo objetivo: o
de dar uma interpretacdo prépria aquilo que pensamos ser uma pratica educativa espinosista e
o de fazer com que esta perspectiva possa interferir nas relagdes entre psicologia e educacio
que se configuram no presente. Se Espinosa, pensador do século XVII, ndo possui propriamente
uma teoria da educacdo, isto quer dizer que ele também ndo possui uma reflex@o voltada para
a relacdo da psicologia com esta, e € sobre esta dupla lacuna, ou sobre estas zonas de
indeterminacdo, que este trabalho se insere.

Palavras-chave: Espinosa; Educacdo; Psicologia escolar; Multidao.



Abstract

This work aims to establish relations between the thinking of the Dutch philosopher Baruch de
Espinosa (1632-1677) and the theme of education, a linkage that is little explored when
compared to other classical thinkers in the history of philosophy. Espinosa does not have a
theory about education; in his work the philosopher does not mention it explicitly. The aim is
to analyze this problem, raising some clues for the formulation of a spinozian pedagogy, or to
think about a pedagogical ethos inspired by its philosophy. Our thesis is that a Spinozian
education, aimed at the emancipation of mind-bodies, is defined as a political Pedagogy of the
“Multitude”. It is conceived as a collective effort of women and men who, not separating from
their power of action or not giving up their right of war, are capable of establishing relations of
mutual learning or virtuous ways of affecting and being affected mutually. From the point of
view of our place of belonging, which is that of a psychologist who acts in the field of public
education and school, thinking education in Espinosa has also the objective of taking his
philosophy as a tool for the problematization of our ways of insertion in this field. Thus, the
reflections that we seek to undertake, such as the relationship between Espinosa and education,
have as background an analysis of our ethical-political implications with these practices. It is
related above all to the social role of our profession, to what is traditionally expected from the
psychologist, as well as to the demands that psychologists themselves produce when they take
action. To think of education in Spinoza then fulfills a double objective: to give a proper
interpretation to what we think is a Spinozian educational practice and to interfere, by using his
philosophy, in the relationship between psychology and education today. As seventeenth-
century thinker Espinosa does not properly possess a theory of education, that is to say, he does
not have a reflection on the relationship between psychology and education, and it is on this
double gap, or in these zones of indeterminacy, that this work is inserted.

Keywords: Espinosa; Education; School psychology; Multitude.
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Introducao

Os quase dez anos de atuacdo no ambito da educacdo publica e escolarizada tem nos
mostrado que o encargo social do psicélogo neste campo configura-se como uma demanda cuja
expectativa € a intervengdo sobre aquelas situagcdes onde as normas instituidas ja ndo dao conta
de responder a complexidade das relacdes em presenca, situacdes estas sentidas e reconhecidas
como conflituosas, geradoras de contendas dos mais diversos matizes. Nesse mesmo sentido,
temos constatado que a superacao desse encargo social, qual seja o de solucionador de conflitos,
ou de “apagador de incéndios”, como se costuma dizer, ndo tem sido tarefa facil, haja vista que
em nossa experiéncia percebemos que o simples fato de haver especialistas desta natureza no
espaco escolar ja € suficiente para incitar tendéncias salvacionistas, engendradas, neste caso,
pela via da psicologizacdo e/ou individualizacdo! dos conflitos, seja por uma perspectiva
moralizante (por ser considerado um especialista capaz de corrigir comportamentos
indesejados), seja por medidas medicalizantes/patologizantes (uma vez que € considerado

também como um profissional da satide, capaz de tratar ou curar a mente dos individuos).

Somam-se a este encargo algumas caracteristicas de nosso presente, deste que, entre
nos, tem figurado como um tempo de crise inexordvel. A julgar pela proliferacdo das
tecnologias "psi"?, pela extensdo das categorizacdes diagndsticas no universo daquilo que
outrora pertencia ao campo do normal, pelo uso indiscriminado de psicofdrmacos e de outros
paliativos morais, podemos pensar que esta crise, também interpretada por alguns “psis” como
um "mal-estar" contempordneo, tem se apresentado como um campo aberto a introducao de
fundamentalismos renovados tanto no campo politico como no ambito das relacdes privadas,
haja vista, por exemplo, a aberracao pedagogica introduzida pelo tema da “Escola sem Partido”,
que propde uma escola que transmite conhecimentos, mas que ndo educa, ou seja, que fuma

mas nao traga.

Paralelamente a tentativa de reinscri¢do de um moralismo revigorado que se introduz

na esteira deste processo critico, paira entre nés uma espécie de descrenca nas relagdes sociais,

I Psicologizagdo/individualizagio entendidos aqui como a atribui¢io dos conflitos A personalidade de um elemento
da comunidade escolar, que por sua vez demanda, consequentemente, uma solu¢do individualizada que costuma
recair sobre a pessoa de um especialista “psi”, cuja funcdo seria o de solucionar o problema, simplificando toda a
complexidade que o envolve e produz.

2 Psicélogos, psicanalista, psiquiatras, psicopedagogos, entre outros profissionais que se inserem dentro daquilo
que podemos também chamar de campo “psi”.
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uma vez que estas, esvaziadas das supostas garantias de satisfacio de outrora, se insinuam como
algo que ndo carrega consigo uma configuragdo dita ideal, ou, em outros termos, ndo possui um
regime claro e seguro de autoridade e respeito mutuo. Diferente da resposta anterior, onde a
sensacdo de desordem e mal-estar costuma levar a autoritarismos de ocasido, a descrenga
exposta aqui costuma dar ensejo a posturas relativistas e sem €nfase, ou seja, que ndo afirmam
caminhos possiveis. A obscuridade dos valores, ou esse suposto vale tudo, nos conduz também

aum "nada vale a pena", niilismo e autoritarismo como faces de um mesmo processo.

Inserida nesse imbrdglio, a caracterizacdo de nossos escolares apresentard aspectos
andlogos, isto €, associados as no¢des de desinteresse, de dispersdo, de falta de objetivos, de
vontade. Em outras hipdteses, serdo classificados como desrespeitosos, inquietos, ou mesmo
agressivos, porém raramente como dotados de valores afirmativos ou de inteligéncia propria.
Desinteressados, sem objetivos reais ou, por outro lado, agressivos e violentos. Faltosos e/ou

problematicos, para dizer tudo de uma sé vez.

Esses discursos, em si mesmos produtores de maneiras de ver e dizer sobre os jovens e
também sobre a comunidade escolar, costumam reiterar concep¢Oes de vida marcadas pela
caréncia: de regras, de racionalidade, de normas, de limites ou, enfim, de qualquer forma de
auto-organizacdo. A atual tematizacdo da judicializacdo, da medicalizacdo e até mesmo da
criminalizacdo das condutas que perpassam o cotidiano escolar nos parece suficiente para
indicar qual destas respostas vem encontrando mais aderéncia nos dias atuais. Assim, diante
desse estado de coisas, o que ganha terreno nestas instituicoes € o discurso que vé na
complexificacdo do campo social uma auséncia de ordem acompanhada de um aumento da
violéncia, o que aumentaria sobremaneira a responsabilidade social da escola e, a0 mesmo

tempo, justificaria sua impoténcia e seu fracasso.

Tal fragilizacdo, como adiantamos acima, tem ainda o poder de transformar o espaco
escolar num campo aberto a intervencdes de toda sorte. Para que tenhamos uma ideia, na
prefeitura da cidade do Rio de Janeiro, lugar de onde falamos, pelo menos 90% dos projetos
denominados extracurriculares, feitos em parceria com Ongs e instituicdes privadas, t€m como
justificativa uma interferéncia sobre o tema do conflito e da violéncia escolar, de modo que a
visibilidade concedida ao tema do conflito e da violéncia funciona como uma chave-mestra que
abre portas para projetos que vao da oficina de origami a instru¢do militar. Ou seja, se € para

acalmar ou conter os animos, qualquer coisa serve.
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De fato, a experi€ncia tem nos mostrado que o campo da educagdo publica, ou 0 modo
como esta tem se organizado, parece propiciar, em termos proporcionais, mais associagdes pela
via da impoténcia do que da alegria. O modo de organiza¢do dos encontros e de solu¢do dos
conflitos nessas instituicdes costuma produzir trabalhadores entristecidos® e jovens que
“fracassam”, favorecendo o achatamento das tensdes pela via da simplificagdo dos corpos-
mentes, solucdes estas nada virtuosas e produtoras de funcionamentos nada democraticos,
limitadora dos encontros e promotora de acordos frageis porque conseguidos pela via do medo
e da culpabilizacio, ou seja, por poderes que reduzem sua capacidade de agir e de pensar. E o
que podemos chamar, com o filésofo holandés Baruch de Espinosa (1632-1677), de uma paz
concebida como auséncia de conflito, uma falsa obediéncia, ja que a verdadeira obediéncia,
segundo este, advém de um aumento da alegria do coletivo, de seu contentamento consigo
mesmo ou de seu maximo agir. Nao sentimos alegria por refrear nossos desejos, mas é porque
sentimos alegria que podemos refrear nossos apetites ldbricos (EV, P42). Como disse
Magquiavel (2007), o “arguto florentino” no dizer de Espinosa, “os desejos dos povos livres
raras vezes sao perniciosos a liberdade, visto que nascem ou de serem oprimidos ou da suspeita

de que virdo a sé-10”.

E possivel encontrar na filosofia de Espinosa uma positividade concedida ao conflito,
uma vez que este possui sua justificativa nos mecanismos afetivos de resisténcia da multidao,
numa prudéncia que lhe é propria. E € neste sentido que podemos toma-lo como um intercessor
privilegiado para pensar os processos educativos nos quais nos inserimos hoje. Tomando os
conflitos e as tensdes como algo negativo, as estratégias de producdo da obediéncia e de
organizacao escolar costumam medir o sucesso das intervengdes pelo silenciamento de algumas
partes, ou por uma espécie de pacificacdo destas. Para Espinosa, esse tipo de resultado ndo
poderia receber o nome de paz. Nas trilhas de Maquiavel, encontramos que esta negatividade
concedida ao conflito se constitui num meio encontrado pelos “grandes” de manter seu dominio,
onde a paz propalada por estes é, na realidade, uma forma de manter inflexiveis as relacdes de
poder. Diferente disso, um individuo ou um coletivo, segundo Espinosa, s6 esta sob jurisdicao
de si quando o aumento de sua poténcia o torna capaz de repelir toda a for¢a e vingar um dano
quando lhe parecer (TP, 11, 9). Para Espinosa, o conflito tem uma base ontolégica, isto é, a vida

¢ estratégia de confronto e alianca, sendo o seu manejo, ou a prudéncia frente as situacdes

3 Em margo de 2016, uma pesquisa publicada no Jornal o Globo indicava o transtorno depressivo como a segunda
maior causa de licengas médicas entre os professores do Estado do Rio de Janeiro. Segundo a Ong “todos pela
educag@o”, em 2017 o niimero dobrou com relagdo a 2016.



15

implicadas com este uma estratégia sempre belicosa que visa promover organiza¢des humanas
ou meios institucionais que favoregcam funcionamentos democréticos de alta poténcia, de uma
paz que nasce da fortaleza de animo, distinta de outro tipo de paz, que depende da inércia e da
imbecilizagio dos individuos, ou seja, de sua tristeza. As estratégias educativas que buscam
promover uma fortaleza de 4nimo, ou uma alegria, denominaremos Pedagogia Politica da
Multiddo®, ja aquelas que tém como efeito a tristeza e/ou a inércia dos modos em composigio,

daremos o nome de Politicas Pedagdgicas de Estado.

Se falamos em alegria e tristeza, é porque Espinosa, a semelhanca de um psicélogo
social, nos propde uma entrada pela via dos afetos. Segundo este, sdo os afetos que explicam
nossos comportamentos, do mesmo modo que s@o por estes que nos unimos e formamos nossas
instituicdes, formas de governo, maneiras de educar, entre outros. Diferente de seus
predecessores, bem como de seus contemporaneos, Espinosa pensa os afetos ndo como vicios,
mas sim como forcas em relagdo, que, a depender da forma como se agenciam num corpo
determinado (corpo este que pode ser também o corpo de uma institui¢do), diminuem ou

aumentam sua capacidade de agir, tristeza ou alegria, respectivamente.

Pensar a politica ou as relagdes sociais a partir de Espinosa € portanto pensi-las como
um campo de afetos, o que nos permite compreender que mesmo num funcionamento onde a
tristeza parece predominar, fato constatado e até mesmo produzido pelas diversas pesquisas no
campo da educagdo, existe perseveranga, posto que a tristeza ndo € uma tendéncia do vivo, mas
efeito de forcas contrarias (EIV, P2). Em Espinosa, tal acontece justamente porque esse esforco
de perseverar se apresenta como um principio ontolégico do vivo, um direito de guerra
impassivel de alienagdo completa. Este direito de perseverar ou este esfor¢o (conatus), ao
mesmo tempo em que € matéria prima das instituicdes, sejam elas mais ou menos virtuosas, €
também um fator de insurgéncia que nio pode ser inteiramente suprimido, e € a partir de sua

maxima expressao, isto é, do maximo exercicio desse direito de guerra, que podemos pensar,

4 Por uma questao de coeréncia com o campo em questdo, daremos a isso o nome de pedagogia, porém sem nenhum
COmpromisso com um suposto rigor semantico que esse termo possa vir a ter. Nao se trata, portanto, da ciéncia
pedagdgica, mas sim de uma certa maneira de habitar as relagdes a partir de suas variagOes afetivas, isto é, do
aumento ou da diminui¢do de nossa poténcia de existir. Se quiséssemos tracar uma equivaléncia para esse termo,
seu sentido seria aquele que a palavra “cuidado” adquiriu para o trabalhador do campo da saide nas tltimas
décadas. Ninguém pode arrogar para si a autoridade sobre o cuidado, a0 mesmo tempo que este constitui-se no
objeto comum de todos aqueles que habitam o campo da satide. Desde esta perspectiva, ousaremos afirmar que o
trabalho do psicélogo na educagdo diz respeito a um trabalho pedagégico, assim como o trabalho de um psicélogo
na drea da satide refere-se a uma pratica do cuidado. Em que consiste este trabalho pedagdgico vai depender
daquilo que entendemos por educagdo, assim como a pratica do cuidador depender do que se entende por saude
em um determinado contexto. Um trabalhador do campo da satde estd implicado com as praticas do cuidado,
assim como um trabalhador do campo da educag¢ao esta implicados com as praticas pedagdgicas.
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segundo nossa hipdtese, uma educagdo espinosista, ou seja, voltada para a emancipacdo dos

corpo-mentes, € nao para a sua funcionalizacgao.

A tristeza, como dissemos acima, ndo deixa de ser também uma forma de resistir nesse
campo, no entanto, de acordo com o que queremos pensar, esta se faz por um investimento
demasiado solitario, e o individuo isolado, como aponta Espinosa, € o limiar maximo da
impoténcia ou da tristeza. Ademais, buscaremos mostrar que para Espinosa, o conhecimento, a
alegria, ou a verdade, num sentido que lhe é préprio, constitui-se num arranjo coletivo dos
corpos, de onde € possivel estabelecer um direito comum, que nada mais € do que uma poténcia
coletiva capaz de sustentar um modo de organizacdo e, a0 mesmo tempo, coloci-la em perigo
caso esse seu direito seja ameacgado, haja vista que, para Espinosa, expulsar a melancolia nao

pode ser considerado menos fundamental que matar a fome e a sede (EIV, P45, esc.2).

Pensar o quanto este direito comum ou de guerra pode se expressar na educacio é um
dos objetivos deste trabalho, haja vista que ele € o indicativo daquilo que denominamos
Pedagogia Politica da Multiddo. Nosso objetivo geral aqui serd o de estabelecer relacdes entre
o espinosismo e a educagdo, o que significa também pensar a educacio a partir de Espinosa.
Nossa hipétese € a de que uma educacdo espinosista se estabelece no maximo exercicio do
direito de guerra da multiddo, ou do maximo exercicio do direito de guerra dos modos

singulares em composi¢do, coisa que buscaremos demonstrar ao longo deste texto.

Sao muitas as alternativas pelas quais podemos adentrar o campo da educagdo a partir
de Espinosa, bem como pelas quais poderiamos definir uma educacao espinosista. Porém, por
uma questdo de implicacdo e até mesmo de aproximacao com aquilo que tradicionalmente se
constituiu como o fazer do psic6logo nestas institui¢des, nossa entrada serd a partir de seu
encargo social, isto é, por aquilo que a psicologia vem sendo chamada a responder nesse
contexto. Como j4 explicitamos acima, nossa experiéncia tem indicado que o pedido que se faz
ao psicologo neste contexto é o de uma intervencdo/solucdo daquelas circunstancias
reconhecidas como conflituosas, demanda esta formulada seja pela via do seu reconhecido
histérico ortopédico (como especialista do comportamento), seja pela via da patologizacao

(como especialista da saude, capaz de tratar ou mesmo de curar a psique dos individuos).

Dado este encargo social da psicologia, optaremos inicialmente por uma entrada que
para nds € tanto irdnica quanto estratégica. Esta diz respeito ao tema da cura da mente ou da

Emenda do Intelecto em Espinosa. E se dissemos que ela nos parece estratégica, isso significa
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pelo menos duas coisas: em primeiro lugar, e no que se refere ao mandato social da educagdo,
trata-se de desenvolver o intelecto dos individuos o maximo possivel, sendo a tarefa da
psicologia, ou aquilo que dela se demanda neste contexto, a de tratar ou até mesmo a de curar
as mentes para o bom andamento deste processo; em segundo lugar, a escolha desta temdtica
obedece a uma l6gica espinosista que € a da ndo inovacdo em termos de palavras. O vocabulério
de Espinosa foi, vale dizer, extremamente simples e condizente com o senso comum de sua
época’, além de ser esta uma recomendacdo do préprio filésofo, ao dizer que sdo muitas as
vantagens que podemos obter em falar ao alcance do “povo”, posto que fazendo assim,

encontrariamos “ouvidos prontos para aceitar a verdade” (TIE, §17).

No campo das politicas de educacdo, ou quem sabe das politicas publicas de um modo
geral, ¢ comum ouvirmos frases como: “tudo muda pra nada mudar”, ou entdo, “mudam-se as
palavras, porém ndo se mudam as praticas”. Sdo aqueles casos em que o ditado popular revela
0 que se passa na vida das pessoas, pois as mudangas terminoldgicas neste campo servem, na
maioria das vezes, para fugir de um problema colocado ou mesmo para manter determinadas
estruturas de poder intactas. Desse modo, buscaremos caminhar com esses termos/problemas
até o fim, pois, em se tratando do espinosismo, interessa mais extrair outros sentidos de palavras
ja gastas do que trocd-las por outras que trazem muitas das vezes apenas uma mudanca de
sonoridade agraddvel e apaziguadora. Assim, do ponto de vista de uma psicologia espinosista,
ndo se trataria de criticar ou até mesmo de recusar nossos encargos ¢ demandas da forma como
elas nos chegam, mas sim de torcer seus sentidos em beneficio de um entendimento mais
elevado das questdes que nos sido colocadas. Ademais, como observou Deleuze (2009)°, a
filosofia de Espinosa poderia ser definida pelas locucdes “desde que”, “na qualidade de”, e
“enquanto”. Nesse sentido, ndo haveria problema algum em assumirmos o encargo social de

curar as mentes ou de solucionar seus conflitos, “desde que” ele esteja envolvido com o

3 “Meu objetivo ndo é, entretanto, o de explicar o significado das palavras, mas de explicar a natureza das coisas,
designando-as por vocdbulos que tenham, no uso corrente, um significado que ndo se afaste inteiramente daquele
que quero atribuir-lhes, adverténcia que basta fazer uma tunica vez” (EIII, Def. Af. 20, Exp.).

6 “Se fosse necessdrio definir a filosofia por uma palavra, diriamos que a filosofia é a arte do ‘enquanto’. Se vocés
véem alguém ser levado por acaso a dizer ‘enquanto’, vocés podem dizer que € o pensamento que nasce” (Deleuze,
2009, p. 84).
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aumento do poder de acdo dos modos na existéncia, indicando assim uma outra saude, que aqui

poderiamos dar o nome de sadde da multidao, se quisermos.

Pois bem, € sob este pano de fundo, isto €, a partir do lugar que ocupamos neste processo
e também do problema articulado ao mesmo, que buscaremos pensar a educacao escolarizada
a partir de Espinosa, e também o tema da educacao em sua filosofia. Assim, pensar a educacao
em Espinosa cumpre aqui um duplo objetivo, que € o de dar uma interpretacio propria aquilo
que pensamos ser uma pratica educativa espinosista por um lado e, por outro, fazer com que
esta perspectiva possa interferir na maneira mesma como as relacdes entre psicologia e
educacdo se configuram. Bento de Espinosa, pensador do século X VII, ndo possui propriamente
uma teoria da educac¢do, nem muito menos uma reflexdo voltada para a relagdo da psicologia
com esta. Todavia, o que pode parecer uma dupla dificuldade, serd por n6s acolhido como um
convite reiterado. Assim, buscaremos investigar as possibilidades de definicdo de uma
educacgdo espinosista e, atrelado a isto, pensar os deslocamentos que esta forma especifica de
pensar os processos educativos pode produzir nas relagdes que as praticas psicoldgicas t€m
tradicionalmente estabelecido com estes. Nao € certo que conseguiremos, mas, ji que nao
sabemos o que pode um corpo, s6 nos resta ir ao extremo do que podemos, para que apds uma

série de tentativas possamos chegar a um ponto onde, enfim, possamos errar mais uma vez.

Este trabalho encontra-se dividido da seguinte forma: no capitulo I, em seu primeiro
topico, denominado “Aproximacdes tedricas entre os estudos espinosanos e a educagdo”,
buscamos fazer um pequeno levantamento bibliogréafico a respeito dos trabalhos que fazem
referéncia direta entre o espinosismo e o tema da educacdo. Na sequéncia, no tdpico 2,
“Espinosa anti-educador?”, buscaremos explicitar algumas teses contrarias a esta aproximagao
para, em seguida, jd no tépico 3, “Espinosa Educador”, discuti-las e respondé-las a partir do
proprio espinosismo, buscando entdo tragar algumas possibilidades de articulacdo entre o

pensamento do holandés e o ato de educar.

Como o proprio titulo sugere, o capitulo II, “Conhecimento, afetividade e educagdo em
Espinosa”, destina-se a uma discussao tedrica relativa aos principais conceitos da filosofia
espinosista, tomando como fio condutor a temética da Emenda do Intelecto, tema este que, no
nosso entender, esta diretamente ligado a questdo do conhecimento e, portanto, ao da educagao
em Espinosa. Trata-se de demonstrar a intrinseca vinculacdo entre plano afetivo e plano
racional, isto €, entre corpo € mente e, consequentemente, entre individuo e coletividade. A

mente, em Espinosa, € a ideia do corpo, mas uma vez que aquilo que constitui os corpos é uma
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unido de corpos compostos ligados a outros corpos compostos e assim até o infinito, a mente
sO pode ser a ideia de uma multiddo, sendo o conhecimento uma questdo de arranjo entre estas
multiplas partes em relacdo de conflito e alianga, que € o correlato do aumento da alegria ou da
poténcia. A mente ndo € uma substancia ou uma entidade independente, mas esté inserida numa
rede causal de outros corpos-mentes que a determinam a sentir-pensar, de modo que sua
poténcia ou sua impoténcia ndao podem ser explicados apenas por ela mesma, mas sim em sua
relacdo com o coletivo. Ademais, tentamos demonstrar ainda que Espinosa possui uma
perspectiva de medicag¢do da mente, porém a reforma ou a cura que propde nao exclui o conflito,
mas o supde, uma vez que este diz respeito ao direito de guerra dos modos singulares, ou seja,

a propria saude dos corpos coletivos.

“As relagdes entre o conflito ¢ a Reforma do intelecto”, nosso capitulo III, toma a
experiéncia de (trans)formacdo do proprio filésofo holand€s para mostrar que tanto a questdao
do conhecimento quanto a da formacdo do homem em Espinosa ndo estdo separados de uma
certa dimensdo agonistica da existéncia (experiéncia ardua, em seu dizer), e de que educar-se,
do ponto de vista de uma ética da liberdade, significa desenvolver certa aptiddao para habitar o

conflito nas relacdes consigo mesmo ou com o outro, produzindo seus proprios remédios.

O Capitulo IV, “Das Politicas Pedagdgicas de Estado e das Pedagogias Politicas da
Multidao”, € um esfor¢o de conceituagdo daquilo que denominamos Politicas Pedagdgicas de
Estado, colocadas em perspectiva com o que buscamos definir como Pedagogias Politicas da
Multiddo. As primeiras aludem as préticas de poder cuja referéncia s@o as politicas emanadas
dos ministérios sagrados do Estado, destinadas a unificac¢do das inteligéncias e a formacgao do
“povo”; ja as segundas referem-se as praticas multitudindrias que se recusam a esta unificagao,
pautando-se pelo regime de composicdo dos corpos na imanéncia e pelo aumento de sua
poténcia, o que significa também o aumento de sua capacidade de imaginar mundos e

sociabilidades outras.

Os capitulos 5, 6 ¢ 7 formam como que a segunda parte deste trabalho, nestes
procuramos evidenciar em que consiste o exercicio do direito de guerra da multiddao por um
lado e, por outro, nos esforcamos em pensar um ethos educativo calcado por este principio (cap.
5). A fim de exemplificarmos algumas de suas emergéncias concretas, buscando ainda extrair
delas algumas consequéncias para pensarmos nossas praticas hoje, tomaremos como
analisadores o movimento secundarista de ocupagao escolar ocorrido no Brasil no final de 2015,

que denominamos “escolas da multiddo”; as praticas pedagdgicas do educador soviético Anton
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Makarenko, por nds concebidas como uma pedagogia da multidao propriamente dita (cap. 6) e,
por ultimo, uma vez que o problema da educagdo escolar estd diretamente vinculado ao tema
da infancia, e apesar de Espinosa ndo té-la tematizado em sua obra, nos arriscaremos por uma

defini¢do da infancia espinosista, nomeando-as de “criangas da multidao” (cap. 7).
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Capitulo I: Espinosa e a educacido: convergéncias e divergéncias ou composicoes e

antagonismos?

1. Aproximagdes tedricas entre os estudos espinosanos e a educagao

Escritores, poetas, musicos, cineastas e também pintores, inclusive leitores ocasionais,
podem se tornar espinosistas, mais do que filésofos de profissao [...] tal que um nao-
fil6sofo, ou ainda alguém despojado de qualquer cultura, pode receber dele uma stibita
iluminagdo, um “raio”. E como se a gente se descobrisse espinosista, a gente chega
no meio de Espinosa, € arrastado, levado ao sistema ou a composi¢ao (Deleuze, 2002).

Como nos € sabido, Espinosa foi um pensador do séc. XVII, o que torna o atual interesse
por sua obra algo no minimo curioso. Cerca de trés séculos e meio nos separam de Espinosa, e,
no entanto, suas palavras parecem referir-se diretamente aos dilemas que vivenciamos no
presente. Sua concepg¢do afirmativa da vida em sua incessante produtividade imanente, bem
como a espantosa contundéncia de sua critica as bases de sustentacdo do pensamento moderno
em sua propria aurora, faz de suas ideias ferramentas indispensdveis para se pensar 0 cansaco
e a crise desses mesmos paradigmas na atualidade, bem como a construcio de alternativas para

os problemas que nos afetam cotidianamente.

Esta peculiaridade da empreitada espinosista, que fez com que Negri (1993) o
interpretasse como uma “anomalia” de seu tempo, tem atraido um nimero cada vez maior de
estudiosos, das mais diversas dreas do conhecimento. A diversidade de campos do saber, bem
como dos problemas com os quais a filosofia de Espinosa vem sendo defrontada, se reflete
também na multiplicidade de leituras e interpretacdes de sua obra, o que demonstra, dentre
outras coisas, sua capacidade de incitar a produgdo de outros possiveis em cada campo de estudo

e de praticas em particular.

No que tange ao campo de pesquisas que na UFF denominamos estudos da
subjetividade, a difusdo do espinosismo se deve principalmente as obras do filésofo francés
Gilles Deleuze (1925-1995). “Espinosa e o problema da expressdo”, publicado em 1968 como
segunda tese de doutorado de Estado do autor; “Espinosa: Filosofia Pratica”, de 1970, e a
transcri¢cdo das aulas sobre Espinosa ministradas nos cursos de Vincennes entre os anos de 1978
a 1981 compdem as principais referéncias nesse sentido. Além das trés obras em questdo, ndo

podemos deixar de lembrar também da grande quantidade de vezes em que, ao longo de toda
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sua obra, o filésofo francés faz uso do pensador de Amsterda para levar adiante sua propria

filosofia.

Na Franca, o resgate do espinosismo tornou-se significativo sobretudo a partir dos anos
60. Assim, junto as obras de Gilles Deleuze, € publicado também Le racionalisme de Spinoza,
resultado de anotacdes das aulas ministradas na Sorbone por Ferdinand Alquié entre 1950 e
1960. Tendo cursado Filosofia nesta universidade entre os anos de 1944 e 1948, Deleuze foi
seu aluno e também orientando. Em 1968, Martial Gueroult publica uma extensa pesquisa
dedicada as partes I e II da Etica, principal obra do filésofo holandés. Reconhecido até hoje
como um dos maiores estudiosos da filosofia moderna, os estudos de Gueroult relativos a
Espinosa possuem influéncia decisiva no resgate de sua obra na atualidade. Em 1969,
Alexandre Matheron publica Individu et communauté chez Spinoza, obra que, como 0 proprio
nome sugere, se propde a ressalta os aspectos sécio-politicos do pensamento espinosano. Por
fim, dentro deste mesmo contexto, ¢ publicado em 1979 “Hegel ou Spinoza”, de Pierre
Macherey, além de outras cinco obras do mesmo autor, uma dedicada para cada parte da Etica
de Espinosa. Seguindo essa tendéncia, nas décadas de 80 e 90 uma série de outros estudos
dedicados ao filésofo holandés foram publicados na Franca e na Europa, com destaque para
L’anomalia selvaggia. Saggio su potere in Baruch Spinoza (1993). Escrita por Antonio Negri
no interior de uma prisdo, esta obra tem o mérito, como observou Deleuze (1993, p. 09), de
evidenciar a “situacdo excepcional de Spinoza na histéria do pensamento [...] a novidade do

proprio Spinoza, no sentido de uma filosofia do porvir”.

Podemos dizer que tais obras, brevemente destacadas acima, exerceram forte influéncia
na difusdo dos estudos espinosanos na academia brasileira, dando ensejo a formacao de grupos
de estudos, ndcleos de pesquisas, revistas dedicadas ao tema, producao de trabalhos académicas
em formato de teses e dissertacdes, congressos € coldquios nacionais € internacionais que
retinem estudiosos de diversas dreas do conhecimento, com destaque para a fildsofa brasileira
Marilena Chaui e sua “A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa”, obra de folego
raro, publicada em 1999 e vencedora do prémio Jabuti de melhor livro de ciéncias humanas e

educacdo no ano 2000.

Apesar de se tratar das andlises de um pensador do campo da filosofia, uma das
principais caracteristicas destes estudos € a diversidade de dominios nos quais ele encontra
aplicacdo ou, mais propriamente, pelos quais ele ganha expressdo, marcando assim a natureza

transversal do pensamento espinosano. Com efeito, sdo muitos aqueles que encontram em
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Espinosa uma ferramenta direta de reflexdo para suas préticas, de forma que sua descri¢ao aqui
se tornaria exaustiva e fora de nosso propdsito’. Quanto a isso, basta-nos lembrar, como
ressaltou Jaquet (2011), que a referéncia a filosofia espinosista na atualidade atravessa uma
esfera da produgdo de conhecimento que vai da neurobiologia, cujo principal expoente é o
neurologista portugués Antonio Damadsio, as ciéncias econdmicas, cujo destaque mais recente

pode ser conferido ao economista e socidlogo francés Frédéric Lordon.

Essa retomada do pensamento espinosano tem se mostrado frutifera nos mais diversos
dominios do conhecimento. Entretanto, no que concerne ao campo da educagao, esta referéncia
¢ ainda pouco expressiva quando comparada a outros filésofos. Como notam Santiago e
Oliveira (2013), o interesse pelo estudo de Espinosa nas faculdades de educagdo era raro até
dez anos atras. Foi apenas nesta ultima década que comecaram a surgir alguns estudos mais
detidos a esse respeito, interessados seja por pensar as relacoes entre a filosofia de Espinosa e

a educacdo, seja pelo lugar da educag@o em seu pensamento.

Até onde se sabe, a mais antiga investigacdo que pretendeu relacionar direta e
meticulosamente Espinosa e a educacao foi a tese de doutoramento de William Louis Rabenort.
Intitulada Spinoza as Educator, esta foi apresentada a faculdade de filosofia da Universidade
de Columbia em 1911. Apesar de apresentar pontos interessantes a respeito da vida pessoal de
Espinosa em possiveis situa¢des de ensino e também de tentar levantar pontos de sua ontologia
que possibilitariam um discurso educativo em sua filosofia, tal obra se baseia numa leitura
racionalista do autor, dificultando ndo s6 esta associagdo como também a propria interpretagao
do filésofo holand€s. Este trabalho vem sendo editado para o portugués e parte de sua traducao
jé se encontra disponivel na internet, refor¢cando a presente difusdao do espinosismo, bem como

sua associacdo com o tema da educagdo.

Ja em 1933, o filésofo italiano Adolfo Rava (2013) publica um artigo denominado “La
pedagogia di Spinoza”, onde elenca uma série de importantes consideragdes para se pensar as
possiveis relagdes entre o espinosismo e o tema da educacdo. Neste texto o autor vai afirmar
que, apesar das dificuldades desta correlacdo, bem como da prépria compreensao da filosofia
de Espinosa como um todo, ha em sua obra uma “orientagdo pedagdgica” muito precisa, que se

traduz em uma prepara¢do do homem para a vida coletiva ou para o “sumo bem”, que seria o

7 No endereco http://spinozamericas.blogspot.com.br/ o leitor pode encontrar reunidas as informagdes a respeito
dos principias eventos, grupos de estudo e publicacdes existentes em torno da filosofia de Espinosa.




24

mais alto grau de conhecimento acompanhado do desejo de que o maior nimero de pessoas

dele participe, como indicado por Espinosa em seu Tratado da Emenda do Intelecto.

Também de referéncia nesse didlogo de aproximacio entre Espinosa e a Educacio sio
os artigos de Heidi Raven (2001), Spinoza’s materialista ethics: the education of desire, e de
Genevieve Lloyd (1998), Spinoza and the education of the imagination. O primeiro se propde
a articular conhecimento e desejo a partir de uma priorizacdo do segundo que, enquanto
conatus, encontraria sua maxima expressao no préprio conhecimento. A educagao seria, dessa
forma, a transformacgdo da prépria atividade desejante, seu desenvolvimento ético a partir de
uma ativa perseveracdao de si. J4 o segundo dard destaque ao papel da imaginagdo, de seu
conhecimento e desenvolvimento em favor da prépria atividade racional, aumentando assim a

atividade simultanea do corpo e da mente.

Considerado de importancia nessa discussdo € também o artigo de Tapio Puolimatka
(2013), do Departamento de Educacdo da Universidade de Helsinki, na Finlandia, onde este vai
discutir o que chama de teoria espinosana do ensino e doutrinacdo. Baseado numa leitura
cartesiana de Espinosa, possivelmente influenciado pela leitura de Rabenort (2010), o qual cita
textualmente, Puolimatka toma a teoria dos trés géneros do conhecimento de Espinosa para
extrair dai atitudes educativas diversificadas que se relacionariam com os tipos humanos
enquadrados hierarquicamente nesta formulacdo. H4, apesar disso, um aspecto interessante
neste trabalho, qual seja o de que o autor ndo parece fazer distingdo alguma entre o projeto ético
espinosano, que seria o de conduzir o homem ao mais alto grau de perfeicdo da razdo, e a
educagdo propriamente dita, isto é, tal qual conhecemos hoje, como um campo de saber
especifico, cujas caracteristicas se encontram apartadas da formacdo do homem em seu sentido
amplo. Para Puolimatka, a empreitada espinosana seria ela mesma um projeto educativo de
levar o homem e a coletividade a viver de acordo com a razao, nao sendo a educagdo “um mero
apéndice opcional a teoria de Espinosa”, mas sim “uma parte necessaria de seu conceito de
racionalidade” (2013, p. 236). Ora, como tentar extrair da obra de Espinosa uma teoria
pedagdgica, uma vez que toda a sua filosofia € ja, e desde sempre, a indicagdo de um itinerario
educativo que visa a perfeicdo do homem? Este €, como nos referimos acima, um dos aspetos
interessantes que o autor vai ressaltar, como se a Etica pudesse ser considerada, ela mesma, um
tratado pedagdgico. De nossa parte, consideramos esta tese bastante pertinente, porém seria
necessdario pensar que pedagogia seria esta, coisa que nos enforcaremos por imaginar em nossa

tese.
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Para fecharmos o escopo de nossas referéncias estrangeiras, ndao podemos deixar de
mencionar os trabalhos do francés Georges Snyders (1917 — 2011): “Alegria na
Escola” (1986), “A Escola Pode Ensinar as Alegrias da Misica?” (1989), “Alunos
Felizes” (1991), e “Feliz na Universidade” (1994) inspiram-se no conceito de alegria em
Espinosa e buscam investigar de que forma a alegria estd presente no ensino ou nas escolas. Se
existe alegria na escola, ainda que rara, Snyders vai tentar pensar as ocasides de seu
aparecimento e, sobretudo, as possiveis formas de multiplicd-las, sendo este o aspecto central

de seu projeto.

No Brasil, a exemplo de outros paises, as aproximagdes entre Espinosa e a Educacao
ndo sdo muito numerosas. Mencionando-as rapidamente, temos o artigo de Wanderley Oliveira
(2000). “Espinosa: um pedagogo da alegria?”, que faz um pequeno resumo da teoria dos afetos
de Espinosa para pensar a educagdo como um conhecimento daquilo que o corpo pode e,
consequentemente, como uma programacdo dos encontros desse corpo que favorecem o
aumento da alegria, afastando-o consequentemente da tristeza e da diminui¢do da poténcia. Em
seguida, ressaltamos a tese de doutorado de Juliana Mergon, apresentada ao Programa de Pds-
Graduacdo em Educacdo da Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ) em 2007,
denominada “Aprendizado Etico-afetivo: uma leitura spinozana da educagio”. Tal obra pode
ser considerada um dos trabalhos mais proficuos relacionados ao tema. Definindo a educacao
como um “esfor¢o conativo do corpo social”, pressupondo assim prescrigdes externas € morais,
Juliana vai buscar esclarecer em que medida esta educagdo se distancia ou se aproxima do que
denomina “aprendizado ético-afetivo”, definido pela mesma como um devir singular da ética
capaz de promover a “passagem de um existir passivo a um viver ativo, a conversao de nossa

servidao em liberdade”.

Vale citar ainda mais trés escritos: A dissertacdo de mestrado de Fernando Bonadia de
Oliveira, intitulada “O lugar da educacao na filosofia de Espinosa (Unicamp, 2008)”, que busca
mapear, de forma minuciosa, sobretudo a partir do radical latino duc (empregado nos verbos
educatio e educare), o lugar e o sentido da educacdo na obra de Espinosa, chegando a conclusao
de que esta perpassa toda a obra do filésofo, se revelando assim “como meio para a constitui¢ao
do homem livre, isto ¢, aquele que vive pela conducdo de sua propria razao”. Dado que a
intencdo aqui € o levantamento destas referéncias no Brasil, cumpre ressaltar que tal pesquisa
deu origem a outros trabalhos no formato de artigo, cuja mencdo aqui seria exaustiva. Tais
artigos podem ser encontrados na internet a partir de uma simples pesquisa em sites de busca

pelo nome do autor. A segunda ¢ a dissertacdo de mestrado de Daniel Camparo Avila. “Reich,
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Espinosa e a Educacdo (USP, 2010)” busca fazer convergir os pensamentos do psicanalista
austro-hingaro e do filésofo holandés na defini¢do de uma educacio vinculada a luta por um
homem livre e ativo, em contraposicio a uma educa¢do denominada pelo autor como
autoritdria, caucionada pelo afeto do medo/servidao (Espinosa), e do medo/fascismo (Reich).
A terceira € a dissertacdo de mestrado de Henrique lafelice (PUC-SP, 2013), publicada em 2015
na forma de livro. Esta denomina-se “Deleuze devorador de Spinoza: teoria dos afetos e
educagdo”. A partir dos principais conceitos de Deleuze em sua relagdo com a teoria dos afetos
de Espinosa, esta propdem-se pensar a educagdo, e sobretudo a relacao professor-aluno, como

um “campo de afetos” que ultrapassa a simples transmissao de contetidos e informagdes.

Por fim, e confirmando essa tendéncia, é publicado em 2013 pela revista eletronica da
Unicamp um dossi€ denominado “Espinosa: educa¢do e infancia”, que traz um total de onze
artigos destinados a esta problemaética. Dentre estes trabalhos estio as traducdes dos artigos de
Adolfo Rava (1933) e de Tapio Puolimatka (2001), ja mencionados acima, bem como os artigos
de Fernando Bonadia de Oliveira e de Juliana Mercon, cujos trabalhos também ja citamos. Os
demais escritos tratam de questdes que vao da (im)possibilidade de pensar uma educacdo em
Espinosa, passam por problemas relacionados ao ensino propriamente dito e os afetos ai
envolvidos, até chegar as discussdes articuladas aos dilemas ético-politico de sua filosofia,
relacionando educacio, pensamento, liberdade e serviddo. Nao € nossa intenc¢do aqui fazer uma
discussdo pormenorizada destes trabalhos caso a caso. No entanto, sempre que acharmos
pertinente com as discussdes levantadas, lancaremos mao dos mesmos como material de

consulta e também de problematizaco®.

2. Espinosa anti-educador?

H4 um amplo espectro de justificativas para dar conta desta pouca aproximacao entre o
espinosismo e a educacio, de modo que cada um dos autores citados acima pode oferecer a sua.
A dificuldade de compreensdo da obra de Espinosa, seu pouco tempo de vida e, sobretudo, o
anti-finalismo contido em sua doutrina sdo algumas delas. Todavia, podemos seguir os temas-
problemas colocados por Rabenort (1911/2010) - autor que inaugura diretamente esta discussao
- e dizer que essa estranheza entre o pensador holandés e a racionalidade pedagdgica € ainda

mais significativa quando trés outros motivos sdao considerados.

8 Esta publicagdo encontra-se disponivel no enderego eletronico:
https://www.fe.unicamp.br/revistas/ged/rfe/issue/view/262.
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O primeiro deles sdo as poucas referéncias diretas ao tema da educaciio em sua obra’,
sendo que destas aparicdes, apenas duas podem ser consideradas como atribuindo um valor
positivo ao termo. No capitulo 16 do TTP, por exemplo, quando menciona o termo, Espinosa
chega a atribuir pouca importancia a esta, afirmando que mesmo sendo bem-educado, os

homens passam a maior parte de suas vidas ignorando o hébito da virtude.

O direito natural de cada homem determina-se, portanto, nao pela reta razao, mas pelo
desejo e pela poté€ncia. Nem todos, com efeito, estao naturalmente determinados a agir
segundo as regras e as leis da razao; pelo contrario, todos nascem para ignorar tudo e,
antes que possam conhecer o verdadeiro modo de viver e adquirir o hdbito da virtude,
vai-se a maior parte de sua vida, ainda quando tenham sido bem educados (p. 235).

Aqui, como se pode ver, além de educagdo e virtude niao serem consideradas sindnimos,
ha ainda uma baixa expectativa de realizacao da segunda pela primeira, isto €, de que uma boa
educagdo seja fator determinante para uma vida virtuosa. Ja nas duas apari¢des positivas, a
educagdo surgird como uma dimensao da prépria virtude, donde educar ganha sentido seja como
um projeto do homem que busca o bem verdadeiro (TIE, §15), seja como um efeito ou como
uma demonstracdo da prépria virtude, ja que € ttil ao homem de razdo educar os demais para
que também se conduzam por ela (EIV, Ap. cap. 9). Isso porque o sdbio que vive entre
ignorantes deve padecer de muitas mudancas, diz Espinosa, uma vez que estes ultimos, em
geral, costumam ser invejosos € mutuamente nocivos. Ora, ainda que nestes dois casos as
associacOes entre virtude e educagdo se aproximem um pouco mais, pode-se perceber que o
percurso de aquisi¢do da razdo aparenta de alguma forma preceder a tarefa educativa, sendo o
desejo que os homens vivam também de acordo com a prépria razao e seu esfor¢co para que isso

se realize uma consequéncia, um efeito da aquisicdo da virtude'®.

Mesmo no Tratado da Emenda do Intelecto —texto no qual alguns comentadores
costumam fundamentar uma perspectiva pedagdgica afirmativa em Espinosa — € possivel fazer

uma tal leitura.

§13 — o “sumo bem” ¢ gozar, se possivel com outros individuos, dessa natureza
superior. [os grifos s30 nossos]

9 Um levantamento completo do 1éxico educacional na obra de Espinosa, mais especificamente dos termos educare
e educatio, pode ser encontrado em Oliveira (2008).

100 que estd em jogo aqui ndo € uma tentativa de dissociar essas duas coisas. Sabemos que, do ponto de vista da
filosofia espinosana, tais atitudes seriam simultaneas. Assim, o que queremos por em revelo é uma possivel
dificuldade de interpretacdo que, por sua vez, poderia levar um leitor menos atento a negar a possibilidade de uma
educagdo espinosista, 0 que néo € a nossa intencio, ja que pretendemos investigd-las ou mesmo ensaid-la. Em todo
caso, nossa intencdo € tomar esse mal-entendido como algo que relava o quanto Espinosa estd distante do que veio
a se tornar os processos educacionais modernos, o que por si s6 o tornaria um grande educador dadas as
caracteristicas eminentemente despotencializadoras deste dltimo.
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§14 - E necessdrio compreender a Natureza tanto quanto for preciso para adquirir
aquela natureza; ¢ depois formar a sociedade que é desejavel para que o maior
namero possivel chegue ficil e seguramente aquele objetivo. [grifos nossos]

Gozar do sumo bem e, num segundo momento, perseguir a possibilidade de compartilha-
lo; compreender a Natureza superior e depois educar os demais. Como se pode ver, nem o
“sumo bem”, e nem a “compreensao da “Natureza” parecem ter sido adquiridos pelo processo
educativo que se quer construir, indicado como que para depois. Desse modo, poderiamos nos
perguntar: como entdo se aprende aquela “Natureza”, que € o correlato da conquista do “sumo
bem”? Como ou com quem se aprende para depois ensinar? Somente os segundos, isto €, 0s
ignorantes, precisariam ser educados neste caminho? Como teriam aprendido os primeiros se,

segundo Espinosa, os homens nascem ignorantes das causas? Eis o paradoxo.

Ora, como € sabido, Espinosa aprendeu coisas que ninguém pode ensind-lo, o que torna
sua associa¢do com o pensamento pedagdgico tradicional, que tudo quer pedagogizar/ensinar,
ainda mais problematica. Esse filosofo foi, inclusive, considerado por muitos autores como um
extemporaneo, no sentido de uma despropor¢do entre aquilo que pensou e aquilo que se era
passivel de ser pensado em seu tempo. Voltaremos a este ponto ja que se trata de um aspecto
central para se estabelecer uma relac@o entre Espinosa e a educagcdo. Aqui, trata-se apenas de
sublinhar esta ndo conformidade imediata entre educacdo e sabedoria/virtude em sua filosofia.
Isto é, ressaltar aquilo que, em todo caso, daria margem para uma diversidade de interpretacdes
a este respeito, sendo uma delas a de que Espinosa teria dado pouca importancia ao problema

pedagdgico.

O segundo motivo pelo qual seria dificil associar Espinosa a educacao é o lugar que este
concede a infancia. Neste aspecto, bem como no primeiro, Espinosa estd bem distante de Jean-
Jacques Rousseau (1712-1778), icone do pensamento educacional moderno. Nao
encontraremos espaco dedicado a mesma em sua obra, e quando mencionada, esta costuma
aparecer em situagdes pejorativas, normalmente para exemplificar circunstancias de grande
passividade. Na EII, P44, e também no escdlio da P49 da mesma parte, a crianga emerge como
o modelo da passividade e da flutuacdo de &nimo, da mesma forma que na EIII, P32 e no escélio
da P2, onde esta chega a ser comparada a bébados e loucos. No apéndice da EIV, cap. 13, esta
surge como modelo explicativo da inclinagdo do homem a intolerincia excessiva, a inveja e a
vinganga. Na EV, escdlio da P6, Espinosa se refere a crianca como um ser cujas caracteristicas
podem ser reunidas sob o signo da inconsciéncia de si: “ninguém sente pena de uma crianga

por ela ndo saber falar, raciocinar e, por viver, enfim, tantos anos como que inconsciente de si”.
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Por fim, numa troca de correspondéncias com Simon de Vries, Espinosa deixard ainda mais
evidente suas consideracdes aparentemente pejorativas referentes a infancia, ao dizer de sua

relacao com um jovem aprendiz de nome Johannes Casearius.

Vs ndo tendes razdo de invejar Casearius, pois ninguém me incomoda mais e a
ninguém evito mais do que ele. Assim vos previno e gostaria de avisar a todos nao ser
preciso comunicar-lhe minhas opinides, a ndo ser mais adiante, quando ja tiver
amadurecido. Ele é ainda infantil e bastante inconsistente, mais curioso de novidade
que de verdade. Espero, no entanto, que em alguns anos esteja curado desses defeitos
de juventude (Obra completa II, Ep. 09, p. 69). [os grifos sdo nossos]

E Rabenort (2010) quem chama a atencdo para esse fato ao comentar o titulo de sua
prépria obra (Spinoza as educator), ressaltando que Espinosa, além de ndo estar no rol de

filésofos que figuram na histdria da educagdo, parece conceder um lugar menor a infancia.

O leitor, familiarizado com os escritos de Spinoza e evocando toda a escassa histéria
de sua vida, pode se admirar — ndo sem justificativa —, com o titulo deste ensaio. Se
disser que Spinoza preocupou-se pouco com a educagdo e menos ainda com as
criancas, ele certamente nio deixard de encontrar em episédios da vida de Spinoza ou
em seus livros razdes que sustentem esta afirmagdo. Desde Pestalozzi, a infincia se
tornou o critério da educag@o. Spinoza tem pouco interesse em criangas. Ele tem
pouco para falar delas, e da ordem na qual elas foram mencionadas, é evidente que
ele as menospreza (p.31).

Entende-se hoje, como se dispds a demonstrar Philippe Aries (1981), que este privilégio
concedido a infancia - bem como a tdo naturalizada criag@o de institui¢des para o seu cuidado
- ¢ um empreendimento que tem seu inicio apenas no fim do séc. XVII e inicio do X VIII, efeito
dos grandes investimentos politicos € econdmicos implicados com a maxima eficiéncia
produtiva de seus corpos, momento em que o corpo da crianga torna-se espago de disputa do
poder. O “sentimento de infancia”, como denomina o autor, diz respeito a um processo
histérico, politico e econdmico que tem como consequéncia uma grande preocupacdo relativa
a formacao dos pequenos, que doravante saem de seu anonimato para se constituirem como
centro de organizagdo econdmica das familias e da vida social burguesa. Ainda segundo este, €
também neste periodo que a crianga € destacada do meio adulto e enviada as institui¢des
destinadas a sua “educac¢do”, onde as relagdes de aprendizado mutuo entre jovens, € também
destes com os adultos, da lugar ao enclausuramento dos primeiros, instituindo assim uma
espécie de “quarentena”; engendrando os processos de escolarizagdo e, a0 mesmo tempo,
oferecendo visibilidade e sentido ao que denominamos contemporaneamente de infancia. Suas

fases, suas crises, seus quereres e sua propria interioridade.
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A falta de consciéncia histérica!l, no entanto, nio é suficiente para definir a concepgio
espinosista de infancia, que precisaria ser buscada no modo como este relaciona corpo e
pensamento na construcdo de sua filosofia. Como uma tal problematizacdo depende de uma
explanagao destes conceitos, e como esse serd um tema abordado mais adiante, optaremos por
retomd-la no momento em que acharmos mais oportuno. Trata-se aqui, lembremos mais uma
vez, de apontar apenas os possiveis mal-entendidos que se referem a distancia entre o filésofo
holandés e o tema da educacido, estes que por sua vez dariam margem para uma interpretagao
antipedagodgica de Espinosa.

O terceiro e mais emblematico motivo refere-se a sua recusa em exercer, ele mesmo, o
oficio de educador numa instituicdo de ensino formal. E ndo € s6 isso, pois ndo foram poucas
as situagOes cotidianas que teriam demonstrado certa hesitacdo do filésofo de Amsterda em
revelar o que pensava a seus pares ou a pessoas comuns que cruzaram seu caminho. Rabenort
(2010) ndo deixou de ressaltar uma aparente falta de interesse do filésofo com relacdo a
educagdo em variadas circunstancias de sua vida, isso €, da prépria atitude pessoal de Espinosa

para com a tarefa de conduzir ou de orientar a conduta alheia seja oralmente, seja por escrito.

E 0 que parece ter se passado com o episédio da vidva Van Velden. Indo morar em Haia
a pedido de amigos influentes, Espinosa ficou alojado, por um curto periodo de tempo, em sua
pensdo. J4 tendo noticias da posi¢do critica de Espinosa com relagdo as escrituras sagradas, esta
0 questiona se poderia ser salva através da religido que seguia. Espinosa, mesmo tendo uma
maneira diversa de pensar esta questdo, ndo busca persuadi-la as suas opinides. Ao contrdrio,
encoraja a senhora a permanecer em sua fé, dizendo que assim fazendo, seguramente seria
salva. “Vossa religido ¢ boa, vos nao deveis procurar outra nem duvidar que vés nao obtenhais
vossa salvacdo, contanto que ao vos dedicar a piedade, vds leveis ao mesmo tempo uma vida
agraddvel e tranquila” (Colerus, 2015). Apesar de possuir uma concepgao diferente, Espinosa
nao se esfor¢a em transmiti-la, € como argumenta Rabenort (2010), seja qual for o motivo, o
fato é que esta atitude ndo seria aquela tipica de um professor, como nos acostumamos a

concebé-lo: “[...] nds estamos propensos a considerar o espirito do professor como alguma outra

' Como afirma Rabenort (2010), Espinosa estd muito distante dos educadores consagrados em nossa modernidade,
para quem a crianca se constituiria na pedra de toque dos investimentos educativos. Esse seria o caso do suico
Johann Pestalozzi (1746-1827), um dos pioneiros e mais influentes pensadores da pedagogia moderna, e também
de Friedrich Froebel (1782-1852), fil6sofo e pedagogo alemdo responsavel por fundar o primeiro Jardim de
Infancia.
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coisa, talvez algo mais, alguma coisa semelhante ao pastor que deixa as noventa e nove que

estdo seguras no cercado e retorna para procurar aquela que se extraviou” (p.35).

Sua relagdo com o jovem aprendiz de nome Johannes Casearius, citado acima, também
despertava em Espinosa certa reserva. Apesar de apreciar os talentos do rapaz, o filésofo parece
ndo ter se disposto a revelar ao mesmo suas proprias ideias. Ao invés disso, se ateve a ditar-lhe
os Principios de Filosofia Cartesiana, obra cujo propdsito era expor as ideias de Descartes. Tal

reserva € explicitada numa carta de julho de 1663, destinada a Oldenburg,

Apb6s ter transferido meu domicilio para cd, no més de abril, parti para Amsterda. Na
minha chegada, alguns de meus amigos me solicitaram uma cépia de um certo tratado
contendo a exposi¢cdo, conforme o método geométrico, da segunda parte dos
Principios de Descartes, e um resumo das mais importantes questdes de metafisica,
um tratado por mim ditado a um jovem a quem eu nao queria comunicar livremente
minha prépria maneira de ver (Obra Completa II, p.85, Ep.13). [os grifos sdo
Nnossos|

Um caso também semelhante foi o de Albert Burgh, outro pupilo'? de Espinosa. Doze
anos apos ter se instruido com este, Burgh se converte a igreja romana e envia-lhe uma
correspondéncia bastante inflamada, carregada de maus entendidos e ofensas dirigidas ao
filésofo. Ao ler esta carta, a primeira reagdo de Espinosa serd a de deixar que o préprio tempo
se encarregasse de dissuadi-lo das impoténcias que havia contraido, de seus envenenamentos
teoldgicos. E foi somente a partir da grande insisténcia de alguns amigos que Espinosa se disp0s

a responder-lhe.

Eu tinha a intencdo de ndo vos responder, certo como eu estava de que, para vos
reconduzir a vos mesmo e aos vossos, 0 tempo sozinho, ndo o raciocinio, teria bastante
forca [...] Alguns amigos, entretanto, daqueles que comigo depositam grandes
esperancgas sobre vossos notdveis dons de natureza, rogaram-me insistentemente que
preenchesse o meu papel de amigo, que pensasse mais no que fostes do que no que
vos tornastes (Obra completa II, p. 284. Ep. 76).

Mais uma vez vai aparecer aqui a relutancia de Espinosa em relevar suas ideias. Ou, neste
caso, de persuadir um outro com sua doutrina. Ademais, e ainda segundo Rabenort (2010), as
confusdes contidas na carta de Burgh, bem como as injirias dirigidas a Espinosa, dariam
mostras de como as instrugdes do mestre nao teriam sido de grande utilidade. “Sua confusdo da
eternidade com a durac¢do infinitamente longa, sua divindade antropomorfica, e suas perguntas

repetidas [...] sdo todas provas de que a instru¢do de Spinoza foi para nada” (p. 35).

12 E Negri (1993, p. 266) quem afirma ter sido Albert Burgh aluno de Espinosa. Todavia, tal relacio ndo parece
ter se estabelecido no mesmo sentido do que se passara com o jovem Casearius.
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O mesmo parece ter ocorrido com William de Blyenbergh, com quem Espinosa manteve
uma intensa troca epistolar, formando um conjunto de oito cartas a principio destinadas ao
esclarecimento de alguns pontos contidos nos Principios de Filosofia Cartesiana. Nestas
correspondéncias, batizadas por Deleuze (2002) de “cartas do mal”, fica patente a irritagdo e o
descontentamento de Espinosa, convencido que estava de que seus esforcos tiveram pouco ou

nenhum efeito sobre as convic¢des do tedlogo calvinista.

A ideia, portanto, me veio, e ela continua a ocupar meu espirito — a de que minhas
cartas ndo vos serdo de nenhum proveito e que, assim sendo, agirei mais sabiamente
ao ndo negligenciar meus trabalhos (que de outra forma seria obrigado a interromper
por um certo tempo) para discussdes sem utilidade (Obras completas II, p.145, Ep.
23).

Quanto aos escritos de Espinosa, apenas dois foram publicados em vida. Sdo eles os
“Principios da Filosofia Cartesiana”, publicado em 1663. E o Tratado Teoldgico-Politico,
publicado em 1670. Destes apenas o primeiro leva seu nome. O segundo, além de ter sido
publicado anonimamente, traz em seu preficio a recomendacdo de que seu conteddo esta
destinado a poucos.

Quanto aos outros, nao tento sequer recomendar-lhe este tratado, pois nada me leva a
esperar que ele, por qualquer razdo, lhes possa agradar [...] Nao convido, portanto, o
vulgo, nem aqueles que compartilham de suas paixdes, a lerem este livro. E preferivel
que o desprezem a que me aborrecam com interpretacdes tendenciosas, como
costumam fazer sempre, ndo aproveitando eles nem deixando que aproveitem os que
poderiam filosofar mais livremente se a tanto os ndo impedisse julgar que a razdo deve

ser serva da teologia; porque a estes, ainda tenho, efetivamente, esperangas que a obra
venha a ser de extrema utilidade (TTP, p.14).

Os demais escritos de Espinosa sdo pdstumos, publicados por alguns de seus amigos em
1677 com o titulo de Obras Péstumas (OP)'?, incluindo sua obra mais importante, qual seja a

Etica Demonstrada em Ordem Geométrica.

Todas estas passagens culminam com o terceiro e talvez mais significativo aspecto que
faz de Espinosa um fil6sofo estranho a educagao tal qual conhecemos hoje, qual seja sua recusa
em lecionar filosofia na Academia de Heidelberg. Em fevereiro de 1673, este recebera uma
carta-convite (Ep.47) assinada por Jean-Louis Fabritius, conselheiro do Eleitor Palatino. Um

més depois, em marco do mesmo ano, Espinosa declina do convite afirmando nunca ter sido

13 Consta desta publicacdo os seguintes escritos: Etica (1661-1675); Tratado Politico (1675-1677), Tratado da
Emenda do Intelecto (1661); Compéndio de Gramadtica Hebraica (redigido possivelmente apds a publicacdo do
TTP) e as Cartas (redigidas ao longo de sua vida). O Breve Tratado sobre Deus, o Homem e Sua Felicidade (1660)
foi publicado em 1862 em Benedicti de Spinoza, Opera quae super suntomnia Supplementum.
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seu desejo exercer o ensino publico. Em sua carta-resposta (Ep.48), além de dizer que nunca
fora tentado a esta tarefa, Espinosa apresenta ainda mais dois motivos para sua recusa. Em
primeiro lugar, este demonstra receio em ter de renunciar seus estudos filoséficos ao entregar-
se a instrucdo dos jovens, isto é, de que a atividade docente pudesse atrapalhar suas pesquisas.
Em segundo, afirma ndo reconhecer ao certo sob quais limites sua liberdade de filosofar estaria
contida, uma vez que esta, segundo o conselheiro Fabritius, deveria observar a ndo perturbagdo
da religido oficial.

Segundo alguns de seus comentadores, dentre eles Negri (1993), tal atitude do filésofo
com relacdo ao ensino estaria de acordo com os pressupostos revelados no Cap. XX do TTP,
“Onde se demonstra que num Estado livre € licito a cada um pensar o que quiser aquilo que

pensa” (p.301), bem como no Cap. VIII do TP, paragrafo 49, onde Espinosa assevera que

As universidades, que s@o fundadas a expensas da reptblica, instituem-se nfo tanto
para cultivar os engenhos como para os coartar. Mas, numa republica livre, tanto as
ciéncias como as artes serdo otimamente cultivadas se for concedida, a quem quer que
peca, autorizacdo para ensinar publicamente, a sua custa e com o risco da sua fama.

Estdo colocadas aqui algumas das questdes passiveis de indicar uma ndo conformidade e
até mesmo uma baixa consideracao do filosofo relativa ao ensino, sobretudo no que diz respeito
a sua forma institucionalizada, isto €, organizada sob os preceitos institucionais das politicas de
Estado. Poderiamos simplesmente té-las deixado de lado, uma vez que nossa intencdo € a de
pensar uma pedagogia inspirada no pensamento de Espinosa. Entretanto, nossa op¢ao por
explicitd-las se explica por dois motivos. O primeiro deles, e também o mais simples, pode ser
atribuido ao desejo de ndo excluir deste debate leitores ndo iniciados no espinosismo. O
segundo, como poderd ser observado em nosso préoximo tépico, € que tais paradoxo, antes de
indicar uma distancia entre o pensamento de Espinosa e a educagdo, tracam algumas pistas
daquilo que seria a propria atitude de um educador na perspectiva espinosana. Ou seja, se estas
atitudes ndo se assemelham a imagem do educador consagrada entre nds, € porque elas indicam

um outro caminho para o ato de educar, o qual buscaremos investigar aqui.

3. Espinosa educador

Em nosso primeiro tépico, relativo as convergéncias e divergéncias entre Espinosa e a
educagdo, dedicamo-nos a explicitar uma diversidade de negativas por parte do filésofo
holandés em instruir seus semelhantes, bem como em exercer ele mesmo a fun¢do de educador

numa instituicdo de ensino formal. Isso, vale ressaltar novamente, para dar conta de uma
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possivel interpretacdo neste sentido, que por sua vez justificaria a ndo associacdo entre este
pensador com o campo educativo: se Espinosa pouco fala de educacao, isso quer dizer que ela

a despreza, conclusdo que se poderia chegar.

Mas, tal interpretacao sé se torna possivel dado um certo nivel de colonizagdo de nossos
corpos, capaz de imaginar, dentro de todo um universo de formas possiveis de “instruir-se
mutuamente”, apenas aquela que se tornou hegemonica. Para esse modo de pensar, falar de
educacdo € falar de curriculo, de organizacdo, de leis, de diretrizes nacionais e internacionais,
de hierarquia, de responsabilidade social, de mercado de trabalho, de cidadania, de “cuidado”
com a infancia, de governo da juventude, de indisciplina e violéncia, de ordem e de progresso

social. Enfim, de medo, culpa, ressentimento, submissao e infantilizacdo.

Ao mesmo tempo que grande parte dos adultos parece ter se conformado a todo este
processo, 0s jovens, por sua vez, demonstram todo um esfor¢o em rechaga-lo, porém até serem
levados a padecer de um medo e de uma infantilizacdo que ndo é o deles. Como disse Deleuze
(1979, p.72). “Se as criangas conseguissem que seu protesto, ou simplesmente suas questdes,
fossem ouvidas em uma escola maternal, i1sso seria o bastante para explodir o conjunto do
sistema de ensino”. Qual € a forma de padecimento mais intolerdvel nos dias de hoje: A
autoridade familiar, o controle quotidiano da policia, ou a organizacdo das escolas, pergunta
Foucault (2014*) a um pequeno grupo de colegiais. Ao que um jovem responde sem titubear:
“A repressao nos colégios: ela é evidente porque se aplica a um grupo que se esforga para agir.
Ela é mais violenta, e é sentida mais fortemente” (p.61). Criangas e jovens sdo capazes de pensar
sua propria vida, compondo-se com aquilo que lhes convém. Também sdo capazes de pensar
sua propria captura, se esforcando por repelir toda a tristeza. O que é uma escola para voce,

pergunta Silvano Agosti'* a uma crianca de nove anos, o pequeno Franck.

Para mim a escola é uma grande porcaria e... quando a professora te chama e... € uma
grande chatice se vocé ndo estudou o que devia, e dd uma nota... Sao coisas que néo
tém nada a ver com a vida. A nota e essas coisas nio tém nada a ver. O que tem a ver
com a vida é o amor, o querer, o prazer, a felicidade, descobrir a vida. Gritar: “quero
viver!” [...] Ao contrario, 14 €... E assim deprimente, se estuda sempre. Somente meia
hora de recreio, a tarde hd uma hora... Quer dizer, nao é muito precisa na sua ordem.
A escola € algo... como estar enjaulado. Na escola ndo se pode viver, ndo se pode
brincar, ndo se pode fazer amor. Nao é?

Franck afirma-se como um pensador de si mesmo e da vida, espécie de pequeno filésofo
espinosista. As demais criangas, de um modo geral, também o fazem, e de infinitas maneiras,

para as quais parece ainda ndo haver ouvidos. Assim, se pensarmos a educagdo como algo

14 De amor se vive. Titulo original: D amore si vive. Dire¢do: Silvano Agosti. Italia, 1984,
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diferente do governo e do controle da infancia pelos diversos mecanismos de
governamentalizacdo do Estado capitalista', todas aquelas negativas do filésofo holandés
podem ser tomadas num sentido propriamente pedagdgico, ja que em Espinosa elas se definem
como um outro modo de pensar a educacdo ou, em seus termos, uma outra forma de conduzir-

se em relacdo a verdade e, consequentemente, ao outro.

No caso da viiva Van Velden, podemos dizer que Espinosa evita exercer, ele mesmo, a
tdo criticada figura do tedlogo, daquele que no TTP vai aparecer como intitil para a fé e perigoso
para a filosofia. Como afirma Chaui (2003), o TTP demonstra que “o conteudo da verdadeira
devocdo para um cristdo piedoso estd exposto com simplicidade e clareza na Escritura, sendo
imediatamente acessivel a todos os homens [...] O tedlogo, como interprete abalizado, de cuja
mediacido dependeria o conhecimento dos decretos divinos para a institui¢do da Cidade, €
dispensavel e mesmo inutil” (p.94). Mais precisamente, esta atitude assenta-se ainda na prépria
concepcdo de conhecimento do filésofo, relativa a um afetar-se melhor que, como veremos
adiante, corresponde a propria nocao de verdade. Desse modo, enquanto a Sra. Van Velden o
questiona sobre as consequéncias de se substituir uma verdade transcendente por outra,
Espinosa, como um eximio educador, a responde de forma imanente, ou seja, se aquilo em que
acredita a faz bem, ndo h4 porque mudar. Em Espinosa, o sdbio € aquele que alcangou o gozo
de uma certa forma de afetividade, enquanto o vulgo é aquele que vive oscilando de uma
verdade transcendente a outra, admirando apenas aquilo que ainda ndo o enganou, coisa que as

religides, os politicos e 0s marqueteiros sabem muito bem como aproveitar.

Quanto a Johannes Casearius, suas reservas certamente demonstram uma atitude de
prudéncia prépria daquele contexto de grandes persegui¢des, postura esta que nao se restringia
apenas ao jovem. Se tomarmos como referéncia o intercambio epistolar entre Espinosa e
Oldenburg (28 cartas ao todo), para quem o primeiro nutria grande consideragdo, veremos que
esta questdo aparece na quase totalidade das correspondéncias, seja sob a forma de promessas
de fidelidade e sigilo, seja pela incitac¢do por parte de Oldenburg a que Espinosa expusesse suas
ideia sem restricdes mesmo em um cendrio de grandes ameacas.'® Tais reservas também
aparecem bastante claramente nas conclusdes do Breve Tratado, quando o fildsofo pede para

que seus amigos tenham em mente as condi¢des do século ao comunicarem suas ideias.

15 Foucault (1979)
16 Ver Obra Completa II, Ep. 3 e Ep. 29.
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E como ndo desconheceis a disposicdio do século em que vivemos, rogo-vos
encarecidamente que sejais muito cuidadosos na comunicacio dessas coisas a outros.
Nao quero dizer que devais guardd-las inteiramente para v0s, mas somente que, se
comecardes a comunicd-las a alguém, ndo tenhais outro propdsito nem outros moveis
que a salvacdo de vosso proximo, assugurando-vos junto a ele que vosso trabalho ndo
seja em vao (KV, p.153).

Ainda que resguardando-se dos reais perigos de seu tempo e também das estulticias
juvenis de Johannes Casearius, Espinosa diz sentir-se convidado a amé-lo, estabelecendo com
este uma relacdo de aprendizagem mutua cujo resultado sdo os “Principios de Filosofia
Cartesiana”, obra que, segundo alguns de seus comentadores, constitui-se até hoje como uma
das melhores demonstracOes da filosofia de Descartes, sobretudo no que diz respeito ao
apontamento de suas imperfei¢cdes. Ou seja, antes de se constituir numa obra didédtica que
visasse o ensino (um modelo, como o era o método cartesiano), esta é em si mesma o resultado
de uma experiéncia educativa ou, num termo utilizado pelo préprio Espinosa, a resultante de
um modo de “erudir-se mutuamente”'’. Como observou Oliveira (2008):

Enquanto os Principios da Filosofia de Descartes foram escritos com a finalidade de
configurarem um Curso, concretizando-se como um livro didético, os Principios da
Filosofia Cartesiana de Espinosa consistiram, de inicio, em um curso. Os PFC
possuem um irrefutdvel aspecto educativo, na medida em que primeiramente foram

ditados a um aluno e, posteriormente, publicados, tendo inicialmente a acdo educativa
como experiéncia e depois o acabamento final como obra (p.40).

Percebe-se aqui a inversdo operada por aquilo que podemos conceber como uma
filosofia da educag@o espinosista. O ato pedagdgico como uma experiéncia indeterminada que
pode ou ndo acontecer. Uma experi€ncia compositiva que é, inclusive, menos frequente do que
se costuma imaginar, distante das metas e dos objetivos gerais dados como a priores que se
costumam impor para a producdo do conhecimento em nossas instituicdes educativas, seus
prazos, seus curriculos e seus critérios de sucesso e fracasso.

Por sua vez, os exemplos de William de Blyenbergh e Albert Burgh sdo particularmente
interessantes porque, longe de recusar-se a ensind-los, Espinosa explicita nestas
correspondéncias o que para este seriam as bases de uma relagcdo de aprendizagem miutua. Tais
condig¢des residem num principio bésico, que € o ndo submetimento desta relagdo a uma verdade
transcendente, ou a normativas instituidas, poderiamos dizer contemporaneamente. Isto é, sua
finalidade deve estar pautada tnica e exclusivamente pelo exercicio corajoso e intransigente do

entendimento progressivo da natureza, bem como do aumento da capacidade de afetar e ser

"No original “erudire possimus ”. (Obra Completa I, p. 129, Ep. 21).
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afetado. E serd mediante a percep¢do do ndo preenchimento de tais condi¢cdes que Espinosa

interrompera a relagdo com ambos.

Blyembergh revela a Espinosa que a palavra divina tem sobre ele um poder tal que
qualquer verdade natural capaz de entrar em contradi¢do com o Verbo Divino serd por este
considerada suspeita'®. E é diante desta afirmacio que Espinosa vai concluir que sua
correspondéncia com o mesmo ndo teria mais utilidade: “eu vos considerava um puro filésofo,
alguém que ndo admitia outra pedra de toque da verdade do que o entendimento natural. Mas
v6s me fizestes compreender que as bases sobre as quais queria que se erguesse a nossa amizade
nao estavam colocadas como acreditava” (p.146, Ep. 23). Albert Burgh, por sua vez, ndo cessara
de pedir para que Espinosa renuncie sua empreitada, que deixe de “perverter pessoas” e que se
converta a Igreja, tnica forma de alcancar a verdade e a salvacdo. E quando Espinosa,
demonstrando irritacdo, o responde dizendo que esta seria uma vida de pura escraviddo, uma
supersticao funesta que antes de leva-lo ao entendimento do Verbo Divino, o faria alinhar-se

aos brutos (Obra Completa II, p. 289, Ep. 76).

Ora, se Burgh suplica para que Espinosa deixe de “perverter pessoas”, ¢ sinal que este
nao deixava de se esfor¢ar em comunicar suas ideias onde tais condi¢des estavam estabelecidas.
Foi assim com Oldenburg, Boxel, De Vries, Tschirnhaus, Boreel, Balling, Koerbagh,
Bouwmeester, Meyer e Jelles, apenas para citar alguns que fizeram parte daquilo que podemos
chamar de circulo de amigos de Espinosa. Com estes o filésofo manteve um intenso intercambio
de cartas cujas temdticas variavam das questoes cientificas mais duras ao debate em torno da
existéncia de fantasmas'®, pressupondo af uma relagiio de amizade e aprendizado mituo. Nestas
nos deparamos com um Espinosa atento aos questionamentos, empenhado em esclarecer os
pontos obscuros de sua filosofia, em reformuléd-los, em multiplicar os exemplos, em indicar
modos de se conduzir recheados de prudéncia e, inclusive, dedicado a instruir quanto a melhor
forma de ler seus textos, tal como aparece em um de seus intercambios com De Vries, quando

este ultimo escreve:

No que se refere ao colégio, ele estd instituido da seguinte maneira: um dos membros
(em rodizio) 1€ vosso texto e explica como o entende; apds o que, retorna todas as
demonstragdes, seguindo a ordem das proposi¢des enunciadas por vés. Se acontece
de nd3o podermos nos contentar, julgamos que vale a pena anotar a passagem € vos
escrever para que vos nos esclarecais [...] (Obra Completa II, p. 67, Ep. 8).

18 Obra Completa II, p.111, Ep. 20.

A referéncia as discussdes relativas aos fantasmas ndo desqualifica nem tampouco as coloca em oposi¢io aos
debates cientificos mais estritos. Em Espinosa esta questdo se refere a um problema essencial de sua filosofia,
concernente a teoria da imaginagao.
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Ao que Espinosa - ndo sem antes dizer-se feliz pela recep¢do e utilidade de suas ideias
— responde dizendo que tal método lhe parece estar instituido sabiamente?®. Como se pode
observar, é também neste contexto de trocas e de mutua erudi¢do que Espinosa compde seus

préprios pensamentos e escritos, aperfeicoando-os e até mesmo os modificando.

Resta-nos agora revisitar a negativa mais emblematica, qual seja, sua recusa em exercer
a fungdo de educador formal. Vale assinalar que por ora ndo € nossa inten¢ao aprofundarmo-
nos neste tema, sendo o objetivo aqui apenas o de deslocarmo-nos daquelas interpretagdes
mencionadas acima. Para tal, basta-nos lembrar, como exposto acima, que dentre os dois
motivos alegados por Espinosa para ndo aceitar a cadeira na Academia de Heidelberg, o
principal destes serd o dos limites da liberdade de pensar a ele prometida, cuja condi¢do era a
de ndo confrontar-se com a religido estabelecida (Ep.48). Ora, como ja indicamos acima, para
Espinosa esta seria a negacdo das pré-condi¢Oes postuladas para uma relacdo de aprendizado
mutuo, uma vez que o entendimento racional ndo poderia estar na condicdo de prestar
obediéncia a leis exteriores a seu proprio funcionamento. A autonomia do educador nao poderia
estar, assim, submetida aos valores universalizantes do Estado, que sdo, por defini¢do, valores

estranhos ao exercicio singular do agir e do pensar.

Assim, ao recuar diante dos limites incertos propostos pela fun¢do de educador de
Estado, e ja tendo considerado sua tendéncia a coartacao dos animos, Espinosa pode denunciar
muito precocemente o quanto tais instituicdes poderiam ser nocivas a inteligéncia, antecipando
assim a ampla critica direcionada a estas no contemporineo. E a mesma dentincia que faz
Nietzsche em seu “Schopenhauer Educador”. Enquanto o pensamento € ainda perigoso, capaz
de liberacdo, o Estado se preocupard em aproximar-se dele por meio de suas instituicdes, ou
por meio de Politicas Publicas de inclusdo, no sentido contemporaneo. Ele arregimentara os
pensadores, atuais e potenciais, até que estes percam toda a sua forca, tornando-se “pensadores
de Estado”. Ele inclusive tomard para si a tarefa de form4-los, a fim de que ndo possam mais
pensar Outro. Apds perceber que estes jd nao oferecem mais nenhum perigo, que tornaram-se
funciondrios do pensamento facilmente substituiveis, com seus titulos e diplomas, o Estado os
deixard de lado, desde que continuem a reproduzir a forma-Estado como imagem do

pensamento?!.

20 “Quanto as questdes propostas em vosso colégio (cuja regra me parece sabiamente instituida), vejo que vos

haveis vos detido e duvidado porque nao distinguis entre os géneros de definicdo [...]” (Obra Completa II, p.69,
Ep. 9).

21 O termo “pensamento de Estado” ¢ utilizado por Deleuze e Guattari (2012) e refere-se a uma imagem de
pensamento emprestado pelo aparelho de Estado, que fixa para este caminhos, objetivos, canais, imagens e 6rgaos.
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Como observou Negri (1993), o contexto desta recusa, marcado por intensa perseguicao
ideoldgica, foi suficiente para revelar de que maneira os absolutismos poderiam servir-se destes

dispositivos como ferramenta de controle e remodelagem das inteligéncias.

Um sé exemplo: o absolutismo, naquele tempo, tenta remodelar o movimento de
renovagado fechando-o nas academias, num projeto de unificagc@o e controle da unidade
literdria e cientifica do Estado. Quantos filésofos e historiadores da filosofia tém
desde entao perambulado sob as janelas das academias, ardendo do desejo de
poder instalar-se nelas! Na Holanda do século de ouro, o pensamento e as artes t€m
sua sede ndo apenas fora das academias, mas até, na maior parte dos casos, fora das
universidades. O Exemplo de Espinosa vale por todos os outros: ao declinar do
oferecimento do excelentissimo e nobilissimo senhor J.L. Fabritius, que lhe propde
em nome do Eleitor paladino uma cédtedra em Heidelberg, ele lembra ao nobre que o
cardter absoluto da liberdade de filosofar ndo sofre limitagdo alguma (Negri, 1993, p
33). [grifos nossos]

Em suma, numa perspectiva espinosista da educacao, poderiamos dizer que tais poderes
€ que exerceriam uma fun¢do anti-educativa ao colocarem condi¢des transcendentes a busca da
verdade e ao esforco comum em fazer com que outros possam dela gozar??; e essa verdade,
segundo Espinosa, nio seria outra coisa que ndo esta relagdo entre homens que, num vinculo
de composi¢do pela amizade, visam instruir-se mutuamente ou, em outros termos, aumentar a
sua poténcia de existir e repelir toda a melancolia. Mais uma vez, sua correspondéncia com
Blyenbergh torna-se exemplar neste sentido. Antes de percebé-lo como alguém nocivo, isto &,
rebaixado por poderes teoldgicos transcendentes, dado a retdrica, ao julgamento e a disputa,

Espinosa, ainda entusiasmado, descrevera o sentido e o valor de uma tal relacdo:

Por aquilo que me diz respeito, entre todas as coisas que dependem de mim ndo ha
nenhuma que tenha para mim um preco mais elevado do que um elo de amizade
estabelecido com homens que amam sinceramente a verdade. Creio, de fato, que entre
0s objetos que ndo estdo em nosso poder, nao hd outro no mundo ao qual possamos
nos prender com mais tranquilidade do que a amizade de tais homens; tanto quanto
nao se pode abandonar a verdade, uma vez que se tenha percebido, também os homens
ndo deixam de se amar uns aos outros quando a amizade que possuem se baseia na
paixdo comum de conhecer a verdade. Uma amizade dessa natureza néo &, entre todas
as coisas que ndo dependem de nds, o que ha de mais alto e amavel? E ndo € a verdade

“Se para o pensamento ¢é interessante apoiar-se no Estado, ndo é menos interessante para o Estado dilatar-se no
pensamento, e dele receber a san¢do de forma unica, universal [...] Desde que a filosofia se atribuiu ao papel de
fundamento, ndo parou de bendizer os poderes estabelecidos [...] Kant ndo parou de criticar os maus usos para
melhor bendizer a funcdo. Ndo deve surpreender que o filésofo deviesse professor ptiblico ou funciondrio do
Estado. Tudo estd acertado a partir do momento em que a forma-Estado inspira uma imagem do pensamento. [...]
O poeta pdde exercer, em relacido ao Estado imperial arcaico, a fungdo de domesticador de imagem. Nos Estados
modernos, o socidlogo pode substituir o filésofo (por exemplo quando Durkheim e seus discipulos quiseram dar a
reptblica um modelo laico do pensamento). Hoje mesmo, a psicandlise, num retorno a magia, tem pretensdo de
Cogitatio universales como pensamento da lei. E sem diivida ha outros rivais e pretendentes” (p. 46, 47 e 48).
Veja-se, por exemplo, o caso de Friedrich Hegel (1770-1831), este grande pensador de Estado. Como Mostra
Macherey (2011), Hegel teria aceitado o convido recusado por Espinosa para lecionar em Heidelberg, porém com
uma importante exigéncia, qual seja que a oferta financeira fosse aumentada, e que os custos com suas bagagens
lhe fossem reembolsados.

2 TIE, §13.
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que pode aproximar as opinides e unir estreitamente as almas? (Obra Completa, p.
105, Ep. 19).

Pode-se ver aqui o amplo valor concedido a esta relagdo, baseada no desejo comum de
conhecer a verdade ou, mais precisamente, na aquisicdo da verdade como a constru¢do de um
comum, de modo que a restricdo deste direito natural, segundo Espinosa, s pode ser concebido
como um poder violento. E um poder dessa natureza, “que negue aos individuos a liberdade de
dizer e de ensinar o que pensam serd, por conseguinte, um poder violento [...]”%*. Vemos assim
que o pensamento de Espinosa ndo € estranho a um projeto educativo, desde que este seja
concebido em seu carater emancipador, de liberagcdo e ndao de coartacdo dos animos. Ele € sem
davida estranho a organizacdo dos meios hegemonicamente instituidos para a sua reproducao
tal como observamos no decurso dos trés ultimos séculos, isto €, enquanto maquinaria de
contencdo das inteligéncias®*. A esta maquinaria de contencdo das inteligéncias daremos o
nome de Politicas Pedagégicas de Estado, em oposi¢do aquilo que mais adiante conceberemos

como uma Pedagogia Politica da Multidao.

Nestas circunstancias instituidas universalmente, qual seja a das Politicas Pedagdgicas
de Estado, podemos dizer, parafraseando uma célebre passagem do filésofo, que os homens
combatem por sua ignorancia como se fosse por sua educacdo. Todavia, € importante ressaltar
que ndo € como um anti-educador ou como um simples critico destes procedimentos
despotencializadores que Espinosa se torna estranho aos mesmos, mas sim quando com este
podemos pensar uma concep¢ao de formacao bastante singular. Ou seja, € extraindo de sua obra
uma atitude afirmativa com relacdo a educagdo que podemos nos afastar de sua versao
debilitada. Nao é, pois, apenas sendo contra a versdo debilitada e escolarizada de educacdo que
Espinosa a problematiza, mas sim quando podemos afirmar uma outra forma de “instruir-se
mutuamente”, uma vez que o sabio ndo ¢ aquele capaz de construir o catalogo de suas
limitag¢des, mas sim aquele que consegue usufruir alegremente de uma outra forma de estar no
mundo. Se quisermos retomar mais uma vez a exemplaridade de suas “negativas” em ensinar,
podemos observa-lo explicitamente. Albert Burgh se mostra extremamente ressentido, como se
da conversao de Espinosa, de seu arrependimento e de sua tristeza dependesse sua propria vida.
Espinosa lhe dird que ndo € o amor de Deus que o move, mas o medo do inferno (Obra

Completa, p.288, Ep. 76). Blyenbergh diz amar a Divindade Perfeita, porém demonstra um

23 “Os homens tém, habitualmente, o defeito de confiar aos outros os seus designios, ainda quando seria preferivel
ficar calados: um poder que negue aos individuos a liberdade de dizer e de ensinar o que pensam serd, por
conseguinte, um poder violento [...] (TTP, Cap XX, p. 302).

24 TP, VIII, 49.
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desprezo tal pela vida que chega a comparar seu desejo de morte ao de um cervo sedento que
suga a dgua de um riacho (Obra Completa II, p. 127, p.20). E a isso, em todo caso, que o0 modo
como contempla as coisas parece encaminha seu animo, ao nojo e ao desprezo de si mesmo e

do mundo. Espinosa lhe responderd da seguinte forma:

E o fruto que colhi de meu poder natural de conhecer, sem jamais deparar-me uma sé
vez em erro, fez de mim um homem feliz. Dele me regozijo e procuro atravessar a
vida ndo na tristeza e em prantos, mas na tranquilidade da alma, com alegria e
contentamento, elevando-me assim um degrau (Obra Completa II, p. 130, Ep. 21).

Sua resposta ao conselheiro Fabritius ndo é diferente, pois além da incerteza do grau de
liberdade que a ele seria concedida ao assumir o ensino publico, Espinosa revela nao estar certo
do que teria a ganhar com o posto de professor, preferindo o amor a tranquilidade que j4 havia
alcancado em sua propria travessia junto aqueles que nutriam um verdadeiro gosto pela verdade,
do que a esperan¢a® de uma fortuna melhor. Com efeito, é por apostar em uma educacio
virtuosa que Espinosa desconfia do ensino de Estado, ou seja, pelo amor e pelo prazer de
“instruir-se mutuamente”. Como afirmou Rava (2013, p. 269), as reticéncias do holandés
quanto as interferéncias do Estado na educacao se devem justamente ao alto valor que o mesmo
concedia a esta, a maxima utilidade da afirma¢do do pensamento para a propria manutengao da

vida social.

Capitulo II: Conhecimento, afetividade e educacio em Espinosa

1. A Educagdo como cura do Intelecto

Trata-se de mostrar que o corpo ultrapassa o conhecimento que dele temos, e que o
pensamento ndo ultrapassa menos a consciéncia que dele temos (Deleuze, 2002, p.
24).

2 “A esperanga é uma alegria instdvel, surgida da ideia de uma coisa futura ou passada, de cuja realiza¢do temos
alguma ddvida” (EIII, DefAf, 12). Em Espinosa, a esperanca vai sempre de par com o medo. Quando se fala de
um hé que se falar de outro.
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Andmalo ao pensamento moderno e estranho aos paradigmas educativos tradicionais,
Espinosa possui ainda a prerrogativa de ser, dentre os filésofos, um dos mais execrados. Como
afirma o autor de nossa epigrafe, nenhum fil6sofo foi mais odiado que o holandés, e tais insultos
se devem, segundo este, a trés teses praticas que fizeram de sua filosofia objeto de escandalo:
A denuncia da ‘consciéncia’, dos ‘valores’ e das ‘paixdes tristes’ seriam aquilo que, ainda em
vida, o tornariam alvo de toda sorte de injtrias (Deleuze, 2002, p. 23). J4 de saida podemos
supor os problemas que a desqualificagdo desses pressupostos coloca para as praticas escolares
de Estado, mormente pautadas pela valorizacdo da livre vontade dos individuos, pela
proposicao de valores universais a serem obedecidos, e pela criacdo de pequenos tribunais que
punem aqueles nao se deixam entristecer por esses valores e, por outro lado, recompensam os

que se rebaixam.

Diferentemente, com Espinosa podemos dizer que o modo como tomamos consciéncia
daquilo que nos acontece, a obediéncia a valores universais, bem como as tristezas advindas de
uma moral da privagdo e da recompensa ndo nos torna mais sdbios. Ao contrdrio, como o
demonstra em todo o decorrer de sua obra, constituem-se nas principais causas da ignorancia e
da servidao humana, sendo a luta travada contra estes preconceitos a tarefa primeira de qualquer

empreendimento educativo que se queira virtuoso ou emancipador.

A ilusdo dos “valores”, assim como a valorizagdo das “paixdes tristes” estdo, como diz
Espinosa e como sublinha Deleuze (2002), articulados a esta ilusdo primeira que € a da
“consciéncia”. Os homens, por estarem conscientes de suas voli¢cdes, imaginam-se livres, “mas
nem em sonho pensam nas causas que os dispdem a ter essas vontades e esses apetites, porque
as ignoram”?°. Em sua “filosofia pratica”, Deleuze (2002, p. 25) é bastante enfatico a este
respeito: “as condigdes em que conhecemos as coisas € tomamos consciéncia de ndos mesmos
condena-nos a ter apenas ideias inadequadas, confusas e mutiladas”. Conhecemos o efeito de
um corpo sobre 0 nosso corpo, de uma ideia sobre nossa ideia, porém o que € “nosso corpo sob
a sua propria relacdo, e nossa alma sob sua propria relacao [...] nada sabemos disso tudo na
ordem de nosso conhecimento e de nossa consciéncia”, dai a necessidade de um desvalorizagdo
da consciéncia humana, desse conhecimento ainda mutilado e produtor de ilusdes, em beneficio

de uma outra forma de se apropriar do mundo e de si mesmo.

No Tratado da Emenda do Intelecto, obra cuja importancia da educagdo vai aparecer

articulada a prépria finalidade de sua filosofia?’, definida como o conhecimento da unifio da

2°EI, Apéndice.
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mente com a natureza inteira e o esforco para que outros também o adquiram?®, Espinosa
colocard a cura® da mente como uma condi¢iio sine qua non para o fim a que tende. Isto &,
antes de adquirir tal natureza superior e sua frui¢do coletiva, de dedicar atencdo a filosofia
moral, a doutrinacdo das criangas, a medicina e a arte mecanica, faz-se necessario curar a
inteligéncia a fim de que se possa compreender com mais facilidade as coisas, sem erro e de

modo perfeito (71E, §16).

A busca e a aquisicdo da verdade significam entdo o conhecimento e a retificacdo de
nosso proprio intelecto, uma vez que os objetos aos quais este se liga ndo possuem nada de bom
ou de mal em si mesmos (7/E, §1). A forma dramédtica e pessoal como Espinosa narra a
radicalidade de tal conversdo intelectual d4 a dimensdo de sua importancia, bem como de sua
natureza conflitiva e, a0 mesmo tempo, decisiva. Ndo se sabe se o autor de fato vivencia
tamanha agonia no momento mesmo em que narra, ou se estd apenas utilizando-se
retrospectivamente de um recurso literdrio, para nao dizer pedagégico, a fim de convocar o
interlocutor a profunda reflexdo que deve ser feita por aquele que busca a instituicdo de uma
vida nova. Em todo caso, ambas as hipéteses apenas confirmam a importancia dedicada a essa

temaética, bem como as dificuldades necessariamente implicadas neste processo.

A imagem utilizada € a de um doente atacado de fatal enfermidade, que prevé morte
inexordvel caso ndo encontre um remédio que, mesmo sendo incerto, merece a dedicacdo de
todas as suas forcas dado que nele se encontra a tnica esperanca (71E, §7). Interessante notar
aqui que para Espinosa ndo é qualquer vida que vale a pena ser vivida, ou pelo menos é o que
ele d4 a entender logo no primeiro pardgrafo daquilo que constitui o famoso prélogo da obra

em questao.

Depois que a experiéncia me ensinou que tudo o que acontece na vida ordindria é vao
e futil, e vi que tudo que era para mim objeto ou causa de medo ndo tinha em si nada

27 Como jd mencionamos no inicio deste trabalho, € nesta obra, mais precisamente nos paragrafos 14 e 15, que
Espinosa fard mencdo ao desejo de que muitos pensem como ele (§14) e também a uma “Doutrina da Educagao
das Criangas” (§15).

28 “Eis, pois, o fim a que tendo: adquirir essa natureza e esforgar-me para que, comigo, muitos outros a adquiram:
isto é, faz parte de minha felicidade o esforcar-me para que muitos outros pensem como eu e que seu intelecto e
seu desejo coincidam com o meu intelecto e o meu desejo” (TIE, §14).

2 Sabemos que o termo “cura” é bastante questionavel entre os comentadores de Espinosa, que preferem o uso do
termo “emenda”. Todavia, como ja dissemos anteriormente, optaremos em utiliza-lo por dois motivos. Primeiro
porque, em se tratando do espinosismo, pensamos que interessa mais extrair outros sentidos de palavras ja gastas
do que simplesmente troca-las por outras, que muitas vezes traz apenas uma mudancga de forma. O segundo refere-
se a uma ironia que o termo carrega, sobretudo em se tratando do encargo social da psicologia escolar, que muitas
vezes, devido a seu histérico ortopédico, é demandada a curar a mente das criancas. Em alguns momentos, por
uma questdo apenas estética, optaremos também pelo termo “reforma”, que aqui guardard o mesmo sentido
atribuido ao termo “cura”, bem como ao termo “emenda”, que em todo caso ¢ o mesmo e sera explicado adiante.
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de bom nem de mau, a ndo ser na medida em que nos comove o animo, decidi,
finalmente, indagar se existia algo que fosse um bem verdadeiro, capaz de comunicar-
se, e que, rejeitados todos os outros, fosse o tnico a afetar a alma (animus); algo que,
uma vez descoberto e adquirido, me desse para sempre o gozo de continua e suprema
felicidade (TIE, §1) .

ApOs essa primeira asseveracao, tornada célebre sobretudo por seu carater aflitivo, na
qual uma vida corriqueira e banal ja ndo demonstra oferecer sentido algum a existéncia, o
filésofo passard entdo a refletir sobre o dilema implicado na superacdo da mesma,
questionando-se sobre a viabilidade de se abandonar os proveitos colhidos dos bens adquiridos
nessa vida ordindria em nome de um bem maior. Sua primeira conclusao trard como correlato
certa incompatibilidade entre as duas vias, uma vez que, se empreendesse tal esfor¢o em direcao
ao verdadeiro bem, deixando de lado os bens ordindrios, correria o risco de privar-se do bem
verdadeiro caso ele se encontrasse nestes proprios bens ordindrios. Por outro lado, se o
verdadeiro bem ndo se encontrasse nos bens ordindrios e se somente a estes o fildsofo desse
toda a atencdo, ficaria também privado do bem verdadeiro. Neste tltimo caso, tal aconteceria
porque, segundo Espinosa, os bens ordinérios (resumidos por ele sob os signos da riqueza, da
honra e dos prazeres) costumam distrair a mente, a ponto de reduzir significativamente sua
capacidade de cogitar outros bens. Em outras palavras, por serem ilusoriamente concebidos
pelos homens como um supremo bem, isto €, como um fim em si mesmo, eles passam a exigir
exclusividade da mente, arrastando-a passivamente em multiplas dire¢des, tornando-se entdao
um empecilho ao alcance e a fruicdo de um bem maior (77E, §3). Eles obstruem, como expressa

Rezende (2013) numa bonita passagem, o acesso a experimentacao do todo outro do desejo.

A riqueza € frequentemente buscada por si mesma, € ndo foram poucos aqueles que
sofreram perseguicdo e morte por acumuld-la, “pagaram com sua propria vida a pena de sua
estulticia”. Inumeraveis também foram aqueles que “apressaram sua propria morte por excesso
de prazer” (TIE, §8). Quanta a honra, esta é para Espinosa ainda mais assujeitadora, responsavel
por um empobrecimento radical da conduta do homem uma vez que, ao deixar-se levar por ela,
sua vida passa a ser necessariamente pautada pela necessidade de agradar outros homens,
procurando e evitando o que vulgarmente se procura ou se evita (77E, §5). Diferente do prazer
que ¢ refreado pelo fastio, e das riquezas que podem, numa justa medida, isto €, em seu lugar
devido, dar passagem a outros bens, as honras sdo acompanhadas de um desejo de querer
sempre mais, € quando frustradas, sdo acompanhadas de uma “tristeza extrema” (71E, §5).
Veremos, em seu devido lugar, a importancia desta indicacdo de Espinosa, j4 que o homem
livre deve saber jogar com seu desejo de ser amado, adulado, bajulado, admirado, entre outras

formas de se endividar com seus semelhantes.
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Mas, até este momento da narrativa, Espinosa aparenta estar convicto do impedimento
que tais bens trazem aqueles que buscam a constituicdo de uma vida nova. A despeito de sua
quantidade e variedade, sua funcdo parece ser a de restringir o pensamento’. Entretanto, ja nos
pardgrafos §6 e §7 do mesmo T7E, Espinosa passa a fazer novas ponderacdes a respeito desse
dilema, chegando a conclusdo de que, dado as inexordveis caracteristicas dos bens ordindrios,
qual seja sua capacidade de afastid-lo de seu novo propdsito de vida, sua busca pelo bem
verdadeiro nao mais poderia ser formulada como o abandono de um bem certo por outro incerto,
mas sim pelo abandono de males certos por um bem incerto apenas quanto a possibilidade de
alcancd-lo, mas ndo por sua prépria natureza. E serd justamente neste ponto que o pensador

retomara a dramatica metafora médica:

Sentia, assim, encontrar-me em extremo perigo e ter de procurar, com todas as minhas
forcas, um remédio, ainda que incerto; como um doente, atacado de fatal enfermidade,
que antev€ morte certa se ndo encontra um remédio, € constrangido a procura-lo com
todas as suas forcas, mesmo que ele seja incerto, pois que nele estd sua Unica
esperanca (TIE, §7).

Ora, como vimos anteriormente, a primeira forma de incompatibilidade apontada por
Espinosa dizia respeito a “distracdo”, isto ¢, a exigéncia de exclusividade que tais bens
causavam a mente daqueles que os tomavam obsessivamente como um bem verdadeiro.
Doravante, a problemdtica passa a recair também sobre a natureza mesma do objeto
considerado, um incerto por natureza, portanto nocivos a saide, e o outro incerto apenas pela
possibilidade de alcangd-lo, porém o tnico a conter a possibilidade de cura. Esse momento da
narrativa € especialmente importante porque, ao chegar a conclusdo da natureza ineficiente dos

bens ordindrios, de seu cardter perecivel e limitador, Espinosa introduzird um componente

fundamental de sua filosofia, o elemento afetivo.

Assim, parecia claro que todos esses males provinham disso — que toda felicidade ou
infelicidade reside s6 numa coisa, a saber, na qualidade do objeto ao qual nos
prendemos pelo amor. De fato, nunca surgem disputas por coisas que ndo se amam;
nem hd qualquer tristeza se elas se perdem; nem inveja, se outros a possuem; nenhum
ddio e, para dizer tudo numa palavra, nenhuma perturbacdo da alma (animus). Ao
contrério, tudo isso acontece quando amamos coisas que podem perecer, como Sao
aquelas de que acabamos de falar (TIE, §9).

**Como nota Rezende (2013), “A mencionada distragiio (distractio) — o arrastamento em muitas direcdes, que
ocorre na busca dos bens ordindrios — ndo passa de obsessiva repeticao. Que esse empobrecedor fechamento a
alteridade seja experimentado como busca incessante, agitacao, flutuagdo de animo, medo e esperancga, ndo quer
dizer que, no vértice desse leque de perturbacdes, ndo estejam sempre as mesmas coisas (a riqueza, o prazer € a
honra) retornando reiteradamente, sendo sempre provisoriamente conquistadas e provisoriamente perdidas [...]
Espinosa estd falando, ao contrdrio, de um empobrecimento comportamental, correlato de uma conduta
heterotoma, na qual a busca e a fuga sdo determinadas de fora, ndo sendo expressao das leis internas da natureza
prépria de cada individuo [...] Se a obsessao tipica da vida comum nos incita a buscar sempre mais e mais (magis
ac magis), ndo nos enganemos: trata-se apenas de mais e mais do mesmo. Multiplicidade e movimento nada mais
sd0, aqui, do que atribulada monotonia” (p. 66).
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Ja ndo restam mais duvidas, os bens ordinarios sdao causa das mais variadas contendas,
eles perturbam a alma e € por isso que o bem supremo, aquele para o qual todas as nossas forgas
devem estar direcionadas, ndo pode possuir tais caracteristicas, mas sim estar relacionado a
“coisas eternas e infinitas” (77E, §10). Entretanto, o curioso é que Espinosa vai nos dizer, ao
mesmo tempo, que embora tenha clareza em seu espirito dos maleficios provocados por tais
bens, vé-se a principio impossibilitado de afastar-se dos mesmos (77E, §10). Significa dizer
entdo que - e € nisto que consiste o elemento especialmente interessante de sua filosofia - o
conhecimento racional do bem ou do mal néo € por si s6 capaz de fazer nossa alegria, de livrar-
nos da ignorancia, e nem tampouco de eliminar totalmente as ilusdes advindas de nossa relacao
com os bens ordindrios. Existiria assim uma dinamica intrinseca relacionada ao processar do
intelecto que ndo o permitiria seguir uma ordem virtuosa pela mera aquisicao do conhecimento
verdadeiro apenas enquanto verdadeiro. E o célebre verso de Ovidio, mencionado por diversas
vezes na Etica, que vai dar o tom desta problemética: Video meliora proboque, deteriora
sequor. Isto €, “vejo o que ¢ melhor e o aprovo, mas sigo o que € pior”. Ora, como conjugar
uma doutrina que visa chegar a maxima elevacao da natureza humana pela via do conhecimento
dado que este ndo parece possuir a virtude suficiente para suprimir a ignorancia e as

perturbagdes da alma?

Segundo Livio Teixeira (2004), dizer que para Espinosa o conhecimento do bem ndo
seria suficiente para praticd-lo seria de algum modo trair seu pensamento. Isso porque tal
condi¢do, bastante comum a experiéncia crista®!, suporia a necessidade de alguma intervencio
transcendente em auxilio do homem, o que ndo estaria em questao numa filosofia da imanéncia,
como € o caso do espinosismo. Assim, o que estd implicado aqui €é apenas uma relagao simples
entre conhecemos e afetividade. “Amamos aquilo conhecemos” (p.12). Dai a necessidade de
nos ligarmos por amor a coisas infinitas, isto €, que ndo obstruam nossa capacidade de pensar,
mas que favorecem infinitamente nosso fluir, donde o bom sera aquilo que, ao nos ligarmos,
permite que nos liguemos também a muitas outras coisas, € 0 mal, por outro lado, serd aquilo
que fixa nossa imaginagdo, obstruindo nossa capacidade de variar, de nos ligarmos a outras

coisas, de pensarmos outramente.

Assim, retomando a questdo colocada acima, interessa notar que ndo foi por acaso que
Espinosa s6 agora tenha chegado a esse ponto, pois este € o resultado de um longo percurso de

conflito e experimentacdo com as coisas (pessoas e coisas), decorrente de todo o caminho

$1Espinosa chega a menciond-la textualmente na Etica: “Parece que o Eclesiastes tinha em mente a mesma coisa
quando disse: Quem aumenta seu saber, aumenta sua dor” (EIV, P17, esc.).
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realizado desde o primeiro pardgrafo de seu prélogo, quando menciona suas vivéncias
relacionadas aos objetos que lhes traziam sentimentos de futilidade, temor e impoténcia, até
chegar as experiéncias mais reconfortantes descritas no pardgrafo 11, quando o filésofo relata
que, mesmo ndo podendo se livrar da avareza, da sensualidade e do amor da gldria, percebia
entretanto que quando se ocupava destes pensamentos, ou quando experimentava esta continua
variacdo de ideias, sentia que sua mente aos poucos se afastava daquelas coisas e se punha a
pensar na institui¢do de uma vida nova. Bem mais do que isso, ou em todo caso o mais
admirdvel, é que Espinosa vai finalmente chegar a conclusio de que o percurso de aquisicao do
bem verdadeiro de modo algum tinha como efeito a sumdria eliminagdo dos bens ordinarios>2,
isto €, de que tal aquisi¢do ndo se fazia a partir de um afastamento ascético do mundo, de sua

recusa, mas sim por uma outra forma de organizacdo do mesmo, cuja aquisi¢ao so foi possivel

dada a espessura existencial adquirida em sua experimentacdo com as coisas do mundo mesmo.

[...] percebi que a busca das riquezas ou o prazer dos sentidos e o0 amor da gléria eram
nocivos sé na medida em que procurados por si mesmos € nio como meios para
alcancgas outros fins; em verdade, procurados s6 como meios serdo moderados e
causardo muito pouco prejuizo; até, pelo contrario, conduzirdo ao fim pelo qual sdo
procurados, como em lugar préprio mostrarei (71E, §11).

Ora, tudo se passa como se, anterior a emenda do intelecto, fiz€ssemos um mal uso das
coisas que nos circundam, como se, ao invés de agirmos, padec€ssemos diante das mesmas,
como se o que caracterizasse a ligacdo da mente com seus objetos fosse uma relacdo de
restricdo, de passividade e de arrastamento em mudltiplas dire¢cdes, ao passo que a
experimentacao dessa ordem de funcionamento ou dessa natureza mais complexa nos levasse a
um ponto de vista a partir do qual ja ndo fizesse mais sentido falar de bem e de mal, onde o bem
verdadeiro serd entdo definido como qualquer coisa que pode ser meio para alcancar a perfeicao
ou, ja nos termos da Etica, que possa levar ao aumento de nossa poténcia de existir. Como nota
Resende (2013) a esse respeito, o que Espinosa narra, apds esta experiéncia crucial € que “Ja
ndo se trata mais de uma ideia abstrata e negativa acerca do que deveria, por oposi¢cdo aos bens
ordinarios, ser o ‘verdadeiro bem’, mas sim de uma experiéncia concreta da comunicabilidade

do verdadeiro bem. E essa experiéncia concreta que altera o quadro afetivo” (p.77).

32 Como afirma Livio Teixeira (2004) “O filosofo ndo despreza esses bens comuns, a despeito de sua inanidade e
até de sua possivel nocividade. Ndo sdo coisas de somenos o dinheiro, os gozos da vida ou o gozo do poder. Nao
se pode sacrificd-los impensadamente. Talvez sejam os Unicos bens do homem” (p.11). Nesse mesmo sentido,
Rezende (2013) adverte que “Esse seria o caso do asceta, que, em nome de um supremo bem transcendente,
extramundano, oposto a finitude, nega esta dltima, isola-se da vida social e recusa o mundo. (P.76). Vale ressaltar
também que € aqui que se encontra o sentido da preferéncia pelo termo “emenda”, ja que ndo se trata de extirpar
ou de corrigir algo de uma vez por todas, mas si de dispor as coisas de outras maneiras.
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Os bens ordindrios — reorganizados afetivamente num processo que € agdnico - € nao
meramente contemplativo ou representativo - deixam portanto de ser nocivos e passam a ser
integrados como partes internas 2 prépria dinimica do real. E por isso que eles ndo poderiam
ser absolutamente rejeitados desde o inicio, sob pena de negar a prépria possibilidade de
conservacdo de nosso ser, que reside em tomd-los em relacdes tais que possam nos fornecer
uma continua regeneracdo na imanéncia de seus usos, como remédios, pode-se dizer. Ou seja,
eliminar sumariamente as dores e as contendas envolvidas nesta dindmica € eliminar a prépria
possibilidade de aprendermos com elas, ou de construirmos uma sadde. Veja-se bem, o remédio
ndo € aquilo que elimina essa conflitividade afetiva de base, pois ela € a prépria dinamica
constitutiva de uma sadde por fazer. Seu continuo variar e sua complexificacdo sdo, inclusive,
caracteristicas do direito de guerra de cada coisa, isto €, aquilo que impede a fixacdo de nossa

imaginacgdo, transformando-nos em servos de algo ou de alguém.

Neste momento Espinosa termina sua narrativa de cardter pessoal e passa a tecer, ja no
§12 do TIE, algumas consideragdes tedricas a respeito daquilo que entende por verdadeiro bem.
E nessa ocasifio que vai aparecer uma outra grande linha do pensamento espinosista além da ja
mencionada acima, que foi a que indicava a intrinseca relacao entre conhecimento e afetividade.
Aqui Espinosa comega relembrando que tanto bem quanto mal s6 se dizem em sentido relativo,
e que nenhuma coisa pode ser dita perfeita ou imperfeita se considerada apenas em sua natureza
(§12). Ainda segundo este, o modo de perceber as coisas como obtendo valor em si mesmo,
como sendo o soberano bem, diz respeito a uma limitagdo da mente humana, uma ilusdo da
consciéncia que, em sua condi¢do natural, acaba julgando as coisas de acordo com suas proprias
inclinacdes®’. Essa referéncia que o homem faz das coisas a partir de seus préprios interesses
ndo €, entretanto, considerada errdnea por Espinosa, mas sim parcial, donde a necessidade de
emenda-la, colocando-a em perspectiva com um todo maior da qual ela mesma é uma parte.
Como afirma o proprio Espinosa no final do mesmo paragrafo 12, a natureza superior a que
busca, ou o soberano bem, € o “conhecimento da unido da mente com a natureza inteira”. De
posse disso, e ainda segundo o mesmo, ¢ possivel chegar “a compreensdo que tudo o que
acontece, acontece segundo uma ordem eterna e segundo leis imutdveis da natureza” (§12), e
ndo em adequacdo com a consciéncia humana. Isso passa, evidentemente, por uma

desvalorizacdo do homem como possuidor de uma jurisdicao privilegiada na natureza, assim

33 Esta critica vai aparecer de forma bastante nitida no apéndice da parte I da Etica: “Pois a perfei¢do das coisas
deve ser avaliada exclusivamente por sua propria natureza e poténcia: elas nao sdo mais ou menos perfeitas porque
agradem ou desagradem os sentidos dos homens, ou porque convenham a natureza humana ou a contrariem”.
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como da mente como uma coisa (substancia) separada das outras (ilusdo da livre consciéncia).
O Homem nao é um mundo dentro do mundo, donde uma psicologia espinosista s6 poder ser
pensada a partir de linhas, superficies e corpos, € nunca a partir de uma interioridade solipsista.

Ha4, portanto, pelo menos dois grandes postulados relativos ao problema da educacio,
do conhecimento, ou da emendo do intelecto em Espinosa: o da vinculagd@o intrinseca entre
plano afetivo e plano racional; e o de que o homem e sua mente estdao ligados a um todo que os
ultrapassa, sendo necessariamente determinado por este. Estao langados assim os principios da
emenda do intelecto. Isso quer dizer que, nao estando de posse do entendimento de que o
conhecimento € ele mesmo um afeto, e de que somos um modo da natureza infinita, ndo ha cura
para a inteligéncia, nem portanto educagdo, pelo menos no sentido da emancipagdo, ou da

institui¢do de uma vida nova, como propde Espinosa.

Toda a discussdo feita até aqui, vale ressaltar agora, € aquela que antecede os pardgrafos
14 e 15 do TIE, que sdo justamente aqueles que vao destacar com maior énfase dentro da
doutrina espinosista a necessidade de uma educa¢do dos homens e também da juventude. Isso
quer dizer que, antes de cuidar da moral social e da educacado, “é necessario pensar no modo de
curar a inteligéncia™**, diz Espinosa no pardgrafo 16. Como afirma Rezende (2013) a respeito
deste mesmo paragrafo, “sem que o intelecto esteja de plena posse de seus principios [...] a
moral, a educacdo das criangas, a medicina e a mecanica poderiam degenera-se em ctimplices

b t)

da servidao” (p.87). Ou seja, antes de cuidar dos jovens, os adultos precisam cuidar de si
mesmos, e todo o meu jeito pedagdgico € efeito da relagdo que o educador guarda com o proprio
pensamento, relacdo que, como dissemos no primeiro capitulo, costuma ser uma reproducao do

pensamento de Estado.

E neste sentido também que Livio Teixeira (2004, p. 10) vai afirmar que a doutrina da
salvacdo pelo conhecimento em Espinosa estd ligada ao conhecimento de nossa propria
inteligéncia: “[...] ndo ha para o homem nenhuma verdade, a ndo ser a que € criada pela sua
propria inteligéncia. [...] Em vista disso, o que importa é conhecer nossa prépria inteligéncia
[...]”. Retomando uma vez mais o que diziamos com Deleuze (2002) no inicio, trata-se de
conhecer a intelecto em suas proprias relagdes, mostrando que o pensamento ultrapassa a
consciéncia que temos dele ou, dito nos termos do préprio T1E, trata-se de compreender que a

mente esta ligada a um todo que a ultrapassa, ndo sendo portanto uma unidade, senhora de si

34Vale ressaltar que o “antes” aqui ndo diz respeito a um exercicio de preparagdo que antecede a vida mesma, como
€ o caso da moratdria social produzida pela escolariza¢cdo moderna. Curar a inteligéncia diz respeito a uma maneira
de viver, no sentido de uma dietética na relacdo com tudo o que existe.
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mesma; € que esta compreensao possui um elemento afetivo, isto €, ndo basta ter o
conhecimento racional deste todo, j4 que o aumento da poténcia requer variadas
experimentacdes que promovam complexos arranjos afetivos com o mesmo, capazes de fazer
com que nds mesmos possamos variar de infinitas maneiras. Nosso intelecto, nossas ideias, ou
nossa mente esté ligada a infinitas outras mentes, ndo sendo uma substancia, mas sim uma parte
ligada a outras, donde podermos concluir que somos desde ja uma multiddao. Ao mesmo tempo,
essa unido de partes obedece a uma dindmica de forcas afetivas, e nao a uma ordem racional
superior, anterior, ou externa a esse plano, liberada do mesmo e por isso capaz de emitir
decretos. Em suma, pensamos a partir do modo como nossos corpo-mentes sdo afetados no

mundo.

Tudo isso se tornard ainda mais claro com o desenvolvimento do pensamento de
Espinosa, sobretudo em sua obra magna que é a Etica, assunto de nosso préximo tépico. Em
todo caso, ja podemos ver aqui os afeitos “escandalosos” produzidos pela cura do intelecto
naquelas trés ilusdes da consciéncia apontadas por Deleuze (2002) , quais sejam as de que nao
somos sujeitos livres e fundantes da experiéncia (ilusdo da consciéncia); a de que nao existe
valor em si (ilusdo dos valores), e a de que a tristeza ndo pode ser boa, uma vez que ela indica

uma fixacdo e, portanto, uma impoténcia da mente (ilusdo das paixdes tristes).

2. Das relacdes entre corpo, mente e conhecimento na Etica de Espinosa

Eis o que é prodigioso tanto no corpo como na mente: esses conjuntos de partes vivas

que se compdem e decompdem segundo leis complexas (Deleuze, 2002).

O livro II da Etica € aquele que se destina a nos esclarecer, como o proprio titulo sugere,
“a natureza e a origem da mente”. Logo em sua primeira proposi¢ao, Espinosa vai afirmar que
“O pensamento € um atributo de Deus, ou seja, Deus € uma coisa pensante” (EIL, P1). Diferente

do cogito ergo sum cartesiano, que, segundo Espinosa, teria invertido a ordem correta do
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filosofar®, o holandés ndo vai partir de um sujeito ou de um eu particular para depois chegar
ao pensamento. Bem ao contrério, ele parte do pensamento (De Deus) para somente depois
chegar ao homo cogitans (0 homem pensa), uma vez que a substancia eterna e infinita que é
Deus ndo necessita do homem para existir nem ser concebida. Ao partir Deus, o que Espinosa
faz é desqualificar a consciéncia humana como suporte isolado do pensar, dessubjetivando o
pensamento assim como prometera no 7/E ao dizer que “tudo o que acontece, acontece segundo
uma ordem eterna e imutdvel da natureza”, nao chagando a consciéncia humana, em sua

fraqueza, a alcancgar facilmente esta ordem (77E, §12 e §13)%.

Deus, como o define na Etica [, é um “ente absolutamente infinito, isto &, uma substancia
que consiste de infinitos atributos, cada um dos quais exprime uma esséncia eterna ¢ infinita”
(E1, Def 6). Tais atributos, constituindo a esséncia da natureza absoluta de Deus, existem
necessariamente. Isto €, os atributos constituem a esséncia mesma da substincia, ndo sendo
portando algo como o seu produto. Assim, tudo o que existe ou € um atributo de Deus ou € uma
modificacdo (afeccdo) desses mesmos atributos (E1, P14, corol.2), pois Deus € causa imanente
e ndo transitiva das coisas. Dito de outra forma, Deus nio se separa da sua criatura, sendo causa
de sua existéncia e, a0 mesmo tempo, causa de sua continua perseverancga no existir (E1, P18 e
P24, Cor.). A rigor, € a propria ontologia da criagdo, bem como a da falta, que aqui perde o seu

sentido, dando lugar a uma ontologia da produ¢io®’. Deus nio cria nada, mas produz em sendo.

Dos infinitos atributos que constituem a natureza inteira que € Deus, conhecemos apenas
dois, que s@o pensamento e extensdo. Tais atributos, como suposto acima, sdo esséncias
actuosas que se modificam engendrando tudo o que existe, produzindo mundos (pessoas e
coisas). Tudo o que existe, diz Espinosa, exprime a natureza de Deus, ou seja, exprime a sua
esséncia necessariamente, “E ndo existe nada de cuja natureza ndo se siga algum efeito” (E1,

P36). E por isso que podemos dizer, em termos espinosistas, que existir ativamente significa

35“H4 muitos que afirmam também que 2 esséncia de uma coisa pertence aquilo sem o qual a coisa niio pode existir
nem ser concebida. E acreditam, assim, ou que a natureza de Deus pertence a esséncia das coisas criadas ou que
as coisas criadas podem existir ou ser concebidas sem Deus ou, ainda, o que € mais provavel, ndo conseguem se
decidir. Isso ocorre, creio, por ndo terem observado a ordem exigida do filosofar. Pois em vez de considerarem,
antes de tudo, como deveriam, a natureza divina, j que ela € primeira, tanto na ordem do conhecimento quanto na
da natureza, eles julgaram que ela € a dltima na ordem do conhecimento e que as coisas chamadas de objetos do
sentido sdo primeiras relativamente a todas as outras” (EII, P10, esc.).

%Vale ressaltar que Espinosa ndo estd vetando ao homem o conhecimento da Natureza, mas sim se referindo a
uma condi¢do de ignorancia ou de impoténcia que pode ser transformada paulatinamente, levando o homem ao
conhecimento progressivo da Natureza inteira. Deus é, em Espinosa, absolutamente inteligivel, nido se
assemelhando, portanto, ao Deus cristdo da providéncia, dos mistérios e do abrigo da ignorancia.

37 Segundo Chaui (1990, p. 60), a grande novidade do Espinosismo seria esta de imprimir o infinito no finito, ou
seja, de conceber os modos finitos como determina¢des do préprio infinito.
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causar, € ndo apenas ser causa. Dessa forma, ser um modo ou uma parte finita da poténcia
infinita de Deus € ser um grau de poténcia que necessariamente afirma algo dela e nela mesma,
que produz em sendo. Algo que cria, como € o caso do intelecto, suas proprias verdades. E por
existirmos em Deus, e ndo por sermos sua criatura, que podemos criar. Como dissera Deleuze

(2009), Espinosa nao abandona Deus porque com Deus tudo € permitido.

De volta a “natureza da mente” na parte II, Espinosa vai nos dizer entdo que, além de
ser uma coisa pensante, Deus é também uma coisa extensa, e que a extensao se explica pela
mesma necessidade relativa ao atributo pensamento (EII, P2, Demos.). Assim, tudo o que se
segue da necessidade imanente de Deus se expressa simultaneamente a partir dos atributos
corpo e pensamento. O homem €é uma dessas coisas, isto €, um efeito das modificacdes definidas
dos atributos de Deus. Sua mente €, portanto, uma parte do intelecto divino, assim como o seu
corpo o ¢ da extensdo. “A ordem e a conexao das ideias € 0 mesmo que a ordem e a conexao
das coisas [...] a substancia pensante e a substincia extensa sdo uma sé e a mesma substancia,

compreendida ora sob um atributo, ora sobre outro [...]” (EIl P7 e EII, P7, esc.).

De tudo o que se segue da esséncia de Deus ha portanto uma ideia (EII, P3), e a mente
humana € essa ideia, isso €, a mente é uma ideia do corpo existente em ato. Ao definir a mente
como ideia do corpo, Espinosa tomara todo o cuidado de ressaltar que esta se diferencia de uma
simples percep¢ao, onde a mente seria algo passivo perante o seu objeto, pois € enquanto coisa
pensante que esta opera, ou seja, ¢ da necessidade do pensamento formar ideias daquilo que se
passa no corpo>®. Assim, a causa da ideia é sempre outra ideia. Ou melhor, um modo singular
do pensar é sempre efeito de uma conexdo complexa de outros modos do pensar. Por isso a
mente ndo € uma substancia, mas sim um modo do pensar inserindo numa rede causal de
infinitos outros modos do pensar sem nenhum fundamento transcendente (EII, P9, Dem.).

Reside aqui o sentido da afirmacgdo do TIE, segundo a qual a mente estd ligada a um
todo que a ultrapassa. Mas nao € s isso, pois, se por um lado a mente € definida como o efeito
de um agenciamento complexo de outras ideias até o infinito, a0 mesmo tempo ela ndo pode
deixar de ser concebida como ligada a um corpo, uma vez que “o objeto da ideia que constitui

a mente humana € o corpo, ou seja, um modo definido da extensdo, existente em ato, e nenhuma

380 ser formal das ideias ¢ um modo do pensar (como é evidente por si mesmo), isto é (pelo cor. da prop. 25 da

P. 1), um modo que exprime de uma maneira definida a natureza de Deus enquanto coisa pensante. Nao envolve,
portanto (pela prop. 10 da P. 1), o conceito de nenhum outro atributo de Deus e, consequentemente (pelo ax. 4 da
P. 1), ndo é efeito de nenhum outro atributo que nao o do pensamento. Portanto, o ser formal das ideias reconhece
Deus corno a sua causa, enquanto considerado exclusivamente como coisa pensante, etc. C. Q. D.” (EII, P5, Cor.).
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outra coisa” (EII, P13). Assim, os pensamentos ¢ as ideias que a mente ¢ determinada a formar
tém as afecgdes do corpo como contetido, pois “tudo aquilo que acontece no objeto da ideia que
constitui a mente humana deve ser percebido pela mente humana” (EII, P12). E a propria nogio
de afeto, definido na EIII como as afec¢des do corpo e sua ideia, que vai operar esta unido. Os
afetos sdo as variacdes (transi¢des) do corpo e sua ideia, e se o corpo ndo pode determinar a
mente a pensar nem a mente pode determinar o corpo ao movimento, é porque estes dizem
respeito ao esforco de “uma sé e mesma substancia”’, de modo que € num Unico € mesmo

movimento, como notou Deleuze (2002)*

, que serd possivel captar a poténcia do corpo e a
forca da mente, donde podemos concluir que o que pode uma mente vai de par como o que

pode um corpo, e vice-versa.

Como ja o dissemos acima, Espinosa afirmara no T/E que a emenda do intelecto estava
ligada a esses dois pressupostos: que a mente estd ligada a um todo que a ultrapassa
infinitamente; e que esta ligacdo estd diretamente implicada com algo afetivo, com uma
dimensao corporal, podemos dizer agora. Esta €, nos termos do holandés, a natureza superior
da mente, isto €, o “conhecimento da unido da mente com a natureza inteira”. Como também o
dissemos, a posse de tal entendimento, segundo Espinosa, nos faria chegar “a compreensao que
tudo o que acontece, acontece segundo uma ordem eterna e segundo leis imutaveis da natureza”
(TIE, §12), e ndo em adequagdo com a consciéncia humana. Esta é, em todo caso, a imagem do
sébio apresentada na EV, destinada a demonstrar em que consiste a poténcia do intelecto ou a
liberdade humana: “A medida que a mente compreende as coisas como necessarias (ou seja,
que ela € determinada a operar em virtude de uma concatenacao infinita de causas), ela tem um

maior poder sobre os seus afetos, ou seja, deles padece menos” (EV, P6).

Afirmamos também, citando Resende (2013, p.87), que sem que o intelecto estivesse de

o ~ . €« r 1 ix

plena posse desses seus principios, a educacdo degenerar-se-ia em “cumplice da servidao”.
Também Sévérac (2014), num sentido que nos parece semelhante, vai afirmar que, pensar a
educagdo como ética, e ndo como valores morais a serem ensinados ou principios de conduta a
serem inculcados, significa enveredar-se por uma reflexdo daquilo que a mente pode fazer
“enquanto ela esta relacionada com outras mentes”. Isso seria, segundo o autor, afastar-se de

um paradigma de inspiragdo cartesiana que, por um lado, concebe a mente como

3 “E, pois, por um inico movimento que chegaremos, se for possivel, a captar a poténcia do corpo para além das
condicdes dadas do nosso conhecimento, e a captar a forca da mente, para além das condi¢des dadas da nossa
consciéncia” (Deleuze, 2002, p 24).
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substancialidade independente e separada do corpo, isto €, do conhecimento como oposto ao

afeto; e, por outro lado, concebe o individuo como apartado da coletividade.

z

[...] a mente ndo € uma substancia, por ser inserida numa rede de ideias que a
determinam a pensar. Mas a mente ndo é apenas uma ideia ligada a outras ideias: ela
também € uma ideia cujo objeto € o corpo; ela é a consciéncia, embora geralmente
muito limitada, do corpo [...] Posto isso, as ideias (ou os pensamentos que a mente é
determinada a formar) t€m sim algo do corpo como contetddo [...] Se o spinozismo é
uma verdadeira filosofia do corpo, é porque ele promove este de forma tdo nitida que
nio se pode mais compreender o que uma mente pode, sem compreender
simultaneamente o que um corpo pode (e, como se sabe, até agora, ninguém pode
determinar o que pode o corpo) (p.160/161).

De forma bastante similar, num texto que se destina a ‘“contribuir para o debate
pedagogico na América latina”, Tatian (2015) vai dizer que se existe uma filosofia Espinosista
da educacdo, voltada para a emancipacdo intelectual e, portanto, ética, esta consistiria numa

compreensdo voltada precisamente para o modelo do corpo do qual falamos acima.

Nadia, hasta ahora, ha determinado lo que puede la Mens [...] Lo que puede decirse
del cuerpo puede decirse de La mente, no porque sean entidades paralelas sino
precisamente porque son lo mismo [...] esa naturaleza pensante estd sin embargo
abierta a uma indeterminacién radical, a uma vulneracién, a um despojo, también a
uma aventura y uma construcién. No sabemos lo que puede uma inteligéncia, La
inteligéncia de cualquiera (p.1).

Como nota o autor, dizer que o homem pensa (homo cogitat), na forma de um axioma,
como aparece na EII, é afirmar algo que se revela por si mesmo, que ndo requer demonstragao.
Assim, “homo cogitat” é uma condi¢do comum de todos os homens que, em seu laconismo,
quer dizer que essa natureza pensante do homem estd aberta a uma indeterminacao €tica radical
que € andloga a consagrada expressao espinosista segundo a qual ndo sabemos o que pode um

corpo (EIII, P2, esc.), modelo ético por exceléncia.

Desse modo, o problema pedagdgico poderia ser situado numa modificacdo desta
conhecida passagem relativa ao corpo sem que, no entanto, ela perdesse todo o seu sentido:
“Nao sabemos o que pode uma inteligéncia” assim como nao sabemos o que pode um corpo,
uma vez que se trata de uma unidade. Com efeito, e sob esse aspecto, o que ndo se pode dizer
do corpo € o mesmo que nao se pode dizer da mente. Afirmacdo de ignorancia que €, a0 mesmo
tempo, uma declaragdo de confianga, uma indeterminacdo emancipadora relativa a sua poténcia
indefinida de pensar e criar. Declarac@o de ignorancia que €, como afirmou Deleuze (2002), o
correlato da afirmacdo especulativa, de uma verdadeira ética do conhecimento enquanto

experimentacao.

Dado esta segunda caracteristica da mente, desse modelo que vai de par com o que pode
o corpo, Espinosa vai dizer entdo que seu conhecimento estd condicionado a uma compreensao

adequada da natureza do corpo, e, para além disso, que a prépria diferenca entre uma ideia e
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outra, bem como a superioridade de uma mente sobre outra mente, esta sujeita ao conhecimento

da natureza de seu objeto que € o corpo (EII, P13, esc.).

Digo, porém, que, em geral, quanto mais um corpo € capaz, em comparagdo com
outros, de agir simultaneamente sobre um nimero maior de coisas, ou de padecer
simultaneamente de um nimero maior de coisas, tanto mais sua mente € capaz, em
comparagdo com outras, de perceber, simultaneamente, um niimero maior de coisas.
E quanto mais as ag¢des de um corpo dependem apenas dele préprio, e quanto menos
outros corpos cooperam com ele no agir, tanto mais sua mente é capaz de compreender
distintamente. E por esses critérios que podemos reconhecer a superioridade de uma
mente sobre as outras, bem como compreender por que ndo temos de nosso corpo
sendo um conhecimento muito confuso, além de muitas outras coisas, as quais
deduzirei, a seguir, do que acabo de expor” (EII, P13, esc.).

E nas teorizacdes que se seguem ao escélio da P13 da EII, conhecidas como sua pequena
fisica, que Espinosa definird o que ¢ um corpo. “Os corpos se distinguem uns dos outros em
razdo do movimento e do repouso, da rapidez e da lentiddo, e ndo em razao da substancia” (EII,
P13, Ax. 2, Lem1). Um corpo ndo € uma substancia ou uma coisa separada das outros, mas um
modo, uma parte intensiva de um todo do qual depende seu esforco, seu movimente e seu
repouso, sua velocidade e sua lentiddo. Essa diferenciacdo relativa ao movimento, segundo
Espinosa, € aquilo que se refere sobretudo aos corpos mais simples (que, embora em graus
variados, sdo todos animados, isto €, possuem pensamento). Todavia, hd ainda os corpos mais

compostos, cuja distin¢do, por sua vez, dar-se-a pelo seu grau de composicao.

Quando corpos quaisquer, de grandeza igual ou diferente, sdo for¢ados, por outros
corpos, a se justaporem, ou se, numa outra hipétese, eles se movem, seja com 0 mesmo
grau, seja com graus diferentes de velocidade, de maneira a transmitirem seu
movimento uns aos outros segundo uma proporg¢ao definida, diremos que esses corpos
estdo unidos entre si, e que, juntos, compdem um s6 corpo ou individuo, que se
distingue dos outros por essa unido de corpos (EII, P13, Def.).

O corpo humano é um desses corpos compostos, € o que diferencia sua mente das outras
mentes, bem como sua superioridade com relacdo as outras coisas animadas, é precisamente
esse grau de composic¢ao ou essa multiplicidade convergente de corpos ou de individuos que o

constitui, uma vez que o que caracteriza a relacao entre corpo e mente € uma uniao.

Post. 1. O corpo humano compde-se de muitos individuos (de natureza diferente),
cada um dos quais é também altamente composto. Post. 3. Os individuos que
compdem o corpo humano e, consequentemente, o proprio corpo humano, sio
afetados pelos corpos exteriores de muitas maneiras. Post. 4. O corpo humano tem
necessidade, para conservar-se, de muitos outros corpos, pelos quais ele é como que
continuamente regenerado. Post. 6. O corpo humano pode mover e arranjar 0s corpos
exteriores de muitas maneiras.

E a partir destas postulagdes que Espinosa chegard a conclusio, logo nas proposicoes

seguintes (P14 e P15 da EII), de que quanto mais composto for um individuo, maiores sdo as
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coisas que sua mente pode perceber, a0 mesmo tempo que também podem ser maiores seus
conflitos e confusdes, como ja fora indicado no final do escélio da prépria P13. Os corpos
afetam-se mutuamente, compdem-se, decompdem-se, formam individuos mais complexos,
destroem outros, agenciam-se parcialmente a alguns, sdo indiferentes a outros. Sdo em si
mesmos ja uma multiplicidade que se relaciona com outras, que, por sua vez, possuem também

graus variados de composic¢ao.

E o que ¢ a mente humana? A mente humana € a ideia deste regime complexo de
afeccoes variaveis entre os corpos. Como diz Espinosa, “A ideia que constitui o ser formal da
mente humana 4 a ideia do corpo, o qual compde-se de muitos individuos altamente compostos
[...] A ideia que constitui o ser formal da mente humana nao € simples, mas composta de muitas
ideias™’, donde podemos concluir que a mente humana é a ideia de uma multiddo. Eis o
prodigioso de que fala Deleuze (2002), “esses conjuntos de partes vivas que se compdem e

decompdem segundo leis complexas”.

Pensar o homem e sua mente (ou seu intelecto) enquanto um conjunto de partes vivas
que compdem-se e decompdem-se segundo leis complexas - isto €, a partir de um modelo que
€ o do corpo - produz um duplo deslocamento na tradicdo cartesiana de produgdo do
conhecimento, isto é, dos modos de relacdo com a producdo da verdade que subsistem como
hegemonicos, sobretudo no que concerne aos processos educacionais instituidos. O primeiro
deslocamento € a hipdtese epistemoldgica de um puro sujeito do conhecimento capaz de relegar
os afetos a um segundo plano, ou mesmo de silencid-los, uma vez que estes seriam fontes de
erro. Nesta perspectiva, as relagdes entre afeto e razdo, ou entre corpo e mente, serdo concebidas
de forma dicotdomica, onde o conhecimento serd interpretado como um dominio da mente sobre
o corpo, ou da razdo sobre os afetos. J4 o segundo refere-se a separacdo entre individuo e

coletividade, concebidos também como instincias antagonicas.

Quanto ao primeiro ponto, a primeira distin¢do entre Espinosa e os paradigmas de base
cartesiana diz respeito as causas das paixdes ou do padecimento. Para Descartes, as paixdes t€m
como causa as acdes do corpo. Concep¢ao que fundamenta-se, como mostra Deleuze (2002,
p.24), no “principio tradicional em que se funda a Moral como empreendimento de dominagao
das paixdes pela consciéncia: quando o corpo agia, a alma padecia, dizia-se, e a alma ndo atuava
sem que o corpo padecesse por sua vez (regra da relacdo inversa).” A consequéncia dessa

concepcdo € nossa velha conhecida, qual seja a hip6tese de um suposto sujeito do conhecimento

40 ETI, P15, esc.
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desinteressado que desconfia de tudo aquilo que se relaciona com os apetites humanos,
refletindo um ideal de verdade ou de neutralidade que bloqueia aos afetos a possibilidade de
contribuir para uma apreensao virtuosa do mundo. Aqui os sentimentos t€ém um papel negativo,
eles turvam, perturbam ou colorem demasiadamente a compreensao original das coisas, por isso
qualquer consideracdo de cunho afetivo deve ser mantida em siléncio. O conhecimento
verdadeiro estaria entdo envolvido com a maxima neutralidade do sujeito e com um minimo de
corpo, uma vez que, no que diz respeito a aquisi¢do do conhecimento, este € o lugar da confusao,
dos conflitos, dos excessos e, portanto, do erro. A mente, enquanto uma substancia, deve buscar
o conhecimento num movimento de nega¢ao ou de supressao das varidveis corporais e afetivas.

Diferentemente, para Espinosa corpo e pensamento ndo sao sustancias separadas, mas
dois registros de uma mesma substancia, de modo que aquilo que € a¢do no corpo é também
acdo na mente, e vice-versa. Dessa forma, o padecimento ndo podera ser entendido da mesma
forma. Dado sua unidade radical, a relacdo entre corpo € mente ndo pode ser compreendida
como uma regra de relacdo inversa, pois ndo ha nada no homem que esteja inclinado a seu
padecimento (EIII, P4 e 6), portanto a causa das paixdes vai ser compreendida de outra maneira
(E1V, P2,3.4 e 5). A impoténcia do homem diz respeito a uma confrontacdo deste com a
natureza inteira, ou com o coletivo, se quisermos. E neste sentido que tanto o corpo como a
mente (enquanto uma unidade e enquanto poderes de afetar e ser afetado) sao determinados por

um jogo de forgas que os ultrapassa infinitamente, como vimos também no T7E.

Assim, para que se compreenda a poténcia ou a impoténcia da mente humana é
necessario compreender a forca da natureza e também nosso lugar como parte desta. E preciso
adquirir, como postulado pelo principio da emenda do intelecto, “o conhecimento da unido da
mente com a natureza inteira” (71E, §13). A impoténcia no homem é explicada pela poténcia
da natureza, ela ndo tem origem privada. Dessa forma, sua alegria, bem como seu sofrimento,
sdo sempre politicos. “O homem ndo é um império no império”, e portanto o poder da mente
sobre a cadeia causal de variacdes afetivas as quais estd submetida é extremamente limitado, e
ndo ilimitado como em Descartes. O que estd em jogo aqui, mais uma vez, é a desvalorizagcao
do modelo da livre vontade, uma vez que a mente, assim como o corpo, seguem determinacdes
necessdrias da poténcia infinita da natureza (EII, P48). Com efeito, ndo h4, em Espinosa, a
possibilidade da supressdo dos afetos a partir de uma livre vontade do intelecto. Bem ao
contrério, sdo os julgamentos da consciéncia que estdo subordinados a estes (EIII, P9, escol),

coisa que podemos ignorar, permanecendo reprodutores desta ilusdo (passividade), ou entdo
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compreender e transformar, a partir de uma genealogia das causas que, por sua vez, estd

intrinsecamente relacionada com uma a¢@o, uma atividade.

A critica que Espinosa vai fazer a Descartes € que este admite uma poténcia absoluta da
mente para aplacar as paixdes, o que para ele ¢ um sonho de olhos abertos. Estando em relacdes
com muitos outros, o corpo-mente sofre afeccoes, ele ndo pode deixar de afetar e ser afetado de
infinitas maneiras, de compor-se ¢ decompor-se, de variar infinitamente. Eis porque nao
podemos nos manter neutros ou indiferentes as coisas, pois o campo dos afetos, das acdes e das
paixdes, ndo se separa dessa dimensdo ontolégica que abriga o corpo-mente humano em sua
multiplicidade imanente de conexdes varidveis. Assim, em Espinosa, ndo é que a neutralidade
ou o desinteresse seja dificil, ele ndo € sequer possivel. Em meio a este campo bastante
complexo e infinitamente mais potente que ele, o que o homem busca € conservar-se e aumentar
a sua poténcia, coisa que s0 se realiza pelo aumento de sua sensibilidade e de sua agdo no mundo

e com o mundo, isto €, com o aumento de sua capacidade de afetar e ser afetado.

Assim, nao ha, em Espinosa, uma tendéncia essencial no humano que o impeliria a busca
da verdade num campo puramente epistemoldgico e, portanto, neutro e desinteressado. O que
ha ¢ um “desejo de viver feliz ou de viver e agir bem [...], que € a propria esséncia do homem,
o esfor¢o pelo qual cada um se esforca por conservar o seu ser” (EIV, P21, Dem.). Esse esfor¢o
por conservar-se, por aumentar sua alegria e repelir a tristeza, relativo ao direito de guerra de
cada coisa, € a propria esséncia do homem, constituindo-se assim como o motor de todos os
processos, incluindo o educativo. Nao o desejo de aprender, mas sim o direito de viver bem, de

aumentar a alegria e combater a tristeza. Como afirma Sévérac (2009),

Ao contrério de Pascal, para quem a segunda natureza do homem, nascida do pecado,
¢ marcada especialmente pela libido sciend, ou ainda, de Hobbes, que define a
curiosidade como um amor do conhecimento natural do Homem, Spinoza [...] ndo faz
alarde nunca, na ética, de certa forma de afetividade que disporia o homem
naturalmente, e favoravelmente, para o conhecimento (p.20).

A curiosidade, e também a admirac¢do, dizem respeito a uma impoténcia da mente, e nao
a um impulso que levaria o homem ao progresso do conhecimento, ou a uma humanidade mais
elevada. A admiracao é uma fixacdo da mente que a impede de fluir ou, nos termos do TIE,
uma distracdo que a impede de ser afetada de muitas outras maneiras (EIIl, Def. Af, 4 ); e a
curiosidade, tdo valorizadas pelas pedagogias modernas de um modo geral, deve dar lugar a
utilidade dos modos de vida singulares dentro daquilo que determina sua capacidade de afetar
e ser afetados em ato (EIII, P59, esc e TTP, Cap. VII, §17). Como ji o demonstramos, o

conhecimento verdadeiro, enquanto verdadeiro, isto €, sem que ele esteja implicado com a
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dindmica afetiva propria ao conatus de cada coisa, isto €, a sua utilidade, ndo tem valor ético,
nem tampouco forca de libertagio*!, o que daria no mesmo, uma vez que a ética Espinosista

visa a liberdade dos modos.

Ao discutir o problema do conhecimento em Espinosa, Sévérac (2009) dard todo o

destaque a este ponto:

Até a ultima proposi¢do, Spinoza mantém essa ideia: o que nos salvard, nio € o vdo
esforco, nascido talvez do conhecimento claro de nossos impedimentos, para nos
livrar dos maus afetos; mas o gozo de certa forma de afetividade, que entdo nos dara
a forca de experimentar menos aquela que ndo faz a nossa felicidade (p.18).

Nao se trata, portanto, de conhecer qualquer coisa, de conhecer por conhecer, de buscar
conhecer tudo ou mesmo de conhecer uma verdade fundamental até entdo escondida. Trata-se
do gozo de certa forma de afetividade que se dd num jogo de forgas afetivas, e sempre politicas,
portanto. Se hd um paradigma para a aquisi¢ao do conhecimento em Espinosa (e portanto para
o0 “instruir-se mutuamente”, como € o caso da educagao), podemos dizer que ele estd assentando
no critério rigoroso da utilidade imanente dos modos singulares em suas relacdes com outros
modos singulares, de modo que este conhecimento, enquanto um bem, precisa ser um bem
comum. Nao se pode, como afirma o filésofo, “conceber nenhuma virtude primeira
relativamente a esta (quer dizer, ao esfor¢o por se conservar)” (EIV, P22). E o que ¢ util a

conservagdo do homem € aquilo que podemos ver explicitado no que se segue:

E ttil a0 homem aquilo que dispde o seu corpo a poder ser afetado de muitas maneiras,
ou que o torna capaz de afetar de muitas maneiras os corpos exteriores; e € tanto mais
util quanto mais torna o corpo humano capaz de ser afetado e de afetar os outros
corpos de muitas maneiras. E, inversamente, é nocivo aquilo que torna o corpo menos
capaz disso (EIV, P38).

Diferente da regra da relacdo inversa cartesiana, o projeto de conhecimento espinosano
se d4 por um aumento da capacidade de agir do corpo, haja vista que a razdo, a virtude, ou a
ideia adequada é o aumento da poténcia de afetar e ser afetado. Assim, o conhecimento em
Espinosa ndo apenas implica uma valorizacdo dos afetos, como € necessariamente afetivo, o
conhecimento nao é, portanto, diferente ou antagdnico ao campo afetivo, mas uma continuidade
deste. Nao € uma imposicao sobre os impulsos naturais, mas um constante conhecimento e

estilizacdo dos mesmos.

41 EIV, P1. “Nada do que uma ideia falsa tem de positivo é suprimido pela presenca do verdadeiro enquanto
verdadeiro. Escdlio. [...] E, igualmente, as outras imagina¢des que enganam a mente, quer indiquem o estado
natural do corpo, quer indiquem um aumento ou uma diminui¢do de sua poténcia de agir, ndo sio contrarias ao
verdadeiro nem se desvanecem por sua presencga [...]”.
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A partir dos trés afetos primdrios, quais sejam o desejo, a alegria e a tristeza (EIIL, P11,
esc.), Espinosa construird toda uma arquitetura de nossa existéncia. Nosso desejo, ou nossa
poténcia de agir, de afetar e ser afetado, varia em fun¢@o dos encontros que vamos fazendo com
os outros entes. A medida que esses encontros aumentam nossa poténcia de agir, vivenciamos
uma alegria, caso contrdrio, experimentamos tristeza. O sentir e o pensar relacionados a essa
experiéncia sdao indissocidveis. Habitamos relagdes de forcas afetivas em luta que
necessariamente contrariam ou contribuem para a nossa perseveragao no ser, para nosso esforco
de agir. Somos, portanto, uma poténcia de afeccdo, uma poténcia de encontro, uma capacidade
de afetar e ser afetado, e quanto mais elevada € esse poder, maior serd nossa capacidade de agir

e de pensar.

Mas o que se passa entre esse plano afetivo, no qual somos atingimos de formas

variadas, e a nossa capacidade de pensar, de inteligir? Ou seja, como podemos pensar melhor?

Obviamente, nos afetando melhor, isto €, fazendo composi¢des que aumentem tal
disposi¢do de nosso corpo a afetar e a ser afetado, a agir. E por isso que dissemos acima que
para Espinosa a superioridade de uma mente estd ligada a seu grau de composi¢do. Como
comenta Bove (2010), dependendo do grau de aumento dessa capacidade de afetagdo, “pode
ocorrer um fendmeno de complexificacdo, de multiplicacdo, de variacdo: essa rede se torna
mais densa e mais articulada. Rede de que? Das nossas aptiddes de afetar e sermos afetados,
simultaneamente. Quando isso acontece a partir de um limiar, podemos ter um tipo de ideia a
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que Espinosa denomina ‘ideias verdadeiras’”(p.29/30). Caso contrdrio, quando essa poténcia
de agir é diminuida ou simplificada, experimentamos tristeza, cujo correlato intelectual € o que
Espinosa chama de “ideia inadequada” ou falsa. Toda ideia expressa um estado afetivo de nosso
corpo, do modo como este é afetado em ato. Nao mais garantia de verdade, a razdo em Espinosa
significa entdo essa poténcia de acdo, de producgdo de efeitos e afetos em meio a outros entes

singulares, “significa ser mobilizado, modificado, transformado, tocado” (Bove, 2010).

E porque esse modelo do corpo, ou do dinamismo das forcas de composicdo e
decomposicdo, diz respeito a um modelo ético por exceléncia? Aqui chegamos a questdo de
nosso capitulo: Porque nele, o que estd em jogo € a produtividade imanente das forcas ndo
teleologicas, que € o procedimento da multiddo. O modelo da livre consciéncia, que admite a
relacdo causal da mente sobre o corpo, € o modelo do individuo e da moral, o qual, como diz
Deleuze (2002, p. 29), “relaciona sempre a existéncia de valores transcendentes™ as forcas: A
consciéncia, a razdo, o Estado, o pastor, a policia, o mestre, o especialista, enfim, o diretor de

consciéncia. Ele coloca a necessidade de um poder transcendente as forcas, de uma mediacao
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necessdria das forgcas por um poder que se coloca como solug@o externa a esse plano. Nesse
sentido, as forcas sempre precisariam ser socializadas por um poder antagonista, uma vez que
a vida, nesta perspectiva, apresenta-se contamina pelo medo e pelo sistema de julgamentos
gerados pela ilusdo da consciéncia; pelos seus desagrados geradores das categorias do bem e
do mal, do justo e do injusto, do normal e do anormal, do mérito e do pecado, da recompensa,
da punicdo, entre outros. Para uma vida concebida desta forma, apenas um poder externo a
prépria vida - razodvel porque ndo sofreria das variacdes afetivas implicadas com o viver
mundano — pode se apresentar como solucdo salvadora. E devido a isso que Espinosa, em seu
TTP, vai dizer que quem deseja dominar deve preocupar-se em parecer o menos humano
possivel. Entretanto, a concepcao Espinosista da produtividade imanente do real, dessas “partes
vivas que compdem-se e decompdem-se segundo leis complexas”, destitui tais categorias. Os
corpos nao sdo mais o lugar do negativo que precisa ser submetido a poderes externos e
antagdnicos, mas forcas vivas de composicdo e decomposi¢do, de criacdo do real social.
Possuem em si mesmos elementos de socializacdo, capazes de acdo e inteligéncia a0 mesmo
tento, corpo e pensamento. Que o homem pensa (Homo cogitat) quer dizer entdo que a
inteligéncia € o comum entre os copos, € que as diferenciacdes vao se dar ndo por uma
deficiéncia intrinseca a cada um deles, mas sim por limitacdes externas, ou seja, por seu
agenciamento com as forcas vizinhas que ora podem limiti-lo, entristecé-lo ou simplificé-lo,

ora podem ajudé-lo, multiplicé-lo, alegra-lo.

Vemos aqui como a alegria ou a tristeza, o acordo ou o desacordo, a verdade ou a
falsidade estdo relacionados a um mesmo fendmeno de ativacdo ou de impedimento das forgas
de agir de um corpo sempre composto, o que quer dizer que o conhecimento nao se separa de
uma dimensdo imediatamente politica e, a0 mesmo tempo, terapéutica. A verdade é um acordo
Otimo entre partes que se alegram mutuamente em regime de igualdade, uma adequacdo entre
as partes do corpo cujo correlato na mente € a ideia verdadeira e, do ponto de vista afetivo, uma
alegria, um contentamento. A saide é uma democracia das partes vivas ou das poténcias, de
modo que a sabedoria ndo serd uma questio de faculdades privadas, mas sim de construcao de
estratégias no plano do coletivo. E aqui ja entramos no segundo ponto que esse modelo do corpo
faz deslocar, que é o da inseparabilidade entre individuo e coletividade. Em Espinosa, a
problematizagdo do individuo como uma multiplicidade de partes é andloga a do corpo politico.
Como indica Bove (2010), “A anélise dos seres humanos e de seus delirios € paralela a anélise

dos corpos coletivos. Isso porque nds ja somos individuos coletivos, constituidos por inimeras
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partes” (p. 32). Somos seres multitudindrios, portanto. O individuo sozinho, como veremos

adiante, € mais uma opinido que uma realidade, segundo Espinosa.

E na propria EII, destinada a descrever a natureza das ideias da mente humana, bem
como em que medida estas diferem das ideias relacionadas as coisas em geral, que Espinosa
definiré o individuo como uma composi¢ao de corpos e, a0 mesmo tempo, a coletividade inteira
como um individuo, estabelecendo assim uma relacdo de coextensividade entre ambos. Entre
um Unico individuo, um grupo destes, uma institui¢do, uma escola, um Estado ou a natureza
inteira, hd apenas uma diferenca de grau de composi¢do ou de complexidade. Dado um ente
singular qualquer, ja estamos diante de uma multiplicidade de agenciamentos de corpos que
comportam relacdes desde sempre politicas, ja que sdo corpos que se esforcam em agir, e muitas

vezes em detrimento de outros corpos mais fracos.

Vimos também que a superioridade das ideias que compdem um individuo tem a ver
com o grau de complexidade ou composi¢ao dos corpos que o formam, e que quanto mais
composto for um individuo, maiores sdo as coisas que sua mente pode perceber, a0 mesmo
tempo em que também podem ser maiores seus conflitos. O pano de fundo desta 16gica
complexissima de composicao e arranjo entre os multiplos individuos que compdem a natureza
inteira obedece a légica da conservagio, expansao e resisténcia dos modos singulares. Relagdes
sempre interessadas de conflito, confronto e alian¢a que ndo se restringem ao plano das rela¢des
entre pessoas, mas também a cada ente considerado particularmente, de modo que é sempre
como um corpo composto e contraditério que os individuos se relacionam consigo mesmos e
com os outros, formando inclusive suas instituicdes. Nesse sentido, podemos dizer que toda
relacdo, e dentre elas a relacdo educativa, se dd sempre no nivel de uma coletividade politica
que se caracterizada por uma conflitualidade de base, sobretudo tendo em vista que tanto a
poténcia como a resisténcia de um modo singular qualquer se dd na relacdo com os outros
modos dos quais ele depende. Estes que, por sua vez, como modos da natureza inteira, também
comportam uma multiddo de corpos, sendo o individuo sozinho “mais uma opinido que numa

realidade” (TP, II, 15).

A grande questdo, e aqui reside o deslocamento que a filosofia espinosista produz nos
modos de conceber o saber e, portanto, as inteligéncias, é que, diferente das concepgdes
formativas tradicionais, que visam dar solucdo ao conflito pela via da reducdo ou da limitagcao
da capacidade de agir dos individuos através de estratégias que vao da prescricao técnicas de
condutas, passam pelas punicoes, até chegar ao uso de medicamentos, Espinosa, ao contrario

disso, vai enxergar na intensificacdo do conflito e no aumento da acdo dos individuos um
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operador de racionalidade capaz de induzir os homens a fortaleza de animo e a propria
concordia (Na@o ha regra de relagdo inversa. Quanto mais conflito, menos domina¢do de uma
parte sobre outras). Assim, hd em Espinosa uma positivagdo do conflito, um elogio da
multiplicidade como garantia da liberdade e também como operador de racionalidade nas
relagdes sociais, prudéncia esta que se assenta perfeitamente, como mostrou Bove (2014), ao
principio antropoldgico de “ndo desejar ser dominado por um semelhante”. Por isso a
democracia € um regime de praticas capaz de comportar a saide do corpo politico, ndo por ela
ser melhor que outros regimes, mas sim por se assentar em préticas de liberdade, ajustando-se

melhor a esse principio antropolégico de ndo dominagao.

Um exemplo da énfase dada a tal pressuposto pode ser encontrado no Cap. IX do TP,

quando Espinosa evoca a histéria romana para dizer que:

Porque se é verdade que enquanto os romanos deliberam Sagunto perece, também &
por outro lado verdade que, se forem poucos a decidir tudo de acordo apenas com o
seu afeto, perece a liberdade e o bem comum. Os engenhos humanos sio, com efeito,
demasiado obtusos para que possam compreender tudo de imediato; mas consultando,
ouvindo e discutindo, eles agucam-se e, desde que tentem todos os meios, acabam por
encontrar o que querem, que todos aprovam e em que ninguém havia pensado antes
(TP, IX, 14).

Como nota Aurélio (2009), o problema surge quando “o governo de um s6 tende a
privatizar a coisa publica e a monopolizar a decisdo, procurando eliminar a diferenca e a
conflitualidade, que sdo inerentes ao politico, enveredando assim por uma violéncia crescente”
(p-48). Como se pode notar, tal fendmeno € andlogo a nogdo de distragdo da mente que aparece
no TIE, quando Espinosa a define como a predominancia ou a usurpagao de uma ideia sobre as
demais, impedindo que a mente possa considerar coisas outras, que ela possa afetar e ser afetada
por outras ideias, restituindo assim o seu fluir e podendo pensar outro. Na ética, esta fixagcdo
politico-afetiva aparecerd também com o nome de “excitagcdo” (Titillatio), que ¢ quando uma
das partes do corpo € afetada em detrimento das demais. Voltaremos a esta condi¢do afetiva

mais adiante, uma vez ela vai se opor ao “contentamento” (Hilaritas), que ¢ o afeto democratico

por exceléncia (Bove, 2010).

Por ora, torna-se necessario dizer apenas que, em Espinosa, € a eliminagdo do conflito,
ou o restringir da multiplicidade, que produz a dominagdo e a violéncia como saidas possiveis.
Isso porque a concérdia, ou a boa organizacdo entre os modos singulares, ndo se produz em
descontinuidade com este plano agonistico da existéncia. Assim como a “ideia adequada” na
mente, a “concédrdia” na relagdo com o outro € a continuacao desse plano de conflito e alianga

que constitui a relagcdo entre os corpos, ou seja, a concordia € um outro modo de colocar em
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jogo o mesmo plano ontoldgico de associacdo e confronto que caracteriza a relacdo entre os
homens. E se a razdo, enquanto continuidade do plano afetivo, corresponde ao acionamento da
capacidade de afetar e se afetado, de criar ideias, afetos e efeitos, a concérdia do corpo politico,
enquanto continuidade desse plano agoénico, supde, do mesmo modo, o aumento de sua
multiplicidade e de sua conflitualidade, de sua capacidade de criar normas, institui¢des, maneira

de aprender, de educar, de amar, entre outros.

Assim, o préprio equilibrio e regulacdo dos individuos pressupde a ativagdo dindmica de
seus multiplos componente, ou, como afirma Espinosa, de seu “impensado” (TP, IX, 14). Tanto
o corpo politico quanto o corpo de um individuo considerado em particular supdem a ativagcao
dessa sua dimensdo ontoldgica de conjunto, dessa multidao de corpos que concorrem com ele
no agir. Dado um individuo qualquer, seja ele uma pessoa, um Estado ou uma instituicao de
ensino, coexiste nele e com ele essa dimensao da multiplicidade, destas “partes vivas” que
compdem-se e decompdem-se segundo leis complexas. Essa dindmica é aquilo que podemos
chamar, com Espinosa, de direito de guerra da multiddo, e é contra ela que as Politicas
Pedagdgicas de Estado se impdem, a partir de uma guerra implicita ou explicita, visando dobra-

la em seu favor, coisa que buscaremos demonstrar no lugar oportuno.

Capitulo III: As relacoes entre o conflito e a Emenda do Intelecto

1. Das crises ou dos conflitos multitudindrios como vetor de cura dos corpos-mentes

Que a valorizacdo dessa dimensao multitudindria da existéncia nos torna mais ativos,
favorecendo assim a construcio de ideias e relagcdes mais virtuosas, é o que revela a propria
noc¢ao de emenda do intelecto no T/E, obra onde Espinosa, lembremos, afirma que o fim a que
tende depende do esfor¢o de muitos outros modos singulares. Esse € um primeiro ponto. Na

sequéncia, veremos como a propria experiéncia vivida pelo filésofo, qual seja a da instituicao
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de uma vida nova, pode nos fornecer uma pista possivel para pensar um modo de habitar o

campo educativo inspirado em sua filosofia.

Como indicou Resende (2013, p.89), a nocdo de cura da inteligéncia - esta sem a qual a
educacdo degenerar-se-ia em poder de dominacio - estd assentada nos pressupostos da medicina
classica que, no dizer de Jaeger (2013), consistia mais numa “medicina de sdos” que de
enfermos (p. 1051). Na medicina antiga, o médico é aquele que nunca separa a parte do todo*?.
Reconhecendo essa interdependéncia, o médico ndo € aquele que procura intervir contra a
natureza, mas aquele que busca restabelecer a medida oculta de um corpo constituido de
infinitas partes que, no estado patolégico, encontra-se submetido ao predominio de uma sobre
as outras. E neste sentido que o estado patolgico, na perspectiva cldssica, serd denominado
“monarchia”, e a saude, por outro lado, designa-se “isomairia”, isto €, o “império da
igualdade”, (Jaeger, p.1016). Em condicdes de satde, € a propria natureza quem se encarrega
de reestruturar a igualdade entre as “partes vivas”, para usar os termos de Deleuze. E ¢
precisamente na doenca que a natureza d4d mostras desse seu esforco inconsciente, dessa sua

“espiritualidade”*

reestruturante. Os sintomas das doengas, como a febre, por exemplo, nao
s30 maus em si mesmos, mas uma das demonstracdes de que a natureza possui tendéncias auto
regenerativas, como € o caso da febre que representa ja o processo de restituicao do equilibrio
do corpo. Nesse contexto, “o médico limita-se a averiguar onde intervir para ajudar o processo
natural” que desde ja esta contido no individuo. Que “A natureza a si propria se ajuda” era,
segundo Jaeger (2013, p.1047), o axioma fundamental dessa concep¢do terapéutica. Nao se
propondo a acrescentar nem a extirpar nada, como o sao tanto a medicina quanto as pedagogias
modernas, a medicina antiga buscava restabelecer as propor¢des daquilo que ja habitava o
individuo, suas partes fortes, vivas. E € justamente neste sentido que Rezende (2013) vai
concluir que a cura da mente, ou a emenda do intelecto, em sua ressonincia com a medicina
antiga, ¢ o fortalecimento de uma inteligéncia que ja nos habita, e de que seu método “ndo ¢

para chegar a verdade, mas para perseverarmos nela em mais alto grau” (p.90). A valor

pedagoégico de uma tal proposicao nos parece evidente. Todavia, que os corpos possuem suas

4240 problema que o autor Da medicina antiga considera tdo importante, o de saber qual é a parte do organismo
que num dado momento tem o predominio, é também decisivo para o dietético, mas ndo se pode separar do
problema de saber que partes compdem o Homem e lhe deram origem. A diagnosis é insepardvel da gndsis, do
conhecimento do conjunto da natureza” (Jaeger, p. 1056).

43¢[...] na concepgdo hipocratica a Paidéia tem jd o seu caminhar inconsciente e espontdneo na prépria natureza
[...] Esse ponto de vista espiritualiza o natural e naturaliza o espiritual” (Jaeger, p. 1051)
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proprias leis e valores, e que sejam capazes de autorregulacdo, € algo extremamente estranho

as pedagogias modernas de Estado, para nao dizer insuportavel.

Essa no¢do de cura, ainda segundo o autor, seria também herdeira da formulagdo
aristotélica do “Principio da Nao Contradicao (PNC)” que, em linhas gerais, significa essa
aptiddo para pensar em muitos sentidos sem, no entanto, eliminar sumariamente as contradi¢des
e as contendas, ou seja, sem considerar os conflitos como maus em si mesmos, mas sim como
partes estruturantes da dindmica da natureza ou, em termos espinosistas, da dindmica de
produtividade do real. Tal principio aristotélico baseia-se, entdo, na capacidade de um

individuo, de uma institui¢do, de um grupo ou de uma sociedade em

[...] elevar ao maximo as condi¢des de coexisténcia do multiplo que o constitui e ndo
a homogeneidade supressiva [...] Donde podemos concluir que a mencionada tarefa
de medicar o intelecto — essa Medicina da Mente — ndo pode ser o estabelecimento de
uma tranquilidade inerte, de uma paz de espirito obtida como homogeneizagao da vida
psiquica [pois] E do interesse da servidio e nio da paz eliminar sumariamente
quaisquer formas de contendas, oposicdes e contradi¢cdes (Resende, 2013, p. 88).

Concluindo esse primeiro ponto, podemos considerar que, no campo ético, isto €, no
campo das relacdes consigo mesmo, a no¢ao de cura vai exigir que os bens ordindrios nio sejam
concebidos ou eliminados como maus em si mesmos, uma vez que estes, tomados em seu
devido lugar (como meios), constituem-se como a propria possibilidade de transformacao ética.
Ora, se nio ha outro mundo, “besta é tu de ndo viver este”**. No campo do que poderiamos
chamar de uma terap€utica, a saide ndo vai ser concebida como auséncia de doenga, bem como
a doenga ndo podera ser compreendida como auséncia de saide. Ambas sdo entendidas como
tendéncias ou como forgas da natureza em luta que ora se organizam em regime de igualdade,
ora predominam umas sobre as outras num regime de totaliza¢do, de dominag@o de umas em
detrimento de outras. No campo epistemoldgico, a razdo nao se erige numa relacio de ruptura

com o plano afetivo, mas o exige®. E assim que o erro*¢

, em Espinosa, ndo vai ser entendido
como excesso do corpo ou da imaginacdo (como em Descartes), mas sim como uma privagao
que impede o corpo-mente de variar, de afetar-se pelo todo outro dos afetos e das ideias, de

exercer sua maxima poténcia (as paixdes nao sao caréncias, mas impedimentos vindos de fora).

4 Sobre a necessidade de ndo desprezar este mundo ver também Novos Baianos (1972), “Besta é Tu”, Album
Acabou Chorare.

40 conhecimento sem mudanga afetiva acrescenta mais problemas ao individuo, provocando flutuacdes de Animo
e levando a todo tipo de licenciosidades, diz Espinosa. (EIV, P. 17, esc.)

46 EII, P17, Dem. “Aqui, para comegar a indicar o que ¢ o erro, gostaria que observassem que as imaginagdes da
mente, consideradas em si mesmas, ndo contém nenhum erro; ou seja, a mente nao erra por imaginar, mas apenas
enquanto € considerada como privada da ideia que exclui a existéncia das coisas que ela imagina como lhe estando
presentes [...]”.
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No plano politico, a concérdia ndo vai se confundir com uma paz inerte, mas sim expressar uma
unido de corpos que se compdem € que, a0 mesmo tempo, resistem a outros num verdadeiro
combate. Esta unido é sempre provisoria, efeito da composicdo de multiplos interesses em
presenca, sendo a pluralidade de for¢as em jogo um vetor de resisténcia em face da dominagao
de uns sobre os outros. Ja no plano educativo, e a partir do exposto acima, podemos dizer que
este, num sentido que ndo deixa de ser espinosista, também encontrar-se-ia em continuidade
com esse plano agonistico das forcas em luta, ou melhor, do acionamento deste plano da
multiplicidade das for¢as como garantia de uma transformacio ética-politica que resiste a
dominacdo de uma parte sobre as outras ou, em outros termos, que impede a inculcacio

doutrinadora.

S6 existe educagao virtuosa como esfor¢o de afirmacgdo, como exercicio das forgcas do
corpo em ato, como luta em rechacar toda a tristeza e toda dominagdo, e nunca na negacao disso
que constitui o direito natural dos homens da multidao. Aqueles que sdo for¢ados a abrir mao
desse direito de guerra - ainda que nunca totalmente - vivem ao acaso dos encontros, passivos
diante das forcas que vem de fora. Espinosa ndo admite a cessdo completa deste direito, € iSso
quer dizer pelo menos duas coisas. A primeira € que a possibilidade de liberacdo, de nao adesao
ou mesmo de dispersdo estd sempre colocada. A segunda decorre disso e quer dizer que o
controle sobre essa dindmica de forcas por parte dos dispositivos de poder deve ser
permanentemente reiterado, e isso por meios cada vez mais elaborados, explicitos e, sobretudo,

implicitos.

Nosso segundo ponto, assunto propriamente dito deste topico, € aquele que se refere a
propria experiéncia de conversdo vivida pelo filésofo em seu percurso, expressa no TIE;
experiéncia extremamente conflitiva e, a0 mesmo tempo, prenhe de ensinamentos éticos.
Optaremos por aborda-la ja numa articulagdo com o problema da formac¢ao do homem, tomando
como ponto de partida uma definicio do autor de “Da medicina antiga”. Em “Paideia: a
formagdo do homem grego”, Jaeger (2013) vai definir a educagdo como o esfor¢o consciente
de organizacdo dos meios fisicos e espirituais realizados pela natureza humana em direcdo a

um ideal elevado de homem.

Acima do Homem como ser gregirio ou como suposto eu autdnomo, ergue-se o
Homem como ideia [...] Como vimos, a esséncia da educagdo consiste na modelagem
dos individuos pela norma da comunidade. Os gregos foram adquirindo gradualmente
consciéncia clara do significado desse processo mediante aquela imagem de Homem,
e chegaram por fim, através de um esforco continuado, a uma fundamentagdo, mais
segura e mais profunda que a de nenhum povo da terra, do problema da educagdo (p.
12).
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Definida a partir desta compreensao especifica, qual seja como busca continua de uma
imagem elevada de “Homem”, os gregos seriam entdo os educadores por exceléncia, os
primeiros “antropoplastas”, como refere o autor’’. Com efeito, a acdo educativa, desde os
gregos, e tal como ainda hoje a conhecemos, estaria sempre implicada com a transmissdo de
valores engendrados a partir de uma ideal de homem, seja ele o herdi, o aristocrata, o

empreendedor, o socialista, o cidaddo, o democrata, ou mesmo o homem livre.

No Tratado da Emenda do Intelecto, Espinosa também fard men¢ao a uma tendéncia
semelhante, pela qual o homem € levado a procurar os meios que o conduzem a uma perfeicao
humana superior a sua: “Como, porém, o pensamento humano [...] concebe uma certa natureza
humana muito superior a sua [...] o homem é levado a procurar os meios que o conduzem a essa
perfeicdo (T1E, §13). Essa perfeicao humana serd, como refere Espinosa no paragrafo seguinte,
o proprio fim a que tende. “Eis, pois, o fim a que tendo; adquirir essa natureza e esforgar-me

para que, comigo, muito outros a adquiram” (T1E, §14).

Ora, mas a questdo é que a ética espinosista se erige como uma critica radical dos
modelos universais, assim como do que ele vai chamar de ilusdo dos fins. Como ji o vimos, é
logo no apéndice da primeira parte da Etica que Espinosa vai afirmar que todos os preconceitos
humanos dependem apenas de um, qual seja o da ilusdo de que as coisas agem em funcdo de
um fim. Os homens, apenas por estarem conscientes de suas vontades, imaginam-se livres,
porém “nem em sonho pensam nas causas que os dispdem a ter essas vontades e esses apetites,
porque as ignoram”. Se a ignorancia humana reside no agir em fun¢ao de fins sem, no entanto,
conhecer as causas, a sabedoria, por outro lado, residird precisamente no conhecimento das
causas que nos levam a agir, ndo mais tomando os fins como se fossem causas. Num sentido
estritamente espinosista, poderiamos aventar que o paradigma do homem sdbio seria entdo o
daquele que se esfor¢ca por conhecer tais causas que o determinam a agir, conhecimento este
que necessariamente o conduziria a0 aumento de sua poténcia, a boa selecdo daquilo que lhe
convém e também daquilo que ndo lhe convém de modo algum, buscando entao aquilo que é

util para si, virtude esta que € primeira relativa a todas as outras.

Todavia, e isso € o mais interessante, ndo basta dizer que € preciso conhecer tais causas,
conhecer os nossos afetos, selecionar os bons encontros, buscar aquilo que € ttil ou entdo que

Espinosa é um pedagogo da alegria, como se pode dizer. Tudo isso € ainda muito genérico e,

47 Vale ressaltar que Jaeger (2013) é um pensador alem3o que reforca e reproduz a fabula do nascimento branco
e europeu do pensamento, sendo tudo o mais da ordem da barbarie. Segundo sua concepgdo, o Logos seria um
milagre grego.
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dito desse modo, sugere uma moral do dever ser, além de estar implicado com uma certa
mitigacao da existéncia. Pois, a0 mesmo tempo em que este seria o paradigma do bem viver ao
qual deveriamos nos dedicar, ele € também o mais dificil e raro, afirma o holandés. E isso ao

ponto de os homens, em sua maioria, passarem toda a vida a ignoré-lo.

Se o caminho, conforme ja demonstrei, que conduz a isso parece muito drduo, ele
pode, entretanto, ser encontrado. E deve ser certamente drduo aquilo que tdo
raramente se encontra. Pois se a salvacdo estivesse a disposi¢cdo e pudesse ser
encontrada sem maior esfor¢o, como explicar que ela seja negligenciada por quase
todos? (EV, P42, esc.).

Ora, se este € um percurso capaz de levar o homem a expansado de seu ser, a0 aumento
de sua alegria e a maxima poténcia de seu intelecto, como explicar que quase todos passem a
vida a negligencid-lo? Ou, melhor ainda, que tipo de experiéncia o disporia a queré-lo, a deseja-

lo?

Antes de qualquer coisa, vale lembrar que a imagem que Espinosa faz do homem sébio
ndo € aquela do intelectual solitario e sisudo. Nao € isso o que estd em jogo aqui, 0 oposto da
alegria mitigada ndo € o sofrimento ou o ascetismo ressentido, mas sim um bem maior, comum
a todos. Como faz questdo de frisar no mesmo escolio da EV, P42, o sdbio € aquele que
“desfruta, sempre, da verdadeira satisfagdo do animo”, pois o percurso de aquisicdo do

conhecimento diz respeito a uma transformacdo ética que estd relacionada, como dissemos

9948

acima, a um “desejo de viver feliz ou de viver e agir bem [...]”"°, ndo se tratando, portanto, de

149

um conhecer por conhecer, ou de um conhecimento ornamental™, mas sim de um itinerario que,

BEIV, P21, Dem.

“Em um de seus cursos no College de France, Michel Foucault (2014) vai propor uma genealogia das relacdes
estabelecidas entre sujeito e verdade no ocidente. As condi¢cdes de acesso ao conhecimento, bem como as
exigéncias de transformag@o ética impostas ao sujeito que busca adquiri-lo é um tema que, segundo o autor,
percorre toda a antiguidade. Do ponto de vista da aquisi¢do do conhecimento, o que vai marcar todo este periodo
€ a inseparabilidade entre essas duas dimensdes, ou seja, a busca pelo conhecimento ndo se faz sem uma exigéncia
de implica¢do radical do sujeito que conhece. No entanto, segundo o pensador francés, o advento da modernidade
marca uma nova era nas relacdes entre sujeito e verdade. Nesta, definida pelo mesmo como “momento cartesiano”,
as exigéncias e as transformagdes sobre o ser mesmo do sujeito que busca conhecer serd posta em segundo plano,
dando lugar a um conhecimento sem forga, incapaz de salvagdo. “O conhecimento se abrird simplesmente para a
dimensao indefinida de um progresso cujo fim nio se conhece e cujo beneficio sé serd convertido, no curso da
histéria, em actimulo instituido de conhecimento ou em beneficios psicoldgicos e sociais que, no fim das contas,
¢ tudo que se consegue da verdade, quando foi tdo dificil busca-la” (p.19). Ora, se na antiguidade a verdade era
identificada como aquilo capaz de iluminar o sujeito, de transformd-lo, de dar-lhe beatitude, o conhecimento que
se inaugura na modernidade é aquele cuja recompensa ja ndo mais serd a transformacgdo ética do sujeito (ou a
transformagdo mesma do sujeito), mas sim o conhecimento pelo conhecimento, ou o “caminho indefinido do
conhecimento”, como assevera o filésofo. Assim, tendo em vista as relacdes entre sujeito e verdade, Foucault
(2014) definira a idade moderna como aquela que postula um sujeito que € capaz de verdade, mas de uma verdade
que ja ndo € capaz de modificar o ser mesmo do sujeito, ao passo que a antiguidade postulava um sujeito incapaz
de verdade, porém a verdade, tal como a postulavam, era capaz de transfigurar o sujeito, de regenera-lo. Espinosa,
como sabemos, situa-se exatamente nesta virada moderna, na constru¢do mesma dos pilares de sustentacdo da
modernidade. E serd precisamente a titulo de excecdo da aparente homogeneidade deste contexto que ele vai
aparecer sob a pena de Foucault (2014). Ou seja, em Espinosa, o conhecimento permanecerd ligado ao tema das
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apesar de tdo drduo quanto raro, vale a pena ser vivido; aquele de uma natureza superior que

Espinosa revela querer para si € para muitos outros.

Que Espinosa foi um homem sédbio, que cultivou um gosto pela vida até os dltimos
lances de sua existéncia, e que construiu um monumento filoséfico que, como afirmou Deleuze
(2004), ainda estamos comecando a descobrir, ndo € coisa que se duvide. Mas como teria, ele
mesmo, se tornado esse homem? Sabemos que a Etica representa esse monumento e que ela,
como relata o filésofo, consiste precisamente numa empreitada cujo objetivo é o de conduzir
os homens, “como que pela mao”, a beatitude (EII, Prefacio). Todavia, sabemos também que,
em Espinosa, aquilo que nos langa a um determinado fim néo € a abstragdo de um modelo, mas
um apetite singular’®. Nio desejamos uma coisa por a julgarmos boa, mas a julgamos boa
porque a desejamos. Isto é, ha algo que subjaz a projecdo desse objetivo maior de uma boa
formacdo do homem, e esta coisa diz respeito as condi¢des afetivas que nos impelem
necessariamente, isto €, sem escolha livre, para tal fim. Assim, tanto a produ¢do quanto o
esforco em direcdo a um tal modelo ndo pode surgir como exteriores a uma determinada

dindmica afetiva singular, ou como um modelo abstrato de homem a se seguir.

Como nos lembra Vinciguerra (2003), na apresentagdo de sua traducao ao T1E, Bernard
Pautrat (1999) vai colocar uma questdo bem préxima a esta, qual seja a de saber como o
comerciante Bento viria a se tornar o grande filésofo Baruch Spinoza. Que apetite singular,
uma vez que nao se trata de uma livre vontade, e nem tampouco de um ideal finalista, teria o
impulsionado a fazer-se ativo? Segundo Pautrat (1999), e como j4 adiantamos acima, a Etica
teria pouco a revelar sobre isso uma vez que ela é segunda em relac@o a esse apetite, isto é, ela
vem apenas preencher o programa em aberto deixado por esta dinamica afetiva, sendo portando
sua consequéncia. Nos termos da cura do intelecto, ela seria apenas um remédio possivel, tendo
assim pouco a relevar sobre aquilo que demandou a terapéutica. Ainda de acordo com Pautrat
(1999), a resposta a esta pergunta seria uma prerrogativa do 7/E, mais especificamente de seu

prélogo. Como ja o vimos acima, o prélogo do T/E é aquele que narra uma experiéncia de

exigéncias de modifica¢do profunda do ser que conhece, dessa relacdo agonistica que é necessdrio estabelecer
consigo mesmo a fim de alcancar o verdadeiro conhecimento, de retificar a inteligéncia: “Tomemos, por exemplo,
uma noc¢do muito interessante, caracteristica do final do século XVI e comego do XVII: a no¢do de ‘reforma do
entendimento’. Consideremos, mais precisamente, os nove primeiros pardgrafos da Reforma do entendimento de
Espinosa. Veremos de uma maneira muito clara — por razdes que conhecemos e sobre as quais ndo preciso insistir
- de que modo o problema do acesso a verdade, em Espinosa, estava ligado, em sua prépria formulacdo, a uma
série de exigéncias que concerniam ao ser mesmo do sujeito: em que e como devo transformar meu ser mesmo de
sujeito? Que condigdes devo lhe impor para poder ter acesso a verdade, e em que medida esse acesso a verdade
me concedera o que busco, isto €, o bem soberano, o soberano bem?”’ (Foucault, 2010, p.27)

50 “por fim —isto é, aquilo que por cuja causa fizemos alguma coisa — compreendo o apetite” (EIV, Def. 7).
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transformac¢do, marcada por uma vivéncia febril, risco extremado de morte, constrangimento

radical, uso de todas as forcas e busca necessaria de um remédio.

Ao tratar deste tema, Vinciguerra (2003) nos convida a pensar que essa passagem da
passividade a atividade ndo fala apenas de um comerciante que virou filésofo, isto €, de um
acontecimento apartado do sistema espinosista como um todo e que, portanto, s6 poderia ser
explicado pelo TIE. Este acontecimento, como afirma o autor, possui também algo de universal
que exprime alguma coisa de essencial no género humano. Sendo assim, ele pode ser
interpretado como a narrativa de uma experiéncia concreta que, um pouco mais tarde, sera
elaborada nos termos mais depurados da Etica, podendo até mesmo ser lido como uma espécie

de escdlio da parte I'V.

Esta, como lembra o autor, ¢ aquela destinada a tratar da “servidao humana ou da forga

dos afetos”, da impoténcia do homem perante os afetos e também, de forma indireta, de sua
2 9 2

poténcia em reguld-los. Enfim, é aquela que se destina a abordar o conjunto daquelas “partes

vivas”, passivas ¢ ativas, que habitam concomitantemente um individuo e que determinam a

flutuagdo do animo, descri¢do esta que, por sua vez, € andloga aquela narrada por Espinosa no

prologo do TIE, uma vez que ela, assim como a EIV, coloca o problema de nossa impoténcia

em regular os afetos e, a0 mesmo tempo, a questido de seus remédios.

Como ressalta Vinciguerra (2003, p.11), o cariter conflitivo da experiéncia narrada no
TIE constitui-se no “agravamento de um mal pelo qual a mente ¢ for¢ada, no ponto mais forte

da crise, a se fazer saudavel”.

Ora, o que ¢ surpreendente nesse relato é precisamente que toda ela ndo se d4 sem
penas e nem sem dificuldades. A conversdo filoséfica se faz a preco de um trabalho
doloroso, resultado da agravacdo de uma crise. A medida mesma desse desejo em
busca de autotenacidade, a profundidade e a seriedade da reflexdo, mais de uma vez
invocadas como Uunica via de alcangcar alguma mudanga, aparece nio menos
claramente quando a mente encontra as maiores resisténcias no coragdo de um
combate que liberta a ela mesma (p.5).

Essa experiéncia, como assinala o mesmo autor, € caracterizada por uma dupla
radicalidade: uma descendente, marcada pela radicalizacdo da flutuagdo de animo frente a
inanidade dos bens ordindrios, como uma espécie de “descida ao inferno”; e uma ascendente,
representando um progresso do pensamento que, num primeiro momento, faz alimentar ainda
mais esta mesma flutuaciio®!. Segundo o autor, isso aconteceria porque, na crise, ambas as

forcas, de impoténcia e de poténcia da razdo, passivas e ativas, se reforcam uma a outra, de

5! “Porque, embora vendo estas coisas com clareza em meu espirito (mens), ndo podia, contudo, livrar-me da
sensualidade, da avareza e do amor da gléria” (TIE, §10).
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modo que o resultado ¢ que “a mente ¢ rasgada, e mais e mais atormentada” (p.6). E dai que
adviria a referéncia de Espinosa ao Eclesiastes: “Quem aumenta seu saber, aumenta sua dor”

(EIV, P17, esc.).

E que o conhecimento do verdadeiro, apenas enquanto verdadeiro, que no caso de
Espinosa significava a certeza diante das insatisfagdes provocadas pelos bens ordinérios, fazia
agravar ainda mais a crise, daf a necessidade de um engajamento radical e da exigéncia de todas
as forcas para que ndo se caisse em repeti¢do, para que ndo sucumbisse aos medos e as
hesitacdes inerentes a este processo.’’Como ji o vimos anteriormente, ndo hd soluciio de
compromisso diante de uma tal contenda, pois a vida ativa, ou a via da liberdade exige um bem
maior, um sumo bem, € ndo um bem (re)compensatério. Como nota Vinciguerra (2003), nesta

experiéncia, o conflito, as crises, as flutuacdes e as hesitacdes de uma

mente rasgada entre modos de vida percebidos mais e mais como incompativeis, sao
escrutinados numa reflexao firmemente decidida a ndo mais substituir as antigas
ilusdes pelas novas, e a ndo ariscar de modo vao as novas dentro de uma empresa sem
seguranga de que ela valha a pena [...]Se os primeiros passos ainda titubeantes da
razdo em torno da salvagdo vém confirmar o pessimismo do provérbio biblico
segundo o qual a reflexdo aumenta a tristeza, ele é fisgado, contudo, por um processo
e um itinerdrio, que o narrador vai ter a honestidade, mas, sobretudo a coragem de
arriscar, no lugar de se render ao primeiro encontro com a impoténcia que ele valoriza
prematuramente na sua empreitada e de se entregar de corpo e alma a melancolia
[...]quanto mais a mente tem o sentimento de sua propria perda, ou seja, quanto mais
os bens incertos sdo alcancados como maus certos, mais ela estard determinada —
constrangida [...] a procurar um remédio [...]por e contra tudo, a mente ndo pode ser
impedida de buscar a felicidade. Se ele ndo desejasse mais de fato, ele ndo se
desesperaria. Por que? Porque assim como o desespero € inextinguivel, o desejo é

inesgotdvel. A razdo aparece ao proprio coragdo do desespero (p. 4, 7 € 9).

Como se pode ver, a passagem de uma vida passiva a uma vida ativa ndo exclui o
conflito, os medos, as contrariedades e as desilusdes. Nao deixando, portanto, de ser marcada
por essa dureza de que fala Espinosa. Como afirmou Vinciguerra (2003), “ndo se passa sem

tristeza pelas tentativas abortadas de mudar de vida™.

Ora, mas sabemos que essa dupla dureza - da insatisfacdo com uma vida vulgar e, ao
mesmo tempo, da certeza de saber que ela ndo s6 ndo contribui para nossa felicidade, como a
impede - ndo pode ser, em termos estritamente espinosistas, a propria sabedoria, uma vez que
a virtude consiste em conhecer aquilo que efetivamente faz a nossa felicidade, isto é, em nos
ligarmos por amor aquilo que aumenta a nossa poténcia de existir € que nos permite repelir a

tristeza. Como ja o dissemos, o dominio de uma vida ativa se d4 menos por uma rendncia do

S2EIV, P17, esc. “Vejo o que € melhor e o aprovo, mas sigo o que é pior.”
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que pela composicdo com aquelas coisas que convém ao nosso ser. Assim, a crise, a doenca ou
o conflito propriamente dito ndo representam a grande sadde da mente, nem tampouco aquilo
que Espinosa designa como uma ideia adequada, no sentido de uma nocao comum, que é um

conhecimento que surge quando a mente estd internamente arranjada (EIL, P29, esc.).

Mas, se a flutuagdo de &nimo nao pode ser em si mesma o remédio, ndo obstante ela é
capaz de abrir todo um campo de possiveis para o exercicio de uma ética da liberdade, para a
experimentacdo do “todo outro do desejo” ou, nos termos da medicina antiga, para uma
reorganizacdo mais democrdtica de nosso corpo antes tomado por uma monarquia. Nestes
casos, “quanto mais grave ¢ a doenga, mais ¢ urgente o remédio e mais profunda ¢ a reflexao
[pois] € justamente quando ndo hd mais escolha, quando a morte da mente ndo tem mais
nenhuma duavida que, inesperada e contra todas as expectativas, o remédio se impoe”

(Vinciguerra, 2003, p.14 €16).

Vemos aqui, mais uma vez, todo o desmonte da ilusdo da consciéncia como um operador
de verdade. A razdo ndo € entendida como algo que vem do exterior organizar a conflitiva, ela
ndo estd acima desse plano, mas se faz em continuidade com o mesmo. Ela ndo é neutra e nem
tampouco mediadora, mas se estabelece, como nota Vinciguerra (2003), no “coracdo do

conflito”.

Nessa flutuagcdo paradoxal (paradoxal porque é o momento onde o espirito conhece
a suprema impoténcia e onde conhece também a suprema poténcia), sdo poucos os
lugares para um papel mediador da razdo. Bem ao contrario. A razdo toma partido do
conflito e pde a mente na sua ultima trincheira. No ponto mais forte de seu mal ela
ndo tem outra saida que ndo seja procurar recursos no fato de que, apesar ou por causa
de seu desespero, sua reflexdo ganha em profundidade e seriedade, e portanto em
afeto. O deliberatio, contrario ao dubitatio, ndo faz mais que agravar a fluctuatio, ao
ponto culminante do desesperatio. A mente serd posta a permanecer deliberando
seriamente, ou seja, verdadeiramente (p13).

O mais impressionante, ou em todo caso 0 que mais nos interessa aqui, enquanto
profissionais chamados a intervir nessa problematica, € o habitar de uma inteligéncia, de uma
afirmacdo da poténcia, no proprio cerne do conflito. Assim, a razdo ndo pode ser entdo alguma
coisa transcendente a esse processo, privilégio de um especialista supostamente mediador. Ela
nao € algo ou alguém que comparece desde fora com a pretensao de transformé-lo, moraliza-
lo, interpreta-lo abstratamente, ou pacifici-lo, mas algo que toma corpo desde dentro, que ganha
em forca na medida que este conflito se intensifica, dai ser uma medicina que nio retira nem
acrescenta, mas que confia nas forgas de organizagao das “partis vivas” da propria natureza, em

sua autorregulacdo nao teleoldgica ou em suas estratégias de confronto e alianca sem finalidade.



74

Que esse conflito, ou essa necessidade de liberacdo das forcas seja algo de universal na
formacdo do homem, bem como da constru¢do de um corpo coletivo enquanto individuo,
significa também dizer que cada um, de maneira absolutamente singular, tem o seu. E é assim
que podemos dizer que toda a questao do processo de formagdo do homem vai estar implicado
com uma conflitiva, bem como com a produ¢do de seus proprios remédios. Educar, do ponto
de vista de uma ética da liberdade, significa desenvolver, de maneira virtuosa, uma aptidao para
habitar o conflito seja na relagdo consigo mesmo, (uma vez que o individuo em Espinosa € ja
uma multiddo), seja na relagdo com o outro. O que, como demonstra Espinosa, ndo é facil e
nem tampouco comum de ser encontrado. Isso ndo significa, como ja o vimos, que tal virtude
seja exclusividade de alguns escolhidos, relacionada a esta ou aquela personalidade, profissao,
ou a qualquer coisa que o valha. Bem ao contrério, € algo que estd dado para todos e, a0 mesmo

tampo, deve ser construido na existéncia.

Um exemplo: No campo da educacdo escolarizada, existe um termo para designar
aqueles sujeitos que insistem em ndo se adaptar as normativas escolares. Estamos falando do
famigerado “aluno problema”, deste que costuma ser o objeto dos profissionais do campo “psi”,
cuja demanda enderecada é sua normalizacdo de acordo com os parametros institucionais
estabelecidos. Na atualidade, como ja o dissemos, hd todo um esfor¢o por parte de muitos destes
profissionais no sentido de produzir um deslocamento nesta demanda, com o objetivo de que
ela recaia sobre as relacdes que produzem tal objeto. Tais préticas, porém, antes de alcangarem
uma reflexao decidida sobre essas relagdes, acabam, muitas das vezes, gerando uma espécie de
culpabilizacio dos envolvidos, incluindo ai os proprios especialistas encarregados de solucionar
a questdo, como € o caso do psicélogo. Algumas vezes, e pelos mesmos motivos, essa demanda
costuma ser recusada, acusada de impropria. Ora, do ponto de vista de uma educagdo ética, isto
€, que se distancia dos procedimentos modelares de transmissdo de conhecimento e de
docilizacdo dos corpos-mentes, poderiamos dizer que todo aluno é um problema, no sentido
vital do termo. E se isso nos soa estranho, é porque fomos acostumados a ver no conflito o
fracasso das relagdes, o que ja é, por si mesmo, um modo de pensar institucionalizado. Numa
educagdo ética, pautada por préticas de liberdade, o conflito ndo € algo negativo, mas um modo
de funcionamento. Dir-se-a que ele € um funcionamento por problematiza¢io, ao que ndo nos

Opomos.

Do ponto de vista da educagdo, ou do “erudir-se mutuamente”, a transformacao ética
que busca Espinosa ndo € aquela que supde uma pura transmissdo de conhecimentos de um

sujeito que sabe a um outro que ndo sabe. Nao objetiva, assim, o preenchimento de uma mente
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vazia. A mente, como 0 vimos acima, € uma poténcia de afirmacio, um esforco em perseverar
no ser que se afirma ainda que inadequadamente. Assim, a relagdo entre uma mente e outra, ou
entre uma ideia e outra ideia, obedece a uma relacdo de forgas, a uma relagdo agdnica de
resisténcia e alianca que preserva as diferencas e que também d4 passagem ao diferir (ao
“impensado”), dai podermos falar em forcas que obstruem o pensar ou, por outro lado, em

outras que o for¢am, que instauram novos comecos, que ativam o pensamento,

Sem divida, o que vai permitir o alinhamento destas variadas dimensdes da existéncia
(educativa, epistemoldgica, terapéutica, €tica e politica) numa perspectiva das “forgas vivas”
que buscam se conservar, se expandir e ndo ser dominadas por outras € a exigéncia rigorosa da
ontologia do conatus (esforco)’” que é, antes de tudo, uma ontologia politica da atividade e da
resisténcia, de modo que o proprio estudo do ser em Espinosa, como afirma (Bove, 2012), vai
se confundir com o estudo das guerras, coisa que buscaremos formular mais adiante, a partir

daquilo que denominamos Pedagogia da Multidao.

Concebido como poténcia de perseveracdo no existir, o conatus é a propria esséncia do
homem. Como poténcia de afirmac¢do indefinida ou, em outras palavras, como produtividade
imanente do real, o conatus nio evolve qualquer negacio, ndo podendo conter em si mesmo
nada que o contrarie ou que produza a sua préopria destrui¢do. Assim, como perseveraciao no
existir, faz parte de sua estratégia imanente se opor a tudo aquilo que possa retirar a sua

existéncia, bem como se aliar a tudo que a conserva e expande (EIII, P4, P6 e PS).

E nessa dindmica de guerra, ou seja, de afirmagio e de resisténcia de sua prépria
causalidade que a mente, assim como o desenvolvimento de sua maxima poténcia que € o
conhecimento, serd definida por Espinosa. Enquanto expressdo conativa do atributo
pensamento, ela ndo é, como afirma Espinosa, pintura muda numa tela (EIL, P49, escol), mas
sim um esforco, isto €, uma for¢a ou uma a¢do positiva que obedece aos mesmos critérios de
utilidade definidos para o conatus, uma vez que € a expressdo mesma deste enquanto coisa
pensante®*. Em suma, é pela necessidade de seu direito de guerra que a mente se pde a pensar,
ou a conhecer verdadeiramente, uma vez que nao existe desejo de conhecer, mas de aumentar

a poténcia e repelir a melancolia, alian¢a e confronto.

33¢“Cada coisa esforca-se, tanto quanto estd em si, por perseverar em seu ser” (EIIL, P6). O esforgo pelo qual cada
coisa se esforca por perseverar em seu ser nada mais € do que a sua esséncia atual. Concebido como poténcia de
afirmacao indefinida (EIIL, P7).

>4 Conferir também EII, Def. 3 e EII, P7e P11, Cor.
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E nesse sentido que Espinosa, logo apés as proposi¢des relativas a defini¢io do conatus
na parte III, vai reiterar que a mente, quer tenha ideias adequadas ou inadequadas, esforca-se
para perseverar em seu ser (EIII, P9). Isso quer dizer que nossas ideias sdo forgas de afirmagao
e resisténcia, e que a andlise de sua veracidade ou falsidade vai estar ligada ndo a um conteddo
representativo comparado externamente, mas sim as estratégias imanentes de resisténcia e
alianca dos modos viventes, que correspondem precisamente a utilidade de sua conservacao e
ao aumento de sua poténcia de se afirmar e resistir. E por isso que a verdade da mente, ou sua
cura, como dissemos acima, refere-se a um perseverar em algo que estd contido nela mesma,
seu proprio esfor¢co imanente. Como demonstra Espinosa, a avaliagdo de uma ideia adequada
estd ligada a sua atividade dinamica de afirmacdo e resisténcia, ou seja, a seu cardter intrinseco
(EIL, Def. 4). Em um de seus cursos sobre Espinosa proferidos em Vincennes, Deleuze (2009)

dir4 que se alguém compreende isso, “compreende quase tudo” (p.7).

Uma ideia causa, sucede ou limita a outra. Soma-se a ela, restringe-a, arrasta-a, obseda,
contraria, liga-se, compde-se, decompde-se e assim até o infinito. “Nao existe, na natureza das
coisas, nenhuma coisa singular relativamente a qual ndo exista outra mais potente e mais forte.
Dada uma coisa qualquer, existe uma outra, mais potente, pela qual a primeira pode ser
destruida”, ¢ o que diz o cruel axioma da parte IV. Somos muito frageis perante as forcas do
mundo’®, mas a0 mesmo tempo somos uma parte da afirmacio intensiva da natureza inteira, o
que coloca, necessariamente, a possibilidade de fazermos aliangas, de compormo-nos a outras

coisas, de recusarmos definitivamente outras, e assim até o infinito. Como afirma Bove (2012),

E nessa perspectiva palemolégica, com seu duplo aspecto agdnico e agonistico, que
nos lanca a ética desde as suas primeiras linhas. Com efeito, desde a segunda
defini¢do, Spinoza acentua o quanto cada uma de nossas ideias como cada um de
nossos atos encontram, necessariamente, fora de nds, outros individuos de mesma
natureza — quer dizer, outras ideias e outros corpos — que os limitam e lhes colocam
obstaculos (p. 458).

E em meio a esse plano altamente belicoso que Espinosa — que fora perseguido, cuspido,
excomungado e esfaqueado -vai definir a possibilidade de uma vida racional. Duas imagens do
filésofo podem aqui se encontrar. De um lado, seu famoso retrato vestido com os trajes do

revoluciondrio napolitano Masaniello’S. Preso, acusado de louco, e morto pela corte espanhola

SEIV, P3. “A forga pela qual o homem persevera no existir é limitada e é superada, infinitamente, pela poténcia
das causas exteriores”.

36 “Depois de haver-se aperfeicoado nessa arte, dedicou-se ao desenho, que aprendeu por si mesmo, e teve bom
resultado em tragar um retrato com a tinta ou o carvao. Eu tenho em minhas maos um livro inteiro com semelhantes
retratos, no qual encontra-se o de muitas pessoas distintas que lhe eram conhecidas ou que tiveram ocasido de
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a0s 27 anos, Masaniello tornou-se um simbolo das lutas populares em meados do século X VII®’.
De outro lado, como aparece no famoso prélogo do TIE, sua narrativa inquieta e febril, pintada
com cores dramadticas que revelam um intenso conflito em meio as for¢as de rebaixamento da

vida que prevaleciam em seu tempo. Como relata Abreu (2013),

Se considerarmos a tarefa pedagdgica de instruir e de que modo ela foi aflorada por
Spinoza, devemos afirmar, recorrendo a Platdo (Sofista, 229, c-d), que ele praticou
um ensino paidéutico, isto €, dedicado a corrigir ou emendar preconceitos, crengas
vulgares e falsas, e ndo tanto a preencher o vazio de mentes ignorantes. Assim sucedeu
por causa do enraizamento social e histérico dos respectivos destinatrios que nunca
eram mentes virgens, mas espiritos moldados por experiéncias perceptivas e por

opinides difundidas na sociedade a que pertencia (p.23).

A empreitada pedagdgica espinosista €, com efeito, marcada por um combate incessante
relativos as praticas de dominagdo e entristecimento da vida humana em seu tempo. Ecoam aqui
as famosas consideracoes de Deleuze (2002) a esse respeito, ao dizer que nenhum filésofo teria
incomodado tanto o poder em funcdo de suas denincias. Como podemos observar na prépria
experiéncia do fil6sofo, é desde uma experiéncia de crise, de uma relacdo agonistica com as
forcas ativas e passivas, que nasce a necessidade da construcao de uma ética do conhecimento
em detrimento de uma moral da obediéncia; ndo que a crise possua uma virtude em si mesma,
mas sim que ela possui uma base ontoldgica, necessdria. Do ponto de vista da natureza, desse
plano que habitamos como um modo, ha sempre relagdes de composi¢do e decomposi¢ao, dai

a necessidade de uma luta permanente.

Desta feita, mesmo diante de grandes dificuldades, a experiéncia de Espinosa incita-nos

a por-se a caminho, procurando aquilo que nos convém e afastando-nos daquilo que nio nos

visita-lo. Entre esses retratos, eu encontrei na quarta folha um pescador desenhado de camisa, com uma rede sobre
o ombro direito, inteiramente semelhante pela atitude ao famoso chefe dos rebeldes de Napoles, Masaniello, como
ele é representado na histéria e em gravura a buril. A respeito deste desenho, eu ndo devo omitir que o senhor Van
der Spyck, em cuja casa habitava Spinoza quando morreu, me assegurou que este esboco ou retrato assemelhava-
se perfeitamente bem a Spinoza, e que foi seguramente a cépia dele mesmo que havia feito. Nao € necessario fazer
mengao as pessoas distintas cujos retratos esbogcados encontram-se igualmente no livro entre os outros desenhos”
(Colerus, 2015, p. 8)

>’Segundo Colerus (2015), o inicio dos estudos de Espinosa teria sido marcado pelo encontro com um educador
que também possuia tais caracteristicas. Assim, seu desejo de aprender bem o latim teria feito com que ele fosse
ao encontro de um famoso professor, de nome Frangois Van Den Edem. Conta-se que a fama deste nobre educador
foi logo desfeita apds os pais descobrirem que 0 mesmo ensinava muito mais que o latim a seus alunos, isto é, que
ele incutia nos jovens as sementes do ateismo, e que eram constantemente abengoados pelos membros da igreja de
Amsterda aqueles pais que haviam arrancado a tempo seus filhos da “escola de Satanas tirando-os das maos de um
mestre t3o pernicioso e tdo impio” (Colerus, P.2). Apds adquirir essa outra fama na capital Holandesa, Van Den
Edem teria se visto obrigado a mudar-se para a Franga, onde, apés um periodo de subsisténcia, seria condenado a
forca por incitar a revolta do povo contra a opressdo do rei. Como podemos ver, a tematica da “escola sem partido”
ndo goza nem mesmo do beneficio da criatividade. Basta que o ensino aponte para uma liberagdo das “partes
vivas” para que ele seja conjurado.
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convém; produzindo, o quanto possivel, nossos proprios remédios, aqueles capazes de restituir
nossa poténcia de agir. E neste sentido preciso que a tristeza ndo pode figurar como algo central
na ética espinosista. Ndo se trata de buscarmos o sofrimento ou o malogro®®. Adoeceremos de
qualquer maneira. Sendo apenas uma parte da natureza inteira, havera sempre forcas maiores a
nos enfraquecer, ou mesmo a nos destruir. Assim, a tristeza, no que concerne ao homem, ndo
passa de um mau encontro, de modo que a sabedoria, como diz Espinosa, ndo pode se constituir
como uma meditagdo sobre a morte, mas sim sobre a vida>®. Trata-se, assim, de dar passagem
as forcas de afirmacdo da vida que j4 nos habitam e que, a0 mesmo tempo, precisam encontrar
o caminho de seu fortalecimento e de sua composicdo consistente, num movimento de
afirmacdo e resisténcia que se faz pela atividade de nosso desejo em compor-se com aquilo e
com aqueles que compdem conosco. E neste sentido também que o bem verdadeiro, ou o
soberano bem, é sempre comunicavel, sendo a verdade ou a sabedoria o estabelecimento desse

comum, e nada mais.

2. A exemplaridade de Bento como indica¢do de um ethos

Do ponde de vista fisico e ndo apenas l6gico, isto €, de uma perspectiva que € aquela de
nossa existéncia tal como ela se nos apresenta, a constitui¢io do comum € posto sempre como
um problema, e € por isso que ele vai estar ligado a uma arte das tentativas, assumindo o risco
permanente de malogros sucessivos, o que diz respeito, em todo caso, ao proprio risco de
singularizar, de assumir-se como causa de si, de responsabilizar-se absolutamente,
efetivamente. Em seu TTP, Espinosa cita o povo Hebreu como aquele que nao pode fazer esta
op¢do, que apds a primeira experiéncia de insucesso, entregaram para outrem o governo de si

mesmos, vivendo como um “povo-crianga”, isto €, em regime de dependéncia heterotoma.

Nos sabemos, no entanto, que esta confianga dos Hebreus dirigida a Deus tanto quanto
a Moisés é, de inicio, o signo de sua impoténcia; ou seja, do enfraquecimento de suas
forcas, ap6s um longo periodo de escraviddo que os tornou incapazes de se governar
por si mesmos, aquilo de que eles fizeram a experiéncia assustadora do primeiro pacto.
Aterrorizados, com efeito, pela maneira singular pela qual a palavra de Deus se
manifesta a partir do momento em que eles a solicitam, os Hebreus se submetem nova

S8 EINL, P 44. “O 6dio que ¢ inteiramente vencido pelo amor converte-se em amor; € 0 amor &, por isso, maior do
que se o 6dio ndo o tivesse precedido. Escolio. Apesar disso, ninguém, entretanto, se esforcard por odiar uma coisa
ou por ser afetado de tristeza, s6 para desfrutar dessa alegria maior. Isto é, ninguém desejard infligir a si mesmo
um mal pela esperanga de repard-lo, nem querera ficar doente pela esperanca de ficar curado [...]".

SEIV, P67
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e inteiramente a Moisés. Na realidade efetiva das coisas, a mediagdo que Moisés vai
agora operar na opinido entre Deus e o povo Hebreu, entre Deus e seu povo, ndo €, na
verdade, nada além da mediacdo deste povo com a sua propria poténcia impotente.
(Bove, 2014, p. 218)

No caso do holandés, podemos dizer que os desdobramentos dessa sua vivéncia, ao
contrério, se deram na forma de uma coragem para enfrentar o desprazer e a dureza causada
pela perda dos bens do vulgo, pela perda das formas malogradas. Mas, e € isso o que mais nos
importa aqui, no lugar de entregar-se ao medo e a tristeza, rendendo-se assim a esperanca de
um poder transcendente que viesse intervir em seu favor, Espinosa vai colocar a necessidade
de uma prudéncia rigorosa diante do conflito, para que ndo se caia em repeticdo, isto €, para
que ndo se volte a eleger novos meios como se fossem fins, apegando-se a novas ilusdes e
reeditando assim a dindmica do escravo das paixdes triste e de seus senhores, do homem
distraido que, incapaz de produzir seus proprios remédios, submete-se a promessa de novos
universais. Esta é, como veremos adiante, as caracteristicas daqueles que denominamos homens

de Estado, em oposicdo aos gestos dos homens da multiddo.

Mesmo em sua Etica, onde diz querer nos facilitar o caminho, conduzindo-nos “como
que pela mao” a beatitude da mente, Espinosa ndo deixa de demonstrar também esse aspecto
critico de uma existéncia virtuosa, tao dificil quanto desusada. Porém, a nosso ver, ao tomarmos
seus proprios gestos como exemplo, isso fica ainda mais explicito, sobretudo se entendemos
que a ética, em sua filosofia, ndo pode ser outra coisa que ndo uma maneira de viver em meio

as forgas de rebaixamento ou de expansiao da vida.

Acontece que as crises e os conflitos pelos quais atravessou parece té-lo ensinado de
uma vez por todas a ndo negociar com as fraquezas, isto €, a ndo entregar suas forgas, pois ele
sabe que a transformacao ética € fruto de um trabalho tdo duro quanto raro, e que as perdas e as
contradicOes precisam ser levadas as tltimas consequéncias em favor de uma vida nova, de uma
vida ativa e altiva. Como demostrou Vinciguerra (2003), ¢ do agravamento da “fluctuatio” ao
ponto de uma “desesperatio” que pode advir a “deliberativo”, que € a experiéncia de um
conhecimento que j4 ndo € mais aquele da representacdo, incapaz de distinguir o verdadeiro do
falso, a atividade da passividade, a liberdade da serviddo, a efetiva transformacao da poténcia

com a reiterada mudancga de objeto.

Foi assim diante do tribunal dos rabinos, preferindo a excomunhao do que a salvacao
que lhe era prometida. Foi assim também diante do convite em exercer o ensino publico, cuja

promessa estava envolvida com os supostos confortos e prote¢des advindos de sua ligagdo com
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os homens do poder de Estado. Foi assim com Blyenbergh, que diante das incertezas e
contradicoes, preferia apegar-se ao Verbo Divino. Foi assim com Albert Burgh, cujo desejo de
salvacdo ligava-se diretamente ao medo do inferno, a culpa e ao arrependimento, levando-o a
converter-se a uma vida ascética e eclesidstica, afastada das forcas mundanas. Foi também
precisamente esta a critica que ele fez ao jovem aprendiz de nome Casearius, qual seja a de que
este, em sua inconsisténcia juvenil e distraida, interessava-se mais por novidades que por

verdade, rendendo-se reiteradamente a novas ilusdes.

Veremos adiante como essa no¢ao de distragao, que do ponto de vista da producao de
subjetividades implica numa “monarchia” da mente (uma doenga, portanto), constitui-se numa
chave de compreensdo para pensar a dimensdo servil de muitas pedagogias contemporaneas,
baseadas nos pressupostos liberais de uma sociedade que substituiu a transcendéncia divina
pela transcendéncia do mercado. Antes, porém, vale ressaltar mais uma ver que, do ponto de
vista de uma filosofia espinosista, nem mesma a experiéncia do filésofo relatada acima, no que
concerne a sua crise em si, pode nos servir de modelo para um processo de formagdo. Nao € a
toa que a esta crise inicidtica dd-se o0 nome de apetite singular, indicando algo que pertence a
cada modo considerado particularmente, podendo diferir de infinitas maneiras na forma e na
intensidade, a depender da maneira como cada modo vai se constituindo, afetando e sendo
afetado por tudo que encontra em seu caminho. Porém, nossas implicagdes como psic6logos,
encarregados de atuar junto a situacdes limites, onde a poténcia do corpo coletivo encontra-se
muitas vezes rebaixada, sugere também uma anélise sobre esses momentos de experimentacao
da impoténcia, bem como das estratégias de sua modificagdo. Sem duvida, em se tratando de
uma reflexdo espinosista, ndo € a tristeza que vai ocupar o lugar de centralidade, j4 que interessa
mais unir-se aquilo que faz a nossa felicidade, sendo essa a inica maneira de experimentarmos
menos aquilo que faz a nossa tristeza. Todavia, € o proprio Espinosa quem vai dizer que “[...]
€ preciso conhecer tanto a poténcia de nossa natureza quanto a sua impoténcia, para que
possamos determinar, quanto a regulacdo dos afetos, o que pode a razdo e o que ndo pode”
(EIV, P17, esc.). Sendo assim, o mais potente dos afetos é o conhecimento progressivo da
realidade, e ndo sua mitigacdo. E se o caminho € dificil, problemaético, e deveras imprevisivel,

Espinosa nos ensina a continuar®. Esse é, em todo caso, o caminho que o mesmo diz querer

60 “Se o caminho, conforme ji demonstrei, que conduz a isso parece muito arduo, ele pode, entretanto, ser
encontrado” (EV, P42, esc.). Tanto Ranciere (2013) quanto Tatidn (2015) dardo destaque a essa nogdo de confianca
no que diz respeito ao problema da educagdo. O primeiro ao dizer que a igualdade, indicada como uma confianca
na possibilidade sempre presente de os homens estabelecerem entre si lagos de emancipacdo intelectual, “nao é
nem formal nem real [...] A igualdade é fundamental e ausente, ela € atual e intempestiva, sempre dependendo da
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para si e para muitos outros no T/E. E se a experiéncia de Espinosa ndo nos pode servir de
modelo, é porque ela nos convoca a um agir singular, comunicando-nos ndo uma forma, mas

sim um afeto, aquilo que Deleuze (2002) pode denominar de uma “impulsao secreta interna”.

A titulo de encerramento deste capitulo, gostariamos de retomar seu pardgrafo de
abertura, relativo a estranheza entre Espinosa e os paradigmas educativos modernos. Estes, por
estarem assentados na ilusdo da livre consciéncia, necessitam daqueles que ignoram as
determinagdes eternas da natureza, que nao confiam, portanto, nas for¢as das “partes vivas”,
que reiteram o apego aos valores transcendentais e que, finalmente, sdo enlagados na dinamica
dos poderes que pretendem nos manter num grau de poténcia reduzido, poderes que “coartam”
os animos, como disse Espinosa a respeito da educacdo de Estado. Como afirmou Deleuze
(2002), o grande segredo e o grande interesse dos regimes mondrquicos, i1SsO que outrora
concebemos como a forma mesma da doenca da mente (monarchia), reside numa valorizagdo
do temor e da tristeza (= passividade) pelas quais ele pretende nos acorrentar. “O tirano precisa
da tristeza das almas para triunfar, do mesmo modo que as almas tristes precisam de um tirano
para se prover e prosperar”’ (Deleuze, 2002, p. 31). Tendo em vista isso, poderiamos afirmar
que os processos de subjetivacdo engendrados pela educacdo moderna, nascida dos ideais da
revolucdo francesa e portando ligada a formacao do sujeito democréatico, nunca deixaram de

forjar mentes mondrquicas, “distraidas”, teleoldgicas e teoldgicas.

Em oposicdo a isso que estamos avocando como subjetividades mondrquicas,
buscaremos pensar com Espinosa um funcionamento educativo baseado numa efetiva
democracia da poténcia, ou do que poderiamos chamar de “Pedagogia da Multidao”, onde a
inteligéncia, ou a saide dos homens, possa ser avaliada ndo por qualidades ou aquisi¢des
individuais, mas sim por essa capacidade de estabelecer aliancas que aumentem a poténcia dos

envolvidos, ou seja, por uma verdade avaliada em termos da producdo do comum como

capacidade de afirmacdo medida a cada tentativa.

Podemos adiantar que esta outra maneira de pensar a poténcia das inteligéncias vai

exigir de ndés educadores toda uma mudanca de conduta diante das formas doadas pelas

iniciativa de individuos e grupos que, contra o curso natural das coisas, assumem o risco de verificd-la, de inventar
as formas, individuais ou coletivas, de sua verificagcdo” (Ranciere, 2013, p 15). Ja o segundo vai dizer que “ La
igualdad de las inteligéncias y la confianza en ellas que aqui se afirmam no es algo que pueda demonstrarse ni
probarse empiricamente ni tiene que ver com um coeficiente, uma mesura o uma cantidad; es uma
‘declaracion’”(Tatidn, 2015, p.2).
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organizagdes de poder bem como diante do conflito, numa atitude que ndo é mais a da
passividade (relativa a n6s mesmos), e da negatividade (relativa as crises e aos conflitos), mas
sim a da confianga na capacidade de organizacdo das for¢as da vida e do comum, na capacidade
reestruturante da natureza ou na democracia imanente das forcas. Nisso que Deleuze, o grande
espinosista, diz ser o que mais o impressiona, que sdo as “partes vivas que compdem e se

compdem segundo leis complexas da natureza.”

Capitulo IV — Das Politicas Pedagégicas de Estado e das Pedagogias Politicas da Multidao

Dissemos que uma educacdo mondrquica, a diferenca de uma educacdo efetivamente
democratica, requer um modo de subjetivacdo individualizado e calcado na noc¢do de livre
vontade, o que quer dizer o mesmo que um sujeito simplificado, fundamentado numa
perspectiva voluntarista da livre consciéncia que vai exigir das praticas educacionais uma
infinidade de mecanismos de punicdo e recompensa, culpabilidade e bajulagdo, medo e
esperanca. O que estd em jogo aqui € ainda o problema colocado pela potentissima
produtividade indefinida das “partes vivas”, relativas tanto aos corpos humanos considerados
particularmente, quanto ao corpo social como um todo. Permaneceremos com tal separacao,
qual seja entre corpo individual e corpo social apenas para fins didaticos, ja que tais registros,
como j4 o dissemos acima, sdo coextensivos. Todo corpo € uma multiplicidade conectada a
outros corpos que sao outras multiplicidades agenciadas a outras tantas outras, e assim até o
infinito. D4-se a isso o nome de multiddo, que, como se pode notar, é 0 nome de um monstro.
Como formulou Toni Negri (2004), a diferenca do povo, representado como uma unidade, a
multidao ndo € representavel, “ela apresenta sua face monstruosa vis-a-vis aos racionalismos

teleoldgicos e transcendentais da modernidade (p.17).”
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E tudo muito cristalino, alids, como tudo em Espinosa. O expediente da educagdo
mondarquica € desde sempre o de diminuir o grau de complexidade dos sujeitos e dos coletivos,
reduzindo sua capacidade de afetar e ser afetado de multiplas maneiras, extraindo sua
multiplicidade para formar uma unidade representada pelo individuo no campo privado, e pelo
povo no campo politico. Uma massa de individuos®! proprietdrios que se pensam como senhores
de si porque conscientes de suas acdes, mas que, no entanto, ignoram o que os determinam o
agir. A educacdo mondrquica, representada aqui por aquilo que denominaremos como Politicas
Pedagégicas de Estado, é, por defini¢do, uma cacada as multiplicidades, ao monstro
democratico que constitui a multiddo, a “carne da vida”. Enquanto Politica Pedagdgica de
Estado, sua finalidade € formar os individuos do povo, ao passo que uma educagdo para a
multidao, voltada para as “partes vivas” do corpo social, ou para suas modalidades constituintes,

sO pode ser uma Pedagogia Politica, a qual denominamos Pedagogia Politica da Multid3o.

1. O projeto de escolarizacdo moderno como cacada ao monstro democratico que constitui a

multidao.

De acordo com Negri (2004), toda a tradicdo do pensamento politico hegemdnico
moderno € aquela da producdo de uma concepcdo de povo assentada na transcendéncia de um
soberano. Para os autores desta tradicdo, cujos principais representantes seriam Hobbes,
Rousseau e Hegel, a multiddo € considerada como algo problematico, conflitivo, como caos e
como guerra; e “sobre esta base, o pensamento da modernidade opera de uma maneira bipolar:
abstraindo, por um lado, a multiplicidade das singularidades, unificando-a transcendentalmente
no conceito de povo, e dissolvendo, por outro lado, o conjunto de singularidades (que constitui

a multiddo), para formar uma massa de individuos (p.15)”.

Hobbes, Rousseau e Hegel serdo concebidos aqui como pensadores de Estado, tal como
os define Deleuze e Guattari no volume 5 de Mil Platos. Como pode ser resumida a tarefa destes
pensadores? Eles agem em beneficio da “conservagdo”, dizem Deleuze e Guattari (2012, p. 20).

Ao invés de problematizar a existéncia do ponto de vista da liberdade, estes se impdem a tarefa

61 J4 sabemos que o conceito de individuo em Espinosa ndo é o mesmo que utilizamos na atualidade, normalmente
em seu sentido empobrecido. A fim de diminuir esta dificuldade, tanto de quem escreve quanto de quem Ig,
manteremos, a partir daqui, e na falta de um termo melhor, o sentido contemporaneo do termo individuo, e quanto
utilizaremos a palavra no sentido espinosista, avisaremos.
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de pensar a melhor forma de governar os homens, enquanto Espinosa, o filésofo da multidao,
quer pensar as melhores formas de liberacdo. Assim, sempre que nos referirmos a préticas desta
natureza, cujo horizonte € a conservagdo das impoténcias, independentemente de seu lugar de
producdo e reprodugdo, bem como do seu pertencimento a um campo de saber especifico,
daremos a elas o nome de praticas de Estado. Por outro lado, sempre que nos referirmos a
préticas virtuosas, que visam a expansao e a liberdade dos homens, daremos a elas o nome de

praticas da multidao.

Pois bem, o pensamento de Estado € aquele que visa retirar o cardter plural das
singularidades imanentes em composi¢do, bem como a diversidade de modos de vida dai
decorrentes, para rebaté-la numa nog¢ao abstrata e unificada de povo, ligada a transcendéncia de
um poder fixado como soberania. Este seria o mote de funcionamento dos discursos e das
institui¢des calcadas na engenharia moderna hegemonica, dentre elas a escola. E assim que toda
a diversidade dos modos em composi¢ao e seu porvir serdo esmagados em nome de uma massa
de individuos que formam uma unidade representativa denominada povo. Esse € o truismo mais
basilar que a escola moderna, democratica e para povo, pode representar. A escola do povo

ensina a ser povo, visa transformar a multidao em povo.

E precisamente nessa esteira que Ranciére (2012) vai situar o processo de escolarizagio
moderno, herdeiro dos ideais revoluciondrias que buscaram por abaixo os regimes
absolutistas/monérquicos, fundados sob uma ordem teoldgico-politica, em nome de uma
educacdo laica e democratica, destinada ao povo. Segundo o mesmo, seus pressupostos

poderiam ser assim resumidos:

[...] acabar a revolug@o, no duplo sentido da palavra: por um termo em suas desordens,
realizando a necessdria transformag@o das institui¢des e mentalidades [...] passar das
febres igualitdrias e das desordens revoluciondrias a constituicdo de uma nova ordem
de sociedades e governos que conciliasse o progresso, sem o qual as sociedades
perdem o seu élan, e a ordem, sem a qual elas se precipitam de crise em crise (p. 9).

Como se pode notar, o que estd em jogo aqui € toda a problemética envolvida com o
desenvolvimento de uma nova governabilidade das “partes vivas”, relacionada aos perigos de
ruptura da coesdo social representada sobretudo pelo perigo das massas nos séculos XVIII e
XIX, concebidas entdo a partir de atributos negativos como o conflito, a desordem, o caos e a
crise iminente. Portadoras, enfim, de uma natureza irracional, sé corrigivel mediante o
desenvolvimento de uma sociedade escolarizada capaz de ordené-la, unificando-a na abstragao
de um povo submetido a um contrato transcendente. Esse momento € precisamente aquele de

superinvestimento do poder disciplinar e de suas instituigcdes que, como assinalou Foucault
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(1977), visava intervir sobre as multiplicidades aleatdrias, transformando as multiddes
confusas, intteis e perigosas em classes organizadas e trabalhadoras, em consondncia com o
desenvolvimento econdmico vigente. E nesse momento que a instrucdo escolar, atrelada a esse
conjunto de medidas para o estabelecimento de uma ordem razodvel de progresso e ordenagdo,
isto €, de redistribui¢c@o das relagdes de for¢ca no campo social, assumird o estatuto de palavra
de ordem, capaz de elevar ao estatuto de herege qualquer um que se levantasse contra seu
projeto.
Quem pretende conciliar ordem e progresso encontra naturalmente seu modelo em
uma instituicdo que sinaliza sua unido: a institui¢do pedagdgica, lugar — material e
simbdlico — onde o exercicio da autoridade e a submissao dos sujeitos ndo tem outro
objetivo além da progressdo desses sujeitos, até o limite de suas capacidades [...] a
instrucdo tornava-se entdo uma palavra de ordem central: governo da sociedade pelos
cidadaos instruidos e formagao das elites, mas também desenvolvimento de formas de
instrucio destinadas a fornecer aos homens do povo conhecimentos necessirios e
suficientes para que pudessem, a seu ritmo, superar a distdncia que os impedia de se

integrarem pacificamente na ordem das sociedades fundadas sobre as luzes da ciéncia
e do bom governo (Ranciere, 2002, p.9).

De acordo com um certo sociologismo da época - em todo caso ndo muito distante dos
nossos - os pressupostos de uma sociedade fundada sob o principio de escola para todos
constituia-se como condi¢do sine qua non para a diminuicao das desigualdades sociais a partir
da distribuicdo do saber aqueles que ignoram, notadamente as massas incultas, entregues a
irracionalidade, as paixdes e aos vicios. Dai o problema que vai fundar as pedagogias modernas
e bem-intencionadas ser aquele de saber como pode ser feita a transmissdo dos saberes
ilustrados da razdo aqueles que os ignoram, ou seja, o de como fazer a mediacao entre 0 mundo
e as inteligéncias ainda titubeantes, concebidas como incapazes de ver e pensar por si mesmas.
Dai também toda a enxurrada de criticas feitas ao processo de escolarizacdo nas ultimas
décadas, denunciando seu carater colonizador, etnocéntrico, classista, machista e, sobretudo no
que concerne a realidade brasileira, racista. Alids, a partir de uma série de pesquisas

engendradas nos ultimos anos, vem se tornando cada vez mais clara a relacdo direta entre as

praticas escolares e a conservagdo do exercicio do racismo de Estado no Brasil.

Voltando a nossa questdo, e ainda de acordo com Ranciere (2002), esta organizacao
social, baseada nos ideais democraticos de igualdade e liberdade, foi capaz de re-fundar um
controle ainda mais eficiente sobre as inteligéncias entdo dispersas. E isso através de um
dispositivo pedagégico que tomou para si a tarefa de distinguir a inteligéncia da ndo
inteligéncia, re-editando assim uma légica da desigualdade e concedendo a escolarizag¢do toda
a tarefa de desfazé-la; o que, de um ponto de vista ontolégico que ndo é estranho ao de Espinosa,

ndo seria mais do que confirma-la, estendendo-a infinitamente.
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A sociedade se representa, assim, como uma vasta escola que tem seus selvagens a
civilizar e seus alunos em dificuldade a recuperar. Nestas condi¢des, a instrucdo
escolar é cada vez mais encarregada da tarefa fantasmatica de superar a distancia entre
a igualdade de condi¢des proclamada e a desigualdade existente, cada vez mais
instada a reduzir as desigualdades tidas como residuais. Mas a tarefa dltima desse
sobre-investimento pedagdgico é, finalmente, legitimar a visdo oligdrquica de uma
sociedade-escola em que o governo nao €é mais do que a autoridade dos melhores da
turma (p.13).

Ora, basta lembrarmos que um dos pressupostos espinosistas da emenda do intelecto
consiste na igualdade das inteligéncias, isto €, na democracia das “partes vivas” - ou na
democracia imanente da multiddo - para que mais uma vez possamos detectar sua distancia
relativa a um projeto de escolarizacdo da sociedade como o descrito acima, notadamente o que
se fez hegemonico. Como j4 o dissemos, pensada a partir do modelo do corpo, a inteligéncia
em Espinosa € uma poténcia complexa de composicao e resisténcia cuja igualdade a supde, e
cuja finalidade ndo estd dada a priori, obedecendo assim a uma indeterminagdo radical
descolada de qualquer no¢ao de comparacao e hierarquizagao bindria entre individuos isolados
ou entre classes sociais. Em sua radicalidade, nem mesmo a falta de visdo, como no exemplo
do cego de Espinosa (Ep. 21), pode ser considerada um fator de comparacao ou de desigualdade,
uma vez que classificd-lo dessa forma seria tdo incoerente quanto dizer que a pedra falta falar.

Em sua poténcia, o cego é outro modo de ver, e havera sempre outros.

Com efeito, uma educagdo que parta de uma falta ou de uma desigualdade a priori a fim
de diminui-la ou mesmo suprimi-la ndo faz mais do que prolonga-la. Tomando os efeitos como
se fossem causas e, portanto, invertendo a ordem correta do pensar, esta acaba abrindo caminho
para todo o tipo de dominacdo, que vai do ignorante a ser educado ao animal a ser domesticado.
E por isso que, segundo Ranciére (2002), ndo podemos pensar a educa¢io como uma questio
de método de aprendizagem adaptado ou ndo as diferentes inteligéncias ou as defici€ncias, mas

sim como uma questdo politico-filoséfica, que € a de

[...] saber se o ato mesmo de receber a palavra do mestre — a palavra do outro — é
um testemunho de igualdade ou de desigualdade. E uma questdo politica [...] Quem
estabelece a igualdade como objetivo a ser atingido, a partir da situacdo de
desigualdade, de fato a posterga até o infinito. A igualdade jamais vem apds, como
resultado a ser atingido. Ela deve sempre ser colocada antes. A propria desigualdade
social j4 a supde: aquele que obedece a uma ordem deve, primeiramente. compreender
a ordem dada e, em seguida, compreender que deve obedecé-la. Deve, portanto, ser ja
igual a seu mestre, para submeter-se a ele (p.11).

No que se refere a producdo das subjetividades, podemos dizer entdo que este
empreendimento estd implicado com uma atitude de restauracdo ou mesmo de manutenc¢do das
@ - . . L »

monarquias” no campo social e em nds, haja vista que, nas escolas democréticas de Estado,

estas que perseguem a salvacdo do povo pela via da igualdade, o que se costuma produzir sao
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corpos mondrquicos, isto €, modos de subjetivacdo individualizados e apartados da igualdade

como poténcia de producdo do comum na e pela multidado.

Novamente, o que estd em questio aqui sao duas atitudes relacionadas a multidao, com
implicagdes tanto para os modos singulares quanto para o corpo social. Segundo o autor, para
os espiritos fortes do século XVIII, o homem seria uma “organizagdo viva, servida por uma
inteligéncia”. Ja para os contrarrevoluciondrios, ou para aqueles que querem conservar,
inimigos da multiddo e de tudo que € vivo, o homem deveria ser pensado como uma
“inteligéncia servida por 6rgaos”. Neste tltimo caso, o sujeito seria concebido como o homem
guiado pela consciéncia, portador de um corpo morto, obediente aos decretos da “mente” e
afastado daquilo que pode, sua “organizagao viva”. Ja no que tange ao corpo politico como um
todo, este ultimo modelo buscaria entdo restituir a velha hierarquia de um rei servido pelo corpo
coletivo (rei que pode ser Deus, o Estado ou o Mercado), onde a parte destinada as vontades
singulares s6 poderia ser a de submeter-se a um contrato supostamente em nome da paz e do
bem estar de todos; de obedecer, em suma, a “essa inteligéncia ja& manifestada, inscrita nos
codigos, na linguagem das instituigdes sociais (p. 62)”. A negacgdo das vontades e das poténcias
singulares aqui € estrutural, ndo representando acidentes, excessos ou excecdes a serem
eternamente corrigidas pelos préprios mecanismos de Estado e seus agentes, que ndao fazem

mais que prolongar indefinidamente esta negagao.

Como se pode ver, o que se passa com a igualdade € que esta serd entdo transformada
neste sempre longo e penoso caminho de submissdo dos desejos a uma autoridade
transcendente, representada agora pelo Estado e seus agentes institucionais bem-intencionados,
dispostos a cuidar, a ensinar e a acolher suas “minorias”. Em Espinosa, € o que veremos melhor
mais adiante, a igualdade, ou a democracia das partes vivas, € sempre primeira, € ndo um destino
para o qual estarifamos caminhando vagarosamente, bastando ter paciéncia e obedecer as leis de
ordenacao e progresso inscritas no coracao dos homens de Estado. Sob qualquer institui¢ao esta
a multiddo, e basta, como afirma Rancicre, a “iniciativa de individuos e grupos que, contra o
curso natural das coisas, assumem o risco de verificd-la” (p.14), para que o poder retorne para

as maos da multiddo, denominada por Espinosa de verdadeira soberania.

A igualdade ontoldgica da multiddo € e, a0 mesmo tempo, precisa ser verificada. Como
definiu Deleuze (2002, p. 127), o plano de imanéncia ao qual nos remete Espinosa ndo estd
dado como um designio no espirito e nem tampouco estd colocado em termos de projeto ou
programa, ele “¢ a0 mesmo tempo completamente plano de imanéncia, e todavia deve ser

construido, para que se viva de maneira espinosista”; o ciclo da poténcia e da emancipacdo
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intelectual € e, a0 mesmo tempo, precisa ser iniciado, dird Ranciere. Nisso consiste, a nosso
ver, a liberdade espinosista, qual seja que mulheres e homens iniciem a luta por sua liberagcdo a
partir do territério mesmo que habitam, pois é somente testando nossas forcas que poderemos

medir nossa poténcia, ou, como diria Deleuze, nossa submissao a um controle.

Toda receita pedagédgica é uma forma de imbecilizagdo, assim como o € toda Politica
Pedagbgica emanada dos ministérios sagrados do Estado. Todavia, se ha algo que desde logo
possamos dizer a respeito de uma Pedagogia da Multidao, é que esta ¢ iniciada sempre que
alguém decide colocar esse principio a prova, ou que pelo menos procure ndo atrapalhar quem
o faca. Assim, ja ndo se trataria mais de uma Politica Pedagégica de Estado, estabelecida de
maneira vertical e assegurada pelos ritos institucionais, seus agentes e seus cargos, mas sim de
uma Pedagogia Politica da Multiddo, estabelecida na singularidade de um laco horizontal que
mulheres e homens podem estabelecer com outras mulheres e homens, na forma de uma “ajuda
mutua” ou de uma composi¢io que aumente a capacidade de agir dos envolvidos. E assim que
responde o mestre ignorante de Ranciere, mestre-homem-comum, sem saberes/poderes
especiais guardados na manga ou legitimados por diplomas das ciéncias de Estado. Quando
perguntado se seu “método” poderia ser repassado para um secretdrio de educacdo, este
responde que sim, mas que o secretdrio s6 poderia utilizd-lo com um préximo, filho, amigo,
vizinho ou, nos termos de Espinosa, com um semelhante, e isso com todos os riscos e conflitos
implicados numa relacdo direta que se estabelece de um “homem para outro homem”, como diz
Ranciere, longe da seguranca ou de qualquer legitimagcdo baseada em especialismos,

tecnicismos, ou hierarquias funcionais.

As Politicas Pedagdgicas de Estado t€ém muitas verdades a transmitir para o seu rebanho,
ela terd também muitos representantes destas mesmas verdades, bem como muitos métodos e
técnicas de inculcacdo das mesmas (autoritdrias, democraticas ou liberais, pouco importa neste
caso). Assim, seu foco residird sempre nos problemas colocados por esta transmissdo: “Sera
que ele absorveu o conteudo?”, perguntam os educadores de Estado. Os que se consideram mais
progressistas dirdo: “Nem todos absorvem da mesma forma, precisamos de diferentes métodos
para diferentes capacidades de absorver”. Dimensao piedosa das pedagogias de Estado, sempre
prontas a amar os fracos e invejar e/ou armar ciladas para os fortes, fazendo com que estes
paguem o prego por tentar assumir suas proprias forcas, por intentarem ser causa de si mesmos.
Esta é, inclusive, uma das principais caracteristicas do mestre do progresso de Estado, segundo

Ranciere (2002). “O mestre ¢ vigilante e paciente. Ele notard quando a crianga ja ndo estiver
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entendendo, e a recolocard no bem caminho, por meio de uma re-explicacao [...] ela se tronaré

um homem do progresso” (p.21).

Uma Pedagogia Politica da Multidao, por sua vez, ndo se coloca este problema, pois ela
diz respeito a um ato de forca afetiva em presenca que visa a emancipagao dos envolvidos, dai
ndo poder ser transmitida pelo secretdrio, mas apenas por mulheres e homens comuns, e destes
para outros semelhantes. A rigor, trata-se de uma reconfiguracdo subjetiva entre singulares que
se querem emancipados, pois estes sabem, como formulou Espinosa, que a inteligéncia estd em
tudo, bastando ativa-la a partir de um vinculo de ascendéncia afetiva ou de aumento da poténcia,
pois o aumento da poténcia de agir € ja, em si mesma, o aumento da capacidade de pensar.
“Quem emancipa ndo tem que se preocupar com aquilo que o emancipado deve aprender. Ele
aprenderd o que quiser, nada, talvez. Ele sabera que pode aprender porque a mesma inteligéncia
estd em agdo em todas as produ¢des humanas, que um homem sempre pode compreender a

palavra de um outro homem” (Rancicre, 2002, p.30).

2. A Pedagogia Politica da Multiddo como luta permanente contra a transformacao do corpo da

multidao em deserto de sociabilidade.

Pensar a educagdo no contexto escolar é ja pensa-la num nivel politico-institucional
bastante avangado, situada numa instancia que o proprio Espinosa, de pé atrds - e como que
numa antecipac¢do do que viria a ser sua proliferacio como institui¢ao disciplinar por todo o
globo - diz servir mais para coartar os 4nimos do que para liberd-los®?. Ao referir-se a esta
tendéncia mortificante da educagdo de Estado, Espinosa visava, como nota Bove (2010), deixar
seus leitores de sobreaviso quanto a formacdo do cidaddo racional concedido pelas institui¢des
do Estado moderno (notadamente o Estado de direito hobbesiano), capaz de contribuir para a
formacdo de perfeitos autdmatos, homens racionalmente obedientes e aptos a uma nova
barbdrie, haja vista que a utopia racionalista moderna, no parecer de Espinosa, reencontraria
“curiosamente a perfeicao da clausura indenitaria da barbarie teocratica”, donde a necessidade
levantada por Espinosa de uma educacgio totalmente independente do aparelho de Estado, numa
republica que se quisesse livre (p.133). O Estado da paz hobbesiana, enquanto mecanismo de
transferéncia e de constante reabsorcdo do direito natural, longe de oferecer as condicdes

necessdrias ao exercicio da ética e da cidadania, constituir-se-ia como um estado de guerra

62 “As universidades, que sdo fundadas a expensas da republica, instituem-se nio tanto para cultivar os engenhos
como para os coartar.” (TP, VIII, 49)
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implicito contra seus suditos, em nome da seguranca e da paz de homens feitos rebanho,

ilusoriamente livres e afastados do que podem.

A paz hobbesiana é, portanto, aos olhos de Espinosa, a guerra ticita, aberta, em nome
da seguranca e da paz, e a titulo “soberano” de defensor da paz, pelo detentor do poder,
contra uma multidao ilusoriamente privada do exercicio de seu Direito de
constituir, por si mesma, o comum e a razio do comum [...] Espinosa tratard
efetivamente toda a dominag@o politica como a instituicdo soberana, efetiva mas
secreta, de uma légica de guerra como via de exercicio legal [...] mas uma justiga e
um direito instrumentalizados por uma légica de guerra que divide efetivamente o
mundo suposto comum (p.159). [grifos nossos]

Contemporaneamente, Foucault (1999) pode explicitar a relacdo necessdria entre a
racionalidade de Estado e a fabricacdo de corpos automatizados indispensdveis a sua
manuten¢do e perpetuacdo. Da mesma forma, demonstrou como as biopoliticas do Estado
moderno desenvolveram-se baseadas na eliminacdo dos discursos da guerra, em favor de um
principio de universalidade nacional que tem como base a preservagdo e o cuidado com a vida
da populacdo; o que, para o filésofo francés, ndo seria mais do que a continuacao de uma légica
de guerra por outros meios, meios que visam fomentar determinados modos de vida por um
lado e, por outro lado, dificultar, enfraquecer, ou mesmo eliminar outros, em nome da saude,

da paz e da harmonia da vida social®.

Em nossas préticas em meio as (bio)politicas educacionais no interior do Estado
Democrético de Direito, ndo podemos deixar de perceber como esses discursos - em favor da
vida, da paz, do bem, da saude, da ascensio social, da cidadania, enfim, da salvacdo do homem
neste mundo® - se constituem também como uma espécie de chantagem que tem como efeito
a conservacdo de todo um conjunto de instituicdes e procedimentos de docilizacdo e
mortificacdo dos corpos, e sobretudo dos corpos de cor, jd que se trata aqui das escolas publicas
brasileiras, daquelas destinadas ao povo. Ora, como declarar guerra a um regime que tem como
discurso o cuidado e a preservagdo de nossas vidas?! Como resistir, ou mesmo entrar em

confronto, contra uma maquinaria que visa, em suma, nos salvar?

De acordo com Negri (2015) - situado na esteira de Espinosa e também de Foucault - se

0s mecanismos e procedimentos biopoliticos visam a totalizacdo do ser impondo-lhe uma

0 Vale ressaltar, sobretudo em se tratando do Brasil, que essa forma de poder sobre o ser vivo se estabelece num
regime diferencial de governo que vai incidir predominantemente sobre os segmentos negros € mesticos da
populacgdo, sendo o racismo a chave de inteligibilidade das politicas de inclusdo/exclusdo e também de exterminio
no interior mesmo do Estado brasileiro, cujo discurso se assenta, paradoxalmente, na paz e na defesa da vida.

64 Como também assinala Foucault (2005, p. 238) a respeito das caracteristicas pastorais do Estado moderno: “Ja
ndo se trata mais de uma questdo de dirigir o povo para a sua salvagdo no outro mundo, mas, antes, assegura-la
nesse mundo. E, nesse contexto, a palavra salvacdo tem diversos significados: satide, bem-estar (isto é, riqueza
suficiente, padrio de vida), seguranga, protecao contra acidentes”. Uma série de objetivos ‘mundanos’ [...].”
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finalidade, as lutas sdo aquilo que determinam verdadeiramente o ser aberto, impedindo sua
clausura. Enquanto o biopoder visa a totalizacdo do ser impondo-lhe uma identidade
individualizada, ou mesmo um objetivo e um percurso homogéneo, as lutas o perpetuam como
ser andmalo, multitudindrio. Tal agonistica das forcas em constante luta, com efeito, assume
aqui o lugar de um importante paradoxo, muitas vezes negligenciado por aqueles que
interpretam a filosofia espinosista como uma simples abertura do corpo para os encontros. Pois,
ao mesmo tempo que podemos encontrar nesta filosofia uma exortacdo a abertura para o
coletivo, donde certamente podemos extrair muitas alegrias, nela encontramos também um
alerta de prudéncia relacionado ao risco permanente de sucumbirmos as for¢as que vem de fora.
Algo como aquele alerta feito por Socrates ao jovem Alcebiades, que dizia ji encontrar-se
preparado para langar-se na vida publica e para cultivar em si mesmo a justica. Ao que Sdcrates,
o advertira: “Gostaria de pensar que perseverards. No entanto estou apreensivo, ndo devido a
qualquer desconfianca em relacdo a tua Natureza, mas porque estou ciente de quao poderoso é

o Estado. Temo que ele possa levar a melhor tanto sobre mim quanto sobre i

Ora, ninguém sabe o que pode um corpo em sua potentissima produtividade indefinida.
Todavia, e a0 mesmo tempo, “ndo hé discurso possivel sobre a exploragdo — quer trate-se da
producdo de mercadorias ou, principalmente, da reproducdo da vida — que ndo se refira
diretamente aos corpos” (Negri 2004, p. 21). Ou seja, € justamente por se constituir como um
campo de possibilidades bastante vasto que os corpos podem também ser capturados de infinitas
maneiras, a ponto de Espinosa admitir a possibilidade de um corpo estar morto sem o saber®®,
como € o caso daqueles homens domesticados, em nada senhores de si, incapazes de uma
verdadeira ajuda mutua, ou de experimentar qualquer afeto que ndo seja em virtude do direito
de Estado. Nas palavras do filésofo: “Dai que possamos conceber, sem violentar minimamente
a inteligéncia, homens que ndo acreditem, odeiem, desprezem ou sejam arrebatados por
qualquer outro sentimento a ndo ser em virtude do direito de Estado” (TTP, Cap. XVII). Sao
homens-de-Estado, formados pelas Politicas Pedagdgicas de Estado. Estes que, ao invés de
cidaddos - capazes de gozar dos beneficios da vida coletiva e de vingar um dano infringido a si
ou a um semelhante - sdo na verdade suditos, no dizer de Espinosa. Mortificados, tornam-se
homens cuja vontade tem como referéncia apenas a obedi€ncia as leis da cidade, e que, por isso

mesmo, ja ndo mereceria mais o nome de cidade, mas de soliddao. Nao uma organizacio

6 Platdo (2011)

% EIV, P39, esc. “Nenhuma razio me obriga a admitir que um corpo s6 morre se ele se transformou em cadaver”.
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constituinte e viva, capaz de muitas coisas, como dissemos anteriormente. Mas sim uma massa

de individuos enfraquecidos, imaginariamente livres e servindo a uma transcendéncia qualquer.

Sabemos que a escola publica tem como funcdo formar cidaddos conforme os valores
ditados pelas normas e instituicdes sociais que servem a satde do Estado e, em nosso caso, o
Estado capitalista. De fato, ja se constitui um truismo dizer que a escola produz os corpos que
interessam a conservacao do status quo; que estd incumbida de favorecer, em suma, as
condic¢des necessdrias para que possamos fazer funcionar, enquanto funcionarios mesmo, suas
engrenagens, seus ritos, ritmos e regras disciplinares. Como dissemos acima com Deleuze e
Guattari (2012)%7, as institui¢cdes de Estado visam conservar, e s@o necessdrias muitas destas
instituicdes para fazer um homem-da-multiddao devir homem-do-povo, ou um homem-de-

Estado, o que quer dizer o mesmo.

Como refere Santiago (2015), ““A escola publica nasceu vinculada a ideia de povo, uma
escola popular (um ideal da revolugdo francesa), mas justo ai esconde-se o ardil: a escola é um
dos mais eficazes instrumentos de produ¢do do povo pelo poder; o caso, pois, seria conceber
uma escola da e para a multiddo, uma escola onde ndo se aprenda a ser povo (s/p)”. As
tecnologias de gestdo dos corpos, ou as praticas de governo de Estado, produzem o povo.
Ensinam a ser povo, como refere o autor; j4 o conjunto das singularidades compositivas
constituem a multiddo, esta como méquina de guerra no interior mesmo de um sistema de
imposicdo de valores que se empenha em vergar a vontade dos sujeitos em funcdo da
conservagdo de seus proprios valores hegemonicos, amortizando assim qualquer reagdo efetiva

as suas estruturas, bem como a construcao de outras.

3. Os especialistas das Politicas Pedagdgicas de Estado e os homens “comuns” que compdem

as Pedagogias Politicas da Multidao.

Como pudemos ver acima, de um ponto de vista espinosista da educagdo, trata-se
sempre de uma gestdo dos animos, de uma politica dos afetos capaz de coartd-los ou de expandi-
los; individualizando e empobrecendo os corpos ou, por outro lado, favorecendo sua expansao.
Todavia, apesar desta referéncia as forcas em conflito constante, ou em permanente luta, ndo

existe, em Espinosa, uma exortacdo favordvel a uma gestao técnica ou mesmo racionalizada da

67 “A preocupagdo do Estado é conservar” (2012, p. 20).
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dindmica dos afetos. Trata-se, para qualquer coisa dada na natureza, sem excec¢do, de uma
complexa fisica dos afetos; da dinamica factual dos corpos, do aumento ou da diminui¢do da
poténcia de afetar e ser afetado em ato, em muitos sentidos e entre muitos. Afeto e politica,
como podemos notar, possuem aqui 0 mesmo sentido, haja vista que o direito de uma coisa
qualquer, em Espinosa, € a propria poténcia atual desta coisa em relacdo, estendendo-se até

onde estende-se sua poténcia®®.

J4 o primeiro pardgrafo do Tratado Politico destina-se a uma espécie de desqualificacio
da racionalidade intelectual em termos politicos, desta racionalidade que, em termos
contemporaneos, poderiamos designd-la pelos saberes tecnicistas das ciéncias humanas®.
Estas, buscando parecer neutras, ou “santas” nos termos de Espinosa, creem-se sdbias quando
aprendem a desprezar uma natureza humana afetiva e efetiva, isto €, que existe necessariamente,
efetivamente; a0 mesmo tempo em que aprendem a louvar uma outra que ndo existe em parte
alguma, onde sequer tais ci€ncias seriam necessdrias. Ciéncias morais, para dizer tudo numa
s6 frase’®, que produzem discursos sobre a realidade sem perceberem-se implicadas com a

producdo e reproducdo da mesma, ou mesmo sem se reconhecerem como produzidas pela

mesma realidade que procuram analisar.

Espinosa, por sua vez, se diz um fisico da politica, ou mesmo tempo que define esta
como uma fisica dos afetos. O que pode ser dito do ar, da dgua, do fogo e dos furacdes pode
também ser dito do amor, do 6dio, da inveja e da misericérdia. E a mente, quando compreende,
ndo moraliza, mas se alegra tanto com a brisa quanto com as tempestades, com 0 amor e também
com a ira; enfim, ndo busca por fim as instabilidades, aos conflitos e as crises a partir de recursos
operados através de uma transcendéncia moralizadora qualquer, via de regra atreladas a

dispositivos de domesticacdo da vida a partir das relacdes de saber/poder. Com efeito, e

% Em Espinosa, ¢ importante destacar, ndo existe direito garantido, ou “direito 4, como ¢ o caso da concepgio de
direito dos homens decaidos de Estado que passam a vida a demanda-los, queixando-se de sua ndo efetivacao.
Lembremos mais uma vez que se trata aqui de uma dindmica imanente, sem garantias transcendentes, portanto.
Ou o direito € uma poténcia que se expressa necessariamente, em ato, ou ele é algo que ndo se tem. Espinosa aqui
pde fim ao pensamento cristdo e sua teologia do possivel, uma vez que a poténcia (que é Deus), ndo se separa de
seu poder de produzir efeitos, de causar (EI, P35).

% Saberes como a pedagogia, a filosofia, a psicologia, a sociologia, o direito, dentre outros. Sobre o deslocamento
da figura do grande intelectual tedrico para o intelectual especialista contemporaneo, que habita as relagdes
cotidianas de saber/poder e é convocado a se posicionar a partir destas, ver Foucault, M. Microfisica do poder,
1979.

70 Nesse sentido seria interessante uma pesquisa que avaliasse a quantidade de estudos denominados criticos no
campo da educacio, destes que partem do pressuposto de sua tristeza e precariedade para dai produzirem discursos
bem-intencionados no sentido de uma suposta organizacao ideal, de uma ordem que este deveria possuir mas que,
devido a uma série de supostos vicios, ndo possui.
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paradoxalmente, se ha algo que a sabedoria espinosista ensina em se tratando da fisica dos
afetos, tal seria que “aqueles que se persuadem de poder induzir, quer a multiddo, quer os que
se confrontam nos assuntos publicos, a viver unicamente segundo o que a razdo prescreve,
sonham com o século dourado dos poetas, ou seja, com uma fabula” (TP, I, 5). Esse ndo seria
o caso de muitas teorias educativas, sejam elas positivistas, salvacionistas ou mesmo criticas?
Ora, em se tratando de relacdes interativas, isto €, da politica dos afetos, ndo existe
virtudes propriamente individuais, personoldgicas, ou mesmos racionais, referidas a uma
pessoa ou a um cargo/profissdo especificos, como € o caso do pedagogo, do psicélogo, do
assistente social, entre outros. Para Espinosa, um Estado - no sentido de uma configuracdo
coletiva qualquer - cuja salvacdo dependesse das virtudes individuais de alguém, ndo teria a
minima estabilidade ou autonomia: “[...] todos os homens, sejam barbaros ou cultos, onde quer
que se juntem formam costumes e um estado civil, as causa e fundamentos naturais do estado
nio devem pedir-se aos ensinamentos da razdo, mas deduzir-se da natureza ou condicdo comum
dos homens [...]” (TP, I, 7). Com efeito, um homem, especializado ou ndo, doutor ou analfabeto,
ndo ¢ um império num império, € quer “se pela razao ou s6 pelo desejo, ndo age sendo segundo
as leis e as regras da natureza, por direito de natureza” (TP, II, 5). E inclusive por isso que o
vulgo costuma dizer que fulano ou cicrano € muito “inteligente”, que possui doutorado e tudo
mais, mas que ¢ um “idiota”, “um bunda mole”, “um babaca”, um “cuzao”. Em Espinosa isso
€ impossivel, trata-se, novamente, da separacao crista entre esséncia e direito. Toda inteligéncia
€ uma expressdo, € nunca um potencial ou um acumulo que precisaria ser posto em prética.

Somos corpos sempre preenchidos, e expressamos precisamente este preenchimento.

A constitui¢do de um corpo qualquer, bem como suas acdes e/ou paixdes, sio uma
resultante que envolve a natureza deste corpo e a dos corpos exteriores (EII, P16), nunca de um
sujeito puramente racional, de escolhas independentes ou baseadas em metodologias
assepticamente cientificas. Em suma, um homem € uma questdo de coletivo, um grau de
poténcia (atual) em meio a poténcia do coletivo ao qual estd necessariamente inserido. E € por
isso que, quando uma constituicdo coletiva qualquer vai mal, como € o caso de uma escola,
todos padecem, ainda que em graus variados. Tomemos como exemplo um psic6logo: na satde
publica este costuma adoecer; na justica é tomado por um forte desejo de ser juiz; na escola
sente-se disciplinarizado, escolarizado, infantilizado, coartado; na prisdo tem seu corpo e seu

pensamento encarcerados.

Da mesma forma que ndo poderia ser pensado como um puro sujeito do conhecimento

no campo epistemoldgico, constituido que € por um emaranhado de ideias em permanente
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relacdo de forgas umas com as outras e cujas origens sdo também diversas, 0 homem, em termos
politicos/relacionais, também nao poderia ser capaz de suspender o campo das afeccdes ou das
leis comuns, a fim de considerar-se um técnico das relacdes interpessoais ou mesmo
institucionais. Imaginar que um homem possa estar acima ou aquém dessas causas €, alids, um
indicio de impoténcia ética e também um principio de servidao politica (EV, P6). Isso porque
tais homens, na imaginacdo dos impotentes, costumam se tornar os depositarios da verdade,
mas de uma verdade que, apesar das aparéncias que busca manter, nem ele mesmo tem acesso.
Como afirmou Rosset (1989) a respeito de um certo principio de credulidade articulado a um

efeito de servidao politica encontrado em Espinosa:

[...] os homens preferem, na maioria das vezes, confiar em um mestre que afirma ser
depositario da verdade a qual eles proprios ndo t€m acesso: tais como Moisés face aos
hebreus, Jaques Lacan face a seus fiéis [...] Em vez de assumir sua ignorancia, eles
preferem trocar sua liberdade pela ilusdo de que existe alguém que pensa por eles e
sabe o que eles ndo conseguem saber (p.29).

Esse tipo de homem, afastado do mundo, de si mesmo, e daquilo que pode, prefere
entregar-se a um outro que ele imagina acreditar em algo. Nunca € ele quem acredita, mas sim
um outro. Ora, esta cessdo de direitos, ou essa transferéncia da capacidade de interpretar, de
experimentar € de criar mundos comuns estd diretamente relacionada a uma ldgica da
desigualdade e da servidio em Espinosa. E de par com esse principio de credulidade que
podemos reencontra na educacdo escolarizada democratica - laica e para o povo - a atualizacdo
de uma clausura teoldgico-politica, onde o educador ou o especialista vai encarnar a figura do
pastor que faz a mediacdo entre as inteligéncias enfraquecidas (destas que transferiram seu
direito, ainda que ndo completamente) € o mundo das supostas inteligéncias superiores;
inteligéncia superior que, como no Deus cristdo da providéncia’', estd sempre escondida, e por
isso sempre mediada por uma legido de pastores que se dizem pontes entre o saber e aqueles
que ndo sabem; destes pastores que sabem o que o outro deveria fazer, mas nao faz. Para esse
ndo fazer saberdo inventar muitas explica¢des, que vao do inconsciente mais profundo e
escondido, passam pelo aquecimento das calotas polares, até chegar as micro sinapses quimicas;
assim se sentem mais sdbios, ou quem sabe menos envergonhados. De consciéncia lavada,
podemos dizer. S@o os mestres da progressao e da incompletude, como notou Ranciere (2002),
aqueles que sempre guardam um saber na manga, saber este que € o correlato da ignorancia do

outro.

"1 Vale ressaltar que, para Espinosa, o Deus sive Natura é completa e diretamente inteligivel, sendo o escondido e
0 misterioso o abrigo da ignorancia.
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O que quer dizer isso? Pergunta o aluno, curioso. Eu poderia lhe explicar, responde o
mestre, mas seria prematuro: vocé ndo entenderia. Isso lhe serd explicado no ano que
vem. H4 sempre uma distdncia a separar o mestre do aluno, que, para ir mais além,
sempre ressentird a necessidade de um outro mestre, de explicagdes suplementares
(p-33).

Ainda segundo este ultimo autor, para aqueles que sdo explicados por este mestre-
especialista sempre atencioso, vigilante e paciente - mestre-pastor pronto a identificar uma
deficiéncia no aluno - o mundo passa a ser mudo, inexpressivo, sem gosto € sem graga. Sua
capacidade de afetar e ser afetado, de tatear, de imaginar e de se compor com as intensidades
comuns do mundo € obliterada em beneficio de um trabalho de luto; e compreender para este
homem passa a significar “que nada compreenderd, a menos que lhe expliquem”. Essa forma
sutil e aniquiladora de mortificar o animal humano ndo seria andloga a figura do te6logo em
Espinosa, bem como do sacerdote descrito por Nietzsche (2009, p. 107), a primeira forma de
“animal mais delicado”, que declara uma guerra mais de astlicia que de violéncia, mestre
“superior-enganador” que se conduz como “arauto e porta-voz de poderes misteriosos”? E ndo
seria esse modo de escolarizacdo da vida algo que perpassa todas as relagdes institucionais no
ambito das Politicas Pedagégicas de Estado? Mal posso contar as vezes em que presenciei um
professor se queixar da inaptiddo de um aluno para fazer qualquer coisa sem que este
determinasse ou oferecesse um modelo, da mesma forma que ndo conseguiria reproduzir as
ocasides em que presencie um especialista ou um gestor qualquer se queixar que o professor ja
nido demonstra nenhuma autonomia para empreender qualquer iniciativa sem que peca uma
dire¢do. Ora, ndo seria isso um efeito dessa forma de relacdo aniquiladora de qualquer vontade
singular de producdo do comum, caracteristica daqueles que aprenderam a desprezar as
intensidades do mundo, como diria Nietzsche, ou daqueles para quem o mundo se tornou mudo,
como disse Ranciere?

Diferente disso, para Espinosa, as leis comuns e eternas da natureza sdo diretamente
inteligiveis a todos os homens, pois elas dizem respeito a expressao mesma das relagdes afetivas
de aumento e diminui¢do de poténcia, de composi¢cao e decomposi¢ao entre os modos altamente
compostos e complexos que constituem o corpo comum da multitudo. A mesma agonistica
afetiva que vale para as relagdes necessariamente politicas entre os sujeitos, vale também para
o campo da constru¢do do conhecimento e dos modos de viver: encontro de corpos e afetos
acionados em ato, corpos constituintes concordantes e discordantes, formacao de todos maiores,

deslocamento e dispersao de outros, interferéncias multiplas em oposi¢do a qualquer nocao
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apaziguada de um mestre ou de um especialista mediador seja de conflito’?ou do saber; afeccoes

que produzem a realidade e o seu conceito, afetos produtores do real e de sua ideia em ato.

Uma for¢a ou um afeto sé pode ser deslocado ou suprimido por uma for¢a ou afeto mais
forte, assim como uma ideia ou um conceito s6 pode ser suprimida por uma ideia ou um
conceito mais forte. Politica e producdo de conhecimento obedecendo assim a uma mesma
l6gica que desqualifica a ilusdo de qualquer especialista legislador, salvador, mediador ou
representante. Como ja o explicitamos, “Video meliora proboque, deteriora sequor” é o verso
de Ovideo repetido algumas vezes por Espinosa ao longo de sua obra. O cristdo, ou o0 homem-
de-Estado, vé ai sua fraqueza, bem como a necessidade de recorrer a uma instancia superior,
um Deus, um juiz, um especialista, o superior hierdrquico, o pastor, a policia. Por sua vez,
diante de uma dificuldade o homem-da-multidao redobra sua atencdo para com a vida, e nesse
sentido ele € extremamente rigoroso, pois cabe a ele avaliar as conveniéncias e as
inconveniéncias, 0s venenos e os remédios, 0s amigos e os inimigos. Em suma, prestar atenc¢ao,
avaliar e reavaliar sua ligacdo afetiva com as coisas do mundo. Mais uma vez, o homem da
multidio pode ser comparado ao ignorante emancipado de Ranciere (2002, p.21) que, diante de
um problema muito dificil, “tera a inteligéncia de arregalar os olhos”, enquanto o escolarizado,
aquele que aprendeu que nada compreenderd, voltar-se-d4 para uma figura imaginariamente

detentora de suposto saber privado, exigindo mais explicacoes.

Como afirma Bove (2002), depois de Maquiavel e antes de Marx, Espinosa foi o
primeiro filésofo que, “em vez de escrever uma Weltanschaung politica ‘privada’, contra o
movimento real das massas [isto €, dos corpos], inscreve uma reflexdo no movimento mesmo
da afirmacdo absoluta da multitudinis potentia [...]”. Desde o primeiro artigo do Tratado
Politico, diz este, s@o todos os fil6sofos que caem sob a critica espinosista. A prudéncia ou a

razdo ndo € uma virtude dos sujeitos ou do principe/governante, capazes de se elevar a

2.0 conflito tem sua prépria resolugdo, ele resolve-se por si mesmo. Aurélio (2003), ao tentar estabelecer a
diferenga a respeito do problema da solucdo das controvérsias em Hobbes e em Espinosa, vai dizer que: Em
Hobbes, “A neutralizagdo das controvérsias e, por conseguinte, do medo, residira entdo na entrega ao soberano [e
seus representantes, em nosso caso os especialistas de Estado] de todo o poder de decisdo em matéria civil ou
religiosa. A solu¢do de Hobbes ndo €, nesse particular, inteiramente nova. J4 em Platdo (Leis, VI, 782, D-783, A)
se pode ler: ‘as coisas humanas dependem de trés desejos: comer, beber e (o mais intenso) reproduzir-se. Deve-se
tentar conté-los através dos trés maiores remédios, que sdo o medo, a lei e o logos’. Em contrapartida, a de
Espinosa, ao propor a rigorosa absten¢do do poder em matéria opinativa, remete, quando muito, € com outro
suporte metafisico, para a observacdo de Maquiavel (Discorsi, cap. VII, p. 52), segundo a qual ‘nada torna uma
republica mais firme nem mais estavel que organiza-la de modo que as excitacdes produzidas pelos maus humores
que a agitam tenham uma maneira legal de se expandirem [...] A novidade de Espinosa estd na constatacio de que
o mal ndo vem das controvérsias em si mesmas, mas do excesso do legislador ao tomar partido por uma das
fac¢des”. (Notas 2 e 5 ao prefacio do TT-P).
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obediéncia racional, mas sim uma virtude dos corpos em seu esforco em agir, em expressar a
sua poténcia e produzir efeitos comuns. Desse modo, ninguém, por um suposto saber privado,
abstratamente especializado, ou técnico-cientificamente validado, possui o direito de conduzir
a conduta de um outro ou de um coletivo para onde quer que seja. Para que o faca, € necessario
ter poder para tal, bem como muitas estratégias de enfraquecimento e entristecimento do outro,
0 que, todavia, é sempre provisério e vale apenas enquanto durar a dinamica de forcas que
sustenta tal relacdo, isto €, enquanto durar o afeto que fixa tal estado de coisas, impedindo o

desprendimento das partes vivas da multidao.

4. Dos técnicos em humanidades como mensageiros da tristeza

No que tange ao fato de deixar-se governar pelos poderes e ndo ser em nada senhor de
si, como dissemos anteriormente a respeito do homem de Estado — o que estd em causa sdo os
afetos de medo e esperanca, que sdo paixdes’>. No preficio de seu TTP, Espinosa é bastante

explicito com relacdo a isso, justificando aqui uma citacdo mais extensa:

Se os homens pudessem, em todas as circunstancias, decidir pelo seguro ou se a
fortuna se lhes mostrasse sempre favordvel, jamais seriam vitimas da supersti¢do.
Mas, como se encontram frequentemente perante tais dificuldades que nao sabem que
decis@o hdo de tomar, e como os incertos beneficios da fortuna que desenfreadamente
cobicam os fazem oscilar, a maioria das vezes, entre a esperanca e o medo, estao
sempre prontos a acreditar seja no que for: se t€ém dividas, deixam-se levar com a
maior das facilidades para aqui ou para ali; se hesitam, sobressaltados pela
esperanca e pelo medo simultaneamente, ainda ¢ pior; porém, se estdo confiantes,
ficam logo inchados de orgulho e presung@o. Julgo que toda a gente sabe que € assim,
ndo obstante eu estar convicto de que a maioria dos homens se ignoram a si préprios.
Nio h4, com efeito, ninguém que tenha vivido entre os homens que ndo se tenha dado
conta de que a maior parte deles, se estio em maré de prosperidade, por mais
ignorantes que sejam, ostentam uma tal sabedoria que até se sentem ofendidos se
alguém lhes quer dar um conselho. Todavia, se estdo na adversidade, j4 ndo sabem
para onde se virar, suplicando o conselho de quem quer que seja e nao ha nada
que se lhes diga, por mais frivolo, absurdo ou iniitil, que eles nao sigam. [os grifos
S40 N0ssos].

S6 se deixa governar quem estd na impoténcia, isto €, quem foi entristecido, mortificado;
simplificado a ponto de viver entre muitos e, no entanto, experimentar uma soliddao. Como

dissemos acima com Negri (2004), esse seria precisamente o procedimento moderno de

73 Vale lembrar que medo e esperancga sdo paixdes mistas. Assim, toda esperanca envolve o medo de que aquilo
que se espera ndo se realize, bem como todo medo envolve a esperanga de que o mau que se teme ndo nos advenha.
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producdo do individuo enfraquecido que constitui o homem do povo, em detrimento das
multiplicidades compositivas que constituem o ser absoluto da multiddo em sua potente

produtividade de si mesmo.

A rigor, o medo, que é uma tristeza, ¢ também uma indicacdo de soliddao, de
constrangimento, de individualizagdo e, portanto, de impoténcia. O medo € o efeito de uma
solidao, de modo que estar sofrendo € ja estar perseverando sozinho. Entdo, em Espinosa, medo
e sofrimento indicam que fomos individualizados, que estamos contando apenas com nossas
proprias forgas, ndo havendo assim nenhuma garantia que possamos nos manter € nos
conservar. E como se pode ler TP, II, 15: “E certo que cada um pode tanto menos e,
consequentemente, tem tanto menos direito quanto mais razao tem para temer. A isso acresce
que os homens, sem o auxilio mutuo, dificilmente podem sustentar a vida e cultivar a mente”.
Trata-se, como se pode ver, de uma questido de direito, que em Espinosa traduz-se como a
propria poténcia atual de existir em composi¢do com outras partes, que por sua vez pode variar
de infinitas maneiras (Talegria = Tpoténcia = * composicio = "direitos). E precisamente desse
homem sem forca, simplificado, extraido do plano de imanéncia da multiddo ou que teve a
multiplicidade extraida de si, incapaz de confiar em si mesmo ou no que quer que seja, que
Espinosa quer nos advertir quanto a formacao do sujeito racional moderno, qual seja aquele da
obediéncia ao contrato do Estado de direito hobbesiano, contrato de homens isolados, franzidos
de medo, cujo unico vinculo € a obediéncia a uma transcendéncia que garanta aquilo que se
imagina ser menos pior. Dai a adverténcia, como dissemos acima, quanto a uma educacdo

caucionada pelas institui¢des de Estado. Como observa Bove (2010),

Para Espinosa, contrariamente ao projeto de Hobbes, tratar-se-4 menos, para uma
republica livre, de produzir o mundo comum dos sujeitos racionais da obediéncia
através do contrato, do que de formar homens que sejam, ao contrdrio, capazes de
resistir a coacao que vao necessariamente exercer, sobre seus corpos como sobre seus
espiritos, tanto o aparelho de Estado quanto as diferentes seitas (religiosas e
politicas) que visam a hegemonia (p.163). [grifos nossos]

N3ao estando voltada para a formacdo do cidadao racional do contrato, uma educacdo
espinosista seria aquela interessada na produgdo de sujeitos capazes de resistir a tristeza e a
coacdo, buscando rechacga-las a qualquer custo. Isso porque o medo e a tristeza constituem-se 0
modelo mesmo da clausura individualizante doada pela 16gica de Estado, cujo desejo de poder
e dominacdo que vai se manifestar em tais individuos € a consequéncia. Isso explica-se pelo
fato de que esse individuo cartesiano, que desaprendeu a sentir € a se compor com 0 que €
verdadeiramente util, habituando-se com o desprezo por aquilo que efetivamente lhe agrada e

passando a desconfiar de tudo o que ¢ imediatamente vivo e alegre - estard disposto,
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paradoxalmente, a acreditar em qualquer curiosidade abstrata’, por mais iniitil ou absurda que
seja, como diz Espinosa no prefdcio do TTP, citado acima. Perdido de si mesmo e franzido de
medo, este acaba por se tornar o protétipo do homem de Estado, disposto a seguir, a obedecer
e a se apegar a qualquer forma de representacdo do poder em troca de uma confirmacio, ainda
que fragil, de sua existéncia. E € por isso que sdo os impotentes e medrosos que desejam, de
modo sempre insatisfeito, o poder. E talvez seja por isso também que Espinosa, na parte quatro
da ética - conhecida como sua parte politica, relativa a serviddao humana - vai dizer que seu
pressuposto parte da questdo do porqué seria melhor matar a fome e a sede do que expulsar a

melancolia, sendo este o principio que o teria orientado’.

Segundo Rosset (2000), se o par tristeza e supersti¢ao sdo a peca chave da servidao e do
totalitarismo, a alegria, enquanto for¢ca compositiva e aprovadora maior, também possui um

carater totalitario, porém de natureza radicalmente distinta do primeiro.

Diferentemente da alegria, que se contenta com sua prépria faculdade aprovadora, [0
totalitarismo comum, do poder] existe apenas sob a condi¢@o e pelo requerimento de
uma incessante aprovacdo por parte do outro. Essa diferenca se explica,
essencialmente, pelo fato de que a crenca defendida pelo totalitarismo €, ao contrario
da alegria, nela mesma, bem pouco consistente. O objeto extremamente vago ao qual
ela adere com todas as suas forcas, ndo pode ter consisténcia séria sendo pelo
intermédio de um assentimento geral, ou tido como tal, o Unico que pode dar a ela
uma aparéncia de credulidade, para ndo dizer uma aparéncia de existéncia; e
justamente por isso que o totalitarismo ndo recua diante de meio algum para forgar
esse assentimento: esse sendo para ele, estritamente falando, uma questdo de vida ou
morte, a instancia que deve decidir, em definitivo, de seu ser ou de seu ndo-ser. O que
o totalitarismo espera do veredicto popular €, deste modo, menos um testemunho de
verdade do que um testemunho de existéncia — portanto, ndo somente uma férmula do
género: ja que todo mundo acredita nisso, € porque € verdade; mas também e mais

74 Espinosa, como jd o dissemos, € um critico da curiosidade, nogio tdo cara ao processo (ou seria ao progresso?)
de escolarizacao moderna, onde se pede para que o mestre busque a todo tempo desperta-la no aluno, quando nao
s30 os proprios jovens que a solicitam, como acontece no contemporaneo. Gilles Deleuze (1992, p. 230), em seu
“Post-scriptum sobre as sociedades de controle”, termina-o fazendo uma adverténcia a respeito dos jovens
escolarizados que, no contemporaneo, pedem para ser “motivados”. Cabe a estes, alerta o fildsofo, descobrir a que
estdo sendo levados a Servir. Também Rosset (1989, p. 45), tal como Espinosa, considera essa curiosidade humana
um vetor de serviddo, uma instabilidade, uma propensdo para se fixar a qualquer abstra¢ao. Em seu “principio da
crueldade”, este vai nos lembrar de uma histéria contada por C. S. Lewis, onde uma legido de homens € enviada a
terra ndo para a salvacdo da humanidade, mas para a sua escraviddo. Sabendo dessa fraqueza humana, a estratégia
desses enviados passa a ser a de inspirar ainda mais essa curiosidade nos homens, ou esse desejo de coisas vagas.
Porém havia um homem da resisténcia, imune a tais tentacdes, j4 que ndo disposto a abrir mdo do que era
imediatamente apreciavel e prazeroso. “O homem que desfruta de uma tinica coisa no mundo ja esta armado contra
nossos ataques mais sutis (...) conheco o exemplo de um homem protegido contra as mais fortes tentacdes da
ambig¢do social por uma paix@o mais imperiosa ainda por dobradinha com cebola”. Sobre esta tendéncia em refutar
o que € util e agradavel em beneficio de um suposto bem desconhecido em Espinosa, ver EIV, P45, esc. 2 e o cap.
31 de seu apéndice. Também Nietzsche (2009, p.102) nos advertira quanto a este desejo de “ser-estar em outro
lugar”, dizendo que este € o mais alto grau do desgosto pela vida, cuja encarnacdo € o sacerdote ascético.

S EIV, P45, escol. 2. “Nada, certamente, a niio ser uma supersticdo sombria e triste, proibe que nos alegremos.
Por qué, com efeito, seria melhor matar a fome e a sede do que expulsar a melancolia? Este é o meu principio e
assim me orientei”.
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profundamente: ja que todo mundo acredita nisso, € porque aquilo em que eu acredito
é alguma coisa” (p. 17/18).

Podemos ver aqui o vinculo necessdrio entre a tristeza, ou a diminuicdo de nossa
capacidade de afetar e ser afetado, e a serviddao; assim como podemos perceber também o
porqué de uma atitude pastoral estar sempre ligada a um discurso que busca produzir, ele
mesmo, a impoténcia. Como afirmou Deleuze (2002, p. 31), Espinosa, mais do que qualquer
outro, foi capaz de estabelecer o vinculo necessario que une o escravo a seu mestre: “o tirano
precisa da tristeza para poder triunfar, do mesmo modo que as almas macambuzias precisam de
um tirano para se prover e propagar’”. Nisso reside toda a dindmica do governo das almas pelos
pastores, desses que, como dizia Nietzsche (2009), estdo dispostos a cuspir em todos aquele
que ndo tenham um olhar insatisfeito e que sigam seu proprio caminho; ou ainda desses que

necessitam do temor dos doentes e dos fracos para lhes proteger.

Ele traz argumento e béalsamo, sem duvida; Mas necessita primeiro ferir, para ser
médico; e quando acalma a dor que a ferida produz, envenena no mesmo ato a ferida
— pois disso entende mais que tudo, esse feiticeiro e domador de animais de rapina,
em volta do qual tudo o que € sdo torna-se necessariamente doente, e todo doente
necessariamente manso (p. 107).

Ora, quantos ndo s@o as préticas e os discursos dos técnicos em humanidades que se
propdem a explicitar, demonstrar, explicar, ou mesmo tratar o que denominam sofrimento,
conflito, desestruturacdo, violéncia, luto, mal-estar, ou adoecimento no campo da educacao?
Do ponto de vista destes técnicos, toda e qualquer “ajuda” a uma comunidade escolar ¢ vista
como vilida, desde que esta ajuda ndo esteja envolvida com uma radicaliza¢do da autonomia
daquele coletivo, desde que este coletivo ndo chegue ao ponto de agir por si mesmo, ou de agir
diretamente, por conta prépria. As proprias escolas hd muito ja aprenderam a reproduzir esse
discurso do rebaixamento: “Precisa de ajuda?’, perguntam os técnicos em humanidades. “Sim,
temos muitos problemas e qualquer ajuda € bem-vinda, respondem as escolas”. Makarenko,
veremos adiante, assim como nossos avos, ensina que roupa suja se lava em casa: “revelar os
fracassos e atritos internos ao primeiro desconhecido que vier €, na opinido da coletividade, um
ato condenavel. Além do mais, os educandos devem suportar com dignidade algumas privacdes
e nao pedir a desconhecidos que as resolvam para eles” (2010, p. 66). Nao hé nada mais irritante
para um sacerdote dos ministérios de Estado do que uma atitude como esta. Estes,
paradoxalmente, a acusardo de antidemocritica, de autoritiria, de pouto transparente ou

qualquer coisa que o valha. No fim, buscardo minar sua autonomia de cima a baixo.

Como demonstra sobejamente a experiéncia, os especialistas em humanidades de Estado

costumam ser colocados no lugar daqueles que estao sempre dispostos a resolver os conflitos
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alheios, reafirmando-os e prolongando-os indefinidamente, pois quem parte da falta a fim de
resolvé-la ndo pode fazer outra coisa que nio prolongéd-la até o infinito, como ensina o mestre
ignorante de Ranciere, e também a filosofia de Espinosa. Quem sabe um dia alguém descubra
que sdo eles que precisam dos doentes? Como advertiu Aguiar (2017), “E de fundamental
importancia que profissionais-pesquisadores possam pensar a si mesmos como parte de uma
rede de transmissdo de lamdrias e de queixas que se naturaliza como modo de vida na escola”
(p-18).

O efeito dessa visada produtora de impoténcias possui um sentido ético-politico que vai
ainda mais longe, j4 que este padecimento, cujos técnicos em humanidades estdo sempre
dispostos a acolher e a reiterar, dando-lhes um sentido préprio seja a partir de um
individualismo patologizante ou de um sociologismo vitimizante, poderia dar lugar a um afeto
comum que Espinosa denomina indignacdo, laco cooperativo nascido do reconhecimento da
igualdade no sofrimento de um semelhante, caracteristico das leis da imagina¢do que compdem

o direito de guerra da multidao.

Dissemos que em Espinosa a politica € uma questio de afeto e imaginacdo. Mas, como
mulheres e homens criam politica? Ora, justamente por ndo serem substancia - uma causa
separada de suas premissas, ou um individuo isolado, como o pensa as préticas de escolarizacao
moderna — mulheres e homens, enquanto graus da poténcia infinita que € Deus, ndo cessam de
criar realidade, uma vez que qualquer coisa natural, para continuar a existir e afirmar a sua
esséncia, precisa da mesma poténcia de que precisou para comegar a existir (TP, II, 2). Nao ha
em Espinosa uma separa¢do entre a poténcia e a criacdo de mundo, de territorios, de institui¢oes,
etc. Existir em ato € ja criar realidade. E criar, diferente do que se costuma pensar, € um ato de
existéncia, e ndo um possivel a ser realizado com a ajuda de um pedagogo ou um psicélogo.

Basta que estes ultimos ndo atrapalhem e ja serd muito.

Desta feita, mulheres e homens, em Espinosa, sdo criadores de institui¢des e de normas
de vida. Ou melhor, enquanto modos de expressdo da substancia, eles sdo, em si mesmos, 0
engendrar da realidade politica em sua composi¢do com outros modos. Como se passa a vida
comum de um modo, ou a vida de um modo comum? Lembremos que em Espinosa, os modos
sdo poténcias de afetar e serem afetados. Em sendo afetados por isso ou por aquilo, seu poder
de agir € constrangido ou aumentado. A esse aumento ou diminui¢do vai corresponder uma
ideia, adequada quanto relativa a um aumento de sua poténcia, inadequada quando relativa a
uma diminui¢do. Essa ideia, originada entdo de um sentir, e independente de ser adequada ou

ndo, passard a pautar sua existéncia, até que uma outra ideia, correspondente a uma mudanca
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no plano afetivo, isto €, correlativa a uma variacdo de sua poténcia de existir, se imponha com
mais forca. Assim, ao ser afetado, mulheres e homens atribuem aquele afeto uma imagem de
coisa e se guiam por ela. Essa é toda a dindmica causal do agir humano e da criacdo de suas
institui¢des, estabelecido, portanto, por um mecanismo afetivo-causal que, antes de dizer
respeito a uma ilusdo da qual estes poderiam se livrar, diz respeito a necessidade real de sua
natureza como um modo finito que ndo se desliga da produtividade infinita do real, isto €, de

Deus. Como afirma Bove (2010),

[...] o imagindrio tem um efeito concreto, na medida em que determina a acio,
alimenta estratégias, etc. Sdo efeitos inventivos. O desejo, em resumo, inventa um
mundo de objetos e de desejos e se pauta por ele. E nesse universo imaginrio, entdo,
que vai acontecer a vida dos homens, o seu sentido e o seu valor, e também todas as
suas ilusdes (p.35).

Guiar-se por isso ou aquilo indica 0 modo como um individuo, no sentido espinosista
do termo, isto é, em sua complexidade multitudindria, vem se afetando, ndo dizendo respeito
entdo a uma faculdade pensante isolada ou intrinseca a este, que escolheria livre e
independentemente este ou aquele caminho. Assim, ndo serd uma suposta racionalidade
consciente, inibidora ou limitativa, que vai possuir a virtude de engendrar uma organizacio
social potente, impedindo os excessos € a dominacdo de uns sobre outros, mas sim o aumento
da capacidade de imaginar, ou a ampliacdo desse direito natural que pertence a ordem comum
da natureza. E til ao homem aquilo que aumenta sua capacidade de afetar e ser afetado, de
imaginar muitas coisas, de sonhar mundos diversos e realizd-los. E prejudicial tudo aquilo que

atrapalha ou impede esse processar infinito e indefinido.

O que uma escola do povo procura fazer, ja se pode adiantar, € reduzir ou fixar tal
capacidade - decerto conflitiva e problemdtica para seus programas teleoldgicos - com o
argumento de oferecer um suposto caminho bem ajustado de ascensao e realizagcao pessoal e/ou
individual, que efetivamente nio passa da formacdo de um homem fixado aos valores
dominantes de rebaixamento da poténcia ou, nos termos de Espinosa, da formagdo do sudito,
incapaz de gozar da sua propria existéncia e das coisas da cidade. A escola do povo seria assim
uma forca centripeta formadora de acordos de poténcia reduzida, enquanto o aumento da
capacidade de imaginar, de seu fluir, entendidos como a propria poténcia humana de produzir
muitos caminhos e de se apropriar de muitas coisas, obedece a uma légica centrifuga que € a

16gica da multiplicidade e da variacdo permanente.

Essa poténcia imaginativa € aquilo que constitui o direito natural do homem, a

resisténcia mesma dos modos singulares, direito de guerra contra a fixacdo do seu imaginario
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aos universais apaziguadores, que submetem sua poténcia. Dizendo de outro modo, € a saide
mesma dos corpos que ndo podem deixar de obedecer a dindmica agonistica do conatus,
estratégia de expansdo e, a0 mesmo tempo, de rechaco a tudo aquilo que refreia seu esfor¢co

76 como referiu Bove (2012). Poténcia de se compor

indefinido. Uma verdadeira “palemologia
com aquilo que aumenta sua capacidade de agir e de se afastar ou destruir aquilo que diminui,

portanto.

Em termos politicos, essa capacidade de imaginar multiplas coisas, de afetar-se de
muitas maneiras, € aquilo mesmo que resguarda os individuos de ndo serem dominados por um
igual-semelhante, desejo que €, segundo Espinosa, a base do corpo politico. De modo que
poderiamos dizer que, em Espinosa, a violéncia ndo seria a quebra ou a destituicdo de um
contrato, também ndo seria aquilo que surge quanto os acordos fracassam, mas sim tudo aquilo
que impede a instituicdo de acordos renovados, sempre singulares e provisorios, que obedecem
a essa estratégia de guerra imposta pelo direito natural enquanto poténcia. Violéncia seria entao
tudo aquilo que impede os coletivos de estabelecerem suas estratégias conflitivas e desejantes
de perseveragdo no ser, que sao em si mesmas estratégias de guerra. Como afirma Negri (2015),

€ apenas na auséncia do desejo que o politico se torna totalitarismo e violéncia.

[...] existe totalitarismo quando o enigma do poder constituinte € mistificado, quando
sua efetividade potente € negada ou mistificada no poder constituido, quando sua
radicalidade de poténcia e de desejo [cupiditas] coletivo é refutada. Em Maquiavel e
em Espinosa, o processo revoluciondrio estd sempre aberto. Ele flui, potente como a
liberdade — €, a0 mesmo tampo, resisténcia a opressao e constru¢cdo de comunidade, é
discussio politica e tolerincia, € povo em armas, ¢ afirmacdo de principios por meio
da inven¢do democratica (p.32). [grifos nossos]

Em suma, o direito de guerra seria aquilo mesmo que, em sua dindmica permanente de
afirmacdo, limita a violéncia enquanto dominagdo. Ou seja, ele € a saide mesma no interior do
corpo social, e ndo seu defeito, uma deformidade lateral ou ocasional a ser reparada. E, nos
termos que ja utilizamos, um principio organizativo das “partes vivas” que visa perseverar no
ser, ainda que inadequadamente. Assim, o conflito, que diz respeito ao direito de guerra ou de
resisténcia, ndo € uma excecao ou uma falha na organizagdo do corpo social, mas aquilo mesmo
que permite a constru¢do de boas instituicdes. E aqui quem comparece € o Espinosa leitor de
Maquiavel, para quem “os bons exemplos nascem da boa educagdo; a boa educacgdo, das boas
leis; as boas leis, dos tumultos que muitos condenam sem ponderar [...] os desejos dos povos
livres raras vezes sdo perniciosos a liberdade, visto que nascem ou de serem oprimidos ou da

suspeita de que virdo a sé-lo” (Maquiavel, 2007, p. 4).

76 Palemologia € o estudo cientifico das guerras, seus efeitos, formas, causas e fun¢do enquanto fendmeno social.
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Como podemos ver, o conflito € o indicio de uma comunidade de cidadaos ativos, seu
direito inaliendvel de guerra, e ndo algo episddico ou reativo, relacionado a quebra de um
contrato transcendente entre individuos isolados e abstratos. O contrario dessa comunidade viva
€ aquilo que Espinosa, em oposicao ao que entende por cidade, chamaré de soliddo, espécie de
melancolia do corpo coletivo onde os homens, “transidos de medo”, paralisados e aterrorizados,
deixam-se conduzir como ovelhas’’; onde nem mesmo o afeto de indignacio’®, que é o 6dio

por aquele que fez mal a nosso semelhante, encontra expressao.

Ora, dadas as condicdes de trabalho e vida daqueles que frequentam nossas escolas
publicas, bem como das condi¢des destas propriamente ditas , cujo grau de precariedade — ja
denunciado 2 exaustdo - fez com que alguns a chamassem de projeto’’, a questdo nio seria a de
pensar a obediéncia a suas normas, a partir de estratégias diversas desenvolvidas por pensadores
de Estado que, em comum, visam aprimorar as formas de governo de estudantes e professores,
mas sim o de pensar o porqué de sua continuidade tal como esta se apresenta. Se, do ponto de
vista de trabalhadores e educandos, se admite que esta € tdo ruim,3° poderiamos entdo nos
perguntar o porqué de ndo ser desobedecida sempre. Em termos macroestruturais, seu
diagndstico pode ser resumido pela forma como Patto (2007), analisando a educacdo publica

brasileira desde o primeiro império, o condensou:

[...] sdo intmeras as pesquisas de varias dimensdes da realidade da escola publica que
vém mostrando [...] sua crescente precariedade como instituicdo de ensino e que
revelam equivocos tecnicistas; desinteresse de governantes pela efetiva formacgao
escolar da maioria das criancas e jovens brasileiros; medida de barateamento do custo-
aluno; desvalorizacdo dos educadores sob a forma de baixos saldrios, formagado
profissional precdria e imposicdo, por instincias superiores, de reformas e projetos
educacionais; politica educacional pautada por disputas partidarias e interesses
eleitoreiros que produzem repetida descontinuidade técnica e administrativa gerada
pela sistemadtica destruicdo, a cada governo, do que foi feito pelos antecessores;
consequéncias educacionais nefastas da politica neoliberal e da interferéncia de
orgdos de agiotagem internacional nos rumos da educagéo escolar [...] nada de novo
no front das ideias educacionais hegemonicas [...] desde o Segundo Império: com
pretensdo de neutralidade cientifica, passou-se a acreditar na inferioridade do povo
brasileiro, porque negro e mestigo, pressuposto ideolégico que adquiriu félego na
Primeira Republica e justificou uma estrutura social hierdrquica e uma politica
educacional coerente com essa crenca (p. 243/244).

Lembramos mais uma vez que, para Espinosa, ndo se trata nunca de buscar aprimorar

as instituicdes de governo dos homens, mas sim de descobrir, em cada forma de organizacao,

TP, V, 4.
78 EllI, Def Af., 20.
7 Ver, por exemplo, FRIGOTO, G. “A produtividade da escola improdutiva”. Sdo Paulo: Cortez, 2001.

80 S30 indmeras as pesquisas que vém indicando indices alarmantes de insatisfacfo, estresse, ansiedade, depressio
e de licencas médicas entre os professores, aliados aos mesmos indices de desestimulacdo, depressao,
automutilagdo e evasao por parte dos alunos.
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as melhores formas de liberacdo. Desse modo, e como ja dissemos, se esta escola, enquanto
institui¢do de governo dos homens, € assim hd tanto tempo, por que ndo muda? Como tamanho
mau encontro pode perdurar, uma vez que € do direito de guerra da multiddo avaliar o que é
bom e o que € mau, afastando-se do dltimo e aliando-se com o primeiro? Como teria se
produzido uma tal desnaturacio de nossa poténcia de conjunto? Perguntas dificeis, sem divida.
No entanto, de uma coisa nds ja sabemos, qual seja que as Politicas Pedagégicas de Estado,
seus agentes, institui¢cdes, programas, projetos e parcerias, sdo organizadas de modo a fazer
perdurar este mau encontro, dando continuidade a formacao dos homens do povo. Sabemos
também, por experiéncia, que os técnicos em humanidades que dela fazem parte sdo
convocados a justificd-la com seus saberes que sdo, eles mesmos, saberes escolarizados,
capturados e validados pelo mesmo pensamento de Estado. Dado esse contexto de captura da

poténcia, como pensar uma resisténcia possivel?

Mas, o que vem a ser esse afeto de indignacdo, afeto este que estd diretamente
relacionado aos conflitos, a revolta, a resisténcia e, em suma, ao direito de guerra da multidao?
A indigna¢@o em Espinosa é, por defini¢do, um lago de comunidade nascido do édio para com
aquilo que atinge negativamente um semelhante, laco este caracteristico de uma sociabilidade
humana ndo animalizada, isto é, ainda ndo tornada “deserto de sociabilidade”, como afirma
Bove (2010). A indignacgido €, entdo, um afeto caracteristico do reconhecimento de um igual,
afeto que surge quando imaginamos que alguém fez algum mal a este, afetando-nos também de
tristeza; € quando, de certa forma, podemos nos perceber lado a lado, num regime de igualdade
efetiva e afetiva, e ndo enquanto exercendo uma fun¢@o, um lugar de poder, ou uma profissao
instituida qualquer, que sdo modos de organizacdo das praticas divisoras de Estado e, portanto,
anti-multidao, mas sim em posi¢cdo de igualdade multitudindria diante daquilo que nos oprime
a todos; ¢ ainda, e sobretudo, a possibilidade de diminuirmos nossa “solidao”, de unirmos
forcas, de aumentarmos nosso direito comum, de reivindicarmos territorios que possamos
habitar e cultivar, de fortificarmo-nos e de repelirmos com toda a for¢a aquilo que causa a nossa
tristeza, como diz Espinosa em seu Tratado Politico (TP, II, 15). Nela estd contida, portanto,
uma das possibilidades do aumento de nossa alegria e da necessdria destituicdo de uma
organizacao que nos entristece, da revogacao de um pacto que nao nos interessa e da necessaria

constru¢ao de outros.

De minha parte, raramente encontrei um funciondrio de Estado ou um técnico em
humanidades de Estado em posi¢do de igualdade, revolta ou indignagdo, apesar de ndo poder

contar as vezes em que 0s vi concordarem com o que chamam de sofrimento ou precarizacao
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das comunidades e, especificamente neste caso, da comunidade escolar. Apenas lamento e
lamiria, como notou Aguiar (2007). Bem ao contrdrio, estes, enquanto funciondrios
encarregados da produgdo da subjetividade hegemonica, costumam ser usados como meios
“secretos” de exercicio do poder do Estado, meios estes que dizem respeito a uma guerra

implicita e, decerto, a mais insidiosa, como afirma Espinosa.81

Estes outros meios sdo aqueles que o Estado deve lancar mdo a fim de conquistar a
obediéncia e manter o controle sobre a populac@o sem o uso da violéncia externa, como naquele
consenso popular onde se diz: “reprimir ndo adianta, tem é que educar!”®2. E vale ressaltar que
nesse educar estdo implicitas todas as outras estratégias de docilizacdo destinadas a seus
recalcitrantes, representadas por agentes do servigo social, da psicologia, do direito, da

psiquiatria, da pedagogia, dentre outros.

Como diz Espinosa no Cap. XVII do TTP, a violéncia, o medo e as agdes exteriores sao
insuficientes para produzir a servidao necessdria ao poder soberano. Faz-se necessdrio ainda,
quanto ao ato de impor o medo, levar em consideracao a aptidao do “proprio paciente” (TP, IV,
4), uma vez que os homens, apesar de estarem sob o direito da cidade, conservam seu direito
de guerra, e o medo, quando exacerbado, pode facilmente transformar-se em indignagdo e
revolta, como bem observou Rauter (2017). Ademais, se fossem os mais temidos aqueles a deter
o poder, entdo esse poder estaria inteiramente nas maos dos suditos, a quem os tiranos temem
mais do que qualquer coisa. S0 necessdrios entdo muitos outros meios para se produzir a
serviddo, meios tacitos, de convencimento sutil, capazes de dobrar a vontade interior da maioria

dos homens num modo de vida incapaz de qualquer afeto que nio seja os do Estado®.

Essa guerra implicita de Estado, anterior mesmo a prépria consciéncia dos suditos, se

passa no regime dos desejos, vontades e compromissos, buscando dobrar as poténcias em seu

81 “O maior poder é o daquele que reina sobre os animos dos suditos” (TTP, cap. X VII).

82 Alids, segundo Patto (2007), essas sdo as raizes do pensamento educacional brasileiro: “A cada crime chocante
cometido por jovens destituidos de todos os direitos e vitimas da barbdrie contra os pobres que atravessa a histdria
do Brasil, contudo, o discurso dominante traz ao primeiro plano a escola como institui¢do salvadora, cuja missao
impossivel é tirar das ruas criangas e jovens moradores das dreas urbanas mais precdrias da cidade e assim diminuir
os indices de criminalidade, seja ensinando-lhes principios de moral e bons costumes, seja fornecendo-lhes um
diploma ilusério que nao lhes garantird emprego em tempos de desemprego estrutural. Na propaganda eleitoral de
outubro de 2006, os borddes de dois candidatos a deputado federal resumiram com precisdo a alma do negdcio:
‘uma sala de aula a mais, uma cela a menos’, insistia um deles; ‘educar criangas para ndo precisar punir adultos’,
repetia o outro” (p. 244).

8 Segundo Foucault (2003), por exemplo, a prépria escolarizagio, enquanto “institui¢do de sequestro”, ja seria um
desses meios de interioriza¢do do Estado capaz de incidir mais sobre as a¢cdes possiveis e futuras do que sobre os
gestos exteriores presentes.
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proveito, exigindo dos sujeitos e dos coletivos uma espécie de infirmacdo de sua propria
natureza. No campo ético, essa infirmacao significa deixar-se entristecer ou ser rebaixado como
que de “bom grado”, abrindo mao de poder avaliar aquilo que ¢ 1util para o aumento e
conservagdo de sua propria poténcia singular. No campo politico, que no fim das contas dard
no mesmo, significa deixar-se dominar por outro homem, numa espécie de serviddao voluntéria,
animalizante porque supressora do principio antropogenético do conatus, que € o de detestar

ser dominado por um semelhante.

De novo, uma tal negacdo de si, desse direito de afirmacdo e resisténcia, vai exigir das
praticas de Estado muitos meios de captura ndo declarados, desses que se dao ao nivel do
proprio desejo, que fazem com cheguemos ao ponto de nos afirmarmos por conta de outra coisa,
ou que desejemos impotentemente o poder e, ao cabo de tudo, lutemos por nossa servidao como
se fosse por nossa liberdade. E por isso que uma educagio ética, isto &, para a liberdade, s6 pode
consistir no exercicio desse direito de guerra da multidao que €, em todo caso, seu direito
natural. Acontece que para os paradigmas educativos tradicionais - calcados numa referéncia
hobbesiana de homem - a formag¢do de um bom cidaddo deve se dar numa espécie de ruptura
com este direito, em nome de um suposto bem de todos legitimado pela transcendéncia do
contrato®*. Para Espinosa, isso é tdo impossivel quanto indesejavel. Entre o direito de guerra e
o estado civil o que hd € uma continuidade dos mesmos interesses concordantes e discordantes
que instituem e destituem uma organizacdo qualquer, e é por isso que o horizonte de uma
institui¢do virtuosa ndo pode ser a paz inerte hobbesiana, mas sim sua crise iminente em

proveito das poténcias constituintes e de seu porvir.

A questdo € que, para uma instituicilo como a escola do povo, orientada pelas
teleoldgicas Politicas Pedagdgicas de Estado, as crises e os conflitos sdo sindbnimos de falha ou
de fracasso de um processo/progresso de velocidades e lentidoes determinadas a priori. E nestas
os fracassos terdo de adquirir nome, idade, série, nimero de matricula, sexo, endereco e, na
grande maioria das vezes, cor de pele; que por sua vez demandardo - por se encontrarem em

“tamanha dificuldade” - muitos agentes desse mesmo Estado, bem como uma diversidade de

8 Em minhas andangas pela educac@o, sempre fiz um esforco para entender qual era a imagem de um bom aluno,
ou de homem, veiculada neste espaco, imagem esta reproduzida por educadores e também pelos préprios alunos.
Resultado: nunca me surpreendi com algo diferente de uma adequagdo possivel as coisas dadas, ainda que com
discursos mais adaptados ao contemporaneo, proferidos em termos de participagdo, do despertar de uma suposta
consciéncia critica, etc. E isso vale também para os profissionais de educagao e suas carreiras. Basta olharmos para
aqueles que se tornaram chefes, ou gestores, como se tem lhes chamado. Quem sdo estes? Ora, sdo precisamente
os mais desenvoltos na arte de adaptar (se) e mortificar (se), mestres da lisonja, da bajulacdo, e da retérica. Vicios
diametralmente opostos a liberdade ético-politica em Espinosa.
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projetos, ONGs e de programas compensatdrios. Esse ponto € muito curioso e, a essa altura,
nos parece algo bastante evidente. Esses projetos, normalmente vistos como uma forma de
cuidar melhor da comunidade escolar, relevam na verdade uma impoténcia estrutural desse

sistema®.

Para Espinosa, quanto mais agentes e institui¢des desse tipo sdo demandados por um
agenciamento coletivo qualquer, mais desorganizado ele estd. E a grande questdo € que tais
projetos se estabelecem em prejuizo de possiveis deslocamentos efetivos. Apds serem atendidas
pelos mais diversos técnicos desses projetos, bem como por uma legido de profissionais das
humanidades, uma escola passa a adquirir apenas a capacidade de solicitar mais destes técnicos
e projetos. Isso porque estes, enquanto reprodutores de subjetividades, sdo colocados numa
posicdo privilegiada de filtrar qualquer movimento constituinte, em favor de uma demanda por
mais organizacdo Estatal, por mais agéncias de controle que terminam por domesticar ainda
mais a poténcia do comum e o gesto criador, chegando a obstruir até mesmo o afeto de
indignac¢do, ao produzir aquilo que Illich (1973) chamou de pobreza moderna, que diz respeito
aum procedimento que transforma, segundo este, a pobreza material em “pobreza psicologica”,

1sto €, em rebaixamento da poténcia.86

8 Vale ressaltar que ndo estamos fazendo uma critica a nenhum projeto em si mesmo, que como qualquer coisa
dada na natureza, possui seus efeitos, que muitas fazes podem ser virtuosos. Nos referimos aqui a tristeza ou a
esperanca que produz a sua demanda constante.

8 Tvan TIllich (1973) vai definir esse fendmeno como o efeito mesmo da prépria escolarizagio em nossas
sociedades, dando a este processo o nome de “pobreza moderna”, que transforma a pobreza material numa pobreza
também moral: “Muitos estudantes, especialmente os mais pobres, percebem intuitivamente o que a escola faz
por eles. Ela os escolariza para confundir processo com substincia. Al¢cado isto, uma nova légica entra em jogo:
quanto mais longa a escolaridade, melhores os resultados; ou, entdo, a graduag@o leva ao sucesso. O aluno é, desse
modo, “escolarizado” a confundir ensino com aprendizagem, obtenc¢do de graus com educagdo, diploma com
competéncia, fluéncia no falar com capacidade de dizer algo novo. Sua imaginacdo € escolarizada a aceitar servico
em vez de valor. Identifica erroneamente cuidar da saide com tratamento médico, melhoria da vida comunitaria
com assisténcia social, seguranca com protecdo policial, seguranca nacional com aparato militar, trabalho
produtivo com concorréncia desleal. Saude, aprendizagem, dignidade, independéncia e faculdade criativa s@o
definidas como sendo um pouquinho mais que o produto das instituicdes que visam servir a estes fins. [...] O
medicar-se a si proprio € considerado irresponsabilidade; o aprender por si mesmo € olhado com desconfianga; a
organiza¢do comunitdria, quando nao é financiada por aqueles que estdo no poder, € tido como forma de agressao
ou subversdo. A confian¢a no tratamento institucional torna suspeita toda e qualquer realizagdo independente. O
progressivo subdesenvolvimento da autoconfiancga e da confianca na comunidade € mais acentuado em Westcheter
do que no Norte do Brasil [...] Os pobres sempre foram socialmente impotentes. A crescente confianga nos
cuidados institucionais adiciona nova dimensdo a sua impoté€ncia: impoténcia psicoldgica, incapacidade de
defender-se. Os camponeses dos altos Andes sdo explorados pelos donos da terra e pelos negociantes; e, uma vez
estabelecidos em Lima, passam a depender também de chefes politicos e sdo desqualificados por causa da falta de
escolarizac@o. A pobreza moderna combina a falta de poder sobre as circunstincias com a perda de forca pessoal.
Esta modernizagdo da pobreza é um fendmeno universal e estd na raiz do subdesenvolvimento contemporaneo.
Manifesta-se, obviamente, de formas diferentes nos paises ricos e pobres” (p.21, 23 e 24).
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CAPITILO V. A Pedagogia Politica da Multiddo como exercicio do direito de guerra que

visa conjurar os estados de dominaciao de umas partes sobre as outras.

1. Do direito de guerra da multidao ou do mundo visto de cabeca pra baixo

Espinosa vé o mundo de cabeca para baixo. Sob as institui¢des, hd a multiddo.

Cristina Rauter

O principio do direito de guerra da multiddo pode ter sua demonstragdo iniciada a partir
das pesquisas etnograficas de Pierre Clastres (2004), inseridas precisamente no contexto da
tentativa de inculcacdo das inteligéncias primitivas sul-americanas pelos homens de Estado,
que nelas s6 puderam reconhecer caréncias: de ordem, de educacao, de governo, de lei ou, em

suma, de Estado.

Clastres, assim como Espinosa, pensava o mundo de cabeca para baixo. E também como
Espinosa, o antropélogo fez de Hobbes seu principal interlocutor no campo politico, o que quer
dizer o mesmo que ver a poténcia onde os correligiondrios do pensador inglé€s - paradigma de
Estado entdo hegemonico - constatavam apenas a falta; ver, numa comunidade “sem f¢, sem lei
e sem rei”, ndo o caos, a violéncia desmedida ou a auséncia de normas, mas a poténcia
normativa e multitudinaria de uma sociabilidade “indivisa”, isto €, que se esfor¢a em perseverar
em seu ser buscando impedir que o poder politico se separe do corpo social. Em termos
espinosistas, uma comunidade que exerce efetivamente o seu direito de guerra, e onde o poder

politico pertence a multiddo, o verdadeiro sujeito politico.

O ser da sociedade primitiva sempre foi visto como lugar da diferenca absoluta em
relacdo ao ser da sociedade ocidental, como espaco estranho e impensavel da auséncia
— auséncia de tudo o que constitui o universo sociocultural dos observadores: mundo
sem hierarquia, homens que néo obedecem a ninguém, sociedade indiferente a posse
da riqueza, chefes que ndo mandam, culturas sem moral porque ignoram o pecado,
sociedade sem classes, sociedade sem Estado etc. Em suma, o que os escritos dos
viajantes antigos ou dos estudiosos modernos nio cessam de clamar sem chegar a
dizé-lo € que a sociedade primitiva €, em seu ser, indivisa (Clastres, 2004. p. 174).

Onde Hobbes enxergava a abstracdo de um homem em estado de natureza - um animal
selvagem ou uma entidade pré-politica que, em sua evolucdo linear, tenderia sempre e

necessariamente para o que este entendia como estado de sociedade, onde os individuos,
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apartados entdo do estado de natureza, engendrar-se-iam numa organizagdo politica cuja
esséncia seria a divisdo, isto é, a hierarquia entre senhores e suditos, entre dominantes e
dominados, entre aqueles que sabem e aqueles que ndo sabem e, portanto, obedecem,
transferindo seu direito natural para uma transcendéncia qualquer - Clastres vai enxergar ai o
paradoxo de uma comunidade complexissima cuja caracteristica nao se assenta na auséncia do

estado de sociedade, mas sim numa sociabilidade que se constitui como guerra permanente

contra a sociedade do Estado.

Ora, para Hobbes, e também para o hobbesiano que ha em nds, o que pode ser chamado
de estado de sociedade € a sociedade do Estado. Esta é, em todo caso, a imagem que nos foi
fixada, esta que nos faz confundir a sociedade constituida com a sociabilidade normativa
enquanto tal. Dai a preferéncia do antropdlogo pela manutencdo do termo “primitivo”, no
sentido de sociabilidade primeira, anterior, criadora de valores, aquém da divis@o e, a0 mesmo
tempo, permanentemente vigilante a esta. Sociabilidade como poténcia de constituicdo de
mundo que €, a um s6 tempo, afirmacgdo e resisténcia, demonstrando assim a dispensabilidade
do que chamou de “mal encontro” (a formagdo do Estado), entendido por este como a
estratificacdo do corpo social e sua consequente escravizacdo pela logica dos Estados

modernos®’.

Como podemos ver, assim como Espinosa, Clastres vai pensar o direito de natureza ou
de guerra ndao como algo pré-social, mas sim como aquilo mesmo que faz de tais povos
comunidades que buscam “perseverar em seu ser”, isto é, conservar-se como sociedades livres,
criadora de seus proprios valores sociais e antipaticas a sua propria “divisdo”. Bem ao nivel
daquilo que poderiamos chamar de emenda do intelecto (ou das lentes polidas que subvertem
uma dada visdo de mundo), o autor ndo vai pensar tais comunidades como pré-sociais, isto é,

88

ndo vai partir da auséncia em direcao ao ser®®, mas sim do pleno que tudo produz. A natureza

87 Segundo Espinosa (TP, VIII, 12), as primeiras formas do viver em comum foram necessariamente democriticas,
uma vez que tiveram que oferecer uma resposta consensual e adequada ao desejo humano de nao querer ser dirigido
por um semelhante, que € o correlato da impossibilidade de dominar um igual, dada a resisténcia de cada um a
dominagdo de seus pares. Em Espinosa, a democracia é uma base ontoldgica universal que, portanto, precede as
organizagdes de poder de Estado, seja ele mondrquica, aristocrdtico ou democratico moderno. Independente do
regime predominante, toda experiéncia social baseia-se neste pressuposto democrdtico. Isso quer dizer, dentre
outras coisas, que sempre haverd base ontoldgica para criar democracia, e que um tal empreendimento permanece
sempre na iminéncia de ser capturado pelos dispositivos de poder.

8 Poderfamos pensar se esta nfo seria uma ilusdo sempre presente na representacio dos educandos de um modo
geral, concebidos como seres incompletos, sempre condenados a seu depois, sobretudo numa sociedade
escolarizada, caracterizada por Deleuze (1992) como a do eterno aprimoramento, da formagdo permanente, da
divida infinita, entre outros. Conta-se que certa vez um indigena fora convidado para um evento universitrio, cujo
modelo é o mesmo das teleologias escolares, ou da inversdo da ordem correta do pensar, como diria Espinosa.
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humana ndo diz respeito a uma deformidade a ser socializada/escolarizada de fora por aqueles
que supostamente teriam saber e legitimidade para tal. Bem ao contrario, ela, enquanto estd em
si, € imediatamente producdo de sociabilidade, desde que nao atrapalhada por forcas
colonizadoras que vém de fora. “Como sociedades completas, acabadas, € ndo mais como
embrides infrapoliticos, as sociedades primitivas ndo tendem ao Estado porque o recusam,
porque recusam a divisdo do corpo social em dominantes e dominados” (Clastres, 2004, p.104).
Como afirmou Negri (2004, p. 26), “a multidao ¢ o nome ontoldgico do pleno versus o vazio,

da producao contra a sobrevivéncia parasitaria”.

Segundo Clastres (2004), o Estado - enquanto essa for¢a que divide o social e promove
a dominacdo de alguns sobre outros - ndo € eterno. Ele tem data de nascimento e sua
constitui¢do diz respeito a uma falha ou a uma queda das for¢cas que o conjuram, um “mau
encontro”, nas palavras do antropdlogo. Uma desnaturagcdo que, promovendo uma inversao do
principio antropolégico de ndo querer ser dominado por um semelhante®, inaugura uma

sociedade dos desiguais, impedindo assim a amizade e o estabelecimento do bem comum.

Ora, esse fluxo de amor que ndo cessa de vir de baixo para se lancar sempre mais alto,
esse amor dos stditos pelo senhor, desnatura igualmente as relagdes entre os sujeitos.
Excluindo toda liberdade, estas ditam a nova lei que rege a sociedade: é preciso amar
o tirano. Cada um zela pelo respeito a lei, cada um s6 estima seu préximo por sua
fidelidade a lei. O amor a lei — o medo da liberdade — faz de cada sudito um
cumplice do Principe: a obediéncia ao tirano exclui a amizade entre sujeitos (p.119).

Lembremos que, para Hobbes, os homens sdo, em estado de natureza, inimigos uns dos
outros, dai a necessidade de um poder separado para reguld-los, estabelecendo assim a paz civil
e a concordia. Individualizados e naturalmente inimigos uns dos outros, estes precisam aderir a
um contrato abstrato que seria o indicativo da verdadeira sociedade civil, estado de sociedade
que ndo passa, como ja dissemos, da sociedade do Estado. Ao contrario disso, para Clastres, os
homens s6 podem ser amigos, ou formar uma verdadeira comunidade, quando nao abrem mao
de seu direito de guerra, este que se constitui como um principio sdcio-antropoldgico que
impede a dominacdo de um semelhante por outro, como diria Espinosa, ou perseverando assim

em seu ser para a liberdade, no dizer de Clastres.

Deixando desenvolver-se seu ser para a liberdade, elas justamente sé podem
sobreviver no exercicio de relacdes abertas entre iguais. Toda relacdo de outra
natureza €, por esséncia, impossivel, porque mortal para a sociedade. A igualdade quer
apenas a amizade, a amizade s6 existe na igualdade (p. 119).

Vendo a grande maioria das cadeiras do auditdrio vazias, e constatada a auséncia do que se costuma chamar de
“quérum” nestes lugares, os organizadores ficaram apreensivos, pedindo desculpas reiteradas ao convidado. Este,
por sua vez, respondeu s6 ter percebidos as cadeiras cheias. “Estou olhando para as cheias”, disse este.

8 TTP, cap. V.
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Ora, de acordo com Clastres, e o mesmo sendo para Espinosa, somente aqueles que
buscam perseverar em seu ser, isto €, que se “esforcam por conservar o seu ser ndo por causa
de uma outra coisa” (Espinosa)®, ou em “seu ser autdonomo”, como um “Nos
indiviso”(Clastres), podem formar uma verdadeira comunidade de amigos, ou uma comunidade
propriamente dita, no sentido do comum. Em Espinosa, “s6 os homens livres sdo uteis uns para
0s outros e se unem entre si pelo mais estreito lago de amizade” (EIV, P71, dem.). Em Clastres,

“a igualdade quer apenas a amizade, a amizade s6 existe na igualdade” (Clastres, p.119).

Tudo isso seria de facil compreensao, caso o horizonte desse vinculo associativo fosse
constituido sob a égide tradicional de um contrato transcendente, num mundo onde os homens
fossem capazes de despojar-se voluntariamente de seu direito de guerra em nome de uma ideia
de sociedade justa e pacifica’!. Esta é, ainda e em todo caso, a visdo hobbesiana de mundo. Para
Espinosa, a verdadeira concérdia € uma medida emanada das relacoes humanas tais como os
homens sdo, e ndo como os moralistas gostariam que eles fossem ou se tornassem. A sociedade
¢ oriunda da lei dos afetos, e ndo o resultado de um contrato racional de negacdo da poténcia.
Assim, aquilo que tem lugar no estado de natureza tem, da mesma forma, lugar no estado civil,
ou seja, a passionalidade, o conflito, o desejo de dominar e nio ser dominado ndo sé permanece
no estado civil como ocupam uma funcdo primordial na vida social, uma vez que exerce a

funcdo de colocar um limite aos excessos daqueles que se movem pelo desejo de dominar.

Em democracia, com efeito, ninguém transfere o seu direito natural para outrem, a
ponto de este nunca mais precisar de o consultar. Transfere-o sim, para a maioria do
todo social, de que ele préprio faz parte, e, nessa medida, todos continuam iguais, tal
como acontecia anteriormente no estado de natureza. (TTP, Cap. X VI, p. 242).

Segundo Clastres (2004), “enganar-se sobre a guerra é enganar-se sobre a sociedade”
(p.172). De acordo com este, hd um lugar comum na etnografia europeia (sob a pena dos
intelectuais de Estado, podemos precisar) dirigida as sociedades primitivas, qual seja a de que
nestas a violéncia, quando mencionada, € para mostrar como essas sociedades buscam ritualiz4-

la ou aboli-la, constituindo-se como sociedades contra a violéncia®®. A falta de rigor

QO EIV, P 25.

%1 Como em Hobbes (1640/2006): o que é a guerra “senfo aquele tempo em que a vontade de contestar o outro
pela forca estd plenamente declarada, seja por palavras, seja por atos? O tempo restante ¢ denominado paz.” (Do
Cidadao cap. 1, art 12, p. 23)

92 “Nao sera surpreendente entio constatar, no campo de pesquisa da etnologia contemporanea, a quase auséncia
de uma reflexdo geral sobre a violéncia em sua forma ao mesmo tempo mais brutal e mais coletiva, mais pura e
mais social: a guerra” (Clastres, 2004, p.159).



114

metodolégico dos etndlogos contrasta com a descri¢do dos selvagens feita por viajantes em
geral, unanimes na referéncia a seu gosto pela guerra, ou em seu cariter particularmente

belicoso.

Como cristianizar, civilizar, convencer das virtudes do trabalho e do comércio povos
preocupados principalmente em guerrear contra seus vizinhos, vingar as derrotas ou
celebrar as vitdrias? Na realidade, a opinido dos missiondrios franceses e portugueses
sobre os indios Tupi do litoral brasileiro, na metade do século XVI, antecipa e
condensa todos os discursos por vir: ndo fosse, dizem eles, a guerra incessante que
essas tribos movem umas contra as outras, o pais estaria super povoado (Clastres,
2004, p. 160).

Como se pode ver, a presenca macica do fato guerreiro convive com sua auséncia no
discurso etnogréfico especializado. Quando aparece, € apenas pelos meios proprios de conjura-
la. Mas, segundo autor, “Ndo apenas o discurso sobre a guerra faz parte do discurso sobre a
sociedade, como também lhe dd sentido: a ideia da guerra serve de medida a ideia da
sociedade”. (p.162). Esse discurso socioldgico que tende a excluir a guerra do campo das
relagdes sociais nas sociedades primitivas desenvolve-se basicamente em trés grandes direcoes.
A primeira é a que o autor chama de discurso naturalista, que busca explicar a guerra como
aquilo que ainda resta de animal no homem, numa espécie de biologiza¢do do cultural. O
segundo € o economista, que vai tentar explicar a guerra primitiva pela fraqueza de suas forcas
produtivas, pela miséria produtiva do primitivo, como povo incapaz de transpor o limiar da
mera sobrevivéncia. A escassez dos bens materiais provocaria entdo a disputa por sua posse
entre grupos movidos pela necessidade. Dado que ndo hd o bastante para todos, ha conflito
armado. E a luta pela sobrevivéncia, uma espécie de concorréncia vital, que justificaria a guerra.
Esta concep¢do da miséria e da caréncia da vida primitiva, segundo o autor, coincide com a
antropologia marxista, tese da incapacidade da economia primitiva de fornecer a sociedade uma
alimentagdo adequada. E a mesma que, nas décadas de 60 e 70, justificavam o fracasso escolar
dos jovens que frequentavam as escolas publicas brasileiras. Para Clastres, o pensamento
marxista e sua concepcdo histdrica precisa sempre partir da “extrema fraqueza”, do
subdesenvolvimento, para o desenvolvimento, sem o qual ndo hd motor da histéria. Acontece
que, segundo este, na realidade, a economia primitiva permite uma satisfacdo total das
necessidades materiais, e isso com um tempo reduzido dedicado a estas, donde se poderia dizer
que tais sociedades se constituiriam muito mais como sociedades do lazer que do trabalho.
Sociedades da brincadeira, ou brincantes, poderiamos precisar. Se, para a visdo economista, a
origem da guerra reside na disputa por bens escassos, por outro lado as pesquisas mostram que

estas sociedades sao comunidades da abundancia e do lazer, ndo se podendo entdo articular
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violéncia com miséria. Assim, a universalidade da abundancia impediria que pudéssemos

relaciond-la com a universalidade da guerra.

J4 o terceiro discurso € o da troca, baseado nos trabalhos de Lévi-Strauss. Neste a guerra
vai aparecer como fracasso do comércio. A guerra depende do fracasso ou do sucesso das
trocas. Nessa perspectiva, o comércio possuiria uma prioridade ontoldgica na defini¢ao do ser

social das comunidades primitivas. Nas palavras do autor, segundo essa concep¢ao,

[...] a guerra nao possui por si mesma nenhuma positividade, ela exprime ndo o

ser social da sociedade primitiva mas a ndo-realizagdo desse ser-para-a-troca: a guerra
€ o negativo e a nega¢do da sociedade primitiva na medida em que esta é o lugar
privilegiado da troca, na medida em que a troca é a esséncia mesma da sociedade
primitiva. Segundo essa concep¢do, a guerra, como desvio, como ruptura do
movimento em dire¢@o a troca, s6 poderia representar a ndo-esséncia, o nao-ser da
sociedade. Ela € o acidente em relagdo a substincia. O que a sociedade primitiva quer
€ a troca: tal € seu desejo socioldgico, o qual tende constantemente a realizar-se,
realiza-se efetivamente quase sempre, salvo em caso de acidente. Entdo surgem a
violéncia e a guerra [...] A guerra, despojada de positividade pela prioridade
atribuida a troca, perde toda dimensao institucional: ela nio pertence ao ser da
sociedade primitiva, € apenas uma propriedade acidental, casual, acesséria, a
sociedade primitiva € pensavel sem a guerra (p.171). [grifos nossos]

Diferente destes discursos, que em comum possuem a caracteristica de problematizar a
guerra como algo a ser progressivamente suprimido, ja que oriunda da animalidade no homem,
da miséria econdmica ou do fracasso das aliancas ou das trocas respectivamente, onde a guerra
vai aparecer como algo secunddrio e mesmo acidental, Clastres verd ai uma institui¢ao social
de contra-poder que € intrinseca ao ser das sociedades primitivas, cuja caracteristica, como
vimos acima, € perseverar em seu ser “indiviso”, recusando assim a ldgica mortifera de
identificacdo do Estado, o “somos todos Um”, légica da unificacdo. Isso, para Clastres,
representaria a morte da sociedade primitiva, cuja logica de funcionamento ¢ a “multiplicagcdo

do multiplo”, logica da multidao, e ndo a submissdao ao Um, que € a logica de Estado.

Qual a funcao da guerra primitiva? Assegurar a permanéncia da dispersao, da
fragmentacdo [...] A guerra primitiva é o trabalho de uma 16gica centrifuga, de uma
l6gica da separacdo, que se exprime de quando em quando no conflito armado. A
guerra serve para manter cada comunidade em sua independéncia politica. Enquanto
houver guerra, ha autonomia: é por isso que ela nio pode, nio deve cessar, € por
isso que ela é permanente. A guerra ¢ o modo de existéncia privilegiado da sociedade
primitiva enquanto esta se distribui em unidades sociopoliticas iguais, livres e
independentes [...] Portanto, a légica da sociedade primitiva € uma légica do
centrifugo, uma légica do miltiplo. Os selvagens querem a multiplicagdo do multiplo.
E qual € o efeito principal exercido pelo desenvolvimento da forca centrifuga? Ela
opde uma barreira intransponivel, o mais poderoso obsticulo sociolégico a forca
inversa, a forga centripeta, a logica da unificacdo, a 16gica do Um. [...] Ora, qual é
esse poder legal que engloba todas as diferencas a fim de suprimi-las, que s6 se
sustenta ao abolir a 16gica do multiplo para substitui-la pela ldgica contriria da
unificagdo, qual é o outro nome desse Um que recusa por esséncia a sociedade
primitiva? E o Estado [...] A divisdo social, a emergéncia do Estado, sio a morte
da sociedade primitiva. Para que a comunidade possa afirmar sua diferenca, é
preciso que ela seja indivisa [...] para se pensar como N6s exclusivo dos Outros, €
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preciso que o Nés seja um corpo social homogéneo. A fragmentacdo externa e a
indivisdo interna sdo as duas faces de uma realidade una, os dois aspectos de um
mesmo funcionamento socioldgico, da mesma logica social. Para que a comunidade
possa enfrentar eficazmente o mundo dos inimigos, é preciso que ela seja unida,
homogénea, sem divisdo. [...] Cada comunidade primitiva quer permanecer sob o
signo de sua prépria Lei [...] A recusa do Estado € a recusa da exo-nomia, da lei
exterior, € simplesmente a recusa, inscrita como tal na estrutura da sociedade
primitiva, da submissdo (p.185 e 186) [grifos nossos]

N3ao € a alianca ou a troca que possui prioridade sobre a guerra, mas a guerra que possui
prioridade socioldgica sobre a alianga. Diferente do contrato das sociedades do Estado, a aliancga
nas sociedades primitiva ndo é desejada como um fim em si mesmo, mas sempre como um meio
para o empreendimento guerreiro, uma vez que as sociedades primitivas ndo abrem mao de seu
direito de guerra, estendendo-o indefinidamente até onde vai sua poténcia, numa feliz
produtividade de si mesma. Na perspectiva da troca, a guerra, como algo acidental, seria o efeito
da fragmentacao social ou, em outras palavras, o negativo do social, seu ndo-ser que, bem ou
mal, tenderia a ser superado pelo progresso da troca e da dependéncia mitua entre as
comunidades. Todavia, toda a constituicdo social das sociedades primitivas visa a sua nao
dependéncia, a comecgar pela autossuficiéncia de sua producdo material. A alianga, como
assevera Clastres, ¢ aceita at¢ mesmo com certa resignacdo. “O problema constante da
comunidade primitiva ndo é: com quem iremos fazer trocas? Mas, como poderemos manter
nossa independéncia?” (p. 182). Légica da liberacdo, portanto, em oposi¢do a logica da
formacao de rebanho (como escolarizar todos?). A hipétese Lévi-Straussiana €, como se pode
ver, analoga a hipotese cristd do amor de todos para com todos, o que para Clastres (2004) seria

um movimento para a morte destas sociedades sem “Deus” e sem “rei.”

[...] a hipétese da amizade de todos com todos entra em contradi¢do com o desejo [...]
essencial de cada comunidade de manter e desdobrar seu ser de totalidade una, isto €,
sua diferenga irredutivel em relagdo a todos os outros grupos, inclusive os vizinhos
amigos e aliados. A ldgica da sociedade primitiva, que é uma logica da diferenca,
entraria em contradi¢do com a légica da troca generalizada que € uma ldégica da
identidade [...] Ora, € isto que a sociedade primitiva recusa acima de tudo: identificar-
se aos outros, perder o que a constitui como tal, seu ser e sua diferenca, a capacidade
de se pensar como um No6s autdénomo [...] A troca de todos com todos seria a
destruicdo da sociedade primitiva: a identifica¢cdo é um movimento para a morte, o ser
social primitivo € uma afirmacdo de vida. A 16gica da identidade daria lugar a uma
espécie de discurso igualizador [...] "Somos todos iguais!" [...] supressdo da diferenca
propria a cada comunidade autdnoma [...] cada comunidade tem necessidade, para se
pensar como tal (como totalidade una), da figura oposta do estrangeiro ou do inimigo,
e assim a possibilidade da violéncia esta inscrita de antemio no ser social
primitivo; a guerra é uma estrutura da sociedade primitiva e nao o fracasso
acidental de uma troca malsucedida. A esse estatuto estrutural da violéncia
corresponde a universalidade da guerra no mundo dos selvagens (Clastres, 2004, p.
177 e 178). [grifos nossos]

Como se pode ver, nas comunidades autdonomas, o estado de guerra € permanente, € nao

o efeito da fragmentacdo social, ou mesmo uma espécie de falha ou defeito desta. E a
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fragmentacdo que se constitui num meio € num fim politico buscado pelo ser da sociedade
primitiva, sua liberdade. Esta € a relacdo entre a violéncia e a multiplicidade das unidades
sociopoliticas nas sociedades primitivas; a guerra como uma for¢a centrifuga de produgdo social
que gera uma multiplicidade de comunidades “indivisas”, um “Nés” autdonomo. “Perguntar-se
por que os selvagens fazem a guerra € interrogar o ser mesmo de sua sociedade [...] Em seu ser,

a sociedade primitiva quer a dispersao” (Clastres, 2004, p.172).

A primeira vista, isso poderia ser suficiente para dar razio ao argumento hobbesiano da
guerra de todos contra todos, da abstracdo de grupos humanos que, sem Estado, permaneceriam
incapazes de institui¢do social, ja que naturais inimigos uns dos outros. Mas o erro de Lévi-
Strauss, segundo Clastres, ndo faz o acerto de Hobbes, pois assim como a amizade de todos
para com todos representa a morte da sociedade primitiva (morte como divisdo, como
mortificacdo e também como destrui¢do), a inimizade de todos para com todos levaria ao
mesmo efeito. O exercicio do direito de guerra nao produz

vencedores/conquistadores/dominadores.

Ora, toda guerra, como se sabe, acaba por deixar frente a frente um vencedor e um
vencido. Qual seria nesse caso o efeito principal da guerra de todos contra todos? Ela
instituiria essa relacdo politica cuja emergéncia a sociedade primitiva procura
justamente impedir, a guerra de todos contra todos levaria ao estabelecimento da
relacdo de dominagao, da relagdo de poder que o vencedor poderia exercer pela forca
sobre o vencido. E entdo se esbogaria uma nova figura do social incluindo a relacdo
de comando-obediéncia, a divisdo politica da sociedade em Senhores e Suditos. Em
outras palavras, seria a morte da sociedade primitiva enquanto ela € e quer ser um
corpo indiviso. Por conseguinte, a guerra generalizada produziria exatamente o
mesmo efeito que a amizade generalizada: a negag@o do ser social primitivo. No caso
da amizade de todos com todos, a comunidade perderia, por dissolucdo de sua
diferenca, sua propriedade de totalidade autdnoma. No caso da guerra de todos contra
todos, ela perderia, por irrup¢do da divisdo social, seu cardter de unidade homogénea
[...] Ela ndo pode consentir na paz universal que aliena sua liberdade, assim como
nao pode se entregar a guerra geral que abole sua igualdade. Nio é possivel, entre
os selvagens, nem ser o amigo de todos nem ser o inimigo de todos (p. 178). [grifos
Nnossos|

Segundo Clastres (2004), Hobbes ndo ignorava a belicosidade dos indios americanos,
ele via nesta, inclusive, a confirmacao de suas hipdteses abstratas, qual seja a de que “a auséncia
do Estado permite a generalizacdo da guerra e torna impossivel a institui¢cao da sociedade” (p.
161). Quanto a esta hipotese abstrata da falsa guerra de todos contra todos, as palavras de um
xama Yanomami de nome Davi Kopenawa nos parecem precisas, sobretudo porque permite
deslindar o que estd em causa na escrita dos pensadores de Estado, ou de nossos colonizadores,

como € o caso de Hobbes.
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Durante minhas viagens as distantes terras dos brancos, ouvi alguns deles declararem
que nds, Yanomami, gostamos de guerra e passamos nosso tempo flechando uns aos
outros. Porém os que dizem essas coisas ndo conhecem nada de nds e suas palavras
s6 podem ser equivocadas ou mentirosas [...] Alguns brancos chegaram até a afirmar
que somos tao hostis que ndo podem nos deixar viver juntos na mesma terra! Mais
outra grande mentira! Nossos ancestrais viviam na mesma floresta havia muito
tempo, muito antes de ouvirem falar dos brancos. Essa gente mentirosa acredita
mesmo que somos tdo perigosos quanto os soldados dos brancos em suas guerras?
Nio. S6 quer espalhar mas palavras sobre nos porque precisa da ajuda delas
para conseguir se apoderar de nossa terra. Mas ndo € pela beleza de suas arvores,
animais e peixes que os brancos a desejam. Nao. [...] O que querem mesmo ¢ derruba-
la, para engordar seu gado e arrancar tudo o que podem tirar do seu chio. (Kopenawa
e Abert, 2015, p. 440). [grifos nossos]

Ora, € o proprio Clastres quem vai dizer que o paradigma hobbesiano, que nao € apenas
o pensamento de Hobbes, mas sim o pensamento de uma época e de um determinado povo, o
europeu branco, se constitui como uma impossibilidade epistemolédgica de reconhecimento do
outro, ao passo que na epistemologia primitiva - que obedece a uma légica de guerra e, portanto,
da diferenca - o lugar do estrangeiro, do Outro (inimigo ou aliado), estd colocada desde o
principio. Uma ontologia e uma cosmologia do Outro, podemos dizer. Segundo Kopenawa
(2015), isso acontece porque a subjetividade branca € obsedada ou, em suas palavras,
“distraida”, aquela que dorme muito, mas que, ao invés de sonhar com o Outro, sonha apenas

com o Ouro.

Visitando uns aos outros entre suas cidades, todos os brancos acabaram por imitar o
mesmo jeito. E assim as palavras das mercadorias e do dinheiro se espalharam por
toda a terra de seus ancestrais. Por quererem possuir todas as mercadorias, foram
tomados de um desejo desmedido. Seu pensamento se esfumacou e foi invadido
pela noite. Fechou-se para todas as outras coisas [...] Para eles, essas coisas sdo
como namoradas! [...] Sdo de fato apaixonados por elas [...] Elas ocupam seu
pensamento por muito tempo, até vir o sono. E depois ainda sonham com seu carro,
sua casa, seu dinheiro e todos os seus outros bens — 0s que jd possuem e os que desejam
ainda possuir. Assim é. As mercadorias deixam os brancos euféricos e esfumacam
todo o resto em suas mentes. [...] Se os brancos pudessem, como nds, escutar outras
palavras que ndo as da mercadoria, saberiam ser generosos e seriam menos
hostis conosco (p. 407, 413, 414). [grifos nossos]

Como se pode ver, Kopenawa ndo separa epistemologia de politica, nem tampouco
politica de afeto, coisa que € comum a todo homem de visdo. Segundo este, esta impossibilidade
epistemoldgica se deve ao fato de o homem branco sofrer de uma fixa¢do, de um “desejo
desmedido” por mercadorias; da excitagdo de apenas uma das partes do corpo em detrimentos

das outras, podemos dizer com Espinosa (EIV, P43).

A cosmologia e a ética Yanomami se afirmam e se explicam por si mesmas, todavia,
nao d4 para deixar de ver aqui os principios da reforma do intelecto espinosista. A fixagdo da
mente ou a busca de um bem finito como se este possuisse valor em si mesmo, ou como se ele

fosse o préprio soberano bem. A doenca da mente como uma monarchia, como aquilo que



119

impede que ela possa ser afetada de muitas outras coisas, ou que ela possa ser afetada pelo todo
outro do desejo, ou apenas pelo Outro, como diz Kopenawa. Kopenawa nido consegue
compreender a avareza e a ganancia do homem branco, e isso precisamente porque esta
condi¢do expressa uma ignorancia absurda, um fechamento sobre si mesmo atrelado a uma
vontade de morte e destrui¢cdo atrozes, que, segundo o mesmo, fard desabar o céu sobre nossas
cabecas. Espinosa dard a este fendbmeno o nome de delirio, fixacdo esta que, para este, deveria

ser contada entre as principais doencas (EIV P44).

A subjetividade branca, que padece de uma obsessdo, trata suas mercadorias como se
elas fossem infinitas e, pior do que isso, ao se apegarem a estas, vivem como se eles mesmos
fossem imortais”, ou como se fossem uma substancia, um império num império, dirfamos com
Espinosa. Confundem os modos finitos com a prépria substincia infinita, a qual deveriam
buscar se ligar por amor. Segundo os Yanomamis, o ser infinito € a terra, a 4gua, o céu, o sol e

os xapiri (espiritos da floresta), a natureza naturada e o seu “sopro”. Em suas palavras, estes

s@o seres que ndo podem ser destruidos e que dizemos parimi, eternos. O sopro de
vida dos humanos, ao contrario, ¢ muito curto. Vivemos pouco tempo. Epidemias
xawara, espiritos maléficos e feiticeiros inimigos nos devoram facilmente. Por isso
pensamos em nossos proximos e nas pessoas de que somos amigos (Kopenawa,
2015, p. 411). [grifos nossos]

Podemos ser devorados a qualquer momento, por isso temos amigos, diz Kopenawa.
“Dada uma coisa qualquer, existe uma outra, mais potente, pela qual a primeira pode ser
destruida”, por isso fazemos comum, diria Espinosa (EIV, Ax.). Como se pode ver aqui, a
fragilidade do homem frente a crueldade da vida, ou entre as for¢as da natureza, é a medida de
valor dos Yanomamis. A vida € uma verdadeira guerra, insistem estes. Existem for¢as muito
maiores que o homem e que a todo tempo podem o destruir, e € por isso que € preciso ser forte,
generoso e amigo. Os Yanomamis, que vivem em estado de guerra,”costumam associar
valentia, inteligéncia, humor e generosidade. Espécie de sabedoria tradgica, podemos dizer.
Porém nao se trata aqui de discurso filos6fico, mas sim de um modo de vida, relacionado com
os gestos. E inclusive por isso que é a mio do homem sdbio, e ndo o seu curriculo Lattes, que,

em seus rituais funebres, recebera os maiores cuidados,

93 “Sabemos que vamos morrer, por isso cedemos nossos bens sem dificuldade. J4 que somos mortais, achamos
feio agarrar-se demais aos objetos que podemos vir a ter. Nao queremos morrer grudados a eles por avareza”
(Kopenawa, p. 409).

% Segundo Bruce Albert (2015, p. 667), o fato de “tanto os relatos de antigas guerras como o conhecimento dos
rituais guerreiros continuarem na memoria de todos”, revela um “estado de guerra”, que deve ser distinguido das
incursdes guerreiras propriamente ditas, que se atualizam de tempos em tempos.
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pois era com elas que ele distribuia com generosidade alimentos e bens [...] Suas maos
nos causam muita dor! Sentimos muita falta da sua generosidade [...] Os familiares
préximos do morto choram lembrando seus gestos passados e louvando sua
generosidade, sua valentia e sua alegria (Kopenawa, 2015, p.417).

O apego a mercadoria é um gesto de ignorancia e fraqueza, medo de esposar a vida, ao
passo que a generosidade € o correlato da valentia e, a0 mesmo tempo, o modo de distinguir o
inimigo do aliado, a tristeza da alegria. E curioso o fato de estes homens valorosos, isto é,
generosos, também serem designados pelos Yanomamis como tendo uma “imagem de vida
noréme” muito poderosa, isto é, uma energia vital forte e bela.” Sua dignidade, bem como a
forca de seu conatus, seu ethos, ¢ medida pela régua da generosidade como gesto, da partilha
entre iguais que se respeitam, ao passo que sua maior desonra € morrer com muitos objetos, o
que conota extrema ignorancia, medo e covardia. Como dissemos acima, € também como
observou Albert (2015), hé, entre os Yanomamis, uma persistente associacdo entre inteligéncia,

coragem”®, valentia, generosidade e alegria.

Diz-se que a imagem de vida néreme desses grandes homens que sabem tdo bem
agradar aos outros com sua generosidade € poderosa. Diz-se também que ela os torna
inteligentes e valentes [...] Deve haver um motivo para tanta generosidade! Deve ser
sua bravura que o torna tdo generoso. Sua imagem de vida é muito forte! Deve ser um
guerreiro muito corajoso (Kopenawa, 2015, p. 416). [grifos nossos]

Isso porque a troca generosa, ou a relacdo entre aliados, se d4 como continuidade da
atividade guerreira entre aqueles que se esforcam em perseverar em seu ser para a liberdade, e
nido entre aqueles que se endividam mutuamente a partir de contratos de negacdo e de
dependéncia, como fazem os brancos que, segundo Kopenawa, trabalham com promessas
fazias, exigem sempre algo em troca (em geral muito trabalho e humilhagdo), e que doam
apenas coisas que nao lhes servem mais. “Nao pedimos nada em troca [...], Nessas conversas,
os grandes homens também podem dizer: Meus cabelos ja estdo brancos e os forasteiros estdao

perto de nés. Suas fumacas de epidemia ndo tardardo a me devorar [...]” (Kopenawa, p. 412).

Ser generoso, aqui, ndo tem a ver com a piedade dos homens-cristaos-de-Estado, mas
sim com a atividade guerreira de definicdo dos verdadeiros amigos e inimigos, dos valentes e
generosos ou, por outro lado, dos medrosos e sovinas, estes com os quais, segundo Espinosa,
deve-se tomar muito cuidado ao trocar favores, uma vez que os valores do vulgo ndo sdo os

mesmos do homem livre. Reiterando, 0 mecanismo socioldgico que faz da generosidade um

% Segundo Bruce Albert (2015, 669), o termo noreme (“imagem de vida” e “imagem corporal”), sio componentes
da pessoa associados ao sopro. Constituem a fonte o animatio corporis e da energia vital.

% O qualificativo “corajoso”, segundo Albert (2015, p. 669), significa a0 mesmo tempo “valente, corajoso e
estoico” e também “agressivo, violento e briguento.”
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valor, impedindo assim a acumulagdo, a unificacdo e, portanto, a dominacdo de uns sobre os
outros, ¢ a permanéncia do estado de guerra entre os Yanomamis, estado este que vai definir,
inclusive, a propria geografia entre as comunidades que se querem autonomas. Doa-se o
maximo de objetos a alguém, e este dltimo, viajando para diversos lugares, poderd espalhar
“boas palavras” a respeito de quem doou, desenhando assim uma topografia baseada na
multiplicacdo dos lacos de amizade guerreira entre aqueles que querem permanecer iguais, €

que por isso se respeitam.

No final, eles terdo viajado para bem longe de nds, acompanhadas de boas palavras a
nosso respeito: Awei! Sao gente generosa mesmo, sio amigos! Eles sdo muito
valentes, é por isso que demonstram tanto largueza. Quando os moradores dessas
casas distantes ouvem essas belas palavras, logo pensam que seria bom abrir uma
senda nova na floreta para vir visitar nossa casa e obter os bens que desejam de nossas
maos. Ddo-lhe entdo o nome de ‘caminho de pessoas generosas’|[...] ‘Essa € uma porta
de generosidade! Abre-se para uma trilha de mercadorias!’ [...] Quando o caminho
que leva a uma outra casa ndo € para nds trilha de mercadorias, dizemos que tem valor
de inimizade. Nesse caso, podemos guerrear contra as quais ela leva [...] (Kopenawa,
2015, p. 423/414) [grifos nossos]

Como se pode ver aqui, e como afirmara Clastres (2004), € a guerra que prevalece sobre
a alianca, “€ a guerra como institui¢do que determina a alianga como tatica [...] a guerra implica
a alianga, a alianga conduz a troca” que, por sua vez, se distingue do contrato do homem de
Estado. “Considerando desde sempre os Outros, a alianga ¢ o dispositivo que os classifica, de
maneira varidvel, em aliados e inimigos” (Clastres, 2004, p.179/182). Nas sociedades
conectadas com o seu direito de guerra, a alianga nao possui um carater estavel ou sacralizado,
como no caso do contrato. A alianga ndo possui valor em si mesma, dai a necessidade de
convites, festas e rituais para reavivar um laco desde sempre passivel de rompimento a partir
do momento em que ja ndo interessa mais a um dos lados. Nem sempre tais comunidades
possuem os mesmos amigos ou os mesmos aliados, donde se pode concluir que o rompimento
de um tal acordo ndo é visto como escandalo pelos primitivos, isto é, pelas sociedades
democraticas, no sentido espinosista. Bem ao contrdrio, a permanente possibilidade da
suspensdo dos acordos, isto €, sua instabilidade, funciona como uma espécie de garantia da
autonomia, da “nao divisao” de uma comunidade vigilante de sua propria liberdade, uma vez
que ndo se trata de transferir parte de sua poténcia a alguém sem a garantia de que ela possa ser
reivindicada a qualquer tempo, ingenuidade caracteristicas apenas dos povos de Estado, ou dos
povos feito rebanho. Dai o escandalo, aos olhos dos homens de Estado, da figura multitudinéria
do chefe sem poder, isto é, de um chefe que nao manda, prestes a ser abandonado ou destituido

caso se deixe levar pelo desejo de dominar.

Nao € a realidade pontual do conflito armado, do combate, que € essencial, mas
a permanéncia de sua possibilidade, o estado de guerra permanente na medida
em que mantém em sua diferenca respectiva todas as comunidades. O que é
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permanente, estrutural, é o estado de guerra com os estrangeiros, que culmina as
vezes, a intervalos mais ou menos regulares, mais ou menos frequentemente conforme
as sociedades, na batalha efetiva, no confronto direto. O estado de guerra é
permanente, mas nem por isso os selvagens estio o tempo todo guerreando
(Clastres, 2004, p.183). [grifos nossos]

Dada a impoténcia e a alienacdo dos homens de Estado - afastado de seu direito de
guerra e, portanto, cercado de miséria material e, sobretudo, existencial — torna-se dificil, para
ele, compreender a guerra como um dispositivo vital, isto €, em favor da vida. Sua mente,
“fixada” que estd, pensa de imediato na guerra tal qual ela se d4 entre os homens brancos, que
sdo os conflitos por mercadorias, no dizer de Kopenawa, ou entdo as guerras de 6dio,
desencadeada por afetos tristes que envenenam o campo social como uma “peste”, no sentido
que dd a este termo o psiclogo andmalo W. Reich”. O homem de Estado é refém da
individualizagdo e, consequentemente, do medo, cujas agéncias de controle social capitalisticas
se encarregam de disseminar no campo social a fim de fixar sua paralisia. A “valentia”, ou o
seu direito de guerra, sdo encorajados apenas para o trabalho, no sentido da exploracdo
econOmica dos corpos. O sistema capitalista, como ja o dissemos, € monocultor, isto é, cultiva

apenas as partes fracas’®

, ou as poténcias econdmicas, como diria M. Foucault, para quem
docilidade, utilidade e desejo de dominacdo e destrui¢do sdo termos correlativos. Quanto mais
escravo desse sistema, mais se dird: “Este foi um guerreiro, sacrificou-se a vida toda para nao
deixar faltar comida em sua propria casa”. Quem ndo se sacrifica, se ferra sozinho. Essa ¢ a
norma em nossa sociedade liberal, e também nosso medo e nossa ansiedade. O fracasso € uma
atribuicdo individual do “sujeito” e, no que diz respeito ao imaginario social que nos afeta
diretamente, nosso maior temor. Despotencializados, somos constantemente governados pelo
medo de um mal maior, diria Espinosa, temor que faz com que cada um, franzido de medo,
pense apenas na sua propria miséria e, por conseguinte, apenas na sua propria salvacdo. O afeto
de medo é anti-multiddo por exceléncia, isto porque ele é o efeito dos processos de producdo

da solidao, pois como demonstra Espinosa, estar triste significa que estamos perseverando

sozinhos.

Que as escolas para o povo e seu sistema de valores e avaliagdo trabalham com este tipo

de individualiza¢do despotencializadora todos o sabem. Mesmo em pés-graduacdes que se

7 Sobre o conceito de peste emocional ver o tltimo capitulo do livro Andlise do Cardter (W. Reich, 2001, p. 461 -
491).

98 Sobre a educacdo de monocultura efetuada pelas escolas capitalista de Estado ver, por exemplo, o documentério
“Escolarizando o mundo - o ultimo fardo do homem branco”, de Carol Black, EUA/INDIA, 2011.
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autopromovem como encorajadoras de debates e trabalhos coletivos, do propalado “construir
junto”, sabe-se/sente-se muito bem que, no fim das contas, o que conta para a “queda” ou a
“ascensao” de um modo singular qualquer € a sua suposta genialidade pessoal, ou mesmo o seu
préprio esforco, quem sabe sua “resiliéncia”. Discute-se “democraticamente”, em grupos de
formatos variados, mas o afeto presente é sempre o de que nos ferraremos sozinhos, que nada
mais € do que o afeto de medo, relativo portanto a uma soliddo. Isso, segundo Espinosa, nao
poderia ser chamado de uma verdadeira democracia, ja que para este a democracia é um afeto
comum, isso €, um sentimento real de aumento de poténcia dos envolvidos, uma confianca
comum que € o correlato de nosso poder de agir, de afetar e ser afetado de muitas outras
maneiras, de imaginar muitas outras coisas e, sobretudo, de realiza-las. Despotencializados, os
homens, ainda que reconhecam os beneficios de uma vida comum, terminam por serem
contrdrios uns aos outros, mais invejosos do que generosos, pensa Espinosa. E também o que
parece querer dizer Kopenawa quando assevera que, se os brancos pudessem, como eles, escutar
outras palavras, saberiam ser generosos e seriam menos hostis com o outro. Abrir-se ao outro
seria ainda algo possivel a subjetividade branca de Estado? Kopenawa revela ter feito esta
pergunta a si mesmo desde muito jovem®. Sua experiéncia junto aos homens de Estado, porém,
deixou-lhe marcas de extrema desconfianca quanto a capacidade destes serem amigos de
verdade, a0 mesmo tempo em que o encorajou a falar aos brancos a partir das “peles de papel”,
com a esperanca de que, comunicando-se ao modo destes, poderia quem sabe ser ouvido, ou

quem sabe ainda encontrar algum ouvido amigo da verdade, dirfamos com Espinosa (T1E, §17).

Bom, mas que o estado de guerra Yanomami ndo tem a ver com o delirio da guerra
branca por mercadorias, € nem tampouco com a guerra branca que habita o imagindrio
impotente e aterrorizado do homem de Estado, é coisa que Kopenawa insiste em deixar bem

claro a partir de suas palavras ndo “retorcidas”.

[...] 0 que os brancos chamam de “guerra” em sua lingua ¢ algo de que ndo gostamos
[...] Eles combatem em grandes grupos, com balas e bombas que queimam todas as
casas que encontram. Matam até mulheres e criangas [...] Movem suas guerras [...]
por terras que cobicam ou das quais querem arrancar minério e petréleo [...] nossos
ancestrais apreciavam a bravura guerreira tanto quanto os dos brancos amavam
suas mercadorias! Embora os brancos se achem espertos, seu pensamento fica
cravado nas coisas ruins que querem possuir, € € por causa delas que roubam,

% “Quando eu era mais jovem, costumava me pergunta: ‘Serd que os brancos possuem palavras de verdade? Serd

que podem se tornar nossos amigos?’ Desde entdo, viajei muito entre eles para defender a floresta e aprendi a
conhecer um pouco o que eles chamam de politica. Isso me fez ficar desconfiado! Essa politica ndo passa de falas
emaranhadas. Sao so palavras retorcidas daqueles que querem nossa morte para se apossar de nossas terras. Em
muitas ocasides, as pessoas que as proferem tentaram me enganar dizendo: ‘sejamos amigos! Siga o nosso caminho
e nds lhe daremos dinheiro! Vocé terd uma casa, e podera viver na cidade, como nés’. Eu nunca lhe dei ouvidos”
(Kopenawa, 2015, p. 390).
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insultam, combatem e por fim matam uns aos outros. E também por causa delas que
maltratam tanto todos os que atrapalham sua ganncia. E por isso que, no final, o povo
realmente feroz sdo eles! Quando fazem guerra uns contra os outros, jogam bombas
por toda parte e ndo hesitam em incendiar a terra e o céu. Eu os vi, pela televisao,
combatendo com seus avides por petréleo [...] Isso me preocupou muito, porque
pensava: “Hou! Esse povo ¢ mesmo muito agressivo e perigoso! [...]Nao matamos
ninguém por mercadorias, por terra ou por petréleo, como eles fazem! Brigamos
por seres humanos. Guerreamos pela dor que sentimos por nosso parentes recém-
falecidos [...] Uma vez mortos esses homens em estado de homicida onokae e
sepultadas as cinzas de suas vitimas, acaba tudo. Isso basta. A raiva passa, os
pensamentos se acalmam (p. 442, 443, 445 e 447). [grifos nossos]

Vejamos bem, se o estado de guerra permanente ndo tem a ver com a guerra insana por
mercadorias, ele também ndo tem a ver com a guerra de 6dio, que € uma outra caracteristica
das subjetividades de Estado. Isso porque as comunidades primeiras, criadoras de valores,
aquelas “sem Estado” porque “contra o Estado”, foram capazes de criar institui¢des outras que
nio a prisdo, a escola, e os manicomios. Estas souberam inventar maneiras virtuosas de
educarem-se mutuamente e de lidar com seus afetos, produzindo seus proprios remédios ou, em
termos espinosista, sua propria causalidade adequada, sua alegria e seu contentamento (sua
hilaritas). Nao ha, nestas, nenhum catalogo de transtornos mentais escritos em “peles de papel”,
nem tampouco mercado de terapias, ansioliticos, antidepressivos, ritalinas, ou coisas afins. Do
ponto de vista dos afetos tristes, ha apenas o luto pela morte de um igual, cujas festas, os rituais
finebres e as incursdes guerreiras dao conta de aplacar, e a raiva, que precisa encontrar meios
reais de expressao a fim de nao se transformar em 6dio, ressentimento, culpa, divida, ou doengas
mentais propriamente ditas, coisas que nossa subjetividade conhece muito bem. Diferente do
que prescrevem os psicologos de Estado - atolados em sua prépria castracdo € ndo menos
adoecidos - para os Yanomamis a raiva s6 passa quando atuada dentro de jogos especificos de
producio da dor'®, e nio quando falada e/ou “simbolizada” no confessionario ou no diva'®’.
Segundo Kopenawa, isso s6 produziria ainda mais ressentimento, tornando os homens
vingativos, ou mesmo perigosos uns aos outros, podemos dizer. Homens capazes apenas de
pronunciar palavras “emaranhadas” e “retorcidas”, e nunca “palavras de verdade”. Kopenawa

denomina estes dispositivos sociais da dor e da crueldade, certamente afastados dos juizos de

100 Segundo Espinosa, a dor, apesar de ser uma tristeza, ndo pode ser considerada md em si mesma. Pelo contrério,
esta, quando utilizada para refrear um excesso, deve ser dita boa, pois o excesso diz respeito a um afeto violento
ou forte demais, que faz com que permanecemos fixados a ele, tornando nosso corpo menos capaz de ser afetado
de outras maneiras. Soma-se a isto o fato de um afeto ndo poder ser refreado nem anulado senfo por um afeto
contrdrio e mais forte do que o afeto a ser refreado (EIV, P7 e P42).

101 Os Yanomamis aprenderam, e assim podem também nos ensinar, a nunca confiar nos homens de teosi, isto &,

nos padres e nos missiondrios, sejam eles do pecado original ou da castragao.
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Deus'??do homem de Estado, como aqueles destinados a “acalmar a raiva”. Com Espinosa,
poderiamos dar a isso o nome de “aplacar um excesso”, de romper com a Titillatio, que é quando
uma excitagdo (paixao) se apodera das partes do corpo em regime de dominagdo, tornando-o
menos capaz de ser afetado por outros corpos e ideias, aquilo que denominamos anteriormente

de monarchia das partes.

Quando a raiva se afinca em nosso peito, as imagens de onga e dos quatis dangam em
nés e nos tornam agressivos. Exaltados, ficamos logo prontos para pegar nossas
bordunas ou bater no peito de nossos adversarios. Maltratamos assim uns aos outros
porque so a dor pode aplacar a ira. Era esse 0 modo de nossos ancestrais e continua
sendo o nosso, porque, se ficarmos apenas repetindo palavras ruins com rancor,
a raiva nunca desaparece de verdade de dentro de nés (Kopenawa, 2015, p. 451).
[grifos nossos]

N3ao se vai a guerra por 6dio porque dos nossos afetos sabemos cuidar. Nao somos um
povo sem rumo, que ignora e despreza a si mesmo, € o que parece repetir Kopenawa por
diversas vezes. Onde o homem branco, que se diz um homem da paz, desconta sua raiva? Ora,
ndo seria o 6dio, na subjetividade do homem de Estado, algo estrutural que, de tempos em
tempos se inflama, promovendo os conhecidos e reiterados episédios de genocidio, fascismo,
sexismo, racismo, entre outros? Kopenawa diz ter visto vdrias vezes, quando visitava as
cidades, os maridos maltratarem e até mesmo matarem suas mulheres por ciime, o que para ele
era inconcebivel, ja que, a nosso ver, isso s6 pode ser concebido e realizado no plano de uma
subjetividade impotente. Os homens brancos de Estado maltratam suas mulheres, exercem seu
sadismo de todas as formas, chegando a mata-las em alguns casos. O que fazem os povos “sem
Estado” e “contra o Estado”, distante do olhar desprezador e caucasiano do homem branco?
Segundo Kopenawa (2015, p. 449),

Quando um homem tenta pegar a mulher de um de seus anfitrides durante uma visita
ou uma festa reahu, os adversarios — se o marido se dispuser a combater — se revezam
para bater um no outro na cabega, com bordunas compridas que chamamos anomai.
Naio se vai a guerra por causa disso! Causa muitos sangramentos, mas o cranio é
duro e a pessoa continua viva. E assim que acabamos com a raiva provocada pelo
citime, porque a dor é rapida para acalmar os animos! [grifos nossos]

Como podemos ver, a demonstra¢do de prudéncia dos corpos aqui € admiréavel, de uma

organizacdo absolutamente estranha aos homens de Estado, estes que, diante de qualquer

102 G. Deleuze (1997, p. 144, 145 e 146), na esteira de Espinosa e Nietzsche, afirma que uma das caracteristicas
do tragico moderno foi que “A doutrina do juizo derrubou e substituiu o sistema dos afetos. E essas caracteristicas
se reencontram até no juizo de conhecimento ou de experiéncia”. Isso, segundo este, teria dado origem a uma
“psicologia de sacerdote,” reprodutora de uma divida infinita que nos condena a uma escraviddo sem fim, a uma
conta impossivel de ser saudada, capaz de anular qualquer processo liberatério. Ao passo que os sistemas de
crueldade produzem uma justica que se opde ao juizo, segundo o qual 0s corpos marcam-se uns aos outros numa
divida finita, inscrita diretamente no corpo. “O sistema da crueldade enuncia as relagdes finitas do corpo existente
com forgas que o afetam, ao passo que a doutrina da divida infinita determina relacdes da alma imortal com os
juizos”.
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conflito, clamam pelo governo de seus corpos pelas autoridades competentes de Estado e seus
especialistas em humanidades ou em seguranca ptblica, neste caso tanto faz. Para cada tipo de
contenda, um ritual especifico, ou uma causalidade adequada, nos termos de Espinosa. Espécie

de combates “entre” mais do que combates “contra”!??

,uma vez que, para além de buscar repelir
uma forca contrdria, buscam também, e sobretudo, apossar-se das partes fortes em favor do
aumento da poténcia dos envolvidos, poténcia que €, por sua vez, o correlato de sua autonomia

ético-politica, da considerac@o de si mesmo como causa de suas acgoes.

[...] as pessoas também brigavam com exaltacio e se batiam na cabeca com borduna
por outros motivos [...] bastava que os adversdrios cobrissem de sangue o couro
cabeludo um do outro e sentissem muita dor para a raiva passar. Entdo diziam,
atordoados e exaustos: “Esta bem, chega!” [...] como ninguém morre, a raiva dos
adversarios passa. Eles param de se maltratar e os 4nimos finalmente se acalmam.
Ninguém pensa mesmo em guerrear s6 por isso. (Kopenawa, 2015, p. 450).

Lembremos: a tese hobbesiana, que impera no campo social e que € aquela do governo
do medo e da impoténcia, de uma concepg¢io rebaixada e animalizante do homem, impde a
necessidade de sua tutela constante, a partir da cessao de direitos a uma instancia separada capaz
de vigia-lo constantemente. Sem o governo do Um separado, e sem as disposicoes hierdrquicas
de uma sociedade dividida entre quem sabe e quem ndo sabe, entre quem manda e quem
obedece, ndo hd possibilidade de concérdia, ou de institui¢ao social. Onde nao ha divisdo social
e hierarquias ndo ha sociedade, eis a visdo eurocéntrica de mundo fixada em n6s pelo modelo
de governo de nossas instituicdes de ensino e formacgdo. Institui¢des sociais s6 podem emanar
das préticas de Estado. Sem o poder de comando de um lider ou de um chefe de Estado, o caos
e a desordem tomaria o campo social, seria a guerra de todos contra todos, nossa propria
destrui¢do. Esta €, como vimos anteriormente com Clastres (2004), a hipdtese da inimizade de
todos para com todos, hipdtese que €, todavia, indemonstravel tanto logicamente quanto
empiricamente. Certa vez, enquanto psicélogo que atuava numa escola, e de acordo com uma
questdo especifica apresentada por esta, perguntei para duas educadoras do povo o porqué de
ndo se experimentar deixar as salas e também os portdes da escola abertos para a circulagdo dos
alunos, de modo que eles pudessem se mover de acordo com seus interesses. A primeira
remeteu o problema para a secretaria e seus ministros, ja a segunda disse que eles quebrariam
tudo e bateriam nela, ou entdo fugiriam. A segunda hip6tese me pareceu mais interessante, uma
vez que, no minimo, colocava em jogo as vontades. J4 a segunda € nossa velha conhecida,

aquela que demonstra um nada de vontade correlativo a uma vontade de nada, isto €, um nada

103 Sobre as distingdes entre os “combates entre” e os “combates contra”, ver Deleuze (1997).
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de vontade e uma vontade de Secretaria. Se as vontades sdo perigosas, € melhor que ndo se
tenha nenhuma, donde a possibilidade de seu aparecimento apenas na forma reativa dos
sintomas. Entretanto, do ponto de vista dos afetos, isso significa apenas que a escola ndo é boa,
nada revelando de seus alunos e educadores em si mesmos. Isso sé diz do modo como os corpos
se organizam numa dada institui¢do, em regime de causalidade inadequada, podemos dizer, que
€ quando suas a¢des ndo podem ser explicadas por seu agir, mas sim por sua passividade. Muitas
andlises caberiam neste exemplo, porém, “para nao dar motivos aos supersticiosos”,
gostariamos aqui apenas de ressaltar essa visdo hobbesiana que habita o imagindrio do homem
de Estado em regime de heteronomia, coisa que Kopenawa procura dispersar prontamente,

demonstrando seu contrario.

Se nossos maiores tivessem mesmo matado uns aos outros como alegam alguns
brancos, seus ataques guerreiros nunca teriam acabado desde o primeiro tempo e todos
teriam morrido! Nao € o caso. Nossos pais e avés eram muito numerosos no
passado. Nao foram suas préprias flechas que os mataram quase todos, foram as
fumacas de epidemias dos brancos! Desde que estes forasteiros chegaram a
floresta, paramos de nos flechar em quase todos os lugares. Todos os grandes
guerreiros de antigamente faleceram, devorados um atrds do outro pelas epidemias
xawara. E claro que ainda existem homens valentes entre nés, mas eles perderam
a vontade de guerrear [...] hoje nossos verdadeiros inimigos sdo 0s garimpeiros, 0s
fazendeiros e todos que querem se apoderar de nossa terra. E contra eles que devemos
dirigir nossa raiva. (Kopenawa, 2015, p.452) [grifos nossos]

Para além de descontruir a relagdo necessaria entre auséncia de Estado, desordem e
destruicdo, o enxerto acima releva ainda o que ha de mais fundamente neste tema, qual seja a
proporcionalidade inversa entre maquina de guerra e poder de Estado; entre o mdximo exercicio
da poténcia de um coletivo e as praticas de poder que querem sua pacificagdo, isto €, sua
dominagdo. Valentia, inteligéncia, generosidade e alegria versus covardia, ignorancia, ganancia

e, consequentemente, melancolia do corpo politico fixado em uma tristeza.

A nog¢do de proporcionalidade aqui é importante, pois, caso assumissemos uma
perspectiva distopica de mundo, poderiamos dizer que o direito de guerra € aquilo que termina
com a hegemonia da paz de Estado. Como afirma Clastres (2004), a lucidez do génio
hobbesiano foi precisamente a de ter explicitado de maneira singular esta relacdo. “Ele soube
ver que [...] a guerra impede o Estado, o Estado impede a guerra [...] a institui¢do da sociedade
passa pelo fim da guerra, pelo aparecimento do Estado, méquina anti-guerreira por exceléncia
(p-187). Kopenawa, como exposto acima, o diz literalmente. Desde que os forasteiros
chegaram, paramos de nos flechar em quase todos os lugares, perdemos a ‘“vontade” de
guerrear. O proprio titulo de sua obra, “A queda do céu”, sugere a progressiva destruicdo do

mundo comum, e também do mundo propriamente dito, pela vitéria da sanha da subjetividade



128

branca do homem de Estado. Mas esta sugestio, porém, possui algo de paradoxal, uma vez que
a condi¢ao de sua possibilidade se justifica pelo proprio fato de ainda haver resisténcia, ou, nos

termos que utiliza o xama, pelo fato de o céu ainda manter-se suspenso sobra as maos de muitos.

Essa vitéria, em Espinosa, sé pode ser proporcional porque a poténcia, ou o esfor¢o
resistente dos copos, € ontologicamente primeiro. O poder de Estado € parasitério, é a captura
do esfor¢o a fim de reutiliza-lo, de dobra-lo em seu favor, donde a hipdtese de sua completa
destruicao ser apenas tedrica, uma vez que a multidao € a “carne da vida”. Destruido o poder
de corporagao, constitutivo de uma vida humana, € o proprio poder soberano que se desfaz
necessariamente. “Se a dominagao total pudesse realmente prosperar, o soberano seria, entao,
ele mesmo dissolvido, pois ele vive da cooperacdo [...] a resisténcia ao poder tiranico insiste
também necessariamente-sempre na e por esta cooperacdo constituinte” (Bove, 2010, p.127).
As primeiras sociedades, ou as sociedades primeiras, tiveram que ser democrdticas, diz
Espinosa. Nio se trata aqui, portanto, de um retorna ao primitivo, a uma ortodoxia, mas sim ao
plano germinativo de desprendimento das forcas ativas produtoras de uma vida humana
virtuosa, plano ontoldgico que ji existe e que precisa ser ativado no presente. O Estado,
maquina de sobrecodificacdo da poténcia do comum, antidemocratica por exceléncia, quer o
fim da maquina de guerra constituinte. Todavia, se o direito de guerra é o motor ontolégico do
comum, o fim da guerra seria também o fim do mundo, a vitéria dos impotentes, isto €, dos
destruidores. “Todos os grandes guerreiros de antigamente faleceram”, e o céu estd prestes a
desabar, diz Kopenawa. O Estado € o império dos mais fracos, como se pode ver. Todavia,
como diz também o proprio Kopenawa, ainda existem entre nés “homens valentes”, ou seja,
“partes vivas” que precisam se levantar contra o desejo de dominacao dos impotentes, € o que
chamdvamos, quanto a emenda do intelecto, de “desprendimento das partes vivas”, ldgica que
¢ tanto epistemoldgica quanto sdécio-antropologica, ou “antropogenética”, como diria Bove
(2010). “Quanto mais houver guerra, menos haverd unifica¢do, e o melhor inimigo do Estado é

a guerra” (Clastres, 2004, p.186).

Este €, a nosso ver, o principal conflito em questio nas escolas do povo, qual seja o de
fazer morrer tudo o que € vivo, forte e raro, aquilo que, a0 mesmo tempo, sempre serd
interpretado pelos educadores de Estado como algo problemético, desmedido e vulgar, carente
ou demasiado excessivo aos seus olhos treinados, quase sempre piedosos diante das fraqueza
que eles mesmos se ocupam em produzir e perpetuar. O mesmo ocorre, vale ressalta, com
relagdo a estes, pois foi preciso muitas mortes para criar uma tal percepc¢ao. A rigor, do ponto

de vista espinosista, trata-se de uma completa inversdo dos valores, e € por isso que pensar uma
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Pedagogia Politica da Multiddo significa também ver o mundo de cabeca para baixo. Trata-se,
na perspectiva contrdria, ou seja, no caso do empobrecimento da vida, e como ji o dissemos
acima, de uma guerra implicita que se d4 aquém da consciéncia dos modos, num plano afetivo
de diminuigao da poténcia de agir. “Deixe tudo o que for indigena dentro de voc€ morrer”, dizia
o General Richard Pratt, no discurso de fundacido de uma das escolas destinadas aos jovens
nativo-americanos no final do Séc. XIX'*. E se é por isso que dizem que a paz do Estado é a
continuagdo da guerra por outros meios, “ndo hd porque se opor”. Que a logica de Estado ¢
também uma guerra por outros meios ndo resta divida, porém ela é uma guerra de dominagao,
de entristecimento e de domesticacdo da vida, contra a qual o direito de guerra, enquanto
estratégia complexa do corpo comum da multiddo, busca resistir indefinidamente. E nada,
segundo Espinosa, é mais importante do que expulsar a melancolia, que, do ponto de vista ético-
politico, € a divisdo hierdrquica do corpo coletivo e a consequente dominacio de umas partes
sobre as outras, donde podemos concluir que s6 faz sentido falar em uma educagao ética se esta
estiver radicalmente implicada com a prética deste direito, ou seja, s6 existe educagdo para a
liberdade no maximo exercicio do direito de guerra e das aprendizagens mutuas que ele envolve
necessariamente, voltadas para o aumento da poténcia do coletivo e, consequentemente, do
aumento de seu poder de resisténcia contra as praticas de entristecimento e dominacdo de
Estado, seja ele tiranico, socialista, capitalista, ou pds-capitalista. Esta €, em todo caso, e como
vimos acima, a condi¢do de um futuro outro, ou de um futuro propriamente dito, podemos dizer.

Como formula Bove (2010%),

[...] o problema prético da expulsdo da dominacio nado se coloca apenas em relagao
aos Estados tirAnicos. E também a construcio da dominacao racional dos Estados
modernos que esta em jogo! Pois para o fildsofo holandés ndo se trata de produzir
(como para os fundadores de nossa modernidade) sujeitos [ou siditos] cuja obediéncia
seria (enfim) racional, mas sim homens capazes de resistir a todas as formas de
dominacao [...] Nenhum otimismo. Nio existe boa natureza da natureza humana
nem boa vontade de governantes. A razio politica, como a razdo dos homens, deve
ser construida, coletivamente. E para isso € preciso um povo em armas, uma
educacio democratica (livre de pressoes sectarias das Igrejas como do préprio
Estado) e uma assembleia (a da multiddo inteira) pronta para demitir aqueles que tém
a cargo responsabilidades se eles derrogam as suas fungdes na légica antropogenética
do dispositivo (p. 71 e 72). [grifos nossos]

Dir-se-a que a principal func¢do de nossas escolas modernas de Estado € formar cidadaos
livres. Todavia, como podemos ver acima, uma tal formacao nao poderia estar submetida as
“pressoes” das Politicas Pedagdgicas de Estado. A construg¢ao de nossa civilidade, ou disso que
poderiamos chamar de uma vida verdadeiramente humana, ¢, em Espinosa, fun¢do do “povo

em armas”, do exercicio do direito de guerra, e ndo da docil esperanga ingénua depositada nos

104 Escola Industrial Indigena de Carlisle, Pensilvania, EUA.
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poderes separados de Estado e suas praticas monocultoras, produtoras de rebanho. Dai a
necessidade de um Pedagogia Politica da Multidao, baseada no direito de guerra de um “povo
em armas”, em oposicao as Politicas Pedagogicas de Estado, baseadas na “obediéncia racional”,
na submissao dos corpos-mentes.

Contudo, caberia nos perguntar, como indicamos acima com Kopenawa, se haveria

ainda “homens valentes” entre nos'®

e, em segundo lugar, se estes saberiam distinguir quem
sdo seus verdadeiros amigos e, por outro lado, seus inimigos, a fim de dirigir corretamente sua
raiva, como fazem os Yanomamis: “hoje nossos verdadeiros inimigos sao os garimpeiros, 0s
fazendeiros e todos que querem se apoderar de nossa terra. E contra eles que devemos dirigir
nossa raiva” (ibidem). Contra quem devemos lutar? Quem sdo os nossos verdadeiros inimigos

ou amigos? Quais sdo nossos bons ou maus encontros?

2. Das escolas da Multidao ou do devir multitudindrio das escolas do povo

[...] um dispositivo materialista da multidao s6 podera ter como ponto de partida

prioritariamente o corpo e a luta contra sua exploragdo [...] a origem das metamorfoses

que investem a multiddo como conjunto e as singularidades como multiddo, nada mais

€ que as lutas, os movimentos e os desejos de transformacdo [...] (Negri, 2004 p. 22)

Em novembro de 2017, participei de um encontro denominado “A luta estd no sangue:

0 povo tupinamba e as retomadas de terra”. O evento contou com a participacdo de uma jovem
educadora tupinambd, pertencente a Aldeia Serra do Padeiro, no sul do Estado da Bahia.
Enquanto “aguardam” a remarcagdo de suas terras pela justica de Estado, os tupinambas

passaram a ocupar, a retomar, a se apropriar diretamente (direito = poténcia de reivindicar), de

dezenas de fazendas situadas na regido, um nimero que passa dos noventa. Isso contra todas as

105 O entre nés aqui indica que estamos nos referindo a condigdo afetiva de um povo, de um coletivo, ou seja, de
sua subjetividade, e ndo de virtude individual ou do heroismo de uma pessoa. A virtude de uma pessoa, em
Espinosa, tem a ver com o direito comum. Onde tem direito comum, tem povo forte e, consequentemente,
individuos que compartilham dessa “fortaleza de animo”. Esses individuos nunca estdo sozinhos, ainda que s6
possamos avistar sua imagem destacada.
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forcas contrdrias que vém de fora: criminalizacdo da midia, policias militar e civil, policia
federal, tanques e helicopteros do exército, forca de seguranca nacional, ataques de grupos de
exterminio ligados a empresdrios, bem como dos ligados ao Estado Democrético de Direito
(governos militares, de esquerda e de direita). Conta-se que, numa dada ocasido, a companhia
elétrica chegou a desviar o curso de energia de uma de suas aldeias, a fim de satisfazer os
interesses de empresdrios e fazendeiros, ao que os tupinambds, sem titubear, sequestraram um
dos caminhdes da empresa até que a luz fosse redistribuida democraticamente. Perguntada
sobre como conseguiam aquilo, se ndo tinham medo ou mesmo de onde advinha tamanha
ousadia, a jovem tupinambd, que ¢ também uma educadora de sua aldeia, ndo disse que “nao
sabia”, que precisava “pensar” ou que aquilo era uma resposta que precisava ser “construida
junto”, como fazem os educadores democraticos de Estado. Sua poténcia, assim como a de seu
“povo”, como ela mesma dizia, era poténcia em ato, ¢ também sem titubear, respondeu
prontamente. “Nao somos nés que decidimos ocupar as terras, ¢ uma determinacdo de nosso
povo, ndo temos escolhas, a terra € viva e pertence aos encantados, ndo ao homem”. Resposta
a altura da pergunta do homem de Estado, homem privatizado, colonizado, do contrato e da
propriedade, que faz da natureza um objeto. Terra ndo se vende e nem se compra, dizem os
Tupinambds. A terra € algo vivo que se deve proteger da ganancia, do desejo desmedido, da
vontade de dominio e destrui¢ao do homem da mercadoria. A natureza ndao € um recurso natural,
ndo estd separada de nds, somos parte da natureza e ndo um império dentre de um império, diz

Espinosa'%

. “Como ¢ a religido de vocés, como cultuam o tupinamba?”, pergunta mais uma
vez o homem-branco-cartesiano-de-Estado. E a resposta vem mais uma vez sem nenhuma
hesitacdo, limpida como dgua da fonte, absolutamente livre das “palavras retorcidas” do
homem-académico-cartesiano-de-Estado. “Nao cultuamos nenhum Tupinamba, nés somos o
tupinamba!” Estas respostas me emocionaram. Havia pensado em lhe perguntar como era a
educagdo em sua aldeia, sua forma de ensinar, entre outros. Porém logo me dei conta que o que
importava ndo era como nem o que ela ensinava as criangas, mas sim 0 que as criangas,
necessariamente, € “mutuamente”, aprendiam com ela, assim como alguns de nés aprendemos.

Algo certamente da ordem de um afeto, e que de tdo penetrante, s6 pode dizer respeito ao ethos

de um povo inteiro, ndo dividido e ndo separado de sua poténcia. A Pedagogia Politica da

106 «...] eles sdo, assim, levados a considerar todas as coisas naturais como se fossem meios para sua propria
utilidade. E por saberem que simplesmente encontraram esses meios e que nao foram eles que assim os dispuseram,
encontraram razao para crer que deve existir alguém que dispds esses meios para que eles os utilizassem. Tendo,
pois, passado a considerar as coisas como meios, ndo podiam mais acreditar que elas tivessem sido feitas por seu
proprio valor”. (EI, apéndice)
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Multidao, veremos mais adiante com Makarenko, ndao tem a ver com métodos e formas de

transmissdo, mas sim com atos de forca e exemplo, como este que vimos acima.

Mas, de onde vem tamanha confianca em sua propria causalidade adequada, ou na

consideracdo de sua prépria poténcia de agir?

Sabe-se que o individuo de Estado, este mesmo que questiona nossa educadora,
precisamente por ser um individuo do contrato privado, proprietdrio de uma unidade abstrata e
enfraquecida, € um homem vigiado pelo medo, que vive em estado de soliddao. Pobre de comum,
0 outro costuma representar para ele divida ou ameaga. Ele € aquele que, como diria Clastres
(2004), julga o mundo e os outros apenas a partir da obediéncia as leis do poder separado
(“cultua Deus”), o que o torna, consequentemente, incapaz de comum. E ainda aquele que vive
ansioso, como diz Kopenawa, ou entdo acuado, dissemos ndés mesmos. Medo de perder o
emprego, medo de parecer um fracassado, medo da economia, medo do mercado, medo da
escassez, medo de passar fome, medo de comer, medo de ndo ser amado, medo de ser
abandonado, medo de nao ser normal, medo de ser excluido, medo do criminoso, medo de ser
preso, medo de viver, medo de morrer, medo de ter medo, medo que o medo acabe. Sdo os
mecanismos de privatizacdo da vida do homem de Estado, capitaneados pelo medo. O homem
de Estado ¢ ainda aquele que, como diz Espinosa, ama ou odeia apenas aquilo que o Estado (e
as variadas agéncias de controle social que propagam sua légica) determina, isto €, seu regime
moral de certo ou errado, verdadeiro ou falso, bem ou mal, doce ou amargo. Isso, no campo da
educagdo de Estado € algo tdo presente quanto curioso. Todos prezam pelas normas e pelas
hierarquias separadas de Estado, se identificando com elas e as reproduzindo; a0 mesmo tempo
que vivem a esperar das mesmas uma puni¢ao (medo), ou a queixarem-se de nao serem por elas

recompensados (esperanca).

Apenas aos escravos se da recompensa por boa conduta, diz Espinosa. Trata-se, em todo
caso, de um regime imbecilizante baseado no medo e na esperanca. Como pode-se ler no
Tratado Politico (II, 10), este se refere a terceira e a quarta forma de fazer o outro juridicamente
seu, uma forma de submeter tanto seu corpo como sua alma. Na primeira e na segunda forma,
que € quando se mantém o outro amarrado, sem condi¢des de defender-se ou de evadir-se, trata-
se de uma submissdo apenas corporal, diz Espinosa. J4 nestas duas ultimas, trata-se de uma
submissdo também mental, que ¢ quando alguém, mediante a promessa de um beneficio, “o
vinculou de tal maneira a si que ele prefere fazer-lhe a vontade a fazer a sua”. Neste caso, diz

Espinosa, € a prépria capacidade de julgar que pode estar sob a jurisdi¢ao de outrem. Mas isso,
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todavia, justamente por se tratar de um regime afetivo, ou seja, varidvel, sé dura enquanto durar

o medo e a esperanca, “desaparecido esta ou aquele, o outro fica sob jurisdi¢ao de si proprio”.

Medo e esperanca andam juntos e sio duas formas de produzir a obediéncia'®’, que
também recebe o nome de paz pelos homens de Estado. Quanto ao primeiro caso, que € o
paradigma do governo pelo medo, Espinosa vai nos remeter ao Estado turco, aquele que
alcangou a paz mediante um regime de terror ordindrio, mantendo os homens num regime de
isolamento e num deserto de sociabilidade tal que mais mereceria o nome de solidao que de
cidade, ou de “corpo politico”. “Se a servidao, a barbérie e o isolamento se devem apelidar de
paz, entdo ndo hd nada mais miseravel para os homens do que a paz [...] E, portanto, do interesse
da serviddo, ndo da paz, transferir todo o poder para um sé: porque a paz, como ja dissemos,
ndo consiste na auséncia de guerra, mas na unido ou concordia dos dnimos” (TP, VI, 4). Veja-
se bem, em Espinosa, ndo € a ignorancia que faz o rebanho, mas sim um regime afetivo que
implica um deserto de sociabilidade, seja ele pelo medo e pelo terror, que faz com que cada um
se isole, pensando apenas em sua prépria desgraca, seja pela satisfacdo das necessidades
privadas das subjetividades capitalisticas, como veremos adiante. H4 entre nés um ditado
famoso que diz o seguinte: “a casa grande pira quando a senzala vai a escola”. Ha certamente
algumas variacdes desta proposi¢do, entretanto, o que nos importa aqui € que, do ponto de vista
espinosista, ela ndo significa muita coisa, uma vez que, ignorante ou instruido, o que importa é

o regime de sociabilidade'*®

. Do ponto de vista de uma légica de Estado, pode-se aprender o
que quiser, desde que isso nao interfira nos modos de vida hegemodnicos, desde que ndo se
empreenda uma mudanca nas formas de viver em comum. Qualquer um pode ser incluido nas
Politicas Pedagdgicas de Estado, desde que dobrado a uma mesma representacio de mundo
dividida entre senhores e suditos, empregadores e empregados, mercadores e consumidores,
homens de “sucesso” e miseraveis. Ademais, sabe-se que, historicamente, a funcdo da escola
do povo, bem como da universidade, foi muito mais a de racionalizar a opressdao do que seu

contrario. “Nao quis estudar, agora tem que se ferrar”, diz um outro ditado popular!®.

107 «A esperanga e o medo sdo os principais afetos experimentados na vida social, por meios dos quais o Estado

civil governa [...] A esperanca e o medo sdo afetos presentes em duas figuras principais da vida contemporéanea: a
submissdo alegre ao consumo ou a suprema delicia de ter um emprego e, por outro lado, o medo da violéncia, do
terrorismo ou do crime [...] Porém, o medo é sempre relativo a nossa poténcia, pois sabemos que ‘quando a gente
estd contente, barata pode ser um barato total’” (Rauter, 2017, p.71 e 83).

108 pensar a educacdo como ética, em Espinosa, é pensar o que uma mente pode realizar em sua relagdo com
outras mentes, ou seja, junto a estas.

109 Esta €, como disse Meunier (1978), a fun¢iio de medo e chantagem que os homens de Estado concedem aos
meninos de rua: “ ‘Se vocé ndo aprender suas licdes, ha de acabar Gamino!’ dizem, ralhando, ao menino bem
comportado. O que, de um modo geral, equivale a dizer: ‘E muito errado ser pobre e ndo se conformar’, ou entdo:
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Passemos ao segundo caso, que denominaremos aqui como o governo baseado na
esperanca, “fazer o outro juridicamente seu mediante a promessa de um beneficio”. “Facamos
crescer o bolo econdmico, e quanto ele estiver bem grande, o dividiremos”, como se pode dizé-
lo. Governo da confianca ingénua dos suditos naqueles que gerem os negdcios ptblicos. Num
artigo citado Bove (2014), denominado “La politique comme guerre: Formule pour une
démocratie radicale?”, Miguel Vatter (2002) formulou a hipétese de que o liberalismo
contemporaneo, e seu correspondente juridico que € a politica dos Estados modernos (Estado
hobbesiano, segundo Espinosa) seria uma guerra declarada contra a “ortodoxia” e contra a
“democracia”. Ortodoxia ¢ democracia seriam dois adversarios, duas formas de ameaca ao
Estado de direito, dois focos de guerra que o liberalismo precisa combater e dominar. A politica
do liberalismo conceber-se-ia entdo como guerra contra a “democracia” e contra a “ortodoxia”,
em favor do Estado de direito. “Para o liberalismo, a verdadeira “paz”, que inaugura o espago
publico de uma politica totalmente administrada pela racionalidade juridica, ndo podera ser
sendo o fim vitorioso de uma guerra imposta aos restos ideolégicos dos tempos antigos” (Bove,
2012%). Ortodoxia e democracia seriam, assim, e ainda segundo Vatter (2002), dois modos
diversos e alternativos de pensar a politica como guerra e, dessa maneira, dois rivais do modelo

juridico do Estado moderno liberal, contra os quais este, por sua vez, deve declarar guerra.

Ora, segundo Bove, a partir de um ponto de vista que é o da filosofia politica de
Espinosa, os Estados contemporaneos ndo seriam tanto um combate as ortodoxias, mas sim
uma atualizacdo contemporinea de uma ortodoxia politica j4 identificada por Espinosa no
Estado teocratico hebreu classico, modelo analisado pelo holandés no TTP como o responsével
por efetuar uma “automagao” perfeita das fungdes humanas, dando assim um passo a frente da
“animaliza¢do” realizada pelo Estado turco, baseado essencialmente no medo e, por isso, pouco
eficaz do ponto de vista de uma dominacdo adequada, ou de uma extra¢do 6tima da mais valia
cooperativa dos corpos-mentes, através da fixacdo de sua imaginagdo num regime de
heteronomia mental que faz com que estes trabalhem para sua serviddao como se fosse por sua
liberdade, caso dos hebreus.

Faldvamos acima do modelo politico Turco, modelo baseado no medo e na tirania
explicita. Quanto ao regime hebreu, podemos dizer que este € um regime proporcionalmente
mais baseado na esperan¢a que no medo, uma vez que, segundo Bove (2010), trata-se de uma

dinamica de “renovagdo continuada da alegria” sentida diante da ideia de se obter mercadorias,

‘faca como lhe ordenam, vocé ha de ser rico, limpo e feliz’. Vamos adiante. Valera realmente a pena insistir sobre
o cinismo da boa educacdo que acampou a inteligéncia e a felicidade, transformando-as em propriedade privada?”
(p. 109).
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e, mais do que isso, de uma “confianca ingénua na lealdade daqueles que gerem os negocios
publicos”, como o fora, no Estado hebreu, a figura de Moisés, que, apesar de ter se apropriado
da poténcia impotente do povo hebreu, ndo fora um opressor nem tampouco um tirano. Moisés
soube administrar a poténcia democriatica da multiddo, porém em perpétuo estado de

imbecilizacgdo.

Acenando para a tese formulada por Vatter (2002), Bove (2012%) dird que Espinosa
também pensou uma radicalidade da “democracia” e uma radicalidade da “ortodoxia” que
passam ao largo de uma concepcao juridica do politico (do Estado), todavia, se a democracia é
um verdadeiro adversdrio da politica liberal, € porque o Estado moderno se constréi, ele mesmo,
como uma ortodoxia. Ou seja, o liberalismo ndo € uma guerra contra a ortodoxia, mas &, ele

110

mesmo, a realizacdo de uma ortodoxia radical, andloga’ "~ a que Espinosa pode estudar no

paradigma hebreu cldssico, modelo perfeito de clausura do imaginério politico.

A figura juridico-politica da democracia liberal, em Espinosa, pode entdo ser analisada
como a radicaliza¢do de uma ortodoxia ou, como poderiamos formular, de acordo com o que ja
dissemos no inicio deste trabalho, como uma monarchia das partes em regime de dominagdo,
fixadas agora numa cren¢a no mercado como a figura de um novo Deus, também denominado
por Bove (2010) como o “reino monarquico ¢ andnimo do mercado” e da presenca “magico-
religiosa da mercadoria”. H4, portanto, uma equivaléncia entre a ortodoxia hebraica e o Estado
Democriético de Direito, entre o modelo teoldgico hebraico e a mistificagdo do modelo juridica
hobbesiana de Estado. Na teocracia hebraica, Deus (e no liberalismo o “mercado anénimo”)
teria resolvido o principal problema enfrentado por um Estado, que € o problema da obediéncia,
posto pelo desejo rebelde de ndo ser dominado por um igual (Deus ou o mercado ndo sdo um
igual). Ademais, a adesdo amorosa conferida ao Estado hebreu (e também ao Estado moderno
liberal, amor a mercadoria, segundo Kopenawa), se deve ainda ao fato de este corresponder a
satisfacdo dos desejos (que ndo cessam em hipétese alguma e que ndo podem ser suprimidos
uma vez que sdo o proprio cimento das institui¢des do Estado), porém a partir da construgao de
um tipo antropoldgico automatizado cujo desejo foi reduzido a “forma-caréncia” e os objetos

desejados a “forma-mercadoria”, produzindo o que Bove (2010) denominou de “solda

10 Segundo Bove (2010, p.50), a dnica coisa que distingue estes dois paradigmas € que, na I6gica de animalizag¢do
das sociedades antigas, o mundo humano automatizado encarnava os valores e as significagdes fortes, ao passo
que em nossas sociedades modernas “a pratica reflexiva do animal inteligente ¢ tendencialmente decepada de toda
ordem simbdlica e devotada ao vazio do tempo presente do desejo da mercadoria — isto €, fixada a imagem de um
real in-significante”.
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teleoldgica desejo-mercado”. “E a forma de animalizacdo do tempo presente ¢ tanto mais

reforcada quanto assegura realmente, para a maioria, a satisfagao das caréncias” (p.50).

A vantagem de um tal funcionamento de poder, denominado pelo economista Frédéric
Lordon (2010) como o de uma “servidao alegre”, ¢ que nela a dominagdo ja nao ¢ mais sentida
como tal, mas sim como liberdade. Nao obedecer a um semelhante por um lado, satisfazer as
necessidades do desejo feito desejo de objeto por outro. O que se oblitera aqui, ja o sabemos, é
o exercicio do desejo sem objeto como méquina de produ¢do de mundos e do porvir, reduzido
agora a “livre” escolha de mercadorias e de meios que levam a estas, num mundo ji dado e
acabado. Liberdade mitigada, portanto, mas que, a0 mesmo tempo, € capaz de tornar quase que
invidvel a reacdo, produzindo assim uma espécie de segunda natureza humana, doravante
“animalizada” e “automatizada”, o que quer dizer o mesmo que totalmente identificada com os
poderes do mercado, suas instituicdes, suas alegrias e frustragdes. “Chamamos, pois, de
animalizacdo a dindmica de instrumentalizacdo integral dos desejos, dos afetos e da razdo

modernas a estrutura quase instintual do consumo de mercadorias” (Bove, 2010, p.49).

Trata-se de uma vida de rebanho, aquela que Espinosa indicou como reduzida a mera

! onde os homens podem estar mortos sem o saber. Do principio 16gico

circulacio sanguinea,
e antropoldgico de ndo querer ser dominado, os corpos dos homens na histéria podem passar
por transformacoes tais que eles podem (e neste caso chegam a) buscar a prépria servidao,
porém ainda “como se fosse a liberdade”, uma vez que o principio vital de rebeldia permanece
indefinidamente. O que acontece € que, neste caso, o poder ndo € mais sentido como opressao,
configurando aquilo que Bove (2014) denominou “automacao integral das fungdes humanas”,
uma forma de servidao mais profunda e incisiva que o paradigma do medo explicito, justamente

por levar em consideracdo os desejos, porém os rebaixando, fixando-os por amor as formas

teleoldgicas doadas pelo poder.

O que Espinosa teria demonstrado com esse modelo, ainda segundo Bove (20127), seria
o paradoxo de uma perfeita estratégia de dominagao que é aquela que s6 pode ser conquistada
levando em consideragdo a poténcia de “auto-organizacdo democrética do corpo coletivo”, ou
seja, o fato de a multidao ndo abandonar definitivamente o seu direito de guerra. A poténcia,
aqui, permanece sendo a da multidao, porém mantida em estado de “admiracao”, de monarchia,

incapaz de exercer, ela mesma e por isso mesmo, uma verdadeira democracia da poténcia.

TP, V, 5, e EIV, P39.



137

Assim, tanto no capitalismo contemporaneo quanto na teocracia hebraica, o que se passa € que
a poténcia constituinte do copo da multidao, antes de ser reprimida pelo terror, € constantemente
estimulada e imediatamente reabsorvida pelo poder, ligada (por amor) ao Mercado, num caso,

e a Deus, no outro.

7z

De novo, como podemos ver, € o amor a tirania que impede a amizade, isto é, a
possibilidade da constru¢do de um verdadeiro bem, o bem comum. Mais do que isso, aqui
podemos apreender, e agora de forma ainda mais explicita, o medo “animalizante” que subjaz
a esperancga, ou a confianca ingénua e obsedada nos beneficios do mercado e da mercadoria,
bem como seus efeitos de divisdo interna e de serviddo externa, de individualiza¢do e/ou de

privatizacdo da vida comum.

Trata-se, no caso do medo como no da esperanga“z, de duas formas de produzir a
serviddo, de se produzir o Um em detrimento do multiplo, a partir de um regime mimético de
fixacdo mondrquica dos corpos, cuja expressao € tanto politica quanto subjetiva. De um lado,
subjetividades mondrquicas, isto €, fixadas, obsedadas, expressas por uma paixao dominante
por mercadorias (“elas sd3o como suas namoradas”, disse Kopenawa) e, por isso mesmo,
desmedido e desequilibrado, supressor das outras partes e, portanto, incapaz de “ouvir outras
palavras”. Lembremos que a pluralidade de ofertas do mundo capitalista, como vimos no tema
da emenda do intelecto, ndo passa de repeticdo mondtono, formas de fixa¢do dos corpos-mentes
num mesmo regime de afetar e ser afetado e, por conseguinte, numa mesma representacdo de
mundo pré-concebido para todos, o fim do mundo porvir. Os homens de Estado hebreu, bem
como os homens de Estado moderno capitalista, “vivem no contentamento de uma fixidez”
(Bove, 2012%), excluindo, oprimindo e/ou destruindo tendencialmente as outras partes, ou
aquilo que se constitui como causa de variacao afetiva e efetiva. Ja no registo politico, por outro
lado, o que se passa € 0 mesmo, uma vez que este se expressa em regime de coextensividade
com as producdes subjetivas. Investimento desequilibrado e ingénuo de poder nas maos de
poucos que promovem e conservam as outras partes em estado de miséria material e espiritual,
em estado de desigualdade ou de soliddo, como dird Espinosa. E a divisio do corpo politico,
como dissemos com Clastres (2004). Aqui, qualquer variacao efetiva também serd sentida como
ameaca, até mesmo por aqueles que pouco possuem, mas que t€ém medo de perder o pouco que
tém (mau maior), ou a esperanca de um dia se tornar patrdo (mau menor). Em Espinosa, o

Estado democratico de direito moderno seria portanto a radicalizacdo de uma ortodoxia, a

H2ELV, P47.
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continuacdo desta enquanto um continuo movimento de estancamento e/ou reabsorcido das
poténcias multitudindrias, sua melhor inimiga. O caso, entdo, seria o de pensar uma

’

radicalizacdo da democracia, uma “isomairia” externa a concepg¢do juridica do politico e,
portanto, as politicas de Estado, radicalizacdo que € afetiva e, por isso mesmo, efetiva, podemos

dizer.

Dissemos que medo e esperanca andam juntos e sdo dois afetos de producdo da
obediéncia, que também recebe, pelos homens de Estado, o nome de paz. Cessados um ou outro,
diz Espinosa, entra-se em jurisdicdo de si mesmo, ou desprendem-se as partes vivas, dissemos
n6s mesmos. Estes afetos produzem, podemos dizer, a divisdo interna do corpo coletivo, bem
como sua fragilizacdo e sua incapacidade tendencial em exercer de maneira virtuosa seu
inaliendvel direito de guerra. A politica de subjetivacdo do homem de Estado moderno tem
como correlato subjetividades mondrquicas, teocraticas, impotentes, franzidas de medo e/ou
imbecilizadas, incapazes de democracia, como € o nosso caso. Tendo em vista isso,
perguntdvamos, entdo, de onde vinha aquela estranha confianca de nossa jovem educadora
Tupinamba, uma vez que ndo se trata aqui de uma virtude privada e/ou personoldgica, mas sim
de um plano coletivo de corpos que lhe da consisténcia. Se medo e esperancga, enquanto afetos
essencialmente politicos, estdo implicados com a impoténcia e com a fragilizacdo, deve haver
um outro afeto que engendre a verdadeira democracia, ou a verdadeira confianga de um povo

em sua propria causalidade adequada, capaz de uma feliz produtividade de si mesmo.

Lembremos mais uma vez que, em Espinosa, a sociedade, suas instituicdes, bem como
o comportamento de seus individuos ndo sdo o resultado de um contrato juridico, voluntario ou
racional, mas sim oriunda da lei dos afetos. O corpo social € de fato regido por regras e leis,
pois do contrério ele ndo seria um corpo, diz Espinosa, porém as leis e as regras que o regem
ndo sdo as leis do contrato, mas sim as mesmas leis que regem a natureza inteira, quais sejam
as leis dos afetos (TP, II, 4). Cada coisa tem tanto direito quanto poténcia, ou seja, o direito nao
€ outra coisa que ndo a poténcia de afec¢do dos corpos em composi¢do, isto €, sua capacidade
atual de agir, de afetar e ser afetado em ato, e nada mais do que isso (TP, II, 17). Como comenta
Bove (2002), Espinosa foi o primeiro, antes de Marx e depois de Maquiavel, a ndo pensar uma
politica privada contra o movimento real das massas. Onde se falava de direito natural versus
contrato juridico, Espinosa buscava pensar as causalidades do movimento real de afirmacao da
multiddo, a produtividade efetiva do real. Para livrar-se dos utopismos passivos, bem como do
ressentimento, a politica precisa ser pensada de acordo com a realidade comum dos homens,

que sao seres de desejo, esforcos conativos de afirmagdo e resisténcias que perseveram
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indefinidamente em seu ser, o que, por consequéncia, envolve imaginagdo, paixodes e conflitos.
Ora, justamente por (re)existirem em meio a esta complexidade que envolve a participacdo de
muitos outros individuos em relagdo de confronto e alianga, os corpos possuem uma ordem
regrada, uma perfeicdo, uma causalidade que lhes é préprias. A razdo, entdo, ndo pode ser
pensada como uma virtude dos sujeitos, do principe, nem muito menos dos especialistas, como
j4 o dissemos, capazes que seriam de elevar-se a uma obediéncia racional, como propde
Hobbes, mas sim como uma virtude dos corpos em seu esfor¢o de agir em comum, em expressar
sua maxima poténcia e produzir efeitos. “Spinoza pensa imediatamente em termos de multitudo

e ndo de individuo” (Deleuze, 1993, p.7).

A virtude ou a perfeicao estd no agenciamento de uma multiplicidade de corpos, sejam
eles os de um ente considerado em sua singularidade, os de uma instituicao, ou os corpos de
uma multiddo inteira. De um ponto de vista da imanéncia, a razdo ndo apenas estd na multiddo,
como a multidao ¢ aquilo que tem sempre razdo, ou “tantum juris quantum potentia”. Como
numa expressao utilizada por Matheron (1993, p.17)), “se o povo se revolta, tem por defini¢ao
direito de fazé-lo, e os outros direitos sdo destituidos ‘ipso facto’”. O esfor¢o de perseverar de
cada coisa, e também o da multiddo, € j4 uma estratégia de prudéncia coletiva, uma maneira de
dispor as partes em relacdo de confronto e alianca. A razdo é, entdo, atributo dos corpos que,
para perseverar na existéncia, tiveram de realizar uma operagdo complexissima, que foi a de
organizar suas partes de maneira que estas constituissem alguma coisa que, ainda que
monstruosa, pudessem por-se de pé. Os corpos, portanto, pensam, definem para si uma maneira
Otima de arranjar suas multiplas for¢as a partir de uma operagdo que € afetiva e ndo juridica. A
producdo do verdadeiro € funcdo da multiddo e ndo da racionalidade dos homens de Estado,
suas autoridades e seus especialistas. Como o vimos anteriormente, a propria nocao de verdade
ou de conhecimento em Espinosa estd assentada na producao desse plano comum de afeccdo
que aumenta a poténcia dos modos em relagao de igualdade, o que chamévamos de “instruir-se
mutuamente”, ou de aprendizado mutuo. O pensamento ndo pode, destarte, ser buscado fora
das condig¢des reais de composi¢ao dos corpos na busca de sua autonomia ou de sua causalidade
adequada.

A democracia Espinosista ndo estd, portanto, relacionada a um tipo de governo formal
(daf ser uma anomalia), mas sim a pregnancia de certa forma de afetar e ser afetado presente
num corpo social dado. Sendo uma questao de afeto, esta tem a ver entdo com um sentimento
de igualdade e de justica efetivos, e ndo com o regime politico professado pelos homens de

Estado. Este afeto equilibrado, capaz de produzir uma verdadeira confianga no mundo, pode
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ser encontrado, como indica Bove (2010), por meio de uma expressdo latina utilizada por
Espinosa na EIIl, chamada Hilaritas, que, numa traducdo pouco eficiente, denomina-se
contentamento. A Hilaritas, como assevera Bove, define a democracia como sentimento
efetivo, como confianca imanente - sem objeto e portanto “irreligiosa” - nos lacos de

sociabilidade e de produtividade do corpo coletivo.

A hilaritas é o sentimento (o afeto) que atravessa o tecido social justamente quando,
por conta de sua boa-organizacgio, este tecido social é afetado em cada um de seus
elementos (ou de suas partes) “em igualdade” por um afeto de alegria. Isso significa
que este tecido entrou num regime autdénomo de sua poténcia de agir e de pensar,
numa feliz produtividade de si mesmo (Bove, 2010, p.13).

Ora, o corpo coletivo, enquanto um “individuo” - assim como uma institui¢ao qualquer,
uma escola, por exemplo - € também capaz de experimentar um afeto de contentamento consigo
mesmo, um sentimento de “confian¢a” imanente em sua causalidade propria, e ndo em objetos,
leis, ou seres exteriores; uma alegria comum, igualmente compartilhada. Hilaritas é, segundo
Espinosa, um afeto que se refere simultaneamente ao corpo e a mente, quando todas as suas
partes sdo afetadas igualmente de alegria, quando a poténcia de um corpo € aumentada de tal
maneira que todas as suas partes adquirem entre si a mesma propor¢ao entre movimento e

repouso (EIIL, P11 e EIV, P42).

Na mesma proposicdo onze da EIII, em seu escolio, Espinosa vai definir aquilo que ele
chama de afetos primérios, que sdo o desejo (conatus), a alegria e a tristeza. As paixdes tristes
sdao divididas em dor e melancolia, e as alegres em excita¢do (Titillatio) e contentamento
(Hilaritas). A melancolia é quando todas as partes de um corpo sdo afetadas de tristeza, sendo
desta forma diretamente ma uma vez que destroi as relacdes caracteristicas do corpo. Quando
esta se instala, € a destrutividade que estd em causa. A dor € uma tristeza que se expressa quanto
uma das partes do corpo é constrangida. A dor, diferente da melancolia, diz ainda Espinosa,
ndo é diretamente md, podendo ser boa no caso de estar a servico de conter uma excitacao
excessiva, como vimos acima com Kopenawa. A excitacdo (7itillatio) € uma alegria, porém ela
pode ser ma. Sendo uma alegria que afeta apenas umas das partes do corpo, ela tende a produzir
uma fixacdo, impedindo que o corpo seja afetado de muitas outras maneiras, oprimindo e
privando as outras partes, como no modelo do vicio e da compulsdo, ou mesmo da subjetividade
dos homens da mercadoria, como vimos anteriormente. J4 o contentamento (Hilaritas) € uma
alegria que percorre todas as partes do corpo em regime de igualdade, sendo diretamente bom
e nunca excessivo (EIV, P42). A Hilaritas é um afeto essencialmente democrético, ja que

equilibrado em si mesmo e sem excessos. Correlato de uma prudéncia, portanto.
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Todavia, Espinosa nos adverte que este afeto € raro, mais facil de ser concebido do que
observado. O que a experiéncia mostra, como diagnosticou Kopenawa, sdo corpos em estado
de avareza e ambicao, que sdo, segundo Espinosa, doencgas do corpo coletivo, ou “monarchias”.
“Mas, na verdade, a avareza, a ambig¢do e a luxuria sao espécies de delirio, ainda que ndo sejam
contadas entre as doencas” (EIV, P44, esc.). A Hilaritas do corpo politico, coextensiva aos
corpos em particular, é rara: “os afetos pelos quais somos cotidianamente afligidos estdo
referidos, em geral, a uma parte do corpo que é mais afetada que as outras, e por iSso esses
afetos s@o, em geral, excessivos, e ocupam a mente de tal maneira na consideracdo de um dnico
objeto que ela ndo pode pensar em outros”. A organizagdo politica dos corpos em nossa

sociedade revela uma hegemonia da Titillatio, e € por essa via que trabalham, por exemplo, os

organismos de controle social capitalisticos, investindo na diversificacdo do mesmo.

Lembremos: a democracia espinosista € uma resposta adequada ao desejo de ndo ser
dominado por um semelhante, o que vale também para as partes que compdem uma pessoa em
particular, partes em confronto e alianga. Todavia, o desejo de ndo ser dominado € correlativo
ao desejo de dominar. A ambi¢do de dominacdo € um desejo tdo forte quanto o de ndo ser
dirigido. Sdo ambigdes correlativas. Foi este problema que as primeiras sociedades tiveram que
resolver a partir de uma medida comum entre o desejo de ambicdo, por um lado, e a

impossibilidade de ser senhor de seu semelhante, por outro.

A organizagdo politica da Titillatio, por sua vez, é o império do desejo de dominacdo,
a0 passo que a organizagao politica da Hilaritas engendra uma medida comum produzida pelo
desejo de ndo ser dominado. A ambicdo de dominar como expressdo da Titillatio é, em si
mesma, excessiva e supressora. E o prazer de um corpo em desequilibrio, isto é, quando apenas
uma de suas partes experimenta um afeto de prazer desmesurado em detrimento das outras
partes, podendo levar o corpo inteiro a destruicdo. Oprimindo as outras partes, a Titillatio nao
produz medida comum, mas apenas desequilibrio e destruicdo. Ou a queda do céu, como diz
Kopenawa. E, em todo caso, e como dissemos acima, aquilo que configura a subjetividade do
homem de Estado, o homem da mercadoria. Por sua vez, o desejo de ndo ser dominado, que diz
respeito ao direito de guerra de cada coisa, produz “a medida do comum e do bem comum: a
da 'igualdade'. Ele produz também uma politica ativa da resisténcia a dominagao [...] Podemos,
entdo, no plano dos afetos, opor a Titillatio da dominagdo a Hilaritas do comum e do bem

comum” (Bove, 2010%, p.228).

A organizacdo politica da Hilaritas € a alegria constituinte de um corpo ndo dividido

que exercita uma politica ativa de resisténcia a dominacao. E o prazer e, sobretudo, a confianca
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no comum, confianca ativa de um coletivo em suas préprias praticas. E uma autorregulacdo que
responde adequadamente a ambicdo de dominacdo e ao desejo de ndo ser dominado,
constituindo-se assim como um remédio aos afetos destruidores, pois, como destaca Bove

(2014),

[...] define uma justica a partir do sentimento de justica: uma justica afetiva,
entdo, experimentada e desejada antes mesmo que o novo Estado tome suas
préprias medidas particulares definindo o justo e o injusto. E, entio, 'a igualdade'
que da a medida essencial do viver em comum. Sem igualdade 'que numa cidade é
acima de tudo necessdria', escreve Spinoza, 'desaparece necessariamente a liberdade
comum (p. 227). [os grifos s3o nossos]

Com efeito, s6 ha cidadania efetiva e afetiva, no sentido propriamente espinosista, no
gozo da igualdade também afetiva e efetiva. Fora disso, o que ha € serviddo e/ou mistificagao.
Como diz o TP, chama-se “cidadaos aos homens na medida em que, pelo direito civil, gozam
de todas as comodidades da cidade, e suditos na medida em que tém de submeter-se as
instituicdes ou leis da cidade” (III, 1). Em Espinosa, deve-se dizer cidade apenas onde os
homens “tém direitos comuns e podem, juntos, reivindicar para si terras que possam habitar e
cultivar, fortificar-se, repelir toda a forca e viver segundo o parecer comum de todos eles” (TP,
I, 15). Do contrdrio, aquilo que vulgarmente recebe o nome de cidade, deve-se chamar solidao.
E isso a organizacio politica da titillatio, a privatizagio do comum por algumas partes e a ruina
do restante do corpo. Sob este regime de dominacdo, “a grande maioria das partes do corpo da
sociedade se torna impotente, fixada na e pela dor a tristeza da solidao” (Bove, 2014, p. 227).
Ainda segundo este, uma tal organizacdo, em sua radicalidade, seria capaz de interromper até
mesmo os afetos miméticos de sociabilidade que permitem-nos socorrer nossos semelhes em
dificuldade, como ¢ o caso da “comisera¢ao” e da “indigna¢do”, como ja o explicitamos acima.
E a “animalizacio” realizada, pois “quem nio é levado nem pela razio, nem pela comiseragio,
a ajudar os outros, €, apropriadamente, chamado de inumano [...]” (EIV, P50, esc.). As escolas
do povo ensinam os jovens a obedecer as leis de Estado, a cumprir seus programas com a
promessa (que sao também ameagas. “a caneta ¢ mais leve que o cabo de inchada’) de que, com
1ss0, poderdo um dia gozar de um suposto bem comum no futuro, como se as oportunidades
estivessem dadas igualmente para todos e, mais do que isso, como se os bens que ela promete
fossem comuns e ndo privados, estes Ultimos que sdo, segundo Espinosa e Kopenawa, causa
das mais rebaixadas e insanas disputas, de modo que ndo haveria virtude alguma em alcanca-
los. Sdo as recompensas por boa conduta, aquelas que so se destinam aos escravos, concebidos
pelas Politicas Pedagdgicas de Estado como incapazes de virtude propria. Trata-se, neste caso,
de uma falsa obediéncia, poderiamos dizer com Espinosa, jd que a verdadeira obediéncia é um

efeito necessario do gozo do bem comum em ato. Esta alegria sem objeto e, portanto, fora do
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registro e dos decretos de Estado, de suas recompensas e puni¢des, define uma justica efetiva -
certamente subversiva aos olhos do poder - experimentada na imanéncia das relagdes como
aumento de poténcia, como expansio e, por isso, desejada mais e mais'!'>. Quem faz o bem para
evitar o mal ndo age segundo a razdo, diz Espinosa. O conhecimento do mal é ja um
conhecimento inadequado, indicativo de uma despotencializacdo do corpo, ao passo que a
razdo, enquanto um plano coletivo de consisténcia autorregulado de alta poténcia, faz-nos
buscar diretamente o bem, o que ja nao seria uma busca, mas um contentamento “in se ipso.”
Pelo desejo que surge da razdo buscamos diretamente o bem verdadeiro, o comum (EIV, P63 e
P64). O verdadeiro cidaddo, portanto, ndo se define pela obediéncia, mas pelo gozo do bem
comum. Dito isto, valeria entdo ressaltar que, a rigor, ndo existe obediéncia na democracia
espinosista'!4, tendo em vista a boa distribuicdo da poténcia na e pelas partes constituintes ndo
divididas dos iguais. Como diziamos a respeito das sociedades primeiras, isto €, ndo divididas,
nelas existem chefes, mas estes nao mandam, ja que o direito permanece efetivamente nas maos

115

da multiddo como um “nds indiviso”, capaz de destitui-lo’ > imediatamente caso este intente

contra as bases estruturais de insubmissdo do corpo coletivo e, consequentemente, contra o bem

comuim.

Com efeito, escreve Spinoza no capitulo V, 8, do TTP, ‘aquilo que os homens menos
suportam ¢ estar submetidos aos seus semelhantes e ser dirigido por eles’. E deste
principio Spinoza deduz duas séries de consequéncias de natureza politica: ‘Segue-se
daqui’, diz ele: que, em primeiro lugar, ¢ o poder, ou esta colegialmente nas maos
de toda a sociedade, se isso for possivel, de modo que cada um obedeca a si mesmo
e ninguém ao seu semelhante’ [...] E obtém-se, entido, uma democracia. Ou, entio,
trata-se da segunda solucio: ‘se [0 poder] estiver nas maos de uns tantos ou até de
um s0, este terd de possuir algo de superior ao que ¢ comum na natureza humana ou

'3 Quanto mais se conhece pelo aumento da poténcia mais se quer conhecer pelo aumento da poténcia. (EIIL, P12,
EIV, P18, V, P26).

114 Nio existe propriamente obediéncia na sociedade onde o poder se encontra nas méos de todos (TTP, Capitulo
V).

115 “Maquinas sociais habitadas pela vontade de perseverar em seu ser ndo dividido, as sociedades primitivas
instituem-se como lugares de repressao do mau desejo. Para que as relagdes entre homens se mantenham como
relacdes de liberdade entre iguais, € preciso impedir a desigualdade [...] A seus filhos, a tribo proclama: sois todos
iguais, nenhum de vés vale mais que o outro, nenhum vale menos que o outro, a desigualdade € proibida pois ela
é falsa, é ruim. E, para que ndo se perca a memoria da lei primitiva, ela € inscrita, em marcas iguais dolorosamente
recebidas, no corpo dos jovens iniciados ao saber dessa lei. No ato iniciético, o corpo individual, como superficie
de inscri¢c@o da Lei, € o objeto de um investimento coletivo desejado pela sociedade inteira a fim de impedir que
o desejo individual, transgredindo o enunciado da Lei, tente um dia tomar para si o campo social. E se, porventura,
um dos iguais que compdem a comunidade resolvesse querer realizar o desejo de poder, tomar para si o corpo da
sociedade, a esse chefe desejoso de comandar, a tribo, longe de obedecer, responderia: tu, um dos iguais que
somos, quiseste destruir o ser indiviso de nossa sociedade afirmando-te superior aos outros, tu que nao vales
mais que os outros. Agora valeras menos que os outros. Efeito etnograficamente real desse discurso imagindrio:
quando um chefe quer bancar o chefe, seus companheiros o excluem da sociedade abandonando-o. Se ele
insiste, podem chegar até a mata-lo: exclusdo total, esconjuro radical. (Clastres, 2004, p. 115) [os grifos sdo
Nnossos|
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ao menos tentar com todas as suas forgas persuadir disso o vulgo’. E nés entramos,
entio, nas mistificacoes que acompanham necessariamente a dominacao (Bove,
2014, p. 217) [os grifos sd@o nossos]

Colocado o pressuposto do direito de guerra universal que é o desejo de ndo ser

dominado por um igual, " nao pode haver confianca politica, ndo mistificada e ndo
mistificante, sendo de acordo com uma resposta "adequada” a este desejo" (Bove, 2014, p. 225).
A resposta a este desejo, ja o sabemos, € a democracia, cujo afeto correspondente € a Hilaritas
do corpo coletivo. Regime mais adequado aos desejos humanos, a Hilaritas €, todavia, o mais
raro de se encontrar, sobretudo no campo das politicas educacionais de Estado para o povo,
onde o sentimento relatado com mais frequéncia por seus educadores € o de uma soliddo. Mas,
se a Hilaritas democratica € rara, isso quer dizer, segunda a defini¢do de virtude e sabedoria
que fecha a parte cinco da ética, que ela precisa ser perseguida com todas as nossas forgas,
construida mediante um esfor¢o arduo, uma vez “tudo o que ¢ precioso ¢ tao dificil como raro”
(EV, P42, escol). A Hilaritas é uma confianga democrética a ser construida na imanéncia, € o
exemplo de uma tal constru¢do, como indica Bove (2014), pode ser encontrado no elogio feito
por Espinosa aos aragoneses, que, diferente dos hebreus, antes de eleger um novo rei, se
acercaram das condi¢Oes efetivas de sua destitui¢do caso este quisesse se colocar acima da
poténcia da multiddo. O povo aragonés, assim, seria capaz de revogar e anular todas as
sentencas proferidas pelo Rei e outras autoridades contra qualquer cidadao, podendo “pegar em
armas contra qualquer forca com que alguém quisesse apoderar-se do estado em prejuizo deles,
ou mesmo contra o proprio rei e o principe” (TP, VII, 30). A confianga democratica do povo
aragonés constitui-se, entdo, como uma mdaquina de guerra em tensdo permanente contra o
desenvolvimento da Titillatio do corpo politico e a consequente expropriacdo do comum por

algum(s) privado(s).

Longe da crenca ingénua de um povo feito rebanho, a Hilaritas dos aragoneses € o afeto
de confianca que atravessa o corpo coletivo de um “povo em armas”, em permanente estado de
guerra frente a iminente ascensdo da Titillatio do corpo politico, que, elencada por Espinosa
como uma doeng¢a permanente, conflagra-se de tempos em tempos, dando ensejo ao paradoxal
dominio proporcional dos impotentes. E precisamente isso - agora estamos em condigdes de
dizé-lo - que nos interessa nesse afeto de alegria compartilhada de um povo nao dividido, ou
ndo separado de sua poténcia, qual seja o fato de ele ser o correlato da confianca efetiva de um
coletivo em suas proprias praticas, distantes portanto da posi¢do inerte a que sdo submetidos os

educadores de Estado, estabelecendo com suas politicas pedagégicas uma relagdo passiva
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mediada pelo medo e/ou pela esperanca ingénua. Lembremos que, segundo Espinosa, “quanto
mais nos esforcamos por viver sob a conduc¢do da razdo, tanto mais nos esforcamos por
depender menos da esperanga e por nos livrarmos do medo; por dominar, o quanto pudermos,
0 acaso; e por dirigir nossas acdes de acordo com o conselho seguro da razao” (EIV, P47, esc.).
E a razdo, como j4 sabemos, ndo € outra coisa que esta auto-organizagdo prudente dos corpos

em relacdo de conflito e aliancga.

Bove (2014) denomina este paradigma, qual seja o dos aragoneses, como aquele que foi
capaz de produzir uma verdadeira “confian¢a democratica”, ou uma “confianga comum”, como

aparece na EIV, P37, escélio 2, e também no Tratado Politico.

[...] contra a confianga que os suditos depositam ingenuamente na lealdade daqueles
que gerem os negécios publicos, Spinoza lembra que o bom funcionamento e a
seguranga do Estado exigem, ao contrario, da parte dos cidaddos, uma vigilancia e
uma desconfianga saudavel com relagdo ao exercicio dos poderes. E que nao é sendo
por meio desta vigilincia de todos que uma confianca politica podera,
efetivamente, vir a ser. Uma vigilancia que ndo pode se materializar sendo através
da criacao de instituicoes democraticas de contra-poder que integram sistemas
de resisténcia a dominacao, donde resulta a resisténcia armada ao soberano caso
ele seja tentado a oprimir seus suditos [...] uma confianca politica que se constréi
e se perpetua sobre a base de instituicoes democraticas armadas de contra-
poderes [...] E o corpo politico — enquanto individuo — é, desse modo, apto a
experimentar, no livre exercicio de sua poténcia, um afeto, uma acquiescentia in se
ipso.(p.215/216) [os grifos sdo nossos]

O corpo politico é capaz de experimentar um afeto de confianga democratica, uma
satisfacdo consigo mesmo. Mas esta confianca, que se expressa quando o corpo coletivo pode
conceber sua prépria poténcia de agir, € funcdo do direito de guerra, pois € preciso ter garantias
efetivas e afetivas da ndo divisdo do corpo politico. Esta garantia - como vimos na questdao da
guerra nas sociedades primeiras, que tiveram de inventar uma democracia, e agora também com
Espinosa - é o permanente estado de guerra da multiddo; estado de guerra que é, por sua vez,
distinto do conflito propriamente dito!'®. Como nas sociedades primeiras, o que importa nio é
o conflito pontual, mas sim o estado de guerra permanente, proprio de um povo forte, nao
separado de sua poténcia e que persevera em seu ser para permanecer como tal; um povo que
define-se por si mesmo ou, simplesmente, um povo como multidao. O direito de guerra como
desejo de ndo ser dominado, como mecanismo antropolégico de resisténcia contra a tristeza, a
opressao e a dominagdo, funciona assim como maquina permanente de dispersdo, em face da

madquina de unificagdo produzida pela Titillatio, que, por seu turno, tende a se apoderar do

116 «“Ndo ¢ a realidade pontual do conflito armado, do combate, que é essencial, mas a permanéncia de sua

possibilidade, o estado de guerra permanente na medida em que mantém em sua diferenga respectiva todas as
comunidades” (Clastres, 2004).
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inconsciente politico, dividindo-o e corrompendo-o. E a tensdo permanente imposta pelo direito
de guerra de cada individuo, e do corpo social enquanto um “individuo”, que produz uma
alianca qualificada e ndo mistificada/mortificada, como o é o caso do contrato do homem de
Estado, que exige negacdo e obediéncia cega, recompensando assim os impotentes. A
organizagdo politica da Titillatio promove os impotentes, basta ver as caracteristicas daqueles
que nos governam, ou daqueles que sdo os “melhores da turma”, como dizia Ranciére (2002)
em sua analogia das sociedades modernas organizadas tal qual uma grande escola. Neste ponto
Kopenawa (2015) é mais uma vez preciso: Nossos grandes homens apreciam a bravura
guerreira tanto quanto os seus amam a mercadoria, disse este. E embora os dltimos se achem
muito espertos, nao passam de escravos que vivem cravados em pensamentos ruins.

Pensamos que a confianca guerreira de nossa educadora tupinambé pode assim ser
concebida. A confianca democratica de um povo ndo dividido, ou a alta poténcia de um
coletivo, € a expressdo de um afeto comum que é, desde jd, o combate contra uma tristeza e,
por conseguinte, a dispersdo dos constrangimentos que fixam as partes vivas em regimes
mortificantes de isolamento. Enquanto um afeto multitudinario, igualmente distribuido, a
Hilaritas devolve as partes singulares sua aptiddo para o agir, seu poder de sentir e de causar e,
consequentemente, sua aptiddo para fazer corpo junto, produzindo o verdadeiro como
causalidade adequadas dos corpos, cujo correlato mental € a ampliacdo do entendimento de si
mesmo e de Deus, a emenda do intelecto. E esta confianca sem objeto, experimentada na
imanéncia e, portanto, liberta do medo paralisante e da esperanca passiva, que constitui 0 corpo
multitudindrio de nossa educadora tupinambda enquanto uma parte do todo indiviso que € o seu
“povo”, ou como expressao potente de um “Nos-indiviso”, podemos dizer. A confianca sem
objeto ou “acquiescentia in se ipso”’, enquanto plano de consisténcia coletivo, coloca as
condi¢des de expressdo maxima das forcas de agir dos corpos singulares da multidao que,
também nao divididos, expressam a poténcia de um povo inteiro. Como afirma Clastres (2004),
numa comunidade ndo dividida, nunca se faz guerra sozinho, ao passo que nas sociedades
divididas do Estado nos sentimos sempre s6, ainda que entre muitos. E o que relatam os
educadores responsdvel por fazer as escolas para o povo funcionar. Isso quer dizer que a
organizagdo politica da Hilaritas € rara nas escolas de Estado, destinada a fabricar o homem do

povo, ou seja, a replicar seus moldes mortificantes.

No entanto, como € caracteristico de toda fabrica, o sujeito coletivo da a¢do, que nunca
se separa totalmente de seu direito de guerra, insiste, podendo retomar este direito, ativando e

efetivando assim o seu poder de agir e de pensar. As ocupagdes escolares ocorridas no Brasil
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no ano de 2015 podem ser consideradas um destes casos, pois apesar de ter constituido um
conflito pontual e espasmédico, podemos dizer que estas foram suficientes para demonstrar
uma grande quantidade de consequéncias éticas relativas ao exercicio efetivo do direito de

guerra tal como o descrevemos acima.

3. Das Escolas em “armas”.

Os bons exemplos nascem da boa educacdo; a boa educacdo, das boas leis; as boas
leis, dos tumultos que muitos condenam sem ponderar [...] os desejos dos povos livres
raras vezes sao perniciosos a liberdade, visto que nascem ou de serem oprimidos ou
da suspeita de que virdo a sé-lo (Maquiavel, 2007, p. 04).

O movimento de ocupacao escolar, ocorrido no final de 2015, é considerado um dos
mais importantes e bem-sucedidos da histdria brasileira. Teve seu inicio em Sdo Paulo - em
resposta a chamada “reorganizacdo escolar” proposta pelo governo estadual - e rapidamente se
espalhou pelo pais, atingindo ao todo 22 Estados da federagdo. Durante aproximadamente 60
dias, mais de 1100 escolas foram ocupadas por alunos, educadores, familiares, voluntarios e
apoiadores de diversos setores da sociedade. Motivado por cortes de verbas atrelados a
interesses de mercado, na pratica o projeto de “reorganizagao” do Estado e de Estado demitiria
professores, fecharia cerca de cem escolas e superlotaria diversas outras. Apds dois meses de

luta insistente, o governo de Sao Paulo decidiu enfim recuar diante da proposta.

Para o que queremos demonstrar aqui, entretanto, nao nos interessa o resultado que teve
este movimento, mas sim a experimentacao daquilo que com Espinosa vimos chamando de
Hilaritas democratica, que € a alegria experimentada por um coletivo capaz de conceber sua
propria poténcia de agir e pensar, ou aquilo que este episddio, enquanto o desprender das “partes
vivas”, pode instaurar em termos de aprendizagem ético-politica, que afinal de contas € o que

verdadeiramente importa na formacao dos homens.

Como nio € nosso objetivo nos alongarmos muito nesse assunto - que em todo caso

demandaria uma tese inteira - gostarfamos de expor aqui algumas falas'!” daqueles que fizeram

117 Estas falas foram extraidas de duas reportagens que pautaram este assunto, uma da revista época e a outra da
revista galileu. Outras falas foram retiradas de um minidocumentario de producdo independente, denominado
“Escolas ocupadas: a verdadeira reorganiza¢do”, e de um documentério mais extenso, intitulado “Acabou a paz,
Isto aqui vai virar Chile”. Todas estas referéncias podem ser encontradas na internet através dos enderegos
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parte desta experi€ncia e, em seguida, extrairmos delas algumas consequéncias relativas ao
exercicio do direito de guerra e a experimentacdo da confianca democratica. As falas sdo de
alunos entre 15 e 17 anos e também de cartazes produzidos por estes, indicados abaixo entre

colchetes.

“[aluno] eu aprendi aqui em onze dias mais do que em cinco anos que estou na escola”

“[aluna] mudou muito a percepgdo das pessoas aqui. A gente aprende todo dia o tempo
todo. Eu aprendo a cada segundo com as pessoas que estudam aqui comigo... A gente
ta aprendendo de verdade.”

“[aluna] Eu acredito que se a escola abrir novamente os alunos vao estar mais ativos.”

“[aluno] Eu por exemplo ja fui racista ¢ homofébico. Eu mudei muito sobre essas
coisas”

“[aluna] amanhd eu posso ndo estar mais aqui, mas nunca vou esquecer desta
experiéncia.”

“[aluna] Me fizeram sentir que a escola realmente era minha.”
“[aluna] Na ocupacdo, criamos um vinculo mais forte com a escola.”
“[aluna] Se vocé ndo esta na situacdo, ndo tem como entender o que acontece.”

“[aluno] Foi a partir da ocupacdo que a gente aprendeu que a gente sabe sim se
organizar sozinho.”

“[aluna] Foi a primeira vez que a gente viu a escola de verdade organizada.”

“[aluna] Tem pessoas cozinhando para pessoas que elas nem conhecem. Eu fiquei
realmente impressionada de ver essa luta. Porque € uma luta. E muito legal ver tudo
iss0.”

“[cartaz] Agradecemos a comunidade de santa Cecilia pela solidariedade ativa!”

“[Professor] Os alunos passaram a entender e a conhecer o trabalho da ‘tia da
limpeza’, e a solidarizar-se com ela.”

Sao indmeras as andlises suscitadas por essas falas. O que se deixa de aprender em
muitos anos na escola? O que se aprendeu em cinco dias? O que se aprende a cada segundo
dadas as circunstancias colocadas pela ocupacao? O que significa aprender de verdade? E o que
tanto se aprende de mentira? O que significa tornar-se mais ativo? E o que torna a passividade

algo ordindrio? O que faz alguém admitir e, a0 mesmo tempo, por em andlise seu 6dio e seu

eletronicos  relacionados abaixo. O legado das ocupagdes nas escolas, Revista Epoca:
https://epoca.globo.com/educacao/noticia/2017/02/o-legado-das-ocupacoes-nas-escolas.html. O que podemos
aprender com as ocupagdes nas escolas de Sao Paulo. Revista Galileu:
https://revistagalileu.globo.com/Revista/noticia/2016/05/0-que-podemos-aprender-com-ocupacoes-nas-escolas-

de-sao-paulo.html). “Escolas ocupadas: a verdadeira reorganizacdo”. Jimmy Bro video. Disponivel em
https://www.youtube.com/watch?v=UxpwEW62i7M. “Acabou a paz, Isto aqui vai virar Chile”, de Carlos
Pronzato. Disponivel em www.youtube.com/watch?v=LK9Ri2prfNw.
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preconceito? O que produz pertencimento afetivo, capaz de criar um vinculo efetivo com a
escola, distinto da retdrica juridica de que a escola é de todos, que ela € laica e democrética, ou
que € um direito? O que € capaz de produzir emancipacdo intelectual naqueles que vivem
efetivamente as relagdes cotidianas, uma confianca em suas prdéprias praticas ou um

2 ¢

contentamento consigo mesmo (“se vocé ndo esta na situagdo, ndo tem como entender.” “a

3

gente aprendeu que a gente sabe se organizar sozinho”)? O que seria uma ‘“verdadeira
organizagdo”, e qual seria a falsa? O que dizer dos vinculos de generosidade inimaginaveis

anteriormente, denominados, neste caso, de “solidariedade ativa™?

Que esses jovens foram capazes de experimentar um afeto multitudinério, e que
puderam com isso criar uma outra solidariedade - ou uma verdadeira generosidade, diriamos
com Espinosa - ndo nos resta dividas. Todavia, e como dissemos acima, esse afeto, bem como
as aprendizagens éticas ligadas a ele, sO se tornou possivel a partir do momento em que estes
declararam guerra as determinacdes entristecedoras das Politica Pedagdgicas de Estado. Nao
que esta guerra ja ndo existisse. Pelo menos do lado das Politicas Pedagdgicas de Estado, ela
sempre esteve em curso, como vimos acima a respeito da tematica do “Arcanum Imperii”,
guerra tacita que fez Deleuze (1992), a partir de Godard, dizer que os jovens pertencem a

categoria de prisioneiros politicos.

Mas € apenas quanto os jovens decidem testar suas forcas, ou exercitar seu direito de
guerra, reivindicando uma liberdade e repelindo a melancolia que lhes impdem, que descobrem
entdo quem sdo seus verdadeiros amigos e inimigos. Esta foi, me parece, a primeira avaliacao
ética que estes, numa auto-organizacao descentrada e confiante em si mesma, foram capazes de
fazer. O Estado, a secretaria de educacao, o judicidrio, a midia e a policia sao doravante seus
inimigos, sdo dispositivos anti-multitudinérios por exceléncia. Curiosamente, € ndo por acaso,
muitas escolas definiram este seu processo de “verdadeira organizacdo”, em oposi¢do as

organizacdes de poder do Estado, cujas fun¢des de dominagdo tornaram-se explicitas.

“[aluno] A repressdo que a gente ta sofrendo é porque a midia e o Estado estdo

93 9

iteralmente contra a gente”.
literal t t t
“[aluna] A policia serve pra nos reprimir, para nos agredir.”
“[aluna] o juiz disse que a ocupacao ¢ ilegal.”

“[aluno] “Eles o tempo todo chamam a ocupag¢do de invasdo.”

Ora, como disse Kopenawa, € preciso identificar quem sao nossos inimigos, aqueles
impotentes que, fixados em sua Titillatio, intentam contra o futuro de nosso mundo, contra o

bem comum. “Geraldo, o destruidor do futuro”, dizia um cartaz. Mas, se ha expropriadores do
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comum, isso quer dizer, em contrapartida, que hd comum, ou seja, que hd amigos, uma vez que
toda dominacdo se abate sobre algo de positivo, “Mexeu com uma mexeu com todas”, dizia um
outro cartaz. Os homens de Estado, de imediato, tentavam identificar quem eram os cabegas do
movimento, mas a a¢do, quando movida pelo desejo da multidao, é uma instituicio que emana
dos corpos que ndo se separam de seu poder de agir e de pensar, e se hd lideres, estes ndo
mandam. A justica de Estado, com a boa inten¢do que lhe é propria, designou uma psicéloga a
fim de “avaliar” a situacao dos estudantes. Esta foi recebida com desconfianca pelos educandos,
que por outro lado estavam sempre dispostos a acolher como amigo qualquer um que se
dispusesse a doar um rolo de papel higiénico, a fazer uma comida, a consertar uma torneira, a
lavar uma louga, uma roupa, a ensinar uma técnica qualquer, a cantar uma musica, a contar uma
historia, ou a “doar uma aula”, como eles mesmos diziam. Curiosamente, 0s mesmos jovens
que sdo frequentemente acusados de desprezarem o ensino, criaram uma coisa chamada
“campanha de doacdo de aulas”. Ora, o que os estudantes desprezam ndo é o conhecimento,
que, em Espinosa, ¢ um outro nome para o aumento da poténcia, mas sim o ensino de Estado,
suas disciplinas baseadas na ignorancia, bem como suas avaliacdes que s6 fazem rebaixar a
poténcia e humilhar qualquer vestigio de inteligéncia viva. Como disse Bove (2010), “Desse
tratamento os alunos saem necessariamente entristecidos, felizes somente por terem saido”
(p-48). Quando, porém, a poténcia aumenta e as “partes vivas” se desprendem, o mundo muda,
vira de cabeca para baixo, e os critérios de valor se deslocam consequentemente. Numa
Pedagogia Politica da Multidao, o rigor € outro, € o rigor do comum e do homem comum. Em
guerra contra as Politicas Pedagdgicas de Estado, os educadores da ocupagdo, longe do
ambiente artificial que constitui o cotidiano escolar, passam a viver em comum com OS
estudantes, donde uma aprendizagem do comum, bem como uma generosidade, torna-se
possivel. O ambiente escolar torna-se um lugar de vida em seu sentido mais literal:
Compartilhar as mesmas tarefas, as mesmas alegrias, as mesmas tristezas. Dividir a mesma
comida, a mesmo colchdo, o mesmo talher. Enfim, enfrentar os mesmos adversérios e gozar
das mesmas conquistas. A escola deixa, portanto, de ser um ambiente artificial cuja auséncia
de sentido ja foi denunciada a exaustdo. Voltaremos a esta condi¢do de luta comum como vetor
de aprendizagem ética em nosso proximo capitulo, ao tomarmos como exemplaridade as

praticas de Makarenko, o educador da revolugao.

Sob os cartazes de “escola em luta”, “professores em luta”, “estudantes em luta” e
“comité de pais em luta”, o impensado torna-se possivel. No plano micropolitico das relacdes

pedagdgicas muitas partes se desprendem. No Colégio Caetano de Campos, em Sao Paulo,
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uma professora conta que havia deixado de lado um aluno que, por diversas vezes, a
mandou ir a merda. Um dia depois da ocupacao, durante uma assembleia, foi requisitado
que alguém se candidatasse a limpeza dos banheiros, e este aluno foi o primeiro a
prontificar-se. Emocionada, a professora vai até ele e diz: “Puxa, nao sabia que vocé era

tao legal”, e este, com um sorriso, responde: “Demorou para ver, hein, professora”.

Mas o aprendizado ético-politico da Hilaritas democratica permite ver ainda mais
longe. Essa visdo agora expandida se multiplica e pede ainda mais conexdo, colocando em
xeque tudo aquilo que esta a servigo da fixacdo das partes vivas. “Por que ndo somos nés que
decidimos o que vamos estudar?”, “Quem prepara a comida que comemos?”, “Quem vende e
quem compra?”, “Quem limpa nossa sujeira?”’, “Por que sdo sempre as mesmas pessoas a
limpé-la?”, “Por que t&ém a mesma cor?”, “Por que ndo sdo as mulheres que decidem o que fazer
com seu corpo?”. Por fim, “Nao ¢ justo que os gabinetes decidam sobre nossas vidas”,
“Queremos uma outra educagdo” e, no limite, “Queremos uma outra sociedade”, é quando os
estudantes ganham as ruas, se encontrando com aquela face nada implicita do Estado que,

intolerante a qualquer autonomia efetiva, reage com bombas e cassetetes.

Movida pelo desejo de liberdade, a escola se torna, ela mesma, um dispositivo de contra-
poder e, a0 mesmo tempo, uma maquina de ensinar e aprender. Em lugar das politicas de ensino
emanadas das Politicas Pedagdgicas de Estado, a Pedagogia Politica da Multiddo, enquanto o
exercicio do direito de guerra em ato, instaura entdo uma verdadeira politica da aprendizagem,
pois quanto mais se conhece pelo bem comum, mais se quer conhecer por este afeto, diz
Espinosa. Pelo principio do conatus, as aprendizagens, neste caso enquanto aumento de
poténcia ou enquanto forcas de emancipagio, passam a ser apetecidas mais e mais. E isso, em
todo caso, o que diz um outro cartaz: “Quem luta educa!”. E se € por esta razao que dizem que
as greves sdo pedagodgicas, e desde que isto ndo seja considerado um aprendizado assessorio,
nada temos a objetar. Pois, como diz Espinosa, nada pode ser considerado mais importante do
que repelir a melancolia, ou seja, nada pode ser mais virtuoso do que a luta por uma vida que
valha a pena ser vivida, dai a auséncia de sentido, bem como o fastio representado pelas
Politicas Pedagégicas de Estado. Uma escola que ndo briga por nada estd fadada ao fracasso,
ndo o fracasso escolar, que as escolas de Estado tratam elas mesmas de reproduzir, mas sim ao
fracasso enquanto rebaixamento da poténcia vital, correlativo ao tédio e a mortificagdo de
educadores e educandos. Diferente disso, a escola em armas torna-se um dispositivo de contra-
poder que, devido a sua poténcia de expansdo, e desejosa por mais € mais conexao, ganha as

comunidades e as ruas, superando a velha querela de educadores e especialistas que vivem
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dizendo que as escolas se isolam, que ndo interagem com os chamados “atores sociais” da
comunidade e que, enfim, ndo realizam aquilo que estes concebem como “rede”, como
“intersetorialidade”, como trabalho conjunto, entre outros. E que as comunidades, assim como
as escolas, também sao alvo destes especialistas, vista por estes como passiva e/ou carente de
organizacdo. Em geral, estas costumam ser acusadas de ndo participarem de reunides
institucionais que supostamente, no futuro, seriam garantidoras de algum direito. Sejamos
honestos, na verdade estes individuos sabem muito bem que os dispositivos disciplinares de
participacao oferecidos pelos homens de Estado ndo tém nada a ver com suas vidas. “Eles ndo
resolvem nossos problemas”, dizem estes. E o que denominamos acima de mecanismo
multitudindrio da dispersio, relativo ao direito de guerra do conatus; proprio de quem, antes de
submeter-se a uma ideia abstrata, pensa com o corpo inteiro, € por isso age necessariamente em
direcdo aquilo que lhe interessa. Ndo se faz alianca pela sociedade ideal que povoa a mente
cartesiana dos especialistas de Estado, mas sim para expelir a melancolia, para exercer

diretamente o direito de guerra.

Onde tem poténcia elevada, a alianca ndo pode ser um fim em si mesma, mas sim um
meio estratégico para dar continuidade a guerra por uma liberdade por fazer, ao desdobramento
indefinido do perseverar no ser como expansdo, resisténcia e insisténcia. Sempre quanto um
especialista diz que as escolas precisam fazer “rede”, e eles o dizem todos os dias, seja em suas
reunides empoladas, seja nas conclusdes de suas “pesquisas”, fico arrepiado. E o aumento da
poténcia que tece rede, e ndo a rede (enquanto ideia) que aumenta a poténcia. Numa das
primeiras escolas ocupara em Sao Paulo, os alunos entenderam imediatamente que precisavam
ganhar o bairro a fim de munir-se de sua histéria, do histérico da escola, de quem estudou ali,
entre outros. A escola em armas traca com o seu entorno aliancas estratégicas até entdao
impensaveis, descobrindo e inventando solidariedades também inauditas, cuja poténcia foi
capaz de catalisar fluxos que ultrapassaram seu proprio territorio, conectando-se a cidade, e
depois a outras cidades, e depois ao pais, e assim indefinidamente. Enquanto os homens de
Estado, aqueles que bendizem a “rede”, tentam fixar novamente a titillatio do corpo coletivo —
“Quem sdo seus representantes?” “voc€s vao ficar pra traz”, “Vao perder conteudo”, “Vao
prejudicar o seu futuro”, - a solidariedade vaza por todos os lados: doacdo de alimentos, de
aulas, de arte, de cultura, de tudo aquilo que s6 um homem nao animalizado pode oferecer a um
semelhante. O estabelecimento da alianca, enquanto poténcia da multidao, ndo obedece as
palavras de ordem de especialistas e educadores de Estado, uma vez que estas, pelo contrério,

tétm como funcdo dificultd-la. A verdadeira concordia é fung¢do do direito de guerra como
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exercicio das liberdades, pois s6 no exercicio de uma liberdade por fazer é possivel construir

uma verdadeira gratidao entre iguais que se respeitam.

Veja-se bem, a democracia da multiddo ndo é uma luta pelos direitos de Estado -ainda
que este possa ser um dos seus afeitos, como acontecera neste caso com o recuo do “Geraldo”-
mas sim uma reivindicacdo direta do comum, cujo maior espoliador é o préprio Estado

capitalista. Como afirma Bove (2014),

Aquém das disposicoes juridicas, ter um direito é ter, antes de tudo, a poténcia
de poder defende-lo e reivindica-lo. Espinosa se interessa a realidade efetiva, e seus
efeitos constitutivos de formas de vida humana. O juridico é em si mesmo apenas
um efeito e um (fraco) meio. A Lei € necessaria, mas nao € a poténcia do Real”.
(Bove, p.72/73, 2010%). [os grifos sdo nossos]

Durante as ocupagdes, a midia hegemonica, em sintonia com os interesses de Estado,
tratou, como era de se esperar, de desqualificar e criminalizar o acontecimento, qualificando-o
como invasdo. Dai que um jornalista dissidente, favordvel a ocupacio, pode escrever que aquilo
nao deveria ser chamado de invasdo, visto que a escola pertencia de direito aos estudantes. A
virtude macropolitica deste jornalista, todavia, explicita e refor¢ca 0 mesmo moralismo juridico
que combate, uma vez que as condi¢des de possibilidade de uma tal reapropriacdo da escola
revela que, do ponto de vista afetivo e efetivo, ela ndo pertence aos educadores e estudantes.
Como vimos acima, numa perspectiva ética, o direito € a poténcia, € neste caso poténcia de
reivindicagdo direta, donde o termo invasdo, malgrado os sentidos pejorativos que lhes sdo
atribuidos por aqueles que querem conservar, ndo nos parece de todo incompativel. E que o
compromisso de uma democracia da poténcia ndo € aquele da propriedade assegurada pelo
contrato, ou, poderiamos dizer, sagrada, mas sim o exercicio de uma democracia “profana”,

como diria Agamben (2007)"18.

Diferente do bem-intencionado protagonismo juvenil
disciplinar proposto pelas Politicas Pedagégicas de Estado, com seus grémios, seus
cronogramas, suas estatisticas, suas chapas, suas elei¢des, suas hierarquias e suas fungoes, a
democracia imposta pela multiddo constitui-se num “ocupar sem medir”’, como diz Deleuze

(2012). Trata-se de fazer outros usos da escola, de experimentar outras formas de composicao

118 <0 termo religio, segundo uma etimologia a0 mesmo tempo insipida e inexata, ndo deriva de religare (o que
liga e une o humano e o divino), mas de relegere, que indica a atitude de escripulo e de aten¢do que deve
caracterizar as relacdes com os deuses, a inquieta hesitacdo (o "reler") perante as formas — e as formulas — que
se devem observar a fim de respeitar a separacdio entre o sagrado e o profano. Religio ndo é o que une homens e
deuses, mas aquilo que cuida para que se mantenham distintos. Por isso, a religido ndo se opdem a incredulidade
e a indiferenga com relacdo ao divino, mas a "negligéncia", uma atitude livre e "distraida" — ou seja, desvinculada
da religio das normas — diante das coisas e do seu uso, diante das formas da separac@o e do seu significado.
Profanar significa abrir a possibilidade de uma forma especial de negligéncia, que ignora a separacdo, ou melhor,
faz dela um uso particular” (Agamben, 2007, p.59).
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com pessoas e coisas. E 0 que revela um outro cartaz: “Queremos o direito de falar, mas de
qualquer maneira”. Foi, em todo caso, a partir desses outros usos do tempo e do espacgo escolar
que as relagdes de poder foram postas em questdo, revelando os procedimentos implicitos que
buscam, no nivel do detalhe, fazer da multidao um povo, ou de colocar o povo em seu “devido
lugar”, o da obediéncia de rebanho, oposta a verdadeira obediéncia, tal como a concebe

Espinosa.

Como a alianca para as sociedades primeiras, as leis em nossas sociedades nao
constituem o telos do conatus coletivo enquanto poténcia de produgdo do real, mas sim num
meio, € mesmo assim ndo o Unico € nem tampouco o mais potente, “fraco meio”, como diz
Bove, de dar continuidade ao direito de guerra da multidao, que € a propria poténcia regrada,
segundo a prudéncia mesma inerente aos corpos, de produgdo do real. Para retomarmos uma
formula de Maquiavel, ja descrita acima, podemos formula-la dizendo que se uma educacdo
pode nascer de boas leis, estas, por sua vez, tiveram de nascer de grandes tumultos que devem
sua origem a maxima expressao do direito de guerra. Com efeito, assim como nas sociedades
primeiras, a guerra aqui nao pode ser interpretada como um fracasso da alianca, como um
defeito a ser corrigido, ou mesmo como um acidente no percurso que nos levaria a paz perpétua.
E a alianca (expressas de maneiras singulares de acordo com a poténcia da multiddo) que se
constitui numa estratégia de dar continuidade ao estado de guerra, que € a prépria poténcia do

real, ou a produtividade das partes vivas que perseveram em seu ser para a liberdade.

No caso em questao, e como ja o dissemos, 0 que importa ndo sao os objetivos definidos
para os processos, que, do ponto de vista espinosista, sao na verdade seus efeitos. O que importa
¢ a experimentacdo da Hilaritas democrética que, marcando os corpos juvenis com esse afeto
mais forte, multitudindrio, produz o imperativo de apetecé-lo mais e mais. Por isso os estudantes
passam a desejar a rua e seus muitos corpos, pois apesar de toda repressao de Estado, ela € plena

de liberdade. Como profere Santiago (2015, s/p.),

Em Brasilia, o parlamento — ou, se preferir, a casa do povo — € tomado por sujeitos
de terno e gravata, eleitos conforme as atuais regras democréaticas e munidos de suas
retéricas. La, a democracia € disciplinar [...] Uma outra democracia, que se constitui
a partir de outro paradigma, emerge em Sao Paulo, com cadeiras no meio das avenidas
e com o peso dos cassetetes como vassouras. Enquanto a casa do povo € cheia de ritos,
arua é plena de liberdades.

As escolas em armas, no exercicio de seu direito, vao para as ruas lutar, pouco importa
pelo qué, pois isso € ja o desprendimento das partes vivas do intelecto, o aumento da capacidade

de afetar e de ser afetado das partes compositivas. Nao tem nada a ver com a luta pelos direitos
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de Estado, seu mais fraco efeito. Conquistar ndo pode ser o telos de homens e mulheres da
multiddo, pois esta € uma atribui¢do dos fracos, dos colonizadores e dominadores. Tem a ver
sim com o exercicio pratico do direito de guerra, direito de dispersar e de repelir a melancolia,
de redistribuir e de restituir a poténcia dos corpos em regime de igualdade. N@o ha vencedores
no exercicio do direito de guerra, pois como diz um outro cartaz, “a luta continua”, o que quer

dizer que a luta € aquilo que continua indeterminavel e indefinidamente.

No desprendimento das partes vivas, o pensar jd ndo pode ser concebido como algo
anterior ao agir, mas sim como um aumento de poténcia que permite "ocupar sem medir’.
“Quem so6 espera nunca alcanga”, diz mais um cartaz dos estudantes. A Hilaritas democratica
¢ uma alegria sem objeto, € o prazer mesmo de fazer corpo junto, e o reivindicar em ato desta
composi¢do; ndo a esperanga em alcangar algo exterior a ela mesma. Lembremos, a multidao €
uma multiplicidade capaz de agir em comum, mas ndo em funcdo de fins. Como diz ainda
Santiago (2015, s/p.), a multiddo, enquanto o sujeito de toda a acdo coletiva, é “um sujeito que
jamais se submete a um contrato, o que implicaria abrir mao de sua poténcia, e por iSso mesmo,
na medida em que se recusa a tornar-se povo, pode ser o fundamento da democracia”.
Submeter-se a finalidade de um contrato € tornar-se povo, € a unidade do povo ndo passa de
uma representacdo abstrata de Estado. A multiddo s6 pode ser base da democracia porque ela
se move pelo desejo de liberdade, desejo de nao ser dominado por um igual, em oposi¢ao aos
“grandes” que, fixados em sua ftitillatio, movem-se pelo desejo de dominagdo. O povo possui
uma unidade ordenada desde cima, e por isso € representavel e consequentemente capturavel,
j& a multiddo, como “o mundo de cabeca para baixo”, ¢ portadora daquilo que resiste
permanentemente a representacio e, por isso, capaz de exercer um contra-poder, sendo este o

préprio fundamento da democracia espinosista.

Dir-se-4 que nem tudo sdo flores neste acontecimento, € que muitas escolas t€m
encontrado ainda hoje dificuldade para se ajeitar; que ja ndo € mais possivel dar as mesmas
aulas, realizar as mesmas atividades, entre outros. Caso isso seja uma queixa, isso quer dizer
apenas que estas voltaram a sucumbir a fitillatio, readquirindo sua organizacdo de Estado.
Todavia, numa escola em armas, como vimos acima, os conflitos existem, mas eles sdo bem-
vindos. Ademais, as vantagens de se conceber a democracia como um afeto reside precisamente
no fato de que este, por ser um sentimento, tem mais a ver com a imagina¢ao do que com o0s
regimes institucionais que querem nos impor. Assim, independente dos regimes, o direito de
guerra permanece, donde se pode concluir que sempre haverd base ontoldgica para se

reivindicar uma outra democracia, bem como outras maneiras de fazer guerra.



156

CAPITULO VI - Das praticas pedagégicas da Multidio

1. Anton Makarenko: um educador em armas

Ha homens que sdo uma delicia de serem imitados. (Makarenko, 2012).

Quando pisei no asfalto senti meu corpo relaxar, por alguns instantes gozei da festa
daira [...] Nada do que era feito até esse momento poderia contornar a situacdo, e fui
deixando me impregnar por essa orgia; naquele momento, lembrava do primeiro
volume do ‘Poema Pedagdgico” de Makarenko e uma tranquilidade insolita se
apossou de mim. [...] (Lancetti, 1996).

Em nosso capitulo anterior, procuramos exemplificar como uma institui¢do de ensino,
no caso uma escola publica, pdde reivindicar para si o seu poder de agir, instaurando uma
organizacao politica da poténcia. Sob as organiza¢des de poder permanece sempre o direito de
guerra da multidao, que, por ser ontologicamente primeiro, pode ser ativado, constituindo
dispositivos de contra-poder cuja poténcia € varidvel e cuja forma € indefinida. Segundo

Espinosa, se existe um poder absoluto, este poder € o poder da coletividade. Assim, o poder que

sustenta as instituicdes de Estado é sempre o confisco imagindrio da poténcia da multidao, que
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s6 produz efeitos reais na medida em que o préprio coletivo o reinveste constantemente,
afetivamente. Cessada esta concessao - por nds denominada “desprendimento das partes vivas”

- 0 poder retorna inteiramente para o corpo da multiddo, o verdadeiro sujeito politico.

Nas escolas de Estado, onde reina esta captura, as regras costumam vir sempre de fora,
sendo a tarefa da comunidade escolar a de adaptar-se constantemente a elas, com todas as
dificuldades envolvidas neste ajuste. “Aqui todo mundo anda com remédio dentro da bolsa,

119 "A este funcionamento podemos dar o

pode procurar!”, disse-nos certa ver uma educadora
nome de tristeza, de serviddo ou de impoténcia. Quando educadores e educandos, nas
ocupacodes, resolvem tomar para si a regulacao de suas maneiras de afetar e ser afetado, e com
isso sdo classificados como “invasores”, isso s6 demonstra que de fato a constituicdo das
normas que regulam aqueles espacos de constru¢do de formas de viver em comum nao sao
gestadas segundo suas necessidades singulares. A ocupagdo, enquanto aumento da poténcia do
coletivo e, portanto, enquanto um devir multitudindrio, torna possivel tais processos de
singularizacdo, denominado por nés de aprendizado ético; € quando a escola se torna uma

escola da multiddo, em detrimento de uma escola do povo, entregue ingenuamente as Politicas

Pedagdgicas de Estado e, portanto, nada senhora de si.

Como vimos acima, e segundo nossa hipétese, uma tal organizacdo € funcao do direito
de guerra, o que por consequéncia demanda a constitui¢do de uma escola em armas, ou seja,
em constante luta contra o surgimento do poder separado. Se ndo considerarmos o direito de
guerra como algo secunddrio, efeito de uma quebra dos contratos, mas sim como positividade,
ou como motor ontolégico da prépria perseveranca no ser € da constituicio de uma vida
humana, pensamos que seria possivel encontrar maneiras de dar passagem a sua perene
realizacdo, o que nos permitiria imaginar ndo apenas uma escola que fora ocupada em fungdo
de um fim especifico, mas também uma escola em permanente estado de ocupacdo, capaz
portanto de experimentar um contentamento consigo mesma, uma Hilaritas. Esta escola, a
nosso ver, pode ser encontrada no “Poema Pedagodgico”, principal obra de Anton Semidnovitch

Makarenko (1888-1939), o educador da revolucao.

Makarenko (1888-1939) foi um educador ucraniano que nasceu em Bielopolie,
provincia de Kharkov, em 1° de marco de 1888, falecendo em 1° de abril de 1939, na cidade de

Moscou. De origem pobre - seu pai era ferrovidrio e sua mae dona de casa - Makarenko

119 Tratava-se de remédios psiquidtricos, ansioliticos e antidepressivos, mais especificamente.
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comecgou a lecionar bem jovem. Aos 17 anos de idade ja dava aulas em escolas populares, porém
seu grande feito como educador s6 teve inicio em 1920, quando assumira a dire¢do da coldnia
Gorki (1920-1928), institui¢do educacional destinada a educa¢do de menores abandonados e
também de jovens infratores'?’. As experiéncias pedagégicas de Makarenko tiveram como pano
de fundo o rescaldo da revolucdo Russa de 1917. Apds uma série de conflitos que levaram a
derrubada do tsarismo, e também a uma guerra civil deflagrada pelas forcas
contrarrevoluciondrias, a Rissia se encontrava numa situagdo de extrema crise social, cujo
ndmero de criangas abandonadas, apds a vitdria da revolug@o de outubro de 1917, passou de 7
milhdes'?!. Foi a educacdo desses jovens abandonados, baseada numa disciplina considerada
demasiadamente rigida, o que deu a Makarenko o status de um educador exemplar do ponto de
vista de seus resultados, e polémico no que se refere a seus métodos. O livro que narra o auge
desta trajetéria, o “Poema”, levou dez anos para ser escrito e possui trés tomos. Como nao se
trata da simples descricdo de um acontecido, mas da narrativa literdria de suas aventuras
pedagégicas que, ndo obstante, incluem sua prépria concepcao de educagdo, daremos a este
capitulo o nome de préticas pedagdgicas da multiddo, referindo-nos entdo a pedagogia deste
autor. Deste modo, temos entdo as escolas da multidao, da qual falamos no capitulo anterior,
exemplificada pelas ocupagdes, e teremos agora a pedagogia da multidao, exemplificada pelas

praticas deste educador.

Por que Makarenko? Esta € uma pergunta que serd respondida aos poucos. Mas para
aquilo que nos interessa nesse ponto, basta dizer que Makarenko fora um filho da revolucao
socialista, e portanto um educador em permanente estado de guerra, cujas praticas se voltaram
inteiramente contra as forgas de expropriacao do comum; dai que muitos o tenham classificado

como o educador do coletivo, ainda que nio tenham esclarecido que o coletivo de Makarenko

120 Um outro feito notdvel do educador soviético foi a frente da comuna Dzerjinski, entre 1927 e 1935, experiéncia
que sucedeu a colonia Gorki. Esta encontra-se descrida em uma outra grande obra do autor, cuja titulo em
portugués chama-se “As bandeiras nas torres.”

121 Segundo Zoéia Prestes (2005), “Até a Primeira Guerra Mundial (1914-1918), havia na Russia mais de 2,5
milhdes de criangas abandonadas. Com a vitéria da Revolucido de Outubro de 1917 a situac@o se agravou ainda
mais [...] Em funcdo disso, a ateng¢do da sociedade é voltada para as criangas e adolescentes abandonados, que ja
chegavam entdo ao nimero assustador de 7,5 milhdes [...] em 1917, havia 30 mil criangas em abrigos, orfanatos
ou coldnias; em 1919, ja eram 125 mil; em 1921, esse nimero crescera para 540 mil. Para abrigar as criangas e
protegé-las da degradacdo fisica e moral, comecaram a ser criadas as casas da crianga, que, até o inicio de 1921,
ja eram 5 mil unidades atendendo 260 mil criangas 6rfas ou abandonadas. No ano seguinte, esse nimero cresceu
para 7.815 casas com 415 mil criangas abrigadas™ (p. 646).
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ndo possuia um valor em si mesmo, mas sim que este era funcdo do direito de guerra, que em
Makarenko possuia o nome de “luta pratica”.
Nao foi tanto a argumentagdo moralista e a ira, quanto justamente esta interessante e
auténtica luta pratica, que produziu os primeiro brotos do bom-tom coletivo. A noite,

noés discutiamos e riamos, fantasidvamos sobre os temas de nossas aventuras, € nos
irmandvamos e nos fundiamos num todo coeso, cujo nome era colonia Goérki (PP, 47).

Makarenko fora um educador que soube travar guerra contra a titillatio do corpo
politico, ou pelo menos foi um dos que concedeu a esta tarefa a maxima centralidade, e isso em
detrimento das concepcdes pedagdgicas hegemonicas de seu tempo, que, ao colocar a infancia
no centro do processo educativo, tenderam para uma individualizacido crescente. Diferente
disso, no cerne da pedagogia makarenkiana, estd o coletivo (ou os problemas em torno da
produgdo do comum) e ndo os “caprichos individuais”, representado neste caso pela moderna
no¢do de infancia, cujo principal precursor fora Jean-Jacques Rousseau (1712-1778).

Em ultima andlise, eu defendia a criagdo de um coletivo vigoroso, e, se necessario,
severo e motivado, e sO sobre o coletivo eu apoiava todas as minhas esperangas. Os

meus oponentes me jogavam na cara os axiomas da pedagogia e ficavam girando
somente em volta da “crianca” (PP, p. 132).

“Pedocentrismo” era como Makarenko nomeava este viés individualizante das
pedagogias modernas, significando para este uma espécie de fraqueza educacional'*>. Segundo
este, em um coletivo potente, “forte e alegre”, em suas palavras, todos sdo capazes de
aprendizagem, pois ndo hd nada mais importante do que aprender a viver em comum, 20 mesmo
tempo que em comum Somos mais aptos a realizar muitas coisas. Qualquer um que possua um
“minimo intelecto” (e todos o possuem), “num bom coletivo sempre se tornara gente”, dizia
Makarenko através de seus personagens. A rigor, em Makarenko, o verdadeiro educador € o
préprio coletivo auto-gestivo, e construi-lo deve ser a principal preocupacdo da educacdo. Se

para este autor o coletivo € tao valioso, isso quer dizer que ele nio € qualquer coisa, de modo

122 Jorge Ramos do O (2013) foi um dos que demarcaram essa nova atitude pedagégica como uma tecnologia de
subjetivacdo que adentrou o campo educativo a partir de finais do século XIX. Nesta, o conflito entre a disciplina
externa empreendida pelo educador de um lado, e os interesses e desejos infantis de outro, de pedra angular da
pedagogia tradicional, passou a ser considerada uma fraqueza da pedagogia moderna, bem como uma debilidade
para os modernos educadores envergonhados. O educador moderno como aquele que ndo confia no que faz, que
tem medo das consequéncias de suas forgas, que condena a si mesmo, etc. “No breviario da pedagogia moderna,
o exercicio moral encontrava na autonomia e na vontade livre do aluno as suas duas chaves mestras. Nesses termos,
o longo processo de ortopedia das almas infantojuvenis ndo reclamava para o adulto mais que um papel de
facilitador e de mediador terapéutico [...] O velho espirito autoritdrio, alicercado por uma tradicdo milenar,
afirmavam, procurara o apoio para a obra pedagdgica fora da crianga, sendo, nesta medida exata, absolutamente
condendvel. (p. 179). Ainda segundo este, sera dos saberes “psi” e, sobretudo, do pensamento psicanalitico da
época, as grandes contribui¢des pela transformacgdo dessa problematica eminentemente pedagdgica em conflitos
interiores, pertencente as profundezas das almas individuais e problematicas. Professor castrado + aluno problema
= doenga e tratamento.
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que muitos de seus efeitos ou de suas caracteristicas serdo objeto de nossa aten¢do no que se

segue.

Por que Makarenko? Esta pergunta possui ainda uma inspiracdo lancettiana, a quem
devemos em grande parte a descoberta deste educador. E no final de sua “Clinica Peripatética”,
numa espécie de epilogo, denominado por este de “trilhas conceituais”, que vai aparecer, entre
os conceitos de “trabalho afetivo” e de “comum”, o questionamento sobre Makarenko. O
porqué de Makarenko se justifica entdo, segundo Lancetti (2011), devido ao fato de um colega
té-lo censurado por mencionar o nome de um stalinista num evento. Como grande espinosista
que era, Lancetti respondera que seu encontro com Makarenko fora para ele uma “experiéncia
luminosa e carnal”, e que a pedagogia makarenkiana que o inspirava possuia um carater “ativo
e libertador”. No cerne de seu argumento esta o fato de que Makarenko costumava queimar o
prontudrio de seus educandos, dando a entender que para o educador soviético o futuro era mais
importante que o passado. Ora, nada mais espinosano do que pensar 0 encontro como uma
espécie de segundo nascimento, como possibilidade de instaurar novos inicios, de retornar a
poténcia e de, enfim, diferenciar-se. Ademais, para Makarenko, ndo poderia haver nada mais
vergonhoso para um educador do que interrogar uma crianca, naquilo que ele chamava de

atitude de inquérito (PP, p.436).

Mas a queima dos prontudrios possui ainda outros sentidos, pois assim como as praticas
contemporaneas de Lancetti, a pedagogia politica de Makarenko interessava-se mais pela
poténcia do que pelas fixagdes, o que implicava uma atitude de desprezo constante pela
burocracia de Estado, que nada mais € do que a captura da poténcia da multiddo transformada
em poder que se abate sobre os singulares, rompendo seus lacos comuns e jogando-os na tristeza
de uma solidao. Tanto Lancetti quanto Makarenko pareciam ter isSso como premissa em suas
préticas, porém de uma forma encarnada, corporal e/ou afetiva, no mais alto nivel daquilo que

poderiamos conceber como uma filosofia pratica.

A 16gica pedagbdgica comum naquele tempo procurava imitar a da medicina e
ponderava, com uma expressao inteligente na cara: para poder tratar uma nova doenca
¢é preciso primeiro conhecé-la. Esta 16gica por vezes tentava também a mim, mas
tentava especialmente os meus colegas e o departamento de Educacdo Piblica. A
comiss@do mandava-nos os dossiés dos educandos, nos quais era descrita
minuciosamente toda sorte de interrogatérios, acareagdes e outras baboseiras, que
pretensamente deveriam me ajudar a estudar a moléstia. Na coldnia, consegui trazer
para o meu lado todos os pedagogos, e ja em 1922 eu pedi a Comissdo que ndo me
mandassem dossiés de qualquer espécie. De maneira mais sincera, deixamos de nos
interessar pelos crimes pregressos dos colonistas, € nos safamos tdo bem nesse
empenho que os proprios colonistas logo os esqueciam (PP, p. 223 e 224).
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Ora, o que eram os prontudrios sendo uma maneira de promover a fitillatio nas
subjetividades juvenis, atando-as em apenas uma de suas partes; concedendo-lhes uma
identidade fixa em detrimento da multiddo de outras partes que as habitavam. Dai toda
pertinéncia daquilo que Lancetti, inspirado em Makarenko, denominou “pedagogia da
surpresa”. O que Lancetti denominava “pedagogia da surpresa” era precisamente o
procedimento inverso da producdo da ftitillatio, j4 que, segundo este, apostar na surpresa
significa “pegar o outro onde ele menos esperava”, ativando assim suas outras partes, a fim de
que novas subjetividades pudessem emergir a partir deste “ato de forca”, ou de “viruléncia
afetiva”, como este dizia. O prontudrio e seu diagnostico ¢ o olhar do impotente que procura
seu espelho, e o encontra. A surpresa é um ato de for¢ca que aposta na multiddao e em seu porvir,

abrindo-se para a produ¢do de mundos por fazer.

O mais interessante desta concepg¢do de surpresa, porém, € que ela ndo se fundamenta a
partir de uma técnica a ser aplicada sobre sujeitos feitos objetos - ou a partir de um lugar do
“suposto-saber”, como Lancetti mesmo se referia - mas sim que ela é uma intervencao na
propria institui¢do destes lugares de saber/poder, uma vez que sO existe surpresa “se 0s
surpreendidos também nos surpreendem”, como afirmava o mesmo. Dai também a aposta, tanto
de Lancetti como de Makarenko, na poténcia dos sem “saber”, ou seja, daqueles sujeitos menos
escolarizados, como era o caso dos agentes comunitdrios de Lancetti, e dos educadores sem
experiéncia de Makarenko, que segundo este ainda ndo possuiam os vicios dos saberes
pedagogicos. Segundo Lancetti (2011), estes homens e mulheres comuns estavam mais
proximos daquilo que chamou de “ascendéncia afetiva”, isto €, de estabelecer aliancgas potentes
com seus semelhantes, ou de tecer “fio a fio redes microssociais de alto poder terapéutico”, que

sdo0 outros nomes para a producao do comum (p. 94).

Com efeito, ndo sao apenas os demandantes dos servigos de saude e/ou de educagdo que
se encontram em regime de titillatio, mas sobretudo as institui¢cdes de Estado e seus agentes,
cuja implicacdo na producao e reproducao deste estado de coisas ja nos referimos por diversas

VeEZes.

[...] tem uma expressdo, que venho trabalhando, que me parece sugestiva [...] que € a
“pedagogia da surpresa”, porque eu tenho percebido, no campo clinico, que o jogo do
drogado e do médico é um jogo de espelhos, é uma espécie de simulacro destinado ao
fracasso. Se eu me apresento como drogado e vocé se apresenta como médico, eu sou
drogado, o drogado do médico ou o médico do drogado, o caminho esperado qual é?
Vou ficar fascinado, porque encontrei alguém que vai me salvar; o outro vai acreditar
que € o salvador e muito rapidamente aquilo fracassa [...] Isso me preocupa sempre:
como romper esse jogo do falso? (Lancetti, 2011, p.72).



162

Como se pode ver, o que caracteriza tais instituicoes € um jogo de impoténcias, de
cronificagdo reciproca, que, por sua vez, pode ser rompido através do dispositivo da surpresa.
No que se refere ao campo da educacdo, este dispositivo pode ser comparado com aquilo que
Ranciere chamou de relacdo embrutecedora, em oposi¢do ao mestre ignorante, cuja relagdo visa
a emancipacdo. Por ndo saber o que ensina, 0 mestre ignorante € em si mesmo uma surpresa,
ao mesmo tempo que estd, devido a este fato, a altura de captar os deslocamentos que ela
provoca. Pois bem, o “Poema Pedagogico” nos oferece uma infinidade de situacdes insdlitas
que produzem perplexidade nos envolvidos, exigindo dos mesmos um completo
reposicionamento diante do mundo e de si mesmos. A nosso ver, a insisténcia de Makarenko
na descricdo destes acontecimentos deixa claro seu gosto pelo inusitado, e, sobretudo, seu
posicionamento critico frente aos especialistas de Estado, que vivem a procurar seu espelho.
Ha, neste sentido, um exemplo belissimo, que € quando o autor narra a chegada de duas
estudantes de pedagogia a colonia Gorki, primeira dirigida por este. Enviadas pelo Instituto
Pedagbgico de Kharkov, Ksénia e Rakhil, ao pisar na colonia, vao submeter Makarenko a um

verdadeiro interrogatorio.

KeR - O senhor tem um gabinete pedagdgico?

M - Nao temos gabinete pedagdgico.

KeR- E como vocés estudam a personalidade?

M - A personalidade da criangca? — perguntei o mais sério que pude.
KeR - Pois entdo. A personalidade de seu educando.

M - E para que estudé-la?

KeR - Como, “para qué”? Entdo como ¢ que vocés trabalham? Como podem
trabalhar sobre o que ndo conhecem?

K — Que dominantes predominam entre os seus educandos?

R — Se na coldnia ndo se estuda a personalidade, entdo perguntar pelos dominantes é
supérfluo — enunciou Rakhil em voz baixa.

M — Nao, mas por qué? — disse eu, sério. — Sobre os dominantes eu posso informar
alguma coisa. Prevalecem os mesmos dominante que com vocés...

K — E de onde € que o senhor nos conhece? Perguntou Ksénia inamistosamente
M — As senhoras estdo aqui, na minha frente, conversando comigo.
K - Sim, e dai?

M — Dai que eu enxergo através de vocés. Estdo sentadas aqui como se fossem de
vidro, e eu vejo tudo que se passa em seu anterior (p. 273).
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Segue-se que o didlogo € interrompido por alguns educandos que invadem a sala da
direcdo sem pedir permissdo, o que era comum na colonia Gorki, onde ndo havia espagos
sagrados, ou onde tudo era ocupado sem medir, tudo era ocupagdo. Ao se inteirarem da situagao,
os jovens, sem hesitar, puxam as novas educadoras pelo brago, rebatizam-nas com um apelido
diminuto, e as levam para conhecer a vida na colonia. Ksénia e Rakhil aprendem entao a montar,
a escorregar em morrinhos de neve com pedacos quebrados de um trend, a manusear
ferramentas, instrumentos, entre outros. Deparam—se, especialmente, com a forma bem-
humorada com a qual os colonistas lidavam com suas préprias desgracas, denominadas por
Makarenko de problemas “reais”, em detrimento dos que estas procuravam, os da
“personalidade” profunda. As ex-futuras especialistas dos conflitos interiores sdo entdo
arremessadas nos “redemoinhos e pequenas cataratas que surgiam a toda hora” na coldnia,
dificeis, segundo Makarenko, de serem contornados por uma pessoa comum, ‘“nem bem ela se
volta, ja é enrolada e arrastada para algum lugar”, onde tem inicio novos conflitos e outros
acontecimentos (PP, p. 274). Dentre as diversas “personalidades” que compunham a biota
gorkiana estava Silédnti, espécie de pensador excéntrico da coldnia, com quem Ksénia e Rakhil
compartilharam situagdes intensas e inusitadas durante todo o dia. E vale ressaltar que, segundo
Makarenko, os dias na revolu¢do ndo possuiam a mesma duracdo que os dias comuns, cuja
monotonia nos mergulha num presente (in)significante, onde os dias passam, porém nada se
passa em nds. Foi o que vimos, guardadas as diferencas, com a exemplaridade das ocupacdes,
onde cinco dias, diziam os estudantes, valiam mais do que alguns anos. Ao anoitecer,
extenuadas, Ksénia e Rakhil vao ter com Makarenko em sua sala, quando este, com um sorriso
de deboche carinhoso, intervém dizendo: “Silanti € uma personalidade interessante. Que tal
voceé dedicar-se ao seu estudo?”, ao que Ksénia responde: “Enxergo através dele: ¢ de vidro!”,
e sai correndo para o lado de fora da sala, dissolvendo-se novamente em meio a multidao dos
colonistas, enquanto Rakhil, por sua vez, dormira por 14 mesmo, debrugcada sobre um diva.
Ksénia e Rakhil vao a colonia para analisar, explicar e aplicar seus “conhecimentos”, mas o
coletivo as atravessa e as surpreende por todos os lados, € quando elas aprendem a aprender, e

tornam-se, enfim, seres comuns e aptas para o comum, educadoras da multidao.

Encontram-se aqui alguns dos principais pressupostos da concepcao pedagdgica de

Makarenko. Seu ponto de vista sobre a relagdo entre teoria e pratica, seu gosto pelo “trabalho

99123

desprotegido - como dissera Lancetti (2011) a respeito daqueles que, na luta sanitéria, se

13 Aqui se encontra também aquilo que Lancetti (1996) denominou espirito makarenkiano, que por vezes parecia
apoderar-se de sua propria alma. Por diversas vezes, Makarenko dé a entender que se sente mais a vontade em
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tornaram “verdadeiros terapeutas” em tempo recorde - bem como sua forma de relacdo com o
outro, como uma intensidade real a sua frente, fora de qualquer representacdo do aluno, do
estdgio de seu desenvolvimento, do diagndstico de sua personalidade, de sua aprendizagem, de
sua situagdo familiar, econdmica, cultural, entre outros. A crian¢a ndo é um ser em formagao,
caracterizada pela falta, mas sim uma intensidade contemporénea, total. E esta relagio direta e
auténtica, impiedosa e de igual para igual que, em todo caso, coloca as condi¢des de se produzir
um comum. As dissimetrias ndo sé existem como sao necessarias, mas estas sao diferencas de
poténcia e nao representacdes de poder. As poténcias dispdem-se a encontrar a forma de sua
alianca com as outras poténcias, ja as funcdes de saber/poder escolarizadas destinam-se a
coartd-las e enfraquecé-las. Essa politica que visa romper com os vinculos de dependéncia
reciprocos, restituindo entio a poténcia dos envolvidos, estende-se também a relacao de ambos
com as Politicas Publicas de Estado, cuja principal caracteristica era a de impedir que os
coletivos formassem uma cultura prépria, ou seja, uma comunidade. E o que veremos mais

adiante, em nosso préoximo topico.

2. Pistas para uma pedagogia da Multidao

Pensamos que as praticas de Makarenko percorrem as diversas pistas pedagdgicas
levantadas acima a propdsito de uma educagdo caucionada pelos principios espinosanos,
naquilo que poderiamos chamar de requisitos para uma educagdo espinosista da multidao. Estes
principios ou pistas podem ser sistematizados da seguinte forma: (1) A agdo pedagdgica € uma
instrucao mutua e horizontal, no sentido do afetar e ser afetado reciprocamente; sem garantias
e com todos os riscos e incertezas ai implicados, podendo dar ensejo a uma experiéncia
compositiva ou, por outro lado, decompositiva. (2) A acdo pedagdgica estd envolvida com o
ato coletivo de experimentacao e, sobretudo, de transformacao do real, isto €, com o exercicio
das forcas do corpo em ato, indo ao “extremo do que se pode”, diria Deleuze (2011), uma vez
que nao se sabe o que o corpo pode antecipadamente, donde a necessidade de um “ocupar sem
medir”, 16gica da maquina de guerra infantil. (3) o de que o pensar nio pode estar submetido a

nenhuma verdade transcendente (7/E, §71), e nem mesmo limitado por uma institui¢do, um

meio a situacdes insélitas, para as quais ndo parece haver saida, demonstrando um certo gosto por estar em meio
aos conflitos cotidianos, longe da seguranga dos settings, dos cargos e dos saberes de Estado. “Chegando a coldnia,
eu voltava para casa, e na assembleia geral dos colonistas, e no conselho dos comandantes, e até mesmo entre os
apertos das mais complexas colisdes e dificeis decisdes, eu descansava de verdade. Nessa época, firmou-se por
muito um dos meus habitos: perdi a capacidade de trabalhar no siléncio. Somente quando ao meu lado, bem junto
da minha mesa, ressoava o vozeiro da criancada, eu me sentia realmente aconchegado, meu pensamento
despertava e a imaginacao trabalhava mais ligada” (PP, p. 622). [os grifos s3o nossos]
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contrato, uma ideia, ou uma imagem que O represente, O oOrganize, ou O assegure
definitivamente, situacdo classificada por Espinosa como sendo uma violéncia de Estado,
mantida por uma (téo)légica do medo e da ignorancia que, antes de indicar o caminho da
fortaleza de animo, nos alinharia aos “brutos”, numa espécie de mortificagdo de si. Estes trés
pontos elencados acima, quais sejam o (1), o (2) e o (3), encontram-se desdobrados a seguir,

representados pelos tépicos 2.1, 2.2 e 2.3 respectivamente.

2.1 Uma pedagogia do real

Sao inimeros os pontos onde podemos encontrar esse primeiro rastro de uma pedagogia
da multiddao em Makarenko. Como néo se trata aqui de fazer o catdlogo completo, mas apenas
de apontar correspondéncias com os pressupostos pedagdgicos espinosistas, mencionaremos
apenas alguns, relacionados tanto ao primado da horizontalidade (do comum), quanto ao de
uma relacdo pedagdgica sem garantias, onde ndo se pode prever o que poderd acontecer
antecipadamente, uma vez que a logica que as preside € a da variacdo afetiva. Principio da

indeterminacdo radical, portanto.

Principio da horizontalidade: O tema da horizontalidade é um dos mais presentes no

“Poema Pedagdgico”. Dentre inimeras passagens, podemos comegar com uma que €, a N0sso
ver, a mais curiosa, quando Makarenko diz sentir saudades dos tempos de extrema miséria e

€scCassez.

Na nossa inenarrdvel pobreza havia também um lado bom, que mais tarde nunca mais
tivemos. Eramos igualmente famintos e pobres também nés, os educadores. Naquele
tempo, ndo ganhdvamos quase nada, nos satisfaziamos com o mesmo condior e
anddvamos envoltos em quase idénticos farrapos (PP, p.35).

Quando as instituicdes régias encontravam-se em ruinas, desterritorializadas pela
guerra, e quando todos pisavam descalcas no mesmo chao despedagado, era possivel, a0 mesmo
tempo, construir um comum, uma comunidade de amigos ou de iguais, uma sociedade primeira,
criadora de valores, portanto. E a esta situacio desprotegida, de exposicdo comum, que coloca
em xeque os lugares estabelecidos de saber/poder, bem como os papeis representados pelos
homens de Estado, que damos o nome de horizontalidade. E inclusive esta condigio que permite
a Makarenko fazer uma de suas colocagdes mais célebres, qual seja a de que o resultado da
leitura de uma vasta literatura pedagédgica durante todo o inverno na coldonia Gorki havia o

deixado com uma sO certeza fundamental, qual seja a de que em suas “maos nao existia
9
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nenhuma ci€ncia nem teoria nenhuma, e que a teoria tinha deve ser extraida da soma total dos

fendmenos reais que se desenrolavam diante de seus olhos” (PP, p.21).

Eramos pessoas das mais comuns, e tinhamos uma infinidade de toda sorte de defeitos.
E na verdade nem conheciamos direito o nosso servico: nossa jornada de trabalho
estava eivada de erros, movimentos inseguros, pensamentos confusos. E pela frente
havia uma nevoa intermindvel, na qual com muita dificuldade divisivamos
fragmentos dos contornos da futura vida pedagdgica. De cada um de nossos passos
podia-se dizer o que se quisesse, porquanto 0s nossos passos eram aleatérios. Nada
era indiscutivel no nosso trabalho. E quando comecdvamos a discutir, era pior ainda:
das nossas discussdes, ndo sei por qué, nao nascia a luz (PP, p.82).

Como se pode ver, a horizontalidade aqui ndo diz respeito aquela atitude piedosa e
infantilizante de adaptacdo dos saberes ao alcance das inteligéncias menores, ldgica do
educador moderno de Estado. A 16gica da multiddo ndo poderia se pautar por um regime moral
que professasse a igualdade, onde o que reina efetivamente sdo as diferencas de poténcia dos
modos singulares. Assim, as dissimetrias no campo relacional sdo, para os modos
multitudindrios, pressupostos ontolégicos. Lembremos que, em Espinosa, a virtude, o belo ou,
poderiamos dizer, o exemplar, estd ligado ao raro e ndo a uma moral que visa padronizar os
homens por baixo, em virtude de uma imagem de sociedade justa e igualitdria, modelo que seria
aquele da crenca ingé€nua, da castragdo, da tristeza e do ressentimento. Ademais, um homem da
multiddo precisa saber com quais forcas estd lidando, uma vez que estas podem destrui-lo.
Assim, o que podemos chamar de horizontalidade, no sentido multitudindrio, sdo aquelas
condigdes reais que forcam a unido dos homens em fun¢do de uma luta comum, e ndo a rendncia
de suas forcas em funcdo de uma ideia de igualdade garantida pelas politicas de Estado. Ao
contrério disso, o que faz um pedagogo da multiddo € ativar sua maxima poténcia, servindo de
exemplo para que os modos singulares a sua volta também o facam, pois € no pleno exercicio
de seu direito de guerra que estes se tornam aptos a se unirem em fun¢do de uma luta comum.
Nao ¢ a exortacdo moral, mas sim a “luta pratica” que d4 forma aos primeiros “brotos” do

coletivo, dizia Makarenko.

H4 ainda outras duas interessantes passagens que nos remetem a este aspecto quase que
condicional em sua concepg¢do de educagdo para o comum. Elas dizem respeito aos momentos
em que Makarenko se pde a descrever as caracteristicas dos educadores da colonia, cujas

qualidades insistia em pontuar:

Shere, sujo e suado como todos, verifica o trabalho com a debulhadeira. Shere, sujo
e suado como todos, verifica as engrenagens e inspeciona as medas preparadas para
a debulha (PP, p. 317).

Tikh6n Niestérovitch era um homem do campo. Aos vinte e quatro anos de vida, ele
tivera tempo de incluir na sua biografia muitos momentos interessantes,
principalmente da luta camponesa; acumulou fortes reservas de acao political...]
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Desde o primeiro encontro, ele comegou a falar com os colonistas num tom de
camaradagem de igual para igual [...] (PP, p. 227). [os grifos sdo nossos]

Muitos estudiosos da educac@o podem ver aqui temas como o da educacdo socialista,
da educacgdo para o trabalho e, sobretudo, o da preponderincia de fatores socioecondmicos
ligado a seu contexto. Todavia, penso que Makarenko, tendo levado dez anos para concluir esta
que foi sua obra prima, obtivera tempo suficiente para refletir sobre estas questdes. Assim, o
destaque dado as mesmas, antes de dizer respeito a uma mera descri¢do de seu contexto, diz da
centralidade ocupada por estas questdes em sua concepgao de educacao. Com efeito, a questdao
nos parece tdo mais simples quanto dificil de ser pensada por nossos educadores de Estado.
Ora, ndo ha como o educador ser penetrante, isto €, ver aumentada sua capacidade de afetar o
outro positivamente, ativando neste outras partes, se ndo houver uma correspondéncia entre o
que fala e a forma como age no mundo. “Como introduzir a surpresa, a ascendéncia afetiva,

sendo entrando com o proprio corpo?”’!?4.

“No6s confiamos em Anton Semidnovitch, porque ele € nosso e nds agimos juntos [...]
vamos ensinar os bobalhdes desse tipo também, desses que ficam ai procurando pelos lados:
‘cadé o meu dono?’” (PP, p. 533), diz um educando de Makarenko, em resposta a um jovem
que fora educado por pedagogos de Estado, e que vivia perguntando pelo “dono”, aquilo que
hoje conhecemos como diretor, coordenador, chefe, supervisor, entre outras func¢des de Estado.
Agir, do ponto de vista dos educandos de Makarenko, significava experimentar aventuras em
comum, expondo-se a todos os riscos relacionados a uma prética onde o corpo estava implicado
efetivamente. O educador de Estado, na melhor das hipéteses, vive se perguntando o que fazer
e em quem se “respaldar”, espécie de vertigem daqueles que desconhecem suas proprias forgas,
ou que aprenderem a temé-las, negé-las e, por ultimo, transferi-las. Por isso ele vive a procurar
seu “dono” (mestre, pastor, corrente tedrica, partido politico, leis transcendentes), como disse
um dos educandos de Makarenko. O homem da multidao age, “ocupa sem medir”, e assim o
fazendo ele pode reconhecer suas forcas, bem como pode encontrar seu “povo”, entendido aqui
em seu sentido multitudindrio. Cada um encontrard os seus, € assim poderd distinguir seus

amigos de seus inimigos.

Quanto aos educadores Gorkianos, vale destacar ainda que estes eram em geral
selecionados pelo préprio Makarenko, em situacdes muitas vezes inusitadas. Um homem que

fugia dos maus tratos de sua mulher, um outro que andava pela cidade a pedir emprego, um

124Egsa € uma das perguntas que se faz Pelbart (2011, p. 12), num de seus elogios a “pedagogia da surpresa” do
educador social brasileiro Antdnio Lancetti, inspirada no Poema Pedagdgico de Makarenko.
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andarilho esfarrapado, um refugiado de guerra, e assim por diante. Em suma, para Makarenko
- e isso € algo que considero imprescindivel para pensar a educagdo hoje - o educador ndao é um
ator, um tradutor, ou mesmo um facilitador, daqueles que se esforcam em reduzir as distancias
entre o mundo dos saberes ilustrados e a cabeca do aluno. A participa¢do do educador em uma
atividade deve ser “uma participagdo real”, afirma o pedagogo soviético (PP, p.85). S6 ha
producdo de comum se os riscos implicados na experimentacdo dos afetos (das for¢cas do mundo
e de si mesmo) estiverem dados para todos. Expressdo, afeccdo, acdo, interferéncia,
composi¢ao, decomposi¢do e exemplo. Nada de explicagdo, interpretacdo e mediacdo, essa

representacdo mentirosa dos funciondrios de Estado.

Pior Ivanovitch trouxe para a coldnia todo um conjunto de felizes peculiaridades. Ele
tinha exatamente o que precisivamos: juventude, maneiras espléndidas, resisténcia
diabdlica, seriedade e animo, e ndo tinha nada do que ndo necessitivamos: nenhum
indicio de preconceitos pedagdgicos, nenhuma pose em relacdo aos educandos,
nenhuma ganancia familista [...] Aqui com um chiste, ali com uma ordem, 14 com uma
zombaria, acold com o exemplo [...] (PP, p. 233).

Pior Ivanovitch deambulava peripateticamente com seus gestos singulares, as vezes
estranhos, as vezes comuns, outras vezes excessivos; corria o risco de ser admirado por alguns,
mas também de ser odiado por outros, quem sabe ignorado, abandonado, ou mesmo expulso da
colonia. Nada de fazer de conta, nada de estratagemas ludicos para agradar os educandos
transformados em ovelhas, guiando-os sempre para os mesmos destinos; nada de formas
infantilizantes, docilizantes, aduladoras e retoricas. Tudo isso ndo passa de “parlapatices
pedagdgicas”, dizia Makarenko. Ha individuos extremamente suntuosos, vivos e auténticos, de
gestos firmes e perspicazes, de uma singularidade sem igual. Esses sdo, para Makarenko,
homens de verdade, e por isso imitd-los pode ser uma “delicia”. Para Makarenko, bem como
para Espinosa, o verdadeiro homem é um homem de acdo e de vontade, € ndo um homem de
representacao, de funcdo ou de mediacdo; um burgués castrado em Makarenko, ou um homem
afastado de si mesmo em Espinosa. Psicdlogos e pedagogos conservam e representam seus
papeis perante uma ideia de saber, de Homem, de profissional, de infancia; educadores do
comum ndo, pois ndo hd representacdo ou falsificacdo na afirmacdo de si mesmo, apenas
fortaleza e generosidade. Somente um homem comum e do comum € capaz de produzir um

verdadeiro comum. Estes possuem corpo e vontade, os primeiros representacao e submissao.

Do alto dos gabinetes olimpicos ndo se distingue os detalhes e as partes do trabalho.
De 14 s6 se divisa o mar sem fim de uma infancia sem rosto, e no gabinete figura o
modelo de uma crianga abstrata, confeccionada com os materiais mais leves: ideias,
papel impresso, devaneios manilovianos'?[...] Aos habitantes celestes s6 eram
caros principios e ideias (PP, p. 560 e 561). [os grifos sd0 nossos]

1Z5Malflov, personagem do romance Almas Mortas (1842), de G6gol.
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Makarenko pensava, inclusive, que aquilo que os especialistas em educagdo menos
toleravam era uma crianga real, um “ser humano vivo” a sua frente, como ele mesmo dizia.
Dado esta cegueira, ou mesmo devido a ela, estes especialistas ndo se cansariam de interpretd-
las a luz de teoriza¢Ges das mais diversas, em formas naturalizantes e/ou psicologizantes,
biologicistas e/ou ambientalistas. Em suma, formas de mitigagdo da crianca, um
“pedocentrismo” nada justificado, a seu ver. Talvez seja porque com seu corpo estas revelem,
de maneira um tanto crua, a excessividade da vida por um lado, e, por outro, a mortificagao que
acomete os educadores de Estado, sempre na forma de uma supremacia da mente sobre o corpo,
ou, mais precisamente, de uma ilusdo que toma os efeitos como causa, que inverte a ordem
correta do pensar e coloca os formas de vida na frente da vida mesma. O pedagogo da multidao
ndo tem compromisso com as “ideias”, ou com as imagens, mas estd sempre disposto a destrui-
las, 16gica da “surpresa” e da liberacdo das partes vivas do corpo. Nesse sentido estd bem mais
proximo da crueldade infantil. A vida ndo € aquilo que agrada nossa consciéncia, dird Espinosa.
A vida € verdadeiramente infinita, exagerada, cruel com as formas, com as ilusdes da

consciéncia, do eu, do sujeito psicolégico, do pedagogo.

Makarenko tinha uma imensa admiragdo pelo cru da existéncia, isto €, por uma vida sem
embustes psicologizantes, despotencializadores do real. Para ele, tudo o que se refere ao homem
remete a isso, a uma complexidade que precisa ser verificada com o corpo inteiro, na
experimentacdo, donde sua reiterada diferenciacio entre aquilo que chamava de
verdadeiramente “humano”, e aquilo que chamava de “formal”. Chegou a dizer que sentia pena
de quem lia a literatura pedagdgica, assim como nao deixou de fazer o elogio da falta de
experiéncia como uma qualidade de um corpo ainda poroso as intensidades do vivo, a

“surpresa”.!?¢

Os educandos de Makarenko também ndo poupavam estes especialistas sem corpo. Com
sua tipica crueldade infantil, debochavam deles o tempo todo, os achavam pessoas estranhas,
desajeitadas, que pareciam falar outra lingua, ou lingua nenhuma. Na quase totalidade das vezes

em que estes educadores especialistas se encontravam com os jovens educandos, eram eles que

126 «_ Para que o senhor quer essa garotinha? Pois ela nio sabe nada!

- Mas era uma bem assim que eu estava procurando. Sabe, as vezes me passa pela cabega que no presente
momento os conhecimentos nao sdo tdo importantes. Essa Lidochka € uma criaturinha pura e eu conto com ela
como se fosse uma vacina” (PP, p. 18). Didlogo travado na ocasido da admissdo de uma nova educadora para a
coldnia. Vale ressalta que no se trata aqui do elogia da ignorancia. Makarenko fora um leitor obcecado. Trata-se
de uma atitude diante da vida, af incluida a prépria maneira de se relacionar com os saberes, numa ralacdo de
submissdo ou, por outro lado, de liberagdo.
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safam mais modificados, aproximando-se de si mesmos ap6s um dia de ro¢cado, uma contacao

de estdrias, uma assembleia, ou um banho gelado de rio.

Principio da indeterminacdo radical ou da ignorancia sobre o corpo: Dado o regime

varidvel dos afetos, bem como o que ja dissemos até aqui, nos parece evidente o que estd em
jogo também no tema das “garantias”, isto €, de se ter sucesso ou ndo numa relacdo educativa.
Sucesso com relacdo a qué, ja que ndo se pressupde aqui um abandono da experimentacao em
nome de um télos ideal? Assim, e para fechar esse primeiro ponto, diremos apenas que
Makarenko tratava o problema do sucesso pedagdgico com um termo que nos parece bastante
eloquente: “frouxidao intelectualdide”, dizia ele. Um “maximalismo de todo injustificado”, um
“capricho” e uma “avidez” que sempre acaba se transformando em “lamentagdes e desanimos”

(PP, p. 187).

Isso do ponto de vista das transformacdes moleculares, das composicdes e
decomposicoes que se ddo de forma sutil e que, por sua vez, ndo sdo apercebidas pelos
educadores de Estado, aqueles que foram arrancados do mundo e lan¢ados ao nada. Por outro
lado, haviam aqueles educandos para quem Makarenko achava ndo ter nada a oferecer, pelo
menos naquele momento. Ou entdo aqueles que cometiam atos que colocavam em risco a
comunidade inteira. A estes era necessdrio dizer: vd embora, fique longe daqui por um tempo,
volte quando quiser, ou entdo ndo volte. Em geral, a maioria voltava, outros poucos ndo, se
arranjavam de distintas maneiras. Certos educandos podiam ser encontrados muitos anos

depois, j4 de outros ndo se tinha mais noticias, seguiram seus caminhos.

Ora, achar que se tem algo a oferecer a alguém a todo e qualquer momento € uma atitude
no minimo delirante. Um delirio de poder, certamente. Dai toda a questdo de Espinosa com o
tempo e com a singularidade dos modos em agenciamento e variagdo: Nao falar tudo a
Casedrius e esperar que ele se cure dos defeitos da juventude; ndo recomendar seus escritos a
todos, como no Tratado Teoldgico Politico; esperar que a for¢a do tempo seja mais forte que o
raciocinio e a exortacdo, no caso dos medos e preconceitos teoldgicos adquiridos por Albert
Burgh. Em suma, o demandar de toda uma dieta engendrada a partir das experimentagdes na
imanéncia. Cabe ao homem livre agir e avaliar, afirmando o que convém e negando o que nao
lhe convém. Ademais, certos alimentos podem fazer mal a alguns organismos, € nem tudo pode
servir para todo mundo a qualquer momento. Em suma, hd momentos em que o deixar na mao

€ mais pedagogico do que o conduzir pela mio, e isso ja é um conduzir.
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Como ensinar tudo a todos a partir de um método seguro, perguntava-se o pai da
pedagogia moderna, o ainda atualissimo Comenius (1592-1570)'?”. “Homens diferentes podem
ser afetados diferentemente por um sé e mesmo objeto, e um sé e mesmo homem pode, em
momentos diferentes, ser afetado diferentemente por um sé e mesmo objeto”, diz Espinosa
numa légica que é inversa.'”®0 mundo espinosista pode ser terrivel visto do ponto de vista da
educa¢do moderna de Estado, esta que se prop0s governar a Multitudo. Seja para o homem ou
para as coisas, a natureza espinosista € um permanente processo de producao sem finalidade,
sem ordem moral e sem garantias, a0 mesmo tempo em que tudo o que existe, existe enquanto
uma poténcia de afetar e ser afetado e € perfeito em sua realidade, ndo existindo bem e mal a
ndo ser como efeito da criagdo de falsos universais, de comparacdes extrinsecas que nada
revelam da poténcia de um corpo considerado em sua prudéncia singular. Pode um educador-
funciondrio-de-Estado fazer este tipo de avaliacdo afetiva, entulhado que estd de toda sorte de
controles teleoldgicos de seu tempo, de seu corpo, de sua imaginacdo? Caso o fizesse, seria iSso
ainda uma Politica Pedagdgica de Estado, ou ja uma Pedagogia Politica da Multidao? Quais
seriam as implicacdes politicas de uma atitude como esta? Espinosa foi esfaqueado, chamado
de monstro, cuspido por seus contemporaneos. Makarenko fora permanentemente perseguido
pelos funciondrios da educacao de Estado, cuja principal caracteristica, como alertara Espinosa,
era a de coartar os animos, minando qualquer centelha de vontade prépria, de autonomia ou de
confianga em si mesmo.

Tudo isso acontecia sobre o fundo da minha quase total ruptura com os ‘circulos
pedagégicos pensantes’ do Comissariado para a Educagdo Publica ucraniana daquela
época [...] a atitude desses circulos para comigo era ndo somente negativa, como quase
desdenhosa. Ndo passava um dia sem que me mostrassem, fosse por acaso, fosse por

principio, o quio baixo eu havia caido. Eu proprio ja comecava a desenvolver certa
desconfianca para comigo mesmo (PP, p. 609). [os grifos s30 nossos]

N7o sabemos se Makarenko leu a Etica, o que seria desnecessario neste caso, pois todo
educador de escola ptblica ja experimentou este afeto de desconfianga para consigo mesmo,
isto quando ele ndo é uma constante, 0 que costuma ser mais comum neste campo. A esta
desconfianca para consigo mesmo Espinosa dd o nome de humildade, um rebaixamento da
poténcia. Até onde sabemos, Espinosa néo fala de humilhacdo na Etica. Em contrapartida, este

define a humildade como “uma tristeza que surge porque o homem considera a sua impoténcia

127Jan Amos Comenius, autor da Diddtica Magna, datada de 1649 e considerada a obra fundante da pedagogia
moderna.

128 EI11, P51
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ou debilidade, “afeto que ¢ intensificado a medida que imaginamos ser reprovado pelos
outros”'?°. Por ser uma tristeza, este afeto s6 pode vir de fora, uma vez que a esséncia da mente
afirma apenas o que a mente é e pode, aquilo que pde sua poténcia de agir. Com efeito, se a
mente imagina sua debilidade, isso quer dizer que ela, ao esforgar-se por imaginar sua poténcia
de agir, teve este esforco refreado. Dai que, de nossa parte, podemos conceber a humildade
como uma humilhagdo, isto €, efeito de préticas sociais que engendram determinado campo de
poder, como € o caso das Politicas Pedagégicas de Estado, precisamente diagnosticadas por
Makarenko como tal. O contrario desta humilha¢do é o que Espinosa chama de satisfacdo
consigo mesmo, que € a alegria que surge porque o homem considera a si proprio e a sua
poténcia singular de agir, um contentamento consigo mesmo que € o correlato de um processo
de autonomizagdo, que, por sua vez, serd objeto de constante envenenamento por parte dos
procedimentos de poder das Politicas Pedagdgicas de Estado; dai ser a hesitagdo, o medo, a
culpa, a divida, o lamento e a lamiria uma espécie de c6digo de comunicagdo neste campo,
coisa que Makarenko, de modo arguto, pode precisar e combater. Voltaremos ao problema do
rebaixamento e da humildade mais adiante, j4 que Makarenko, por querer ser causa de si
mesmo, recebera o adjetivo de autoritario, sobretudo das cabecas pensantes. Por ora, e para dar
cabo a este topico, basta permanecermos com as palavras do préprio autor, numa passagem
onde este problema apresenta-se em destaque:
Nio perdiamos tempo lamentando as possibilidades perdidas, aprendiamos alguma
coisa e continudvamos a viver, j4 com experiéncia mais enriquecida, para cometer
novos erros e viver de novo. Como dantes, observavam-nos olhos exigentes,
criticavam-nos e insistiam em que ndo deviamos cometer enganos, que deviamos

viver segundo as regras, € que ndo entendemos de teoria, que devemos... em suma,
para eles, nds estdvamos sempre em débito (PP, p. 593).

2.2 Dos “brotos” do coletivo ao coletivo como verdadeiro educador

Este segundo ponto pode ser denominado o da légica da multidao propriamente dita, ja
que trata dos coletivos. De fato, o tema dos coletivos de educandos € um dos mais relevantes
em Makarenko, assim como o € na prépria ética espinosista, onde se diz que a maior virtude de

um homem livre € ensinar a utilidade dos outros homens, e que os corpos precisam de muitos

129 EI11, P55. EIII, Def. Af. 25 e 26.
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outros corpos para que possam regenerar-se, tornando-se mais ativos. Ou seja, a virtude ou a

liberdade como integragdo qualitativa em um todo maior e mais potente.

Todavia, por este ser um tema que, a nosso ver, ja foi alvo de muitas capturas por parte
das Politicas Pedagdgicas de Estado, ele merece aqui algumas consideracdes preliminares.
Pensamos que seria mais ficil para os educadores de Estado, viciados nas transcendéncias
normalizadoras do campo social, se tratdssemos os coletivos de educandos de Makarenko como
modelos ideais de disciplinarizagcdo dos corpos da multitudo, ou da mdquina de guerra infantil,
cuja natureza, sempre excessiva em relacdo as formas, age deslocando-se das organizagdes
entristecedoras do poder. Mas, como disse Nietzsche certa vez,l30agradar os ouvidos dos
modernos ndo seria o papel de um verdadeiro psic6logo. Ademais, € o proprio Makarenko quem
vai dizer que a maior fraqueza que um homem pode cometer € tentar replicar uma experiéncia,
mesmo que vitoriosa, se é que esta palavra possa significar alguma coisa fora de um contexto
de luta contra opressoes especificas. “Como convencé-los [0s especialistas de Estado] de que
em sete anos do meu trabalho na colonia, ndo houve dois casos inteiramente semelhantes?” (PP,
p. 614). Foi neste mesmo sentido que Lancetti (2011), o pedagogo da surpresa, também pode

afirmar que tentar repetir uma experiéncia, ainda que exitosa, constituia um “erro fatal” (p.33).

Que todo grupo, individuo ou situagdo seja diferente uma da outra € algo com que todos
no campo educacional parecem concordar, ou pelo menos o dizem de maneira retérica, como
bons homens de Estado que sdo. No contexto da educagdo publica e escolarizada, o elogio
retorico das diferencas € tdo velho quanto suas praticas de domesticagdo do diferir, a0 mesmo
tempo que o elogio dos coletivos ja se tornou tao estereotipado quando suas préticas de divisdao
e de captura de toda sociabilidade efetiva, bem como de todo imagindrio porvir. Assim, dado
estes processos de subjetivacdo mortificadores que se produzem a partir do préprio dispositivo
escolar, é possivel fazer uma imagem bem fraca da educacgdo pelo coletivo em Makarenko, ndo
sendo esta a imagem que nos interessa aqui. Tendo em vista o grau reduzido de autonomia das
escolas para o povo, pensamos que uma experiéncia efetivamente coletiva, isto €, de carater
multitudindrio, causaria muitos problemas no interior dessa engrenagem que, historicamente,
buscou converter os agenciamentos cooperativos em individuos enfraquecidos e obedientes a

um contrato que interessa a poucos. Ou quem sabe desta que contemporaneamente busca

130¢Mas por que acarinhar os ouvidos mimados de nossos modernos fracotes? [...] Para nos, psicologos, isso seria
j@ uma tartufice da ac@o, sem considerar que nos causaria nojo” (Nietzsche, 2009, p.117).
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transformé-los em bons negociantes do que resta de seus corpos repartidos e mortificados no

mercado capitalista de consumo humano.

Com efeito, ndo se trata, em Makarenko, de métodos pedagdgicos reformados
(democréticos ou luidicos) que, entretanto, nos levam sempre aos mesmos fins. Estes nao
passam de formas sofisticadas de apropriacdo do comum, como ja 0 mostramos. A constru¢do
do homem revolucionério da multiddo €, também, e a0 mesmo tempo, a constru¢do de outros
fins, o imaginar e criar outros mundos, outras maneiras de viver em comum, outros sonhos. O
sonho do educador de Estado mais devotado € salvar as criancinhas impotentes, oferecendo
instrumentos para que estas possam ser incluidas diferencialmente no modo de vida que o
Estado capitalista propde, racista e excludente por estrutura, € ndo por exce¢do ou acidente, ja
que ndo admite outros modos de vida. Se, a exemplo desse seu educador, a criancinha conseguir
tornar-se um bom funcionario de Estado, o pedagogo de Estado teré feito o seu trabalho. Se a
crianca falhar, ele continuard podendo dizer que trabalhou, tendo feito tudo o que pode. A
responsabilidade agora passa a ser toda da crianca e de sua familia, que, por incompeténcia ou
ingratiddo, ndo soube aproveitar as “oportunidades” oferecidas, que na cabe¢ca do homem de
Estado s@o dadas a todas. “Fizemos de tudo por ela”, dird este educador de boa consciéncia,
como um bom cristdo que é. Dimensao meritocratica da educacio de Estado, seu racismo e seu

cinismo institucionalizados'3!. Parece ter sido isso o que quis expressar certa vez o participante

181A partir da nogdo de inclusdo diferencial de Gilles Deleuze, Hardt (2000) tentou formular o modo de
intensificacdo do racismo no contemporaneo, denominado por ele de racismo imperial. O racismo contido nas
praticas liberais contemporaneas ja ndo seria mais aquele que sustenta uma teoria de base bioldgica para justificar
diferencas entre ragas. Uma vez que somos iguais geneticamente, o racismo terd de se justificar a partir das
diferencas sdcio-culturais relativistas, nio menos naturalizantes e opressoras que as primeiras. Via de regra,
racistas e anti-racistas vdo concordar com essa tese. “A teoria imperial ndo enxerga, ai, o resultado de uma
inferioridade racial necessaria, mas de diferengas culturais: a cultura dos americanos de origem asidtica atribui a
educacdo uma importancia maior, encoraja os alunos a estudar em grupo, e assim por diante. A hierarquia entre
diferentes racgas s6 € determinada a posteriori, como efeito de suas culturas, ou seja, a partir de sua performance.
Segundo a teoria imperial, a hegemonia e a submissao das ragas ndo € uma questdo tedrica, mas advém de uma
livre competi¢do, de uma espécie de lei do mercado da meritocracia cultural. O préprio da dominacao branca é
de engajar inicialmente o contato com a alteridade para, em seguida, submeter as diferencas, segundo os
graus de afastamento do elemento branco. O império sempre aceita as diferencas raciais e étnicas que
encontra, e sabe utiliza-las; mantém-se a distancia, observa esses conflitos e intervém quando um ajuste se
faz necessario” (p. 365/366). O Estado capitalista ndo admite fora, e sabemos que no Brasil, escolarizar-se é
também uma forma de embranquecer, de deixar de ser o outro. Vai ter preto falando calma e articuladamente,
imitando a retérica mentirosa do europeu, fazendo o Jogo do patrdo, dos tiranos, etc. Vai ter psicélogo usando
cachecol nos consultérios da zona sul do Rio 40° graus, colocando Edipo na cabeca alheia. Vai ter indio usando
terno e grava na quente e poluida avenida Rio branco. Vai ter, em suma, a submissdo do corpo a uma ideia de
Estado branco eurocéntrico. Segundo Deleuze (1980, p. 218). O racismo de Estado “procede por determinacao
das distancias de desvio, em fun¢do do rosto homem branco, que pretende integrar, em ondas cada vez mais
excéntricas e retardadas, os tracos que ndo lhe sdo conformes. [...] Do ponto de vista do racismo, nao ha exterior,
ndo ha pessoas do fora”. Racismo de aproximagdo e inclusdo que € proprio dos processos de escolarizagdo. A
escola inclui enfraquecendo, majorando a vida capital. Mas o que o Estado BRASILEIRO faz com quem nao esta
na escola? Ou com quem pretende permanecer outro? Devasta¢do dos povos nativos, genocidio do povo negro. E
o que vao fazer os escolarizados incluidos? Eles aprenderdo a justificar esses massacres, ja que, com seus titulos
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de um movimento social brasileiro: “De que vale catracas livres se elas nos levam para os

mesmos lugares?”’

Assim € na escola para o povo, escola de sonhos remetidos a um futuro insignificante e
servil. Para um educador de Estado, o bom aluno é aquele que consegue captar o que ele quer
transmitir, se aproximando o mais possivel da forma como ele mesmo vé o mundo. Uma crianga
deixa entdo de ser crianca quando ela passa a parecer um educador de Estado. Quando aquela
se torna um espelho deste, recebe o nome de bom aluno. Mas, com o que este educador de
Estado sonha? Sempre cansado, ele sonha com o fim de semana, com o fim do semestre, com
as férias, com a aposentadoria, com o fim do més, com fim do mundo. Todos o sabem, ainda
que estes verbalizem, em unissono, sonhar com um mundo melhor'?2. O que quer dizer o
mesmo, uma vez que indica o desprezo e o desgosto pela vida mesma, ou pelos seres “humanos
reais” a sua frente, como dizia Makarenko. “Eu ndo sou um grande entusiasta da palavra
‘sonho’, ela realmente recende a qualquer coisa de senhoril, talvez até pior que isso. Mas mesmo
os sonhos podem ser diversos [...] Por isso eu ndo punha qualquer freio no sonho dos colonistas,

e junto com eles voeli, talvez, até alto demais” (PP, p. 400).

Ora, com o que uma crianca sonha, esta que, como dissemos acima, estd mais proxima
da multidao? Nao é o mesmo sonho do homem-funciondrio-mortificado-de-Estado, pelo menos
até que a maquinaria escolar venca, com seu trabalho de investimento nas forcas reativas de

proletarizacdo da poténcia'®?

. Dirfamos até mesmo que a crianga ndo sonha, mas sim que esta
se agencia ativa e efetivamente com as forcas do mundo em presenga e, mais do que isso, que
sua principal faculdade ontoldgica, como dird Espinosa, é imaginar muitas coisas, produzindo
outros mundos em ato. Frente aos constrangimentos impostos pela necessidade mais radical,
sugar o seio mais proximo até que brote o sangue e com ele outros possiveis; atitude ético-
politica que € a do bebé. E se € por isso que os homens do nojo as chamam de cruéis, ndo ha

porque se opor. “Tudo o que age ¢ uma crueldade”, dird Artaud (2006, p. 96) na esteira de

Espinosa'*,

pretensamente embranquecedores, terdo a ilusdo de estar a salvo da violéncia de quem, paradoxalmente, os protege.
Como conclui Hardt (2000), “toda tentativa de permanecer outro, com relagdo ao império, € va”.

132 Sobre o sonho castrado de uma sociedade outra e o sonho tal como ele é numa sociedade que se afirma como
outra ver, por exemplo, Eduardo Viveiros de Castro (2015, p.38).
133Como diz Bove (2010), “a recompensa in fine de uma mais satisfatoria e asseguradora funcionaliza¢do” (p.48).

1340 materialismo filos6fico mais comum ¢, do ponto de vista de nossa existéncia, uma das imagens da crueldade”
(Artaud, 2006, p. 118).
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Pois bem, quando Makarenko diz ter voado alto demais, compondo-se com os sonhos
dos jovens, isto quer dizer que eram estes que, em comum, apontavam os rumos das “aventuras
pedagogicas”. Isso explica algo muito curioso relacionado ao “Poema Pedagdgico”, pois
diferente dos livros tradicionais de pedagogia, nele podemos sentir todo o frescor dos cheiros e
gostos proprios da infancia e da juventude, com suas desventuras e delinquéncias préprias.
Quando os jovens se reuniam e tomavam uma decisdo, era necessirio embarcar € com eles
experimentar todas as suas consequéncias. Assim, ainda que o educador “soubesse’ dos riscos
de uma ou de outra decisao, podendo entdo antecipd-los, somente a experimentagao no coletivo
era capaz de produzir os efeitos pedagdgicos desejados, pois como ja haviamos adiantado, o
verdadeiro educador € a prépria autogestdo coletiva. Dai a necessidade de agir, para s6 depois

ver no que da.

Como se pode ver, ndo se trata aqui do “direito” a palavra obrigatoria, garantido e até
mesmo estimulado pelas Politicas Pedagdgicas de Estado, mas sim da constru¢do de direitos
comuns em ato, logica do “ocupar sem medir”. O que se passa com 0s coletivos estimulados
pelas escolas para o povo? Nesta, os educandos, quanto se reinem em coletivos, o fazem para

realizar um sonho de homem de Estado!?’

, 1sto €, uma tarefa definida pela figura do professor
de Estado que, por sua vez, obedece as determinacdes do curriculo para todos, as ordens dos
secretdrios e ministros para todos, e seus pacotes programaticos lancados sobre a cabeca de
todos. Nestes casos, sabemos bem disso, o educador terd sempre metas a atingir e, como nao
poderia deixar de ser, deve saber também onde quer que os educandos cheguem, e que valores
deve transmitir e cultivar para tal. Sua postura, doravante laica e democrdtica, respeitadora das
liberdades e das diferencas individuais, se resumird entdo em facilitar esse caminho, em
conduzir as ovelhas mediando os possiveis conflitos e incidentes desse percurso. Dai o
paradoxo do educador moderno de Estado: deve fazer o educando chegar a um lugar
determinado pelas organizacdes de poder sem, no entanto, entrar em confronto com sua
“natureza” e seus “desejos”, evitando ao maximo este conflito, de agora em diante avaliado

como uma falha no processo educacional. Muitos destes educadores de Estado chegam ao ponto

de dizer que nao possuem opinido formada sobre as acdes que propdem, dizem que pretendem

135 Deleuze e suas linhas molares de segmentarizagdo do Estado, em oposi¢do as linhas multitudinarias das
madaquinas de guerra. Nas primeiras linhas, que sdo as do sonho de Estado, ndo se pode melhorar muito, quer se
trate de sucesso ou de fracasso, bom ou mau aluno, funciondrio bem-sucedido ou desempregado. “ Quer tenda
para a degradacdo ou para a promo¢ao, ndo muda grande coisa (uma vida bem sucedida nesse modo nao € melhor:
o sonho americano consiste tanto em comecar por ser varredor para devir miliondrio como o inverso, 0s segmentos
s30 os mesmos)” (Deleuze e Parnet, 2004, p.153).
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construir juntos, etc., o que pode ser verdade, ja que ndo sdo homens de vontade prépria, mas
cumpridores dos deveres relativos a sua funcdo, podendo estar, portanto, completamente
perdidos de si mesmos, num nada de vontade ou, entdo, desejando apenas o nada, isto &, as
regras de vida doadas pelo Estado, seu novo Deus. Todavia, na maioria dos casos, trata-se de
retérica, de mentira institucionalizada, j4 que o destino das atividades ja fora tracado alhures,
tendo o educador, inclusive, que responder pelos desvios de rota, pelos quais serd punido ou

recompensado.

A rigor, o que se passa em um tal dispositivo escolar é que nele, mesmo quando se
formula uma simples pergunta a ser respondida por um grupo de educandos, ou mesmo quando
nele se propde um tema a ser debatido, a fim de discuti-lo “coletivamente”, ha sempre
pressupostos implicitos nesta prética, pratica que €, importa destacar, a mesma realizada em
capacitacoes de professores, gestores e técnicos, ou ainda em reunides coletivas para se discutir
diretrizes, planos, projeto e programas educacionais. Nelas, todos t€m o direito e o dever formal
de emitir sua opinido, para que depois os funciondrios de Estado possam ir adequando-as ao
que ja se esperava desde o inicio, medindo seu sucesso ou fracasso a partir de uma aproximagao
com as finalidades decididas de antemao, acordadas por sua vez em outras instancias, sempre
a fugir de nosso alcance e entendimento. Dai a necessidade de tantos dispositivos
infantilizantes, denominados também de lidicos e desempenhados por uma figura muita curiosa
que habita o campo educacional publico, o chamado ‘“dinamizador”; espécie de tradutor

divertido de uma verdade sempre velada, incompreensivel aos olhos do vulgo.

-

E, em suma, a reproducdo do modelo teoldgico-politico do Deus misterioso; Deus de
providéncia e de vontade, daquele que tem muitos planos para nossas vidas, mesmo que nao
saibamos quais sejam, nem exatamente quais sdo seus sinais. No funcionamento teoldgico-
politico de Estado, Deus possui verdade e vontade, as criaturas ndo. Dir-se-4 que algumas
sequer sdo capazes de entendé-la, donde a necessidade de tantos mediadores/“dinamizadores”,
de falar como se fosse para criangas, de explicar e re-explicar tudo muitas e muitas vezes sem
que reste a minima ddvidas, para que todos entendam suas ordenag¢des. Mesmo a crianga, neste
dispositivo escolar, sofrerd uma infantilizagdo e um rebaixamento que ndo é o dela. Nesse
esquadrinhamento, tudo ¢ feito para que nada fuja do esperado, ou para que ndo haja “surpresa”;
para que a organizacdo teoldgico-Estatal, com seu complexo de dutos e de diques
comunicacionais, saia sempre vencedora. Dir-se-d4 que existem espacos para falar o que se
pensa, e que neles ha lugar até mesmo para o conflito de ideias, de opinides, de posicionamentos

politicos, etc. Mas todo trabalhador da educagdo publica sabe que isso € também uma mentira,
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trata-se do modelo de captura democrética onde o conflito propalado ndo passa de um decalque,
de uma farsa, uma vez que a racionalidade da institui¢do sai sempre vencedora, o que, ademais,
justifica todas as pesquisas contemporaneas comprobatérias do alto indice de sofrimento
docente, sua ansiedade e sua depressdo. Principio de mortificacdo, de codificagdo e
interiorizacdo das forcas multitudindrias pelo Estado. Como dizem Deleuze e Guattari (2011%):
“Deixardo que vocés vivam e falem, com a condi¢do de impedir qualquer saida. Quando um
rizoma € fechado, arborificado, acabou, do desejo nada mais passa [...] Toda vez que o desejo

segue uma drvore acontecem as quedas internas que o fazem declinar e o conduzem a morte”

(p.32).

Diferente das praticas descritas acima - as quais podemos denominar também de praticas
de rebanho - para Makarenko, os brotos do coletivo sdo fung¢ao da “luta pratica”, envolvida
portanto com a transformacdo efetiva da realidade em que se vive, isto é, com a produgdo
mesma de uma vida singular. A esta “luta pratica”, responsavel pelos primeiros germes do
coletivo, Makarenko deu também o nome de “guerrilheirismo”. “O Departamento de Educacao
Publica proibia terminantemente semelhante guerrilheirismo, e as incursdes tinham que ser
realizadas em segredo” (PP, p. 30). Ora, Makarenko descobrira, logo em seus primeiros dias de
trabalho, que o interesse dos funciondrios da educagdo publica em relagdo a colonia nio passava
de retdrica, pois era a um melhor cargo que estes intencionavam. Dessa forma, a subsisténcia
da coldnia teria de ser alcancada por outros meios, a apropriacdo direta. A primeira necessidade
do homem € o alimento, dizia este, e 0 método mais ficil encontrado pelos colonistas foi a
pilhagem das “industrias privadas”, isto ¢, da rede de pesca armada pelos vizinhos, de suas
galinhas, plantacdes, entre outros. Existiam também métodos mais brandos, como os que
Makarenko chamava de “diplomacia”, que era o de assustar as autoridades com ameagas de
revolta dos colonistas, o que, devido a seu aspecto miseravel, fazia com que os funciondrios de
Estado apenas mudassem a norma alimentar dos educandos, passando-os de “deficientes
morais” para “deficientes intelectuais”, o que lhes garantia uma dieta mais rica em gorduras,
coisa que ndo chagava a se efetivar na pratica. Uma outra forma de incursdo guerreira era a de
perambular pelos departamentos de Estado solicitando materiais a partir de “requisi¢cdes”
(“papeluchos”, em suas palavras) que levavam o nome de outras institui¢des, notadamente com
mais prestigio, o que sé dava certo uma vez, pois logo se percebia que o material tinha tomado
um destino diferente. Todavia, a esta altura o material ja fora consumido, e os gorkianos
entendiam que era bem mais facil se explicar de barriga cheia do que passar necessidade.

Haviam também sonhos mais nobres, superiores de acordo com a escala das necessidades
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basicas de Makarenko, como quando os educandos decidiram ocupar um casario abandonado,
cujas condi¢des eram melhores do que as que se encontravam, e fazer deste uma nova coldnia,
o que conseguiram. Terras para cultivar, cavalos possantes, semeadeira, grandes plantacoes,
taque de banho, estufas novinhas, salas de teatro e participa¢do na constru¢do da nova cultura

soviética eram outros sonhos deste tipo.

Ora, sabemos que numa escola do povo ensina-se que hd mais virtude em passar fome
do que em “pegar no mercado”, e assim assegura-se moralmente os privilégios dos
expropriadores do comum. E se alguém ousa pegar, milhares de alguéns o repreenderdo,
perguntado cinicamente porque nao escolheu pedir. Rui Barbosa, um de nossos grandes homens
de Estado, ja o dizia em sua proposta de reforma educacional: “antes assalariar o mestre-escola
do que o oficial de policia; este protege a minha fazendo; o outro ensina a respeitd-la”'>®. E
como aquelas reportagens da TV, que oferecem a populacdo o gozo piedoso de ver uma grande
fila de miserdveis pedindo emprego ou cestas bésicas, mas odeiam trabalhadores organizados
em luta, criminalizando-os consequentemente. Numa escola da multiddo, por outro lado, o
problema € todo do dono, pois além de ter acumulado indevidamente, demonstrando falta de

retiddo ética, ndo soube tomar conta direito, demonstrando improbidade. Ademais, para os

gorkianos, mendigar representava um “pecado mortal” (PP. p. 215).

Era este movimento de apropriacdo e transformacdo direta do real que dava liga ao
coletivo como méquina de guerra. E era também precisamente ai que Makarenko, com o olhar
clinico que lhe era caracteristico, podia observar os primeiros brotos do coletivo. “Precisdvamos
detectar, ainda que fosse a olho, os primeiros sinais de coletivo, encontrar, nem que fosse em
pontos esparsos, vestigios de aglutinagdo social”, dizia este (p.473). Exemplo destes brotos:
roubar os peixes, mas deixar a rede, demonstrando bom senso econémico; abrir 0 portdo mas
deixar intacto o ferrolho, demonstrando habilidades refinadas; aprisionar, abater e preparar uma
galinha, “opera¢des complexas” que exigiam “energia, prudéncia, sangue-frio e entusiasmo”;
o fato de determinados educandos perturbarem apenas 0s gananciosos, caracteristica
abomindvel que ndo era tolerada nem mesmo entre os proprios colonistas, € muito menos por
Makarenko. Estes atos diziam respeito a uma questdo pedagégica simples, e, no dizer de
Makarenko, civilizatdria, isto é, prenhe de valores civis que demonstravam desde ja uma relagao
virtuosa com os outros, uma aptidao para o comum. Nada a ver, portanto, com altas habilidades,

nem muito menos com a policia ou com a saide mental. Inclusive, era em total acordo com a

136 Apud Patto (2007, p. 254).
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mais elaborada ciéncia que, segundo Makarenko, os gorkianos entravam em relagdo com o

mundo camponés.

[...] dentro de total acordo com as posturas do materialismo histérico, os colonistas se
interessavam em primeiro lugar pela base econdmica do campesinato [...] Nao
aprofundando muito as consideracdes sobre as diversas superestruturas, eles
penetravam diretamente em despensas e pordes, e dispunha a sua volta das riquezas
ali encontradas. Aguardando, com toda a razao, resisténcia as suas a¢des por parte dos
instintos de propriedade particular da populacdo local, os colonistas procuravam
estudar a histéria da civilizacdo nas horas que aqueles instintos estavam adormecidos,
isto é, durante a noite. E, de pleno acordo com a ciéncia, durante algum tempo os
colonistas se interessavam exclusivamente pela satisfacdio da mais primdria
necessidade humana — o alimento. Leite, creme, toucinho, pastéis — eis uma
nomenclatura abreviada que naquele tempo era empregada pela colonia Gérki na
“alian¢a” com o aldeamento (PP. p. 140)

Com o passar do tempo, e tendo em vista a promog¢ao da colonia a um nivel produtivo
e material equivalente a de seus vizinhos, as incursdes de roubo tornaram-se infrequentes, sendo
substituidas por incursdes de outra ordem. Todavia, as “aliang¢as” com o aldeamento, forma
como estas relacdes foram ironicamente batizadas pelos educandos - pois tratava-se de uma

relagdo em pé de guerra - permaneceram indefinidamente!’

. Dai que Makarenko, também ele,
terd de associar o bom coletivo, isto €, aquele cujos lacos de amizade e generosidade possuem
profundidade, com a disposi¢do guerreira para a luta. “O coletivo dos gorkianos era-me mais
chegado que o dos comunardos. Nele eram mais fortes e mais profundos os elos da amizade,

havia mais gente com autoestima elevada, a luta era mais agucada” (PP, p. 622).

Parece-nos que isso explica também a admiracdo de Makarenko pelos jovens mais
“dificeis”, pois estes expressavam valores esséncias para a formagdo de um coletivo potente,
“forte, alegre e lutador”, como este mesmo dizia. Os jovens mais dificeis eram: “Vivazes”,
“apaixonados”, “convictos”, “persistentes”, “espertos”’, ‘“‘audaciosos”, “criativos”,
“inflexiveis”, “destemidos”, “confiantes”, possuiam “olhos ardentes”, “gestos rapidos” e eram
“alegres.” Todo educador experiente sabe, ainda que ndo se aperceba, que os alunos mais
marcantes foram também aqueles mais dificeis, isso porque sua capacidade de causar € muito
maior do que a do bom aluno mortificado pelas tecnologias pedagdgicas de Estado. Estes,

quando se juntam, formam um coletivo sem sal, uma massa de individuos cuja capacidade de

agir é insignificante, e cujas partes sdo pouco Uteis umas as outras, ja que pouco capazes de

187 «A Colonia Gorki nunca fora uma organizacdo fechada. Ja desde 1921, o nosso relacionamento com a assim
chama “popula¢@o circundante” era muito amplo e variado. A vizinhanca mais proxima, por motivos tanto
sociais como histéricos, era nossa inimiga, com a qual, entretanto, nés ndo sé lutdvamos como podiamos, mas
também mantinhamos relacdes econdmicas, especialmente gragas as nossas oficinas. As relacdes econdmicas da
coldnia, porém, se estendiam muito além dos limites da camada hostil [...]” (PP, p. 220) [grifos nossos]
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comunicar seu movimento, como diria Espinosa. Nestes a palavra “coletivo” € usada apenas
naquele sentido da lingua portuguesa, para designar o conjunto de alguma coisa, com a Unica
diferenga que, neste caso, demandam-lhes que realizem uma tarefa pedagdgica. Esta era, em
todo caso, a definicao dos especialistas de Estado contemporaneos a Makarenko, da qual este
debochava, pois parecia irritid-lo tamanha pobreza.
Sobre o coletivo na terra soviética muitos livros serdo escritos, porque a terra soviética
€ um pais de coletivos. E serdo mais sabios, naturalmente, que os que foram escritos
pelos meus amigos olimpicos, que definiam o coletivo assim: “O coletivo € um grupo

de individuos integrantes, que reagem conjuntamente para esse ou aquele estimulo”
(PP, p. 640).

H4, portanto, uma grande diferenca entre um coletivo multitudinario, baseado numa
dindmica afetiva da poténcia, e aqueles que se formam segundo a organizacdo dos poderes
pedagdgicos. “Na segunda colonia [...] comecou a se formar um coletivo de tom e valor
totalmente diferentes. Integravam-nos rapazes nem tdo brilhante, nem tdo atrativos, nem tao
dificeis. Emana deles certa crueza coletiva, resultado de selecio segundo critérios
pedagégicos”. (PP, p.214). Nem tao dificeis, nem tao atrativos. Veja-se, quando Makarenko se
refere a este coletivo entristecido, ele esta se referindo precisamente aquelas criancas que foram
mortificadas pelas institui¢cdes de Estado, que chegaram ao cimulo da desonra e da renuncia de
si, que era o ato de mendigar. A renuncia tendencial de suas forcas, dobradas desde fora mas
assumidas internamente, engendrava nestes meninos olhares “invejosos”, de aspecto
“lamuriento”. Estes eram, segundo Makarenko, “incapazes de um protesto forte, mas
cochichavam pelos cantos e se comportavam com sébria insoléncia”. Como ja o vimos com
Espinosa, aqueles que em nada sdo senhores de si, ou que, neste caso, ndo exercitam sua
poténcia o maximo que podem (pois foram coartados), também ndo sdo capazes de gratidao, de
verdadeira amizade. Como indica a P55 da EIIl, estes buscardo afastar essa sua tristeza
interpretando desfavoravelmente aqueles que agem, ao passo que os fortes preocupam-se
apenas em expressar a sua poténcia, ja que para estes ndo se ¢ possivel “desejar ser feliz, agir e
viver bem sem, a0 mesmo tempo, desejar ser, agir € viver, isto ¢, existir em ato” (EIV, P21).
Que esta mortificacdo nao dizia respeito a natureza de uma crianga, cuja esséncia coloca sua
maxima poténcia de agir e ndo a retira, ¢ o que conclui Makarenko em seguida: “Na segunda
colOnia formava-se um coletivo indolente e lamuriento. Como ja foi dito, a culpa disso era de

muitas circunstancias, mas, mais que tudo, [do] trabalho deficiente do pessoal docente” (p.215).

Makarenko ndo o precisa no “Poema Pedagdgico”, mas em uma de suas passagens, ele

menciona um outro modo de composi¢ao coletiva analogo a este, que seria proprio de “adultos”,
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onde o que predomina ¢ um “clima de depressao”, em suas palavras. Em oposic¢ao aos coletivos
infantis como mdaquina de guerra, pelos quais Makarenko deixa-se levar, estes sdo organizacoes
de poder, aquelas incentivadas e adoradas pelos educadores de Estado, podemos precisar nds
mesmos.
[...] tudo ficou de repente enfadonho e cinzento na col6nia [...] as brincadeiras [...]
ficaram meio sérias e sarcdsticas demais, e [os] rapazes [...] tornaram-se
excessivamente sisudos e corteses; os menorezinhos se entediavam e se retraiam, e
toda a massa de colonistas adquiriu repentinamente a expressio de um coletivo

adulto. Tornou-se dificil reunir a noite um grupo animado [...] [PP, p.185). [os grifos
S40 Nossos|

Ora, pelas qualidades j4 apontadas acima, a multidao s6 pode ser uma organizacao dos
“dificeis”. E isso ndo significa a exclusdo dos dobrados, isto ¢, dos mortificados, futuros
“homens de bem”'38. B que os fortes, por serem confiantes, destemidos e audaciosos, ndo eram
afeitos aquilo que conhecemos como “panela”, e que Makarenko denominava “cupula”. Eram
movidos por um estranho desejo de ndo permanecer cupula, pois criangas felizes, dizia este,
nao tém necessidade de poder. Acontece que aqui entra uma questdo chave na pedagogia de
Makarenko, que ¢ o lugar do “exemplo”, ou daquilo que Lancetti chamou de “ascendéncia
afetiva” sobre o outro, poder de interferéncia e deslocamento, se quisermos. Para um homem
da multidao, cujo horizonte é o fim da exploracdo do homem pelo homem, ndo ha acordo com
os processos de fixagdes dos corpos em sua ftitillatio. Nenhuma piedade, portanto. Introduzir a
surpresa e romper com a passividade nio apenas de seus colegas colonistas como também dos
préprios educadores era o que estes meninos desassossegados e de expressdes fortes faziam. !>’
“Quando ndo se tem sossego almas como a de Bielukhim, entdo ainda da para se viver” (PP, p.
636). Segundo Makarenko, estes meninos prestavam “gostosamente tributo a vontade ainda
viva de brincar”, dando o tom do coletivo e, portanto, fazendo deste um verdadeiro educador
da poténcia.

Toska tem um rosto bonitinho, infantil, que estd sempre voltado para Bielukhim.
Aparentemente, passou a sua pequena vida sem impressoes especialmente fortes. E
maravilhou-se, ligando-o a si para sempre, esse alegre, confiante e risonho Bielikhim,

que nao temia, organicamente, a vida, e sabia dar valor a tudo no mundo. (p.127).
[os grifos sdo nossos]

Matvéi, Semion e Burin sdo homens de verdade, tdo deliciosos de ser imitados [...]
(p.351).

138 “Na natureza, sabe, tudo é tdo bem organizado que até o bicho homem serve para alguma coisa” (PP, p. 60),
dizia Makarenko pela boca de um de seus personagens. Quando o coletivo é bem organizado, ele é exclusivamente
inclusivo.

139 Ver, por exemplo, o capitulo 15, pagina 116, denominado “o nosso é mais bonito”, onde a sabedoria tragica
daquele que fora o educando mais “dificil” supera a melancolia das “explicacdes excessivamente psicologizantes
dos pedagogos”, reestabelecendo o animo da coldnia.
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Ossadchi era um rapaz de dezesseis anos, sombrio, teimoso, forte e muito largado [...]
Ossddchi tinha o gosto da vida e sempre estava atento para que o seu dia ndo passasse
sem uma alegria (p.105).

Ora, se o horizonte de uma tal formagao era a luta contra a expropriacdo do comum,
bem como a efetiva transformacdo do real - e ndo a transformacdo das criancas em seres
“inofensivos e ndo perigosos para a sociedade” (PP, p. 223), como disse Makarenko -
consequentemente os valores devem ser outros que nao os da simples funcionaliza¢do do
conatus infantil. Dai todo o cuidado de Makarenko para ndo coartar aquilo que havia de mais
fundamental nos corpos daquelas criancas, qual seja, o seu devir guerreiro.

Nossos colonistas tinham, mais do que qualquer outros, o gosto pelo romantismo
guerrilheiro da luta revoluciondria [...] Eu ndo queria contrariar esse jogo
semiconsciente dos instintos revolucionarios de nossos colonistas [...] Nossos rapazes

tém que crescer resistentes e valorosos. Nao devem temer os perigos” (PP, p. 205 e p.
84).

A fim de encerrarmos este topico, gostariamos de destacar - ou quem sabe reforcar -
apenas mais duas importantes caracteristicas do coletivo Makarenkiano, baseado sobretudo na
atitude multitudindria das criancas. Estas caracteristicas, além de definir sua especificidade,
aproxima-o de uma inspiracdo espinosista. Dissemos acima que o que da liga ao coletivo € a
“luta pratica”, isto ¢, a efetiva construcao de direitos comuns, em comum ¢ em ato. Isto exclui,
evidentemente, a exortacdo moral, duramente combatida por Makarenko ao longo de seu
“Poema Pedagdgico”, que sdo aqueles sermdes intermindveis vomitados pelos educadores
castrados de Estado, e cuja grande virtude dos jovens € desviar-se deste mau encontro a maximo
que podem. Para Makarenko, tentar “ganhar” a consciéncia era algo fraco, daf a importancia
dos gestos, do corpo, do “exemplo”, entre outros. Isso quer dizer que a educagdo para o coletivo
estava envolvida com a experimentacao real desta poténcia comum que, antes de significar uma
renincia das individualidades imagindrias (comparacdo que sO podia se fazer a partir de
argumentos retoricos racionalizantes) constituia um “deleite”, cuja consequéncia, como
dissemos com Espinosa a respeito das ocupagdes, era desejar mais € mais esta poténcia. “Os
colonistas nem mesmo sabiam, mas percebiam com finissima intuicao a necessidade pendente
no ar de entregar tudo ao coletivo, e isto ndo constitufa um sacrificio. Era um deleite, quica o
mais doce deleite do mundo” (PP, p. 421). Este ¢ o primeiro ponto, ou seja, ¢ preciso ter a
sensac¢ao real de poténcia elevada, cuja ideia desta sensacao € o coletivo, sem divida uma ideia

mais potente e mais complexa, um afeto maior, portanto.

Em segundo lugar, e absolutamente ligado ao primeiro ponto, estd a exigéncia, neste
caso por parte do “educador”, de ndo impedir que o coletivo va ao extremo do que pode, a fim

de que desenvolva ele mesmo sua propria prudéncia. E preciso levar a sério a tese segundo a
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qual o coletivo € capaz de pensar. Ademais, como um singular poderia confiar na poténcia
elevada do coletivo se, na pratica, suas acdes sdo enfraquecidas e/ou boicotadas o tempo todo?
Que afeto se experimentaria neste caso? A nosso ver, isto faz com que estes interrompam seu
processo de expansdo, voltando-se para os frageis e mortificantes interesses pessoais. A
equacgdo aqui nos parece bem simples, pois ndo pode ser potente aquilo que estd separado de
seu poder de agir e de pensar. O “Poema Pedagdgico” estd recheado de situagdes que
demonstram este esfor¢o do educador soviético de nao minar a confianca do coletivo em suas
proprias acdes, que € o correlato de seu contentamento consigo mesmo, sua Hilaritas. Um caso
emblematico neste sentido foi a formagao de um “tribunal” interno para julgar a atitude de um
educando que, no entender dos colonista, desprezava o coletivo em funcio de sua “ganancia
cotidiana”. Na ocasido do julgamento, visitava a colonia um represente do departamento de
educagdo publica que, ao participar do mesmo, proferiu um discurso inflamado em defesa do
acusado, a fim de constranger a deliberacdo do coletivo, considerado por este impiedosa. Os
argumentos deste educador obedeciam ao mais alto rigor da ciéncia pedagdgica, mas como era
de costume, os educandos nao deram a menor bola para o especialista, que na concepgao destes
ndo entendia nada do que se passava na colonia, eram verdadeiros “esquisitdes”. Aflito, o
especialista foi até Makarenko pedir para que este interviesse, apontando o “absurdo” da
decisdo do coletivo, que era a de ficar sete dias sem dirigir a palavra ao acusado. Makarenko,
sem querer prolongar o assunto, respondeu apenas que a decisdo do coletivo foi boa. O
especialista foi embora indignado, e como costumam fazer os especialistas de Estado, levou o
caso para uma autoridade superior, que também resolveu visitar a colonia em inspecdo. A
resposta do coletivo, porém, permaneceu a mesma, bem como a de Makarenko. “- A decisao

me parece excelente”, responde este secamente.

Makarenko €, com efeito, e dentre outras coisas, acusado de louco e irresponsadvel. A
nosso ver, porém, sua resposta diz respeito a uma atitude multitudinéria. Ora, ndo se sabe o que
pode um corpo antecipadamente, mas € preciso suportar com dignidade este ndo saber,
confiando entretanto que possa haver comum. Isso resume o ethos de um educador da multidao.
No caso em questdo, as incertezas quanto aos efeitos desta decisdo no “réu” sdo patentes, e
nesse sentido Makarenko ndo parece acreditar em sua eficdcia. Pessoalmente, Makarenko
abominava atitudes de inquérito, de buscar culpados, de puni¢ao, entre outros. Segundo este, e
como ja dissemos, nao havia nada que o envergonhasse mais do que interrogar uma crianga
sobre seus atos “delituosos”, e educé-las verdadeiramente significava esquecé-los de uma vez

por todas, ou, se for possivel, nem tomar conhecimento dos mesmos. Todavia, para o coletivo,
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este que constitui o cerne da pedagogia makarenkiana, era provavel que esta decisdo
significasse muitas coisas, e era este que, no fim das contas, receberia uma intervencio
pedagdgico de sua acdo, independentemente do desfecho. Foi o que, em todo caso, aconteceu

neste caso, cujos detalhes, apesar de interessantes, nos fariam alongarmo-nos em demasia.

Tendo em vista o que foi exposto acima, pensamos que nao seria necessdrio dizer que
os jovens participavam de todo o processo de administracdo da colonia, bem como da
construcdo de suas proprias regras de convivéncia num processo de responsabiliza¢do radical,
dai podermos denominar a colonia Gérki como uma escola em permanente estado de
“ocupagdo”. Em Makarenko, a proximidade entre multiddo (esse plano coletivo que engendra
e organiza as formas de vida) e a forma da prépria institui¢do, é absoluta. E, nesse sentido, uma
escola da multidao. Dir-se-a que fora por necessidade material que os jovens se apropriaram da
coldnia, o que, a nosso ver, ndo teria a menor importancia em termos de virtude. Todavia, 1sso
sO se aplicaria na ocasido de sua fundagao, ja que, passado algum tempo, o que podemos ler é
uma constante batalha de Makarenko e de seus educandos em fun¢do da manutencdo dessa sua

autonomia, mas esse ja € o tema de nosso proximo topico.

2.3 Makarenko e a educagdo Publica: Do conselheiro Fabritius ao Zavgubnarobraz

Este terceiro ponto € aquele que, em temos espinosanos, podemos chamar de
antijuridismo dos homens da multiddo, que € onde reside, a nosso ver, o espinosismo de

Makarenko. O direito € a poténcia, e nada mais.

Como ja o dissemos, uma escola da multiddio é aquela que exercita coletiva e
efetivamente o seu direito de guerra, aumentando sua poténcia e, consequentemente, criando
seus proprios direitos, uma vez que, em Espinosa, o direito € a propria poténcia, e nada mais.
A organizagdo politica da multiddo, enquanto direito de guerra, € aquilo que ndo se submete a
um contrato, dai poder ser a base de uma democracia, ja que movida pelo desejo antropoldgico
de ndo querer ser dominado, 16gica centrifuga, da multiplicacdo do multiplo, e portanto da
diferenca. As escolas do povo sdo aquelas submetidas as Politicas Pedagdgicas de Estado, bem
como ao saber/poder de seus especialistas/funciondrios que trabalham para transformar a
multiddo na unidade de um povo representado; ja as escolas da multidao sdo aquelas que

querem permanecer “indivisas”, isto ¢, ndo separadas de seu poder singular de agir,
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estabelecendo-se entdo como escolas em armas, ou seja, em permanente estado de guerra contra
esta submissao tendencial capitaneada pelas Politicas Pedagégicas de Estado e seus agentes,
alcancando assim um contentamento consigo mesmas, uma alegria e/ou uma confianca em suas

préprias praticas, uma aquecentia in se ipso, nos termos de Espinosa.

A nosso ver, a fortaleza de animo demonstrada pelos coletivos makarenkianos, bem
como a propria razdo de poderem receber este nome, em seu sentido forte, advém precisamente

140 1o interior do préprio

deste fato, qual seja o de terem podido montar uma maquina de guerra
aparelho de Estado, e sempre a despeito de suas Politicas Pedagdgicas, que tendem para o
esmagamento do comum. Ora, como Espinosa define o direito comum? O direito comum se
define onde os homens se juntam a fim de se precaverem da opressdo de outros homens, e onde
eles “podem, juntos, reivindicar para si terras que possam habitar e cultivar, fortificar-se, repelir

toda a forga e viver segundo o parecer comum de todos eles (TP, II, 15). Nao era isso a coldnia

Gorki? E o que fazem as Politicas de Estado?

141 a5 Politicas de Estado

Segundo Makarenko, e o mesmo pode-se dizer de Lancetti
agem precisamente na direcdo da fragmentag¢do dos “brotos” do comum, e nesse sentido elas
sdo contrarias a0 minimo grau de autonomia das escolas, ainda que amem esta palavra, uma
vez que homens de Estado sdo bons funciondrios e, portanto, plenos de retérica, como diz o

préprio Makarenko'#2,

O fracasso de muitas instituicdes infantis acontecia porque nelas ndo se elaborava um
estilo e ndo se formaram habitos e tradi¢des, ¢ mesmo quando eles comecavam a se

140 Conceito de Deleuze e Guattari que, a nosso ver, estd bem préximo daquilo que, a partir de Espinosa e
Makarenko, chamaremos de poténcia da multiddo. Para Deleuze e Guattari, bem como para Espinosa, ndo ha uma
oposi¢cdo bem estabelecida entre aquilo que seria o poder e aquilo que seria a poténcia, isto €, uma clara distin¢do
entre 0 mal de um lado e bem do outro. Ao abandonar todo tipo de transcendéncia, resta-nos apenas uma politica
de avaliagdo das for¢as na imanéncia. Sob o Estado estd sempre a multidao (Bove, 2010b), que, de acordo com
Deleuze e Guattari (2012), ¢ aquilo que constitui o seu “fora”, uma “maquina de guerra”. “E preciso dizer que o
Estado sempre existiu, e muito perfeito, muito formado. Quanto mais os arquedlogos fazem descobertas, mais
descobrem impérios. A hipdtese do Urstaat parece verificada, o Estado enquanto tal remonta j4 aos tempos mais
remotos da humanidade. Mal conseguimos imaginar sociedades primitivas que ndo tenham tido contato com
Estados imperiais, na periferia ou em zonas mal controladas. Porém, o mais importante € a hipdtese inversa: que
o Estado ele mesmo sempre esteve em relacdo com um fora, e ndo é pensavel independentemente dessa relacdo
[...] O Estado € a soberania. No entanto, a soberania sé reina sobre aquilo que ela é capaz de interiorizar, de
apropriar-se localmente” (2012, p. 24).

141 “Og Naps de Santos nasceram dotados de uma alma antimanicomial e com vontade de experimentagio. E foi
exatamente essa alma que os administradores que sucederam os governos de Telma de Souza e de David
Capistrano Filho buscaram sistematicamente minar” (Lancetti, 2011, p.44).

142 «“Ieste] assimila lindamente algumas centenas de termos da moda e sabe desfiar interminavelmente seus ocos
gorjeios verbais, convicto de que atrés deles se ocultam grandes valores pedagdgicos e revolucionarios” (PP, p.
133).
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formar, os inspetores intercambidveis dos departamentos de educacdo publica se
encarregavam de destrui-lo regularmente, movidos, alids, pelas mais louvdveis
intengdes (PP, p.559).

Segundo Makarenko, “os integrantes da educagdo publica” ndao sdo um coletivo, e
portanto seriam pouco capazes de fomentar uma tal virtude (PP, p. 623 e 624). Ainda segundo
este, e neste mesmo sentido, aquilo que define um coletivo, denominado pelo pedagogo de
“cola social”, ndo pode ser adquirido apenas em “conferéncias e congressos”, mas sim na “luta
pratica”, que por sua vez dd forma ao coletivo e, a0 mesmo tempo, concede-o uma série de

b 1Y 9 ¢

caracteristicas como: “animagdo generalizada”, “economia de palavras”, “repulsa aos clichés”,
aptiddo para “tragar metas comuns”, “uma consciéncia que no entanto nunca assume o carater
de doutrina¢do ou de oca tagarelice”, e uma incapacidade de “esparramar a barriga sobre uma
mesa” de gabinete. O verdadeiro coletivo, prossegue este, ndo se define por “trejeitos galantes”,
“mimica pseudorespeitosa”, ou pelo “contato cortés e sorridente com o vizinho mais préximo”,
que sdo caracteristicas dos “integrantes da educagdo publica”, mas sim por uma “comunhdo
real” “forjada na luta”, que ¢ onde, segundo nossa hipodtese, pode-se distinguir os amigos dos
inimigos, aumentando portanto a aptiddo para avaliar os bons € os maus encontros. Vale
salientar que foi inclusive a partir desta tensdo constante na relacio com seus vizinhos, num
esforco de afirmacdo singular, que o coletivo Gorkiano passou a adquirir o respeito e a
admiragdo de seu entorno, formando com este uma “alianga” mais potente. A colonia Gorki
tornou-se, como se sabe, uma referéncia econdmica, cultural, artistica e, sobretudo, ética para
a comunidade circundante, na qual at€¢ mesmo os jovens mais abastados desejavam se integrar.

Assim transcorriam os meses. Rebatendo ataques de todos os lados, adiantando-nos,

fingindo, as vezes rosnando e mostrando os dentes, outras ameacando com verdadeiro

ferrdo venenoso, e muitas até abocanhando pela calca alguma perna distraida, nés

continudvamos a viver e a enriquecer. Ficdvamos mais ricos também de amigos” (PP,
p. 593).

Tal ralacao ndo poderia ser diferente com as Politicas Pedagdgicas de Estado. Que uma
educacgdo virtuosa - baseada no investimento das poténcias de um homem do comum, “forte e
lutador” — vai demandar o acionamento e a instalacdo de uma maquina de guerra no interior do
proprio aparelho de Estado € o que Makarenko busca deixar claro desde o primeiro capitulo de
seu Poema, que ao todo possui 61. A nosso ver, o que o “Poema Pedagogico” retrata € sobretudo
essa guerra contra as Politicas Pedagdgicas de Estado e seus agentes, a0 mesmo tempo que
parece querer falar diretamente aos educadores comuns, de “chdo de escola”, fazendo um
convite ao desprendimento de suas partes vivas ou, podemos dizer, a confian¢a em suas proprias

praticas e em si mesmos.
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O primeiro capitulo do “Poema” denomina-se “Conversa com o Zavgubnarobraz”'#,

espécie desta coisa que hoje conhecemos como secretdrio ou ministro de educacdo, e cujos
termos sdo perfeitamente autoexplicativos: a servi¢co do controle burocritico e a servigo do
sagrado, respectivamente. O cendrio da conversa € o contexto de institucionalizacio da col6nia
Gorki, primeira administrada por Makarenko, cujo nome € uma homenagem ao escritor e
ativista politico russo Maksim Goérki (1869-1936). O ano € 1920, periodo pds-revolugado russa
de 1917. No inicio do século XX a Russia era um dos paises menos “desenvolvidos” da Europa.
Ou, mais precisamente, era um pais defasado do ponto de vista daquilo que € o desenvolvimento
e o progresso para um europeu médio. No entanto, apesar de possuir uma populacdo
basicamente afeita ao campesinato, sendo grande parte desta composta por servos recém
libertos, era dona de uma intelectualidade que, ainda que restrita numericamente, possuia um
alto grau de organizagio politica. E esta mesma intelectualidade que vai assumir os postos da
administracdo das diversas provincias que compunham as republicas socialistas soviéticas,
elegendo como uma das prioridades a educagdo dos jovens. Acompanhando este contexto, a
partir daquilo que a escrita do “Poema Pedagogico” permite observar, podemos dizer que havia
certa convergéncia entre as intengdes das politicas estatais renovadas e a projeto politico
pedagdgico dos educadores e intelectuais da revolugdo, ou seja, havia uma convergéncia no que
diz respeito ao problema da educagdo, uma vez que muitos destes intelectuais serdo aqueles
mesmos que ocupardo os postos do poder estatal soviético. Essa tarefa era a de intervir sobre
os jovens violentados pelas guerras, afasti-los dos resquicios da velha politica tzarista e,
principalmente, investir na formagao do “homem novo”, o “homem revolucionario”. E nesse
sentido que se torna emblemadtica e igualmente paradoxal o relato da conversa de Makarenko

com o Zavgubnarobraz, didlogo que abre o “Poema Pedagdgico”.

Paradoxal porque, desde o inicio, € mesmo que estando de acordo com o dito projeto
soviético, Makarenko parece querer demonstrar um certo desvio com relagdo a “reptblica dos
espiritos” socialistas constituida a sua volta (dos “funciondrios do pensamento” de Estado,
como diria Deleuze), a0 mesmo tempo que parece querer nos chamar ateng¢ao para um modo de

lidar com a mesma, a fim de liberar-se dela o quanto possivel.

Exceto pela franqueza, a cena descrita por Makarenko nos é bastante familiar, de uma

atualidade surpreendente. E a do funcionario no gabinete do “chefe” (como os “funcionérios”

143Chefe do Departamento de Educagdo Publica da Provincia de Kharkov, na Ucrénia.
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se orgulham em chamar) pleiteando melhorias em termos de materiais, condi¢des de trabalho,
estrutura fisica e financeira; a fim de levar adiante a imensa tarefa de educar a juventude,
trabalho este descrito pelo proprio Zavgubnarobraz como urgentissimo: “[...] temos uma tarefa
tdo grande pela frente: proliferam esses vagabundos, moleques abandonados — ndo se pode mais
andar pela rua, até residéncia eles invadem” (PP, p.11). Mas, para além do que ja nos é familiar,
pensamos haver certa peculiaridade nesta cena. A nossa ver, nela j4 estd contida quase toda a
ética pedagodgica do poema de Makarenko, sobretudo no que se refere a sua relagdo com as
Politicas Pedagégicas de Estado e com os saberes que o instrumentalizam, relag@o esta que se
esforca por quebrar os vinculos de dependéncia passiva com estes, coisa que envolverd uma
guerra constante, uma vez que a l16gica de Estado, como ja o dissemos, ndo admite outros modos

de vida.

Assim, ja no personagem'** do Zavgubnarobraz podemos perceber toda a critica do
proprio Makarenko direcionada a organizacdo estatal e a intelectualidade educativa que a
compunha em sua época, quando o personagem do secretdrio, logo no inicio do didlogo, se
dispde a classificd-lo como sendo um destes intelectuais hesitantes, mortificados ou passivos,
sem corpo, para utilizar um termo mais apropriado ao espinosismo.

Olha aqui, meu caro, ouvi dizer que vocé€ anda reclamando a becga... [...] Pois sim, ja
sei do que € que vocé gostaria: que construissem um prédio novo, colocassem carteiras
novinhas, ai entdo vocé se poria a trabalhar. Nao sdo os prédios que importam, meu
caro, o que importa é educar o homem novo, mas vocés, pedagogos, sabotam tudo: é
o prédio que ndo lhes agrada, sdo as mesas que ndo lhes servem. O que lhes falta é
aquele... o fogo, sabe — aquele... o revoluciondrio. Janotas, € o que vocés sdo [...] o

que vocés querem é um bom escritorinho, seus livrinhos. Olhe s6 para vocg, até culos
jabotou ... (PP, p. 11 e 12).

Apo6s tamanha laudatéria, Makarenko relata ter desatado a rir, pois além da comicidade
das acusacgdes, pensava que o adjetivo de janota era uma coisa que ndo lhe cabia de forma
alguma. “Ora vejam, agora até meus oculos atrapalham!” exclamou Makarenko. Ao que o
secretério, enfezadamente, respondeu: “O que eu quero dizer € que vocés sO querem saber de
leitura, mas se lhes puserem pela frente um ser humano vivo, 1d vao vocés: o tal ser humano

"’

vivo vai me matar! Intelectuais

1%4Para quem nunca teve contato com esta obra, é importante esclarecer que nela Makarenko se utiliza do estilo
narrativo para se expressar, misturando realidade com fic¢@o. O personagem principal de sua obra € o préprio autor
narrado em primeira pessoa, sendo os demais suas criacdes, embasadas em personagens reais que cruzaram e
compuseram sua experiéncia pedagdgica. Certa vez um critico severo apontou sua obra como sendo uma histéria
inveridica, ao que um grupo de alunos logo respondeu dizendo que toda a histéria relatada por Makarenko de fato
existiu, e que estes eram a prova mais viva disso. A nosso ver, e de um ponto de vista espinosista, falso é apenas
aquilo que Makarenko ndo inventou. E bastante evidente que o autor se utiliza de seus personagens, incluindo a si
mesmo, para falar o que pensa da educagdo e do educador, e isso € tudo o que temos a dizer a esse respeito.
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Ato continuo, a conversa passa entdo a girar em torno do como fazer para educar ou
produzir o chamado “homem novo” da revolugdo. A primeira resposta que conseguem chegar
€ a de que o que foi feito antes da revolugdo nao deveria lhes servir mais, pois para criar o
homem novo seria necessario também uma nova maneira. E quando o secretirio pergunta
Makarenko se ele sabia como fazé-la, e este responde simplesmente que nao. No departamento
de educacdo tem um pessoal que diz saber, mas ndo querem por maos a obra, diz o
Zavgubnarobraz.

M — Mas se eu comegar alguma coisa, eles vao infernizar-me a vida, vao acabar
comigo. Faca o que fizer, ndo € nada disso.

Z — Vao mesmo, os desgragados, nisso esta certo.

M — E o senhor vai acreditar neles e ndo em mim.

Z —Nao vou acreditar neles, vou dizer-lhes: e por que ndo comecaram vocés mesmos?
M — Mas, e se eu meter os pés pelas maos?

O Zavgubnarobraz deu um murro na mesa:

Z — Entdo vocé vai meter os pés pelas maos, e dai, ora bolas! O que vocé€ quer de
mim? [...] Entdo faca suas trapalhadas, meta os pés pelas maos. [...] Faca, e depois
veremos [...] Precisamos de um homem novo assim... um que seja nosso! E vocé trate
de construi-lo. De qualquer jeito, todos t€ém de aprender. Entdo vocé€ vai aprender,
também. Até foi bom vocé dizer que ndo sabe. Pois entdo estd resolvido, e tudo bem
(p.13).

Ora, se considerarmos que, apesar de baseado numa histdria concreta, o Zavgubnarobraz
¢ também um personagem, podemos extrair deste relato uma série de consequéncias
espinosistas. A primeira delas € a critica do lugar do intelectual ou do especialista quanto se
trata de construir politica, uma vez que esta é o terreno dos afetos, que por sua vez exige corpo
e experimentacdo. Esta é, em todo caso, a adverténcia com a qual Espinosa abre o seu Tratado
Politico. Os fildsofos, ou os intelectuais, em nosso caso, tendem a imaginar um mundo ideal no
qual estes sequer seriam necessdrios, e por isso fazem moral ao invés de ética (TP, I, 1). Em
segundo lugar, o que podemos observar é que ele € também um didlogo baseado na ignorancia,
0 que mais uma vez coloca em jogo uma das chaves mestra do espinosismo, qual seja a tese do
anti-finalismo, isto €, da ignorancia sobre aquilo que podemos realizar, ou sobre aquilo que
pode um corpo, ligada, consequentemente, a nao submissdo aos modelos universais. Nao
sabemos o que o corpo pode, e esta ignorancia €, em si mesma, um convite a experimentagao,
um apelo ao esfor¢o de ir ao extremo do que se pode, o que exige, em contrapartida, uma

disposi¢do para atirar-se no real.
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Atirar-se na imanéncia exige coragem, dai podermos dizer que o apego as leis
transcendente das Politicas Pedagdgicas de Estado é uma caracteristica dos covardes, medrosos
e, consequentemente, invejosos; daqueles que temem as asperezas do real e sdo, por isso
mesmo, privados de qualquer alegria ndo falsificada. E curioso, pois o motivo da irritacdo do
Zavgubnarobraz, que, repetimos, ¢ um personagem do préprio Makarenko, diz respeito
justamente a esse medo paralisante, quando Makarenko ameaca hesitar, receando o que possa
acontecer caso ele se ponha a agir. O Zavgubnarobraz, que aqui assume ele mesmo o lugar de
um educador da multiddo, decide entdo deixar Makarenko na mao, dizendo que para aprender
ou realizar qualquer coisa € preciso dispor seu corpo aos riscos, mesmo que estes lhe custem a
prépria reputacdo, como disse Espinosa no TP, VIII, 49, segundo o modelo de um educador

publico numa republica que se queira livre.

Se voceé ndo sabe o que fazer, muito menos eu, assim € até melhor, diz o secretario,
“meta os pés pelas maos”, “Faca, e depois veremos”. Essa €, a nosso ver, uma das formulacdes
mais escandalosas de Lancetti, inspiradas em Makarenko. “Primeiro vocé faz, e depois vé no
que da.” “Primeiro a vida, depois a lei”, dizia este repetidas vezes. A nosso ver, encontra-se
aqui o espinosismo de Makarenko, aquilo que Lancetti, outro grande Espinosista, soube “imitar

deliciosamente.”

Com efeito, a conversa com o Zavgubnarobraz pode entdo ser lida como o correlato de
um processo emancipatorio, como aquilo que abre ndo apenas o “Poema Pedagdgico”, mas
também todo um campo de possiveis para as inimeras aventuras pedagdgicas que vao se seguir,
baseadas apenas nas regras imanentes segundo a prudéncia dos corpos em composicgio. E ainda
neste sentido que podemos dizer que este didlogo € o que vai dar coeréncia a toda a obra, bem
como as praticas pedagdgicas autogestiodrias de Makarenko, como se este quisesse dizer aos
leitores/educadores que o pensamento ndo passa pelas normas dos departamentos de educagdo
publica, e nem tampouco pela cabeca dos especialistas em educagdo, mas sim que ele € atributo
da prudéncia dos corpos, a partir daquilo que estes conseguem realizar na imanéncia, em
composi¢do com muitos outros. Em udltima andlise, o pensamento € fun¢cdo da multidao. Ora,
se em Espinosa conhecer € se apropriar da poténcia de conhecer, fazer ndo pode ser outra coisa
que ndo se apoderar da poténcia de fazer. Agir e pensar sdo atributos indissocidveis, que por
sua vez ndo podem, como dissemos no titulo deste topico, estar submetidos a nenhuma
limitacdo transcendente (77E, §71), e nem mesmo limitados por uma institui¢ao, um contrato,
uma ideia, ou uma imagem que os represente, organize, ou o assegure desde fora. Tal situagdo

foi classificada por Espinosa como sendo uma violéncia de Estado, mantida por uma légica do
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medo e da ignorancia que, antes de indicar o caminho da fortaleza de animo, nos alinharia aos

“brutos”, numa espécie de mortificagdo de si.

Do ponto de vista espinosista, podemos dar a este ethos o nome de antijuridismo da
poténcia, que € proprio dos homens da multidao, para os quais o direito € a poténcia, e nada
mais. Os homens da multidao criam direitos em ato, e talvez a principal marca do “Poema
Pedagdgico” seja a de mostrar que estes direitos sdo, via de regra, construidos a despeito das
Politicas Pedagbgicas de Estado, do conselho de seus agentes ou dos saberes de seus
especialistas. Dir-se-a4 que Makarenko foi o precursor de muitas coisas, mas isso € ainda pensa-
lo sob uma légica de Estado. O que fez Makarenko foi criar direitos em ato, numa “autogestao
clandestina”, segundo uma expressao utilizada no “Poema”. A atitude multitudinaria nio ¢
aquela de demandar direito para todos, segundo o modelo do contrato de Estado, mas sim a de
ser sujeito de suas proprias praticas, segundo o direito absoluto da poténcia que é Deus, da qual
somos parte ativa. Makarenko acolheu meninas em sua colonia quando o ensino misto ainda
era proibido. Foi somente bem depois deste ato que, em um congresso, se dispds a falar do
assunto. “Primeiro a gente faz, depois vé no que d4”. Enquanto participava deste evento, fora
avisado que uma destas meninas havia dado luz a um bebé, matando-o logo ap6s o nascimento.
Makarenko teve de voltar correndo para a colonia, e depois de muita discussao interna, na qual
os jovens tiveram um papel fundamental, resolveu “perdoa-la”, arranjando-lhe um emprego
bem longe dali, para que ninguém a lembrasse de seu passado. Apds alguns anos a reencontrou
por acaso, esta havia se casado e tivera dois filhos, demonstrava estar feliz e satisfeita com sua
vida nova. Agradeceu a Makarenko e estes se despediram pela segunda vez. Pode-se dizer que
Makarenko fora um abolicionista penal, ou quem sabe um homem sensivel ao direito das
mulheres, ao aborto, a igualdade de género, entre outras propostas; mas tudo isso segundo uma
avaliacdo imanente dos processos, € nunca em fun¢do do direito de todos, que na préitica esmaga
a vida de cada um. Lancetti também relembrou este caso em sua “Clinica Peripatética”, e de

?145 e isso em

Makarenko reteve uma importante licdo, qual seja a de “nunca chamar a policia
seu sentido amplo, incluindo ai os mais diversas técnicos em humanidades, que segundo este

ultimo ndo deixaram de lhe apontar o dedo em suas “lutas praticas”, que ¢ onde se revelam os

145 “Novamente tinhamos comprovado a forga do coletivo, novamente o espirito makarenkiano acudia em nossa
ajuda. A cada hora enfrentdvamos tensdo e o desafio de operar sem a necessidade da intervencdo da policia.”
(Lancetti, 1996, p.79)
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verdadeiros amigos e inimigos'#°. Segundo Makarenko (2010), o orgulho de fazer parte de um
coletivo, bem como sua propria forga interna, sdo feridos e enfraquecidos com este habito. “Por
esta razao revelar os fracassos e atritos internos ao primeiro desconhecido que vier €, na opiniao
da coletividade, um ato condendvel. Além do mais, os educandos devem suportar com
dignidade algumas privacdes e ndo pedir a desconhecidos que as resolvam para eles” (p.66).
Suportar com dignidade os conflitos e ndo entregd-los nas maos dos “mediadores” fora também
a atitude pessoal do préoprio Espinosa, como mostramos em nosso capitulo 3, relativo a crise do
comerciante Bento. Lancetti deu a esta atitude o nome de “tranquilidade ins6lita”, que podemos

também chamar de confianca democrética, no sentido espinosista.

Certa vez, um educando fora surrado por seus colegas numa coldnia da qual Makarenko
havia assumido a dire¢do ha pouco tempo, chamada Kuridj. Ao visitar a colonia, um agente do
“comissariado para a educacao publica” acabou tomando ciéncia do ocorrido, e entdo perguntou
a Makarenko: “Por que o senhor ndo nos notificou? Faz tempo?” Ao que Makarenko, de forma
rispida, respondeu: “Aqui em Kuridj, no decorrer de varios anos, escarneciam e maltratavam os
pequenos. Na medida em que isso pouco vos interessava, eu tinha motivos para pensar que
também este incidente era indigno de vossa aten¢do... tanto que eu me interesso por ele

pessoalmente” (PP, p.548).

Lembremos que, desde as primeiras linhas do “Poema”, Makarenko ja havia indicado
sua posicao sobre estes agentes de Estado, como quando o Zavgubnarobraz, que dizia possuir
imenso interesse pelos jovens e pela colonia, desapareceu em funcdo de um novo cargo,
revelando para onde apontava seu verdadeiro interesse. Ademais, aqui Makarenko parece
querer salientar que ninguém pode se interessar ou saber mais de seu educando do que o préprio
educador da multiddo. E onde hd multiddo, os homens de Estado sdo vistos com desconfianca.
E curioso como as criangas gorkianas conservam uma “desconfianga saudavel”'*’ com relacio
aos adultos e a suas organizacOes de poder, como € o caso dos operadores das Politicas

Pedagdgicas de Estado. Raros sdo aqueles que sdo reconhecidos como amigos. Em geral, estes

ultimos sdo tapeados o tempo todo; ou entdo, quando visitam a colOnia, sdo eles que recebem

146 “Em S#o Paulo, criamos as equipes volantes de saide mental [...] Fomos criticados até mesmo por
companheiros progressistas, que disseram que nds instruiamos, capacitdvamos agentes comunitdrios de saide para
tratar de psicéticos graves [...]; disseram que serfamos processados na justi¢a, no conselho de Psicologia ou de
Medicina, mas hoje ha agente comunitario que suspende ordem de fuzilamento de traficante, coisa que nenhum
psicélogo sabe fazer, ou que desmonta sequestro em barraco. Nunca vi um psicélogo desmontar sequestro,
correto?” (Lancetti, 2007, p.95).

147 Termo utilizado por Bove (2010°) para se referir a uma atitude ativa frente aqueles encarregados de gerir a coisa
publica.
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uma intervengdo pedagdgica, ndo podendo permanecer os mesmos. Falaremos mais sobre isso

em nosso ultimo capitulo, destinado as criancas da multiddo.

Voltando a questdo do direito como poténcia, ou da légica da multiddo propriamente
dita, podemos dizer entdo que as préticas pedagdgicas makarenkianas sio antijuridistas porque
elas t€ém a poténcia e o atrevimento de criar direitos em ato, incluido aqui o préprio direito de
aprender, muitas vezes dificultado pelas Escolas do povo. Vale dizer que muitas das criangas
enviadas a Makarenko eram também aquelas consideradas ineducdveis por outras instituicoes,
enquanto que o coletivo gorkiano se notabilizava como uma mdquina de aprendizagens
multiplas, sobretudo ética. Advém dai o caréter inovador de Makarenko, como no tema da
delinquéncia, do aborto, do ensino misto, da ndo distincao de faixa etdria, entre outros. Nada a
ver, portanto, com a formacdo do individuo do contrato, afeito ao “direito a”. Nao era bem a
crianga que tinha por lei o direito a educacdo, mas sim a escola que tomava para si a liberdade
do “instruir-se mutuamente”, eticamente. E isso com o risco de sua reputacdo, bem como de
sua prépria existéncia. Enquanto nas escolas do povo reina aquilo que os especialistas “psi”
chamam de “mal-estar docente”, “angustia”, “desdnimo”, “ansiedade” e “depressdao”, na escola
da multidao reina o desespero seguido da gargalhada. “Achédvamos que desta vez seria 0 nosso
fim”, “Esperava a retribui¢do mais morto do que vivo”, “pensavamos que enfim teriamos
colocado tudo a perder”, “desta vez seriamos todos presos”, sdo algumas das expressoes do

“Poema”.

“Quando fizemos a Casa de Parto, sabiamos que seriamos processados”, dizia o
pedagogo da surpresa Antonio Lancetti. “Uma coisa € o Direito e outra, a lei. Para se construir
Direito, € preciso, as vezes, ir contra as leis. A ética das nossas a¢des deve ser o motor, o carro
chefe deve ser a vida, e ndo a lei [...] vocé primeiro faz, depois vé no que d4” (2011, p. 96).
Num texto que se chama “A questdo do direito e das instituicdes”, Lancetti se definiu a si
mesmo como um “individuo ING: Individuo ndo Governamental e ndo Institucional” (2007, p.
91). H4 maneiras criticaveis de se relacionar com o Direito, diz este, ainda que ele possa ter
representado um avanco na direcdo do comum, como sdo os casos do ECA, da LDB, do SUS,
entre outros.

Uma das formas mais expressivas de trair esses conceitos é sua aplicacdo formalista.
Outra € a que Luis Fuganti chama de espirito passional reivindicativo. Trata-se de um
modo de exigir e reivindicar que coloca os movimentos em posicdo de falta e
ressentimento; em uma oposicao que se situa muitas vezes em equivaléncia com
aquilo que combate. Entdo, parece que fazer politica corresponderia a reivindicar
direitos e a permanecer na posi¢cdo de demandante, de quem faz exigéncias, algo que

leva, primeiro, ao cansaco e a chatice dessas reunides intermindveis [...] Existem
modos também decaidos, formalistas e burocriticos que v@o adormecendo as
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experiéncias transformadoras. [...] N&s pensamos que a pratica é feita, fundada,
primeiro na vida e depois na lei (2007, p.93). [grifos nossos]

Ora, todos nds conhecemos a “chatice” dessas reunides pseudodemocraticas de Estado,
bem como estes modos decaidos de estar no mundo, identificados com suas fun¢des. Em
contrapartida, a imagem que Lancetti (2011, p. 44) fazia de um profissional terapeuta era bem
outra. O verdadeiro terapeuta, dizia este, aquele que se forjou na luta préatica, luta sanitéria,
neste caso, era alguém “destemido, disposto e apaixonado.” Ou, em outros de seus termos,
alguém com “vontade de experimentagdo”. S3o muitas as semelhangas entre as historias
narradas por Lancetti e aquelas que podemos encontrar no “Poema Pedagogica”. E o caso, por
exemplo, disso que Lancetti concebeu como a formagdo do verdadeiro terapeuta, cuja
proximidade com a formag¢do de nossas pedagogas da multidao, Ksénia e Rakhil, a que j4 nos
referimos, é surpreendente. Conta Lancetti que certa vez, na ocasidio da “invasio”!'*® do Hospital

psiquidtrico Anchieta, em Santos, uma psicéloga se apresentou para o interventor e disse:

P- Sou psicéloga, aceito trabalhar aqui no hospital. Onde € minha sala?
I- Nao tem sala.

P- E entdo, o que faco?

I- Va para o patio do hospital e invente alguma coisa.

Meia hora depois volta a psicéloga chorando:

P- Néo consegui levantar nada, a ndo ser enfiar-me embaixo de uma mesa. Pois uma
louca encasquetou comigo.

Nesta hora chegou o diretor clinico e acolhendo-a, levou-a novamente para o pétio e
com uma tesoura mostrou-lhe como se cortavam unhas (2011, p.43).

Ainda segundo este, tais experimentacdes, absolutamente distintas das capacitagdes
oferecidas aos homens de Estado, foram responsaveis por formar, em tempo recorde, diversos
profissionais, e tudo isso a partir de “ondas” e de “redes informais” de comunicagdo e contagio,
a maneira multitudindria, portanto. O pioneirismo das experiéncias de Santos, a exemplo das
“aventuras” gorkianas, deu-se, ainda de acordo com Lancetti (2011), num clima de intenso
confronto com os seus vizinhos. Segundo este, a “radical postura em favor da vida” [...]
“enfrentou forte resisténcia da midia, das for¢as conservadores da sociedade e do Ministério

Publico” (p.79). No fim das contas, seus responsdveis foram processados e as experiéncias

148 Dissemos invasdo porque, segundo Lancetti, ndo havia autoriza¢do propriamente juridica para tal, apenas um

“papelucho”, para utilizar um termo Makarenkiano, ou entdo apenas as leis dos afetos, podemos dizer. Ademais,
e ainda segundo este, ndo se sabia muito bem o que iria acontecer 14, nem muito menos o que se deveria fazer. Foi
quando seu amigo Davi o tranquilizou, dizendo que, independentemente de qualquer coisa, eles iriam se divertir.
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tiveram de ser interrompidas por ordem judicial. Veja-se bem, uma das experi€ncias mais
exitosas no campo da saude publica brasileira foi aquela que terminou em processo. Isso deve
querer nos dizer alguma coisa, no minimo que os objetivos de um homem da multiddo ndo

coincidem com o fim de um Estado (Deleuze, 2002, p.10).

Lancetti vivia se perguntando sobre como fazer para manter a poténcia transformadora
dos profissionais de satide, ou sobre como manter aceso o “fogo revolucionario”, como disse o
Zavgubnarobraz de Makarenko. Sao muitos os termos que ele utilizava para se questionar sobre
isto: “como intensificar a vida”, “como manter a poténcia elevada”, “como recarregar as
baterias”, entre outros. Como romper com a titillatio nao apenas dos corpos singulares, mas
também das instituicdes, como por exemplo na no¢do de “CAPS turbinado,” que era
precisamente a ideia de um grupo de sujeitos dispostos a intervir na cidade inteira, confrontando
igrejas, partidos, instituicdes de formacdo, dentre outros; praticas que tinham, como Lancetti
mesmo dizia, a marca da “ousadia e da inven¢ao”, sem medo de “meter os pés pelas maos”,
dirfamos com Makarenko; praticas que ja seriam, em si mesmas, o proprio processo terapéutico,
J4 que dizem respeito a ativagdo das partis vivas nos corpos, assim como O $30, N0 campo
educacional, as praticas das escolas em armas, ao ativarem o seu direito de guerra. Como manter
a poténcia? S6 ha poténcia no exercicio em ato do direito de guerra, dizemos nds mesmos, uma
vez que ele € desde ja o expelir da melancolia, que por sua vez supde um regime potente de
conveniéncia entre corpos multitudindrios. “Sempre fomos a favor de uma lei que desse mais
poder aos usudrios da Saide Mental, porém jamais esperamos que ela fosse promulgada” (2007,
p.93), € o que diz Lancetti a este respeito, donde podemos entender que o direito para um
homem da multidao ndo coincide com o dos homens mortificados de Estado, ja que para aquele

149

o “deleite” estd no proprio exercicio do direito de guerra sem finalidade ™, que € a prépria

alegria sem objeto, o conatus.

A fim de fecharmos este topico, e para nao nos alongarmos ainda mais, gostariamos de

mencionar apenas mais duas situagdes que explicitam esta tendéncia antijuridista do homem da

149 Notemos que umas das caracteristicas mais importantes da experiéncia na “casa de inverno”, que para Lancetti
favoreceu sua autonomia, foi o fato de ela ndo pretender ter futuro institucional. Por outro lado, enquanto exercicio
do direito como poténcia, isto é, do direito de guerra, ela foi capaz de produzir um afeto coletivo que ele deu o
nome de “tesouro”, cuja marca sim, pode ser comunicada por um futuro indefinido: “o campo de afetos ou de
forgas € o cimento com o qual se construiu uma experiéncia que recordaremos como um tesouro”’(Lancetti, 1996,
p.84).
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multiddo em sua relacdo com as Politicas de Estado, caracteristica esta que, a nosso ver, traga
um plano comum entre Espinosa, Makarenko e Lancetti.
Passamos anos pedindo a Secretaria do Patrimo6nio da Unido que liberasse para nds
uma casa de café em Santos [...] Um dia, o prefeito estava em Roma, eu chamei o
chefe de departamento de obras e lhe disse: ‘Veja, estd resolvido o problema, passe
na secretaria as trés horas da tarde, por favor, e leve um pé-de-cabra”. Foi assim que
nés entramos na Casa. Quando a secretaria soube, ja havia pessoas morando, a reforma

ja estava feita, e desse modo realizamos todos os passos positivos que nods
conseguimos (Lancetti, 2007, p. 94).

Esta citagdo diz respeito a uma fala de Antonio Lancetti, fazendo referéncia a criagao
de um espacgo para acolher moradores de rua no inverno de Sdo Paulo. A experiéncia ficou
conhecida como “A casa de inverno” e pode ser lida em Lancetti (1996). E inclusive neste texto
que Lancetti, num dos momentos mais dificeis da experiéncia, diz ter sentido seu corpo
“relaxar” ao lembrar-se do ‘“Poema Pedagdgico” de Makarenko, referindo-se aquela
“tranquilidade insodlita” diante do caos generalizado. As consequéncias pedagdgicas desta
experiéncia sao riquissimas, aqui, no entanto, estamos tratando do antijuridismo, que, para além
do que ja dissemos, pensamos ser também uma maneira de combater a titillatio nas instituigdes.
Vejamos o que, neste mesmo sentido, narra Makarenko. Numa ocasido estavam ele e seu amigo
Kalina Ivanovitch esperando para serem atendidos no departamento de educagdo publica. De
repente uma mulher irrompe indignada, era a diretora de um jardim de infancia que, ao que
parecia, ndo era a primeira vez que estava ali a pleitear por mobilhas para seu estabelecimento,
que ndo as tinha. Apesar da grande quantidade de pessoas caminhando de um lado para o outro
no departamento, Kalind e Makarenko perceberam que ninguém dava atencdo aquela mulher.
Observando esta cena, e percebendo que o departamento era cheio de mobilhas novas e ociosas,
Kalin4 fingiu ser uma autoridade e disse a mulher que poderia levar o que quisesse. Surpresa,

a diretora do jardim de infincia o perguntou:

D — Mas, e se perguntarem quem deu a permissio, o que eu digo?
K — Diga que fui eu quem permitiu.
D- Quer dizer que o senhor permitiu?

K- Sim, eu permiti. Mas leve embora depressa, sendo alguém chega e dd uma
contraordem.

Dias depois, a superintendente do departamento deu-se conta da auséncia das mobilhas
e foi até a coldnia, pois descobrira também quem fora o mandante do crime. No desenrolar de
sua visita, e uma vez que na coldnia nao havia coisas que s6 alguns eleitos podiam saber, acabou

se formando uma verdadeira assembleia de educadores e educandos para discutir a situacao. Ja
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quase derrotada no debate, como era de costuma acontecer com aqueles que iam até a colonia
ter com o coletivo de educandos, a superintendente dispara severamente em direcdo a
Makarenko. “- Mas que filosofia de bandidos — ¢ assim que o senhor educa os seus educandos?”.

2

“Mais ou menos....”, respondeu Makarenko. “Vamos qualquer dia conversar sobre este
problema em profundidade, afinal o problema ¢ complexo”, continuou Makarenko. A
superintendente, por sua vez, ndo cedia, e agora era Kalind quem intervia.
K — A senhora ndo se zangue comigo, este velho, s6 que ndo pode falar assim. Nossa
educagdo € soviética. Eu, esta claro, estava brincando, pensei, aqui estd a dona dos
mdveis, ela vai dar risada e é s6, ou, quem sabe, vai atentar que aquelas criancinhas

nao tinham cadeiras. Mas como dona ela ndo é boa. Tiram e levam os méveis debaixo
do seu nariz, e agora ela procura os culpados.

S — Quer dizer que os seus educandos também vio fazer assim? — defendia-se, ja
debilmente, Maria.

K- E eles que facam...
S- Para qué?
K- Para isso mesmo, para ensinar os maus donos (PP, p.298).

Os educandos caem na risada e, no fim das contas, a superintendente, assim como o
prefeito que fora para Roma, acaba cedendo aos ditames da razdo. Tudo em Makarenko se passa
nesse clima tragico e espirituoso, se € que podemos separar ambas as atitudes, que sdo atributos
de uma fortaleza de animo. Em todo caso, essa atitude especifica diz respeito a uma questao
muito simples, e que Makarenko d4 o nome de “complexa”, talvez por seu carater historico.
Ora, segundo a logica de uma pedagogia da multidao, o problema nao pode estar do lado de
quem ndo tem, mas sim de quem acumula, pois este, ou estd administrando mau as coisas, ou
estd se deixando dominar pela ganancia, coisa que pode ser corroborada por um corpo politico
mortificado ou, por outro lado, ser “surpreendida” pelo corpo vivo da multidao. “Cadé as
carteiras que estavam aqui?!”, 16gica da surpresa versus a ldgica reivindicativa que nos coloca
na posicdo de falta e tristeza, em equivaléncia com aquilo que combatemos, como dissera
Lancetti. Primeiro as criangas, depois as cadeiras. Como disse Kopenawa, faz-se guerra por

homens e nio por coisas.

Certa vez um cidaddo, que aparentava ter posses, passava em frente a colonia com uma
carroca cheia de aveia, eram os impostos. No interior da coldnia, os cavalos estavam
desfalecendo de fome, e o educando responsdvel por eles morrendo de tristeza. Ao avistar este
senhor, o educando vai até ele e diz que o local do recebimento dos impostos era ali mesmo, na

colOnia Gorki. Ao observarem a cena do senhor descarregando o material na colonia, Kalina e
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Makarenko logo entenderam que se tratava de um crime, € passaram a se questionar sobre o
que fazer. “O que vamos fazer?” “Vamos receber esta carroca, depois veremos”. Inventaram
um recibo, carimbaram, assinaram e entregaram ao homem. “Assinei com maos criminosas |...]
Eu esperava a retribuigao mais morto do que vivo”, disse Makarenko. E a retribuicao logo se
deu. O comissario de abastecimento aportou furioso na colonia. Pode me prender, disse
Makarenko, demonstrando resignacdo. Foi quando mais uma vez interveio o coletivo de
educandos, sobretudo o dono dos cavalos, que devia ter uns treze anos. Os cavalos sao mudos,
nao podem reivindicar seus direitos, e ademais, se eles estdo passando fome é porque deve
haver alguma falha na administracio das coisas que ndo € a deles, argumentou neste sentido o
menino. Impressionado com o génio do rapaz, seu humor, coragem e criatividade, o comissario
enfim se convenceu. Dirigiu-se entdo a Makarenko e perguntou: “Onde ¢ que encontrou um
rapaz tao excelente?” “Nds mesmos os fazemos”, respondeu Makarenko, sorrindo. Sdo estes
meninos dificeis, como se pode ver, aqueles que t€ém a poténcia da “surpresa”, e por isso sao
capazes de sustentar uma organizacao viva, em guerra contra a titillatio. Lancetti os chamava
de nomades, e certa vez levou um bando deles para conviver com pacientes cronicos dentro de
um manicdmio, dizia que assim poderia ser possivel “gerar novas subjetividades”, o que
aconteceu (2011, p. 23). E possivel que tenha sido processado pelos funcionarios de Estado. E
era também em relagdo a estes ultimos que Makarenko dizia ter de exercitar a “cautela de um
lobo acostumado a ser cacado” (PP, p. 368). Seria este um outro nome para o que os filésofos
espinosistas chamam de prudéncia? Bom, o fato ¢ que era este o clima geral da “alianga” entre
Makarenko e entre aqueles que servem de correia de transmissdo dos valores inerentes as

Politicas Pedagdgicas de Estado.

Demos a este nosso terceiro topico o titulo de “Makarenko e a educagdo Publica: Do
conselheiro Fabritius ao Zavgubnarobraz”. Nossa proposicdo era entdo a de que este se
constituia como uma das trés linhas que compunha aquilo que chamamos de pistas para uma
pedagogia da multiddo, embasada no que levantamos de nossos estudos de Espinosa.
Lembremos que o conselheiro Fabritius foi aquele homem de Estado que, a pedido da realeza,
fez o convite para que Espinosa se tornasse um educador publico, ao que este recusou, uma vez
que, entre outras coisas, o convite propunha que a liberdade de pensar iria até o ponto em que
ela se chocasse com as leis do Estado teoldgico; e segundo Espinosa, numa reptblica livre, o
pensar nao pode reconhecer limitacao alguma. O mesmo se passou em sua relacdo pedagdgica
com Blyenbergh e Burgh, quanto estes diziam que entre a luz da razdo e a luz das leis divinas,

ficariam com as ultimas. E quando Espinosa rompe com ambos, e diz para Burgh que seu medo
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e sua supersticao, antes de indicar o caminho da fortaleza de animo e da salvagdo, o alinharia
aos “brutos”, numa espécie de mortificagdo de si, que ¢ um outro nome para aqueles homens
que tiveram seus corpos colonizados a tal ponto que se tornaram incapazes de experimentar

qualquer afeto que ndo seja em fung¢do do direito de Estado (TTP, cap. 17).

Ora, se quisermos, podemos dizer que Espinosa soube reconhecer, muito
antecipadamente, o que Makarenko sentiria na propria pele anos mais tarde. Espinosa pressentiu
que o movimento de interiorizagdo do pensar e do “instruir-se mutuamente” pelas instituicoes
régias de seu tempo estava articulado a um projeto de unifica¢do e controle das inteligéncias
multitudindrias pela miquina de Estado, sendo este um dos motivos de sua desconfianca em

fazer parte dela.

Como um educador do século XX, Makarenko j4 nasce dentro deste empreendimento,
ndo se tratando, em seu caso, de aderir ou ndo ao ensino Estatal, mas sim de como mover-se
por entre ele, exercitando assim uma prudéncia muito particular, de avaliagdo imanente das
forcas em ato, podemos dizer. Alids, o fato de aderir ou ndo ao ensino publico ndo € o
fundamental nem mesmo no caso de Espinosa, como ja indicamos acima. Nao € o lugar da
pratica que faz o homem de Estado, mas sim suas praticas mesmas. No homem livre, dird o
holandés, “a firmeza em fugir a tempo ¢ tdo grande quanto a que o leva a luta; ou seja, 0 homem
livre escolhe a fuga com a mesma firmeza ou com a mesma coragem com que escolhe o
combate” (EIV, P69, Cor). Cabe a este avaliar, uma vez que, em meio a multiplicidade das
forcas em jogo, a razdo deve produzir-se como “fortaleza de animo” capaz de vencer tanto a
audécia cega quanto o medo que paralisa. Espécie de black bloc seiscentista, portanto. Na
filosofia espinosista, a nocao de liberdade ndo se estabelece apartada das normas da cidade, ndo
representando, assim, uma fuga do real (como agem os religiosos), mas sim num embrenhar-se
nele mesmo, buscando extrair aquilo que € o seu “fora”, isto €, o plano das forcas constituintes
da multiddo. Como diria Deleuze (1992), “Nada de abandonar a terra. Mas tornar-se tanto mais
terrestre quanto se inventa leis do liquido e do gasoso de que a terra depende” (p.171). Ademais,
como dird Espinosa, o sdbio € mais feliz na cidade. E é somente nela, isto €, na politica, em
meio aos homens e as suas instituicdes, que podemos sustentar a vida e cultivar a mente (TP,

cap. II, 15).

Para Espinosa, insistimos, o que caracteriza a vida, qualquer vida, € uma dinamica
imanente de multiplas for¢cas em relacdo de confronto e alianga, capazes de nos fortalecer ou,

por outro lado, nos mortificar, até mesmo nos destruir. Colocar o problema da existéncia nestes
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termos € o mesmo que dizer que nada, considerado em si mesmo, pode ser dito bom ou ruim,
dai ser a ética uma permanente avaliagdo dos afetos em presenga. Makarenko também pensava
a vida em termos de uma multiplicidade de forcas componiveis e decomponiveis, capazes de
diminuir ou aumentar a poténcia do coletivo, tanto que chegou a compara-los a uma composi¢ao
musical, bem como a uma forg¢a atmosférica: “cento e vinte colonistas ndo sdo simplesmente
cento e vinte menores carentes [...] Nao, era um cento de esforcos épicos, um cento de energias
musicalmente afinadas, um cento de chuvas benfazejas”(PP, p. 428). Como vimos acima, por
algumas vezes relatou ter vivenciado isto que chamava de “delicias” do coletivo em seu mais
alto nivel, poténcia esta que estava articulada a um altissimo grau de complexidade, alegria e
autonomia. Contudo, sendo um educador publico, pode experimentar também toda a forca
centripeta da maquina burocratica do Estado j4 antecipada por Espinosa, travando uma
verdadeira batalha contra esta. Assim, o homem que abragava a vida, abragou também a escola,
todavia, sem jamais inverter esta ordem, qual seja a de que a vida € primeira em relacdo as
organizacdes de poder, dentre eles o poder escolar. Sob todas as instituicdes corre um rio que
se chama multiddo, do qual Makarenko toma parte incessantemente, tentando extrair dele uma
educacdo virtuosa. E assim que todo o seu esfor¢co como educador, bem como sua concepc¢ao
de educacdo, vai revelar-se como um empreendimento antijuridista por exceléncia, sempre
tomando partido daquilo que o Estado e suas institui¢des tendem a vampirizar, isto €, a poténcia

da multidao.

Nisso estd toda a atualidade de Makarenko. Se se olha para ele buscando encontrar o
precursor de praticas escolares que mais tarde seriam apropriadas e universalizadas em diversas
técnicas de controle educacional ditas democraticas, perde-se toda a sua for¢a, bem como sua
exemplaridade. Procedendo desse modo, numa légica que € a do pensamento de Estado, tenta-
se ver em Makarenko um inovador, responsavel que seria por ter criado novas tecnologias de
governo da juventude, ao passo que seu esfor¢o nos parece ter sido outro, qual seja o de um
combate incessante frente as formas de institucionalizacido das impoténcias e das fraquezas em
seu tempo, combate que se estendia aos saberes que instrumentalizavam tais organizagdes de
poder, cuja tendéncia apontava sempre para a mortificagdo dos corpos, isto €, para a

transformac¢do das multiplicidades conectivas em individuos simplificados, funcionalizados.
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A critica a uma educagdo voltada para a formacdo do funciondrio simplificado, capaz
de sonhar apenas consigo mesmo e, por isso mesmo, tendo muitas razdes para temer'>°, pode
ser lida no que se segue:

[...] os caminhos individuais nunca sdo bem claros. E o que € um caminho individual
claro? E a rentincia ao coletivo, ¢ “burguesismo” concentrado: uma preocupacédo tdo
precoce, tdo tediosa, quanto ao pedaco de pdo futuro, quanto aquela decantada
qualificacdo profissional. E que qualificacdo? De carpinteiro, sapateiro, moleiro. Nao,
eu creio firmemente que para um mogo de dezesseis anos da nossa vida soviética, a
qualificagcdo mais preciosa € a qualificacdo de lutador e de homem (PP, p. 387).

Como se pode ler no fragmento acima, o que interessava a Makarenko era aquilo que
em psicologia podemos chamar de formacao do sujeito, isto €, a formacdo do homem em seu
sentido €tico, sua emancipacdo e ndo apenas sua funcionalizacdo, como propde as escolas do
povo. Para tal, o educador da revolugcdo ndo poderia ser ele mesmo um destes funciondrios
rebaixados, tendo em vista o lugar do exemplo e do gesto em sua pedagogia. “Injecdo de afeto”,

99 ¢¢

“ousadia”, “disposi¢do” “viruléncia afirmativa”, “invenc¢do”, “coragem”, “confrontacdo” e
“ascendéncia afetiva” sdo os termos que utiliza Lancetti para qualificar esse ethos
multitudindrio. S6 hd acontecimentos clinicos e/ou pedagdgicos — experiéncia compositiva do
pensar e do agir, no sentido espinosista - na inven¢do de alguma coisa e e/ou na transformacgao
de outras, por isso € preciso se movimentar, testar o corpo, tentar qualquer coisa, desde que se
saia dos imobilismo sagrados e entristecedores das Politicas Pedagdgicas de Estado, sempre a
exigir o sacrificio dos singulares em nome do progresso, do bem estar de todos, do curriculo,
do mercado e da economia, nosso mais novo senhor. O homem da multidao age por ondas de

contigio e por afeccdo em meio aos variados graus de complexidade afetiva. Sua principal

ferramenta, dessa forma, s6 pode ser um corpo capaz de muitas coisas.

O ambiente geral de uma clinica peripatética, de uma pedagogia da multidao ou da
surpresa €, assim, bem outro, definido por Lancetti como um percurso “as vezes poéticos, outras
vezes, dramaticos, quando ndo patéticos” (2011, p.37). A imagem dos pé€s no asfalto no
momento em que diz receber um espirito Makarenkiano é bastante eloquente e, a0 mesmo

tempo, semelhante & imagem dos “nervos expostos”!*! descrita pelo educador soviético em seus

150 «“F o certo ¢ que cada um pode tanto menos e, consequentemente, tem tanto menos direito quanto mais razio
tem para temer. [...] E, assim, concluimos que o direito de natureza, que é o préprio do gé€nero humano, dificilmente
pode conceber-se a ndo ser onde os homens tém direito comum [...]” (TP, II, 15).

151 “0 dia comum da coldnia, naquele tempo, era um dia 6timo, cheio de trabalho, de confianga, de sentimento de
camaradagem humana, e sempre cheio de riso, brincadeira, disposi¢cdo e um ambiente geral animado e muito bom.
Mas quase ndo passava uma semana sem que algum caso especial, dessemelhante de qualquer coisa, ndo nos
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percursos sob os “movimentos de uma corda bamba pedagdgica”, como este definia sua pratica.
Esses eram, para Makarenko, os movimentos de uma vida real, em oposi¢do aos formalismos
burocréaticos de Estado, bem como as teorias pedagdgicas mitigadoras do real, denominadas por

ele de “ignorancia burocratizada” (PP, p.524).

A rigor, a obediéncia as leis transcendentes de Estado forma apenas suditos, e nio
homens livres; dai ser a conversa com o Zavgubnarobraz algo tdo fundamental nesta obra, pois
a pedagogia da surpresa que visa romper com os vinculos de dependéncia e mortificagdao
reciprocos entre os homens, restituindo a poténcia dos envolvidos, precisa estender-se também
a suas relacdes com as Politicas Pedagdgicas de Estado, cuja principal caracteristica, como
indicou Makarenko, era o de impedir que os coletivos formassem uma cultura e um estilo

proprios, ou seja, uma comunidade de amigos, de iguais.

Pois bem, qualquer trabalhador de chdo de escola ja deve ter sentido na pele, salvo a
possibilidade de uma alienacdo completada da sensibilidade, o fato de seus superiores
hierdrquicos, muitas vezes doutos em matéria de ci€éncias do homem, se destacarem pelo
desenvolvimento de uma retérica aduladora e perfidica, alinhada ao funcionamento
institucional que estd posto. Sabe-se muito bem disso: E quando o individuo se rebaixa, isto &,
quando aprende a obedecer e a imitar uma tal performance relacional, com todos os seus gestos,
trejeitos e vocabulos, que ele consegue, em geral, ser “valorizado” ou recompensado, quem
sabe subindo um degrau na hierarquia organizacional escolarizada, ou, a0 menos, sair-se menos
pior que seus semelhantes. Esta €, em todo caso, sua maior qualificacdo, qual seja a de dobrar-
se perante esse funcionamento, fazendo o que imagina agradar a todos ou, a0 menos, aqueles
que lhe interessam, mormente seus superiores. Esta 16gica é aquela descrita por Deleuze e
Guattari (2011*) em uma obra que vai se perguntar justamente sobre as possiveis formas de
repelir o Estado em nds, bem como sobre suas diferentes formas de captura. Num sistema como
este, dirdo os autores, “um individuo reconhece apenas um vizinho ativo, seu superior
hierarquico [...] Os canais de transmissdo sdo preestabelecidos: a arborescéncia preexiste ao
individuo que nela se integra num lugar preciso” (p.36). Esta é a prépria légica de
funcionamento de Estado, que como afirmamos acima com Clastres (2004), introduz o amor a

lei e ao superior, tornando-nos menos aptos para o comum. Neste estado de coisas, lembremos,

“Cada um zela pelo respeito a lei, cada um sé estima seu proximo por sua fidelidade a lei. O

langasse num fosso profundo, numa cadeia de acontecimento tdo pesados, que nés quase perdiamos a no¢ao normal
do mundo e nos transformavamos em pessoas doentes, que recebiam a vida com os nervos expostos” (PP. p. 104).
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amor a lei — o medo da liberdade — faz de cada stidito um cimplice do Principe: a obediéncia

ao tirano exclui a amizade entre sujeitos” (p.119).

Demonstrar-se servil, admirar ou queixar-se daquilo que se considera ser uma virtude
ou, por outro lado, uma fraqueza; adular, bajular, armar ciladas para seus semelhantes, fazer
intriga, criar dependéncia, formar rebanho, infantilizar e infantilizar-se. Alinhar-se, no fim de
tudo, entre as “bestas brutas”, como disse Espinosa, tornando-se quem sabe um ministro, um
secretario, ou um chefe de gabinete. Este ¢ o modelo que se tem do homem “bem-educado”
nestas organizacdes de poder, aquela de um homem mortificado, em nada senhor de si mesmo,

152 Nesse ponto Espinosa

escravo das puni¢des e das recompensas de que é também um produto
¢ taxativo, € apenas aos escravos que se da recompensa por boa conduta. Estes, por mais que
precisem uns dos outros para cultivar o corpo e a mente, serdo sempre contrarios uns aos outros,
e em meio a uma multidao, experimentardo uma espécie de soliddo, que € o correlato do medo

e da impoténcia. Como ja o dissemos, apenas os livres sdo gratos uns aos outros (EIV, P71).

Os afetos de rebaixamento, humildade e modéstia sdo duramente criticados por
Espinosa na Etica. Isso porque o homem, estando em si mesmo, nio pode deseji-los. O
rebaixamento € em si mesmo uma impoténcia, o que sé pode ser explicado por algo que vem
de fora desnaturar'>® o principio do conatus, qual seja o de que “toda coisa esforca-se, tanto
quanto esta em si, por perseverar em seu ser’’, € de que “a mente esfor¢a-se por imaginar apenas
aquilo que pde sua préopria poténcia de agir (EIII, P6 e P54). Assim, o rebaixamento, a
humildade e a modéstia ndo podem, portanto, ser bons, uma vez que “quando a mente imagina
sua impoténcia, por isso mesmo, ela se entristece” (EIII, P55). Soma-se a isto o fato de que
aquilo que “os homens menos suportam é estar submetidos aos seus semelhantes e ser
comandado por eles” (TTP, V). Os homens nao estdo naturalmente dispostos a sua propria
infirmacgdo, mas sim a expressao maxima de sua poténcia, dai ser a democracia o regime mais
natural, uma vez que se aproxima deste desejo insubmisso que € comum a todos. Ainda segundo
Espinosa, “Estes afetos, a saber, a humildade e o rebaixamento, sdo, alids, rarissimos. Pois, a

natureza humana, considerada em si mesma, luta contra eles tanto quanto pode. Assim, aqueles

152 Ver EIV, P55, onde se diz que a educagio reforga a inveja e o 6dio, a partir das recompensas.

153 “As ‘metamorfoses dos corpos em novos corpos’, do estado de ser humano ao estado animal, jamais sfo
realmente voluntarias. Eles sdo sempre o resultado da violéncia de um poder que, do exterior, vem subjugar um
sujeito, desnaturando-o” (Bove, 2010, p. 120).
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que se julgam os mais baixos e humildes de todos sdo, em geral, os mais ambiciosos e

invejosos” (EILL, Def. Af. 29).

Podemos dizer entdo que a recompensa pela subordinagdo constitui-se num principio
antidemocritico por exceléncia. E inclusive esta l6gica que, como sugere Espinosa, favorecerd
aquela desnaturacdo da qual ja nos referimos, qual seja o de vivermos em uma sociedade
comandada pelos mais impotentes, coisa que Kopenawa, cuja cultura privilegia os valentes e

generosos, ndo era capaz de compreender, tamanha inversdo de valores.

Refletindo sobre os processos de escolarizacao nas sociedades modernizadas, Jacques
Ranciére (2002) dara a este fenomeno o nome de “ciclo da impoténcia”, uma “paixao pela
desigualdade’, segundo este; onde os individuos confessam uma inferioridade e uma submissao
aqui, para poderem afirmar uma superioridade sobre um outro logo mais adiante. Atitude de
submissdo imanente a um desejo de poder, ou um desejo de ser superior que nos submete a lei
de outrem, dando origem as praticas de dominacao reciproca em uma comunidade dividida,
endividada e endividante, incapaz portanto de se constituir em uma sociabilidade virtuosa.
Ainda segundo este, a igualdade, tal como em Espinosa, vai exigir coragem perante seres
racionais que se respeitam a si proprios, enquanto a humildade e o rebaixamento seriam um
medo ou uma preguica diante deste mesmo ser. E, no fim das contas, um comércio baseado no
desprezo de si, onde a cada inferioridade que se confessa, recebe-se em troca uma superioridade
imagindria, j4 que ndo passa de submiss@o a uma lei que vem de fora. Pode-se dizer que estes,
segundo Espinosa, em nada concordam. Os impotentes formam associa¢des por endividamento,
donde o cuidado recomendado por Espinosa em aceitar os favores do vulgo, pois o
“agradecimento que mostram, entre si, os que se conduzem pelo desejo cego €, geralmente,

mais um negocio ou um oportunismo do que um agradecimento” (EIV, P71).

Para Espinosa, a proliferacdo dos vicios humanos ndo é explicada por um desvio de
carater individual, mas sim por uma dada organizacdo politica, o que faz de sua filosofia uma
anti-psicologia em seu sentido tradicional, isto é, como uma especialidade que se debruca sobre
o interior dos homens. Se existe a possibilidade de uma psicologia espinosista, esta seria uma
psicologia das superficies, dado que seu projeto consiste em tragar uma cartografia das “a¢des
e dos apetites humanos exatamente como se fossem uma questdao de linhas, de superficies ou
de corpos” (EIII, Pref.). Assim, podemos dizer que toda a psicologia espinosista &
imediatamente uma psicologia politica. Desse modo, o rebaixamento, a humildade, a modéstia,

a bajulacdo e a perfidia, enquanto um padrdao de comportamento tornado norma, diz respeito a
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uma organizacao histdrica, politica e social cujo imperativo € o medo e a impoténcia de dnimo.
Ou seja, um funcionamento que requer homens entristecidos, incapazes de se afirmarem,
mortificados, humilhados, tornados rebanho. Funcionamento teolégico de Estado ou, em todo
caso, uma prerrogativa cristd inerente aos poderes de Estado: “os humilhados serdo
exaltados”!>*. Daf toda a critica de Espinosa aos afetos de submissdo como o rebaixamento, a

modéstia e a humildade

. O homem dobrado, em nada senhor de si, € perigoso para si mesmo
e para a cidade. O rebaixamento, apesar de sua aparéncia de piedade, aparecerd na ética como
soberba (EIV, Ap., cap.22). A modéstia vai aparecer como um afeto de ambi¢do que promove
a discordia (EIV, Ap., cap.23). E a humildade como uma tristeza, atributo dos mais ambiciosos

e invejosos (EIII, Def. Af. 29, explicacdo).

Todo este funcionamento de Estado pode ser lido no Tratado Teoldgico-Politico, cuja
atualidade impressiona. Quando Espinosa se dispde a redigir esta obra, o problema da separacdo
entre conhecimento e religido, e mesmo entre poder politico e poder religioso, ja havia sido
superado, pelo menos do ponto de vista filoséfico. Tanto que quando Espinosa “suspende” a
escritura da ética para redigir o TPP, alguns acusam-no de desvio teoldgico. “Quanto a vos,
vejo que filosofais menos que teologizais™, diz a carta de Oldenburg a Espinosa (Ep. 29). Se,
para seus interlocutores, isso parecia tratar-se de um problema adjacente e transitério, ou
mesmo estratégico dado o contexto de guerra, para Espinosa tratava-se do centro da prépria
reflexdo filoséfica, ndo se justificando a acusacdo de desvio teoldgico. Para este psicologo
seiscentista, intervir nas crengas e nas supersticoes teoldgicas do homem ndo era uma questao
lateral, mas sim a mais urgente, uma vez que sdo os afetos que explicam a politica, e ndo a
forma de governo, como ja o mostramos. Como indica Aurélio (2003,

O que se passa é, na realidade, o contrario. Se os seus correspondentes se alheiam da
guerra para filosofar, Espinosa ndo se alheia da filosofia para teologizar nem para
pensar a guerra. A ironia de seu correspondente, que o acusara de abandono da
atividade filosofica, Espinosa respondera: “Estas perturbagdes ndo me provocam o

riso, tampouco as ladgrimas; levam-me € a filosofar e a conhecer melhor a natureza
humana” (p.15).

134 “Pois quem se exalta serd humilhado, e quem se humilha sera exaltado. Lucas 18:9-14” (Biblia, 1994).

135 EIV, P54. “Escélio. Como os homens raramente vivem sob o ditame da razdo, esses dois afetos, quer dizer, a
humildade e o arrependimento, assim como a esperanca e o medo, trazem mais vantagens que desvantagens.
Portanto, se pecar for inevitavel, é preferivel que se peque por esse lado. Com efeito, se os homens de d&nimo
impotente fossem, todos, igualmente soberbos, se ndo se envergonhassem de nada, nem tivessem medo de coisa
alguma, como poderiam ser unidos e estreitados por quaisquer vinculos? O vulgo, se ndo tem medo, € algo a ser
temido. Nao é de admirar, por isso, que os profetas, que visavam ndo a utilidade de uns poucos, mas a utilidade
comum, tenham recomendado tanto a humildade, o arrependimento e a reveréncia.”
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Ora, para Espinosa, ndo bastava rechacar Deus, isto é, mudar apenas a cabeca, e
continuar com 0S mesmos preconceitos € com as mesmas praticas de rebanho. O medo e a
ignorancia, causas que produzem as subjetividades teolégico-politicas - ou as “subjetividades
monarquicas”, como dissemos anteriormente - possuem raizes mais profundas, e a resposta que
da Espinosa a uma arquitetura politica que cultua os impotentes € vélida ainda hoje, para os
Estados formalmente laicos.

Procurando entdo a causa desse mal, conclui que ele se deve, sem sombra de divida,
a se considerarem os cargos da igreja como titulos de nobreza, os seus oficios como
beneficios, e consistir a religido, para o vulgo, em cumular de honra os pastores. Com
efeito, assim que comegou na Igreja esse abuso, logo se apoderou dos piores homens
um enorme desejo de exercerem os sagrados oficios, logo 0 amor de propagar a
divina religido se transformou em sordida avareza e ambicao; de tal maneira que
o proprio templo se degenerou em teatro em que nao mais se veneram doutores
da Igreja mas oradores que, em vez de quererem instruir o povo, queriam era fazer-
se admirar e censurar publicamente os dissidentes, ndo ensinando sendo coisas novas
e insdlitas para deixarem o vulgo maravilhado. Dai surgirem grandes contendas,

invejas e 6dio que nem o correr do tempo foi capaz de apagar (TTP, preficio). [os
grifos s3o nossos]

O correr do tempo de fato ndo foi capaz de apagar, e a defini¢cdo do holandés sobre o
que determina uma cultura de Estado € tdo precisa quanto atual. Os mais fracos no poder.
Curiosamente, Makarenko dava a estes homens do cargo o nome de “apostolos sem barbas
brancas”'*®. Quando o cargo torna-se titulo de nobreza e o oficio torna-se beneficio, abre-se
todo o caminho para uma politica de punicdes, chantagens e recompensas ligadas as
gratificacOes, ao cargo mais elevado, ao local de trabalho, ao reconhecimento pessoal, a
alimentacdo dos curriculos, a corrente tedrica (credo), ao medo de ndo ser reconhecido e
portanto admirado, entre outros. Todo um mecanismo de distribuicdo de rostos'>’ que vai
produzindo individuos isolados e tipificados que vao se identificando com suas funcdes e
lugares de poder. Atirados num buraco-negro e girando em torno do seu proprio umbigo, o que
podem fazer € te puxa também. O ldgica do carpo, que aqui pode ser entendida em seu sentido
amplo, incluido todas as relacdes hierarquizadas de saber/poder, vai favorecer entdo o
desenvolvimento da retorica e da bajulacao, tdo caras ao pensamento politico de Espinosa: “Nao

admira, pois, que da antiga religido ndo ficasse nada a ndo ser o culto externo (com que o vulgo

156 <¢[...] fui convidado para prestar contas. Eu tinha de explicar aos doutos vardes da pedagogia em que consistia

o meu credo pedagdgico e quais os principios por mim professados [...] No espaco do saldo eu me vi cara a cara
com a pléiade dos profetas e apdstolos. Era um... Sinédrio, nada menos. As pessoas aqui expressavam-se
cortesmente, em periodos amdveis e arredondados, dos quais se evolavam emanacdes apenas perceptiveis de
circunvolugdes cerebrais [...] Mas os profetas e os apdstolos ndo tinham nem barba brancas, nem nomes ilustres,
nem grandes descobertas. A troco de que usavam halos e por que t€ém nas maos a escritura sagrada?” (PP, p.633).

157 Os rostos ndo sdo primeiramente individuais, eles definem zonas de frequéncia ou de probabilidade, delimitam
um campo que neutraliza antecipadamente as expressdes e conexdes rebeldes as significagdes conformes (Deleuze
e Guattari, 1996, p.29).
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parece mais adular Deus que adord-lo)[...] Sdo os que condenam a razdo [...] que passam a
possuir a luz divina”(TTP, Pref.). A logica do cargo faz com que os impotentes e aduladores
tomem gosto pelos lugares de poder mais do que por instruirem-se mutuamente de acordo com
o “exercicio da livre razao e a capacidade de distinguirem o verdadeiro do falso” (TTP, Pref.);
valorizando-se mais pela submissdo aos poderes do cargo do que pelas acdes virtuosas. Nestes
casos, diz ainda Espinosa, todos levam a mesma vida de miséria, diferenciando-se nio pelo
amor e pelo afeto, mas apenas pela vestimenta externa ou pela palavra de algum mestre que
carrega em sua boca'®. Esta é, como disse Ilhich (1973), a l6gica mesma do processo de
escolarizagdo de Estado, e é por isso que neste todos confundem “obtengdo de graus com
educagdo” ou, nos termos de Espinosa, confundem beatitude com recompensas. Na cabeca do
homem de Estado, € como se 0 nome das coisas definisse as coisas mesmas, por isso eles brigam
tanto por mudanca de palavras, bem como por siglas novinhas. Assim eles podem reproduzir
as mesmas praticas de rebaixamento da vida, de si mesmos e do outro, desde que falem em
termos de métodos, de técnicas e de conceitos. O vulgo, diz Espinosa no TTP, s6 gosta daquilo
que ainda n3o o enganou. Todo marketeiro sabe disso, pois este, diria Espinosa
contemporaneamente, € habilidoso e entende os afetos, porém s6 os tem em conta a fim de

armar ciladas ao povo!*’

. Makarenko descobriu muito cedo a cilada envolvida aqui, destinada
a interferir na soberania de suas praticas multitudindrias, boicotando-as por todos os lados.
Certa vez uma comissdo destes técnicos fora visitar sua coldonia, numa espécie de inspecao.
“Viemos aqui especialmente para conferir o seu método”, disseram estes. Ao que Makarenko
respondeu: “Protesto categoricamente — Nao existe método nenhum meu”. A conversa passa a
se desenrolar neste sentido, quando Makarenko, agora como narrador da cena, dispara:

“Comecava a mais desagraddvel das conversas, quando as pessoas jogam com a terminologia,

com plena convicgdo de que a terminologia determina a realidade” (PP, p. 388).

Podemos dizer que este jogo de rebaixamentos e de enganos reciprocos constitui-se num
indice de teologizacdo da soberania, efeito daquela guerra implicita que submete os desejos
aquém mesmo da consciéncia dos suditos, mortificando-os. E quando a soberania da multidao

cedeu ao teoldgico, isto €, as partes fracas, exacerbando ainda mais os afetos passivos dos

158 Segundo Espinosa, a condi¢do afetiva dos homens niio concerne tanto aos atos e as palavras, mas sim pelo
desejo que as acompanha (EIII, Def.Af.,48).

159 TP, Cap. I, 2. Aqui Espinosa fala do saber dos politicos que, ao invés de julgar os vicios humanos, como fazem
os filésofos, os compreendem, porém utilizam esta compreensao apenas em seu favor, e ndo para o bem comum.
Como a pedra angular da micro e da macropolitica contemporinea tornou-se o marketing, nos parece licito fazer,
por nossa conta, esta traducdo.
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impotentes. O teoldgico é o medo, a submissdo, a infantiliza¢io, a dependéncia e a vigilancia
continuas e permanentes, € ndo uma crenga confessional. O homem de Estado pode maldizer o
cristianismo e até mesmo dizer viva a escola laica, 16gica da consciéncia e do contrato; porém

’

o mais dificil é superar a guerra implicita do “arcanum imperii” que coloniza os corpos,

engendrando as préticas de rebanho.
Ha, portanto, no texto de Espinosa, o discurso do “contrato” e a exame das logicas de
guerra do direito de natureza dos poderes: o poder teolégico que, capturando a
poténcia das massas, tende a se apoderar do poder soberano; do préprio poder
soberano que, pela religido, quer submeter a poténcia da multiddo. E Espinosa, no

TTP, trata as duas perspectivas (do contrato e da légica de guerra) simultaneamente e
sem contradi¢do, uma podendo se traduzir na linguagem da outra (Bove, 2010, p.120).

E justamente por isso que as leis de Estado podem ser ditas laicas e democriticas, mas
ndo suas préaticas, que sdo o correlato da normatividade dos homens de rebanho, obedecendo
aos desejos reativos dos rebaixados: desejos de vinganca, de controle, de dependéncia, entre
outros. Servem, como dird Espinosa, mais para irritar o sdbio do que para conter a vontade do
vulgo!®. Sdo leis que obedecem, podemos dizer, a uma antropologia negativa, onde os homens
constituem suas relagdes embasados no medo da vida, de si mesmo, e do outro. Medo de serem

causa de si mesmo, dirfamos com Espinosa.

Michel Foucault, na esteira de Nietzsche e de Espinosa, também pode colocar esse
problema. Ao pensar a politica, reencontrou a figura do pastor, assim como Nietzsche a do
sacerdote, e Espinosa, a do tedlogo. Segundo o filosofo francés, o surgimento dessa nova forma
de poder no Séc. XVI, isto €, o Estado moderno, ndo é, como em geral se analisa, algo que se

ocupa apenas dos interesses abstratos de todos, da manuten¢io da ordem social e da luta contra

180 0 inflamado manifesto do Dr. Wilhelm Reich (1897-1957) relativo ao Zé Ninguém nos parece exemplar neste
sentido. O z€ ninguém, para Reich (2007), é o préprio homem de Estado em nés. Existe o ethos do homem que
deseja ser verdadeiramente grande, no qual Reich se situa e cuja semelhanca com a posicdo de Makarenko é
bastante evidente: “Se alguém, sob qualquer pretexto que fosse, procurasse interferir na minha obra de médico ou
de educador, eu o expulsarial...] tenho minha prépria opinido e sei distinguir mentiras da verdade, ferramenta que
uso todas as horas do dia, que limpo sempre depois de usa-la e que conservo limpa”(p.21). E existe o ethos do zé-
ninguém, que se conduz pelo medo a vida: “Vou lhe dizer quem vocé ¢, zé-ninguém [...] Vocé confere mais poder
aos poderosos, ou escolhe homens fracos e maus para representd-lo [...] Vocé se despreza, zé-ninguém. Voceé diz:
“Quem sou eu para ter opinido propria, governar minha vida e achar que o mundo é meu?” Tem razdo: quem é
vocé para reivindicar sua propria vida? [...] Nada te dizem sobre autorespeito, mas dizem-lhe que respeite o Estado
[...] Eles ndo amam vocé porque vocé se despreza a si mesmo [...] Vocé€ é e sempre serd um inferior, incapaz de
ter responsabilidade [...]Nenhuma forca policial no mundo teria tido o poder de esmaga-lo se vocé tivesse um
minimo de autorrespeito em sua vida cotidiana [...] voc€ ndo sabe discernir, ndo sabe sentir quem € o homem
verdadeiramente grande [...] Vocé€ ndo gosta desses homens e mulheres, porque sdo estranhos a sua natureza. Sao
simples e francos; valorizam a verdade tanto quanto vocé valoriza a trapaca [...] se vocé for um psiquiatra, zé-
ninguém, um Lombroso, por exemplo, ird tachar o homem verdadeiramente grande de criminoso” (p. 11 a 22).
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os inimigos externos, sendo dessa forma estranho a administracdo da conduta espiritual dos
singulares, isto €, da modelagem de sua alma, da fabricacdo de seu intimo, da sua
espiritualidade. Que este Estado se ocupe dos interesses da totalidade € um fato notdrio, todavia,
sua novidade estd em integrar de maneira muito sofisticado uma antiga tecnologia de poder
cristd que Foucault denominard poder pastoral. Segundo o filésofo, esta € inclusive uma das
grandes razoes de sua forca e estabilidade: ocupar-se da alma dos stditos, dobrar sua vontade,
proliferando assim as praticas pastorais. Para este pensador, se a institucionalizac¢ao eclesidstica
perdeu sua forca na modernidade, o mesmo ndo se pode dizer da funcdo de poder pastoral, que
se multiplicou e se integrou nas mais diversas instituicdes do Estado moderno, como € o caso
da escola, umas das principais maquinas de fabricacdo do homem de Estado, pelo Estado. O
filosofo dard entdo a essa funcdo pastoral a qualificagdo de poder individualizante, ja que, para
além da imagem que se faz do Estado como aquele que governa a todos, quer enfatizar essa sua
dimensao voltada sobre cada um, a fim de dispor seus afetos na forma de uma individualidade
modelar e, nesse caso, enfraquecida, espécie de imagem e semelhanca do préprio Estado,
individualizante e totalizador ao mesmo tempo. O Estado seria assim a matriz moderna de
individualizagdo e de interiorizacao das subjetividades, agindo por integracao das mesmas sob
certos cédigos de individuacgdo simplificadores. E € por isso que o autor chegara a conclusdo de
que a questdo ndo seria tanto a de liberar o individuo das institui¢des do Estado, mas sim de
libera-lo das formas de individuacdo ligadas a este, de recusar a forma-individuo doada pela
l6gica da racionalidade politica do Estado. Sob quais procedimentos isso poderia se dar € ele
mesmo quem vai responder:

Talvez, o objetivo hoje em dia ndo seja descobrir 0 que somos, mas recusar 0 que

somos. Temos que imaginar e construir o que poderiamos ser para nos livrarmos deste

‘duplo constrangimento’ politico, que ¢ a simultanea individualizagdo e totaliza¢do
proprias as estruturas do poder moderno (2005, p. 239).

Dizendo em termos espinosistas, tratar-se-ia entdo de liberar ao maximo a imaginacao
das formas de interioridade doadas pelos modelos de Estado, fazendo passar ai as poténcias da
multiddo, essas partes vivas que se compdem e decompdem de multiplas formas, sob uma légica
e uma justica que ja nao sdo aquelas da racionalidade de Estado, de seus intelectuais, secretarios,

pastores € ministros.

Foucault estd nos dizendo entdo que o Estado, além de ocupar-se politicamente com o
todos (Omnes) opera também como uma nova forma do poder pastoral, cuidando de cada um
(Singulatim). O pastor cuida do rebanho e também de cada ovelha. Seria esta uma moral de

professor? Como vimos acima, Rabenort (2010) pode afirmar que este seria um trago distintivo
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entre a figura de Espinosa educador e a imagem de um professor moderno. Mas, o que
caracterizaria a racionalidade pastoral? Quais seriam as suas praticas? Antes de mais nada, é
preciso salientar que esse tipo de governo nao estd necessariamente ligado a Jesus Cristo, ou

mesmo a uma crenga confessional'®!

, € € justamente neste sentido que um Estado que se
pretende laico e democritico pode se apropriar dele. Sobre as caracteristicas deste poder
pastoral, Foucault vai dizer que, em primeiro lugar, esta pratica é orientada para a salvacao,
porém com a diferenca de ser esta uma salvacdo neste mundo. Neste sentido, seus objetos
contemporaneos serdo a saide, a educagdo, o bem-estar, o padrdo de vida, a seguranca, a paz,
a felicidade, entre outros. Fungdes que durante séculos foram associadas as institui¢des
religiosas. O Estado suprime o discurso politico da guerra, assumindo entdo uma fungdo de
salvacdo e de cuidado com a vida, passando entdo a ser aquele que persegue a paz e o bem de
todos e de cada um. O Estado € contra a guerra e a favor da vida, porém uma vida que se reduz
a circulacdo sanguinea, diria Espinosa. Em segundo lugar, o pastorado opera por exame e
direcdo da consciéncia a fim de ligar o individuo a uma verdade interior, é o dispositivo
confessional: “fala o que pensa que eu te governo”. Procedimento eminentemente “psi”? Nos
parece que sim. Dai todo o interesse pela inclusdo destes saberes no campo educacional
moderno. Como levantou do O (2013), “toda a relagdo educativa moderna tem uma raiz “psi”,
o que significa que passou a depender de diagndsticos, orientagdes tedricas, divisdes e formas
de explicagdo que a psicologia concebeu para indexar e reelaborar os imperativos éticos”
(p-179). Em todo caso, esse € mais um trago distintivo entre as praticas educacionais modernos
e uma pedagogia ou uma psicologia espinosista, que como vimos acima, pensa os afetos a partir
das superficies. Em terceiro lugar, Foucault vai dizer que o poder pastoral ndo apenas comanda
como um poder real, mas exige o sacrificio de si e, sobretudo, do préprio pastor. Poderia algum

educador se reconhecer nisso? Suspeitamos também que sim.

Este ultimo ponto € central para o que desejamos pensar com a ajuda deste filésofo.

Vejamos o que ele diz a respeito destas mortificacoes:

Ha outra modificacdo — talvez a mais importante. Todas essas técnicas cristds de
exame, confissdo, direcdo de consciéncia e obediéncia t€ém um objetivo: conseguir
que os individuos se dediquem a prépria ‘mortificacio’ neste mundo. A
mortificacdo ndo € a morte, evidentemente, mas uma rendncia a este mundo e a si

161 «A policia ocupa-se da religido, ndo, evidentemente, do ponto de vista da verdade dogmatica, mas do ponto de
vista da qualidade moral da vida [...] As pessoas sobrevivem, vivem e mesmo progridem gracas a policia”
(Foucault, 1994, p.95).
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proprio: uma espécie de morte cotidiana. [...] Nao se trata de um sacrificio pela cidade;
a mortificacio cristd é uma espécie de relacio de si consigo. E um dos elementos,
parte integrante da identidade crista. [...] o tipo de racionalidade implementada
no exercicio do poder estatal (Foucault, 1990, p. 87, 88 ¢ 89). [os grifos s30 nossos]

Com efeito, o que nos interessa nestas andlises é, ao mesmo tempo, aquilo que Foucault
diz considerar o mais importante, qual seja a ideia de que o poder pastoral, enquanto um poder
sobre a vida e pela vida, exigird dos singulares uma “mortificacdo”, sendo esta uma parte
integrante de sua subjetividade. Ou seja, o modo de subjetivagdo moderno de Estado como
correlato da rentincia da vontade e, consequentemente, da mortificacao de si. A virtude, o bem,
a paz e a justica dominantes na racionalidade do poder pastoral serd, paradoxalmente, a morte
neste mundo, um desejo de morte realizado cotidianamente no plano pessoal e, vez por outra,
em grande escala, através daquelas grandes bombas de gas e de “fumaca de epidemia”
denunciadas por Kopenawa. Perguntado certa vez sobre os altos indices de suicidio entre os
orientais, Foucault responderd ironicamente que talvez aqueles ainda possuissem alguma vida
para tirar. Isso € muito importante no pensamento de Foucault e, talvez, pouco notado: as
violéncias institucionais empreendidas pelos homens de Estado ndo sdo, para ele, um evento
episddico, a quebra de um contrato, ou uma exce¢do aquilo que seria sua verdadeira finalidade.
Isso vale para uma concepc¢ao idealista, ndo para quem analisa forcas e afetos. Elas sdo, segundo
este, algo como uma febre, um inchaco, o paroxismo de uma doenca ja instalada nos modos de
individualizacdo doados pela racionalidade de Estado. Algo que ja estd ali desde sempre, a
espreita. Como ele mesmo diz, ndo deveriamos nos surpreender com os fendmenos extremos
de poder como o fascismo e o stalinismo, isso porque eles ndo fazem mais do que inflar
mecanismos de poder e submissdo ji existentes no tipo de racionalidade que preside nossas
relagdes. “Uma das numerosas razoes pelas quais elas sdo, para nos, tdo perturbadoras ¢ que,
apesar de sua singularidade historica, elas ndo sdo originais [...] apesar de sua prépria loucura
interna, utilizam amplamente as ideias e os artificios de nossa racionalidade politica” (2005, p.

233).

Em nossas sociedades, a submissao, a humilhacdo, o rebaixamento e a obediéncia sao
estados permanentes e, mais do que isso, tais afetos sdo considerados como uma virtude pelos

homens de Estado.

O cristianismo, por sua vez, concebeu a relacdo pastor-ovelhas como uma relagio de
dependéncia individual e completa [...] A obediéncia € uma virtude. O que significa
que ela ndo €, como para os gregos, um meio provisorio para chegar a um fim, mas
antes um fim em si mesma. E um estado permanente (1990, p.87).
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Como se pode ler acima, a relacdo de obediéncia ndo era estranha aos gregos, todavia
ela era problematizada de outra forma, a partir da honra de um guerreiro; s6 se obedecia
temporariamente e para se tornar mais forte, para libertar-se das submissdes, algo bem diferente
da submissao e da dependéncia permanentes que constitui a moral moderna do “bom aluno” e
do “bom professor”, cujo imperativo € o rebaixamento e o desprezo para consigo. “O eterno

ditado afirma: quem nao se deixa guiar, murcha feito folha morta” (Foucault, 1990, p. 87).

Esta € - ja o dissemos acima com Espinosa - a 16gica da impoténcia, da adulacdo e da
perfidia que constitui o0 motivo pelo qual serdo os mais fracos e covardes que irdo tomar as
funcdes de poder numa sociedade organizada segundo uma légica da passividade, ndo medindo
esforcos para conserva-lo. Esse tipo de servilidade baseado no medo e no rebaixamento €, como
também dissemos anteriormente, um indice de teologizacdo da soberania, uma impoténcia no
ceio da multidao, vetor de passividade e, nomeadamente, de discordia, j4 que os homens s6
concordam por poténcia e ndo por negacdo'®>. Em suma, é sobre o incremento de uma vida
mortificada e dependente que se institui as Politicas Pedagbgicas de Estado, bem como a
fabricagdo de seus agentes. Em tese, as Politicas Pedagdgica de Estado sdo como que a morada
dos impotentes e invejosos, dai ser o lugar da bajulacio, da retdrica, da perfidia e da fofoca,
que sdo atributos dos covardes e medrosos, portadores daquilo que o Dr. Wilhelm Reich
chamou de peste emocional.'®® Como indicou Bove (2010, p.120),

A aduldtio designa um afeto animal ou, pelo menos, animalizante, ao qual o capitulo
XX do TTP opora a resisténcias dos melhores, aos quais nem os preconceitos, nem

a “sopa”, nem o dinheiro conseguiram corromper [...] Adular ou resistir. E a
alternativa e o desafio antropoldgico sobre os quais termina o TTP (com a adverténcia,

162 EIV, P 32 ¢ Dem.: “A medida que os homens estdo submetidos as paixdes, nio se pode dizer que concordem
em natureza [...] Quando se diz que as coisas concordam em natureza, compreende-se que concordam em poténcia,
e ndo em impoténcia ou em negacaol...]”

163 Também para o psicélogo W. Reich a infirmacdo de si mesmo é motor de todo tipo de discérdia no campo
social. A deformagdo produzida por este estado de coisas ele dara o nome de “peste emocional”, uma doenga
endémica cujos primeiros sintomas sdo a “fofoca”, resultado de impulsos secundarios da poténcia nao satisfeita.
Reich faz questdo de deixar bem claro o caréter politico-social desta “patologia” ao dizer que a designacdo de
“peste emocional” ndo é depreciativa, algo que indicaria um vicio inerente ao carater de alguns homens. A peste
emocional, a diferenca de doengas como a esquizofrenia, diz ele, “manifesta-se essencialmente na vida social”. A
“peste emocional” possui ainda um carater contagioso, podendo assumir uma forma epidémico em determinados
momentos histéricos, como foram o caso da inquisi¢do catélica na idade média e o fascismo internacional no séc.
XX. Além da fofoca, uma outra caracteristica essencial dos individuos acometidos de peste € a utilizacdo de
codigos éticos e argumentos juridicos para justificar sua “debilidade sexual”, ou sua impoténcia. “Podemos definir
a peste emocional como um comportamento humano que, com base numa estrutura de carater biopdtica, age de
maneira organizada ou tipica em relagdes interpessoais, isto €, sociais e institucionais [...] podemos dizer que a
esfera da peste emocional coincide com a reagdo politica, e talvez até o principio da politica em geral [...] Se a
politica do estado nao fosse regida, em larga escala, pelas leis da peste emocional, seria 6bvio que estas
catastrofes nunca deveriam acontecer”(Reich, 2001, p. 464, 465 ¢ 482). [grifos nossos]
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para uma livre republica, de ndo ceder “aos aduladores e aos falsos”). [os grifos sdo
Nnossos|

Ora, quem sao os fortes para Makarenko? Sao precisamente os “dificeis™: “Vivazes”,
“confiantes”, “espertos”, “audaciosos”, “destemidos” e “alegres”, estes sdo aqueles que
resistem a serem dobrados pelas Politicas Pedagégicas de Estado, a0 mesmo tempo que
constroem uma virtuosissima comunidade educativa de amigos. Veremos mais sobre isto em
nosso préoximo capitulo, ao tratar das criancas da multiddo. A Pedagogia Politica da Multidao,
diferente das Politicas Pedagdgicas de Estado, € funcdo da resisténcia dos fortes, ou seja,
daqueles que se concebem como causas de si mesmos e que ndo renunciam sua vontade, que
sdo outros nomes para o exercicio ativo do direito de guerra. Acusavam Makarenko de
disciplinador, de ser um homem rigido, louco ou mesmo irresponsavel. Todavia, a nosso ver, o
que mais incomoda em Makarenko € sua poténcia, bem como sua filosofia politica baseada
numa auto-gestdo radical. Nenhuma organizacdo teoldgica pode tolerar tamanha satisfacdo
consigo mesmo, dai ndo ser possivel uma educagdo virtuosa sem que se entre em conflito com
as Politicas Pedagogicas de Estado, uma vez que o que estd colocado é o desafio

164 ou tornar-se um homem, isto é, entre

antropogenético de decidir entre ser uma besta bruta
“adular ou resistir”. A 1égica de Estado, bem como as escolas do povo, pauta-se por uma
maxima desconfianca relativa aos sujeitos das praticas: descrenga nos sujeitos acompanhada de
uma crenca cega na instituicao. Ao passo que a pedagogia de Makarenko, bem como seu modo
mesmo de ser educador, deposita uma méxima confianca naquilo que os sujeitos podem realizar
em comum. Em suma, frente a dependéncia e a (in)seguranca oferecidas pelas Politicas

Pedagdgicas de Estado, Makarenko escolhe educar com o risco de sua prépria reputacdo, como

sugerira Espinosa em seu Tratado Politico.

3. Anton Makarenko e N&s

Os revoluciondrios, os artistas, e os videntes se contentam em ser objetivos, tdo
somente objetivos: sabem que o desejo abraca a vida com uma poténcia produtora e a
reproduz de uma maneira tanto mais intensa quanto menos necessidade ele tem
(Deleuze e Guattari, 2011, p. 45).

164 Lembremos que a l6gica da animalizagdo € justamente aquela que concebe um homem dobrado a tal ponto que
se tornou incapaz de experimentar qualquer afeto que nio seja em fun¢do da logica de Estado (TTP, XVII).
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Cerca de trés séculos e meio nos separam de Espinosa, e exatos cem anos de Makarenko.
Espinosa, como vimos acima, estd duplamente distante, uma vez que, além da lacuna temporal,
também ndo figura entre os pensadores do contexto pedagdgico, sendo necessdrio, neste
sentido, todo um esforco de aproximacao, muitas vezes inventivo, entre o Holandés e o campo
educacional. Makarenko, por sua vez, ¢ um pensador do século XX, tendo recebido as mais
importantes influéncias do pensamento acidental moderno. Além disso, foi ndo somente um
tedrico da pedagogia, mas um educador integral em todos os aspectos, sobretudo em sua
dimensao pratica. Construiu, reformou, transformou e desconstruiu escolas. Misturou-se, em
suma, a espessa complexidade deste campo. Embrenhou-se no real e buscou, o tanto quanto
pdde, rechacar aquilo que considerava um de seus maiores inimigos, quais sejam os idealismos

modernos que o circundavam, denominado pelo autor como “fraqueza intelectual”.

Como um ser proximo da “erva”'%, todos os seus esforcos se concentravam em pensar
o ser humano na plenitude das forcas de seu ser total, isto €, como uma for¢a da natureza capaz
de apoderar-se de si mesma a fim fornecer-lhe uma forma bela e forte, como ele mesmo se
referia. Pensamos que esse pensador soviético foi, assim como Espinosa, um “antropoplasta”
por exceléncia. A unica especialidade do homem, dizia Makarenko, € se tornar um homem. “O
homem deve ter uma s6 especialidade: deve ser um ser humano verdadeiro”. Os homens nio
sdo civis, fazem-se, diz Espinosa no Tratado Politico, e isso a partir de um percurso tao dificil
quanto raro, caminho este que Espinosa vai dedicar toda a sua vida, exortando-nos para que
facamos o mesmo. E bem verdade que Espinosa fala pouco de educacio, como j4 nos referimos
anteriormente. Porém, ao mesmo tempo, podemos dizer que toda a sua ética pode ser pensada
como um projeto politico pedagdgico. Ou, para ser mais exato, como um projeto de pedagogia
politica. Como ja o dissemos, existe o Projeto Politico Pedagégico de Estado para todos, ao
mesmo tempo que também existem Praticas de Pedagogia Politicas sendo acionadas por toda
parte. A estas Praticas demos o nome de Pedagogias Politicas da Multiddo, cuja principal
caracteristica consiste em nao abrir mao de seu poder de agir ou de seu direito de guerra, o que
quer dizer o mesmo que submeter-se a um contrato ou a uma forma unificadora doada desde
fora; uma forma de Estado, como o dissemos. O povo € aquilo que se deixa representar, € a

multiddo € aquilo que ndo tem representacao.

Makarenko usa o termo homem para designar os humanos. Sabemos que o humanismo

foi alvo de duras criticas ao longo do século XX. Critica a ideia de homem como representacgao,

165 Deleuze e Guattari (2011).
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como algo totalizado, sempre prestes a enquadrar a diversidade dos modos de vida sob seu
manto mortificador. Critica ainda a uma nocdo moral de homem apontada como aquela que
julga e compara os individuos a partir de uma forma pré-definida, entre outras. Do ponto de
vista espinosista, podemos dizer que a funcdo desta noc¢ao universalizante de homem seria a de
bloquear as partes multitudindrias dos individuos, isto €, sua multiplicidade, sua variacdo e seu
diferir. Isso do ponto de vista politico, uma vez que, do ponto de vista dos modos, tal concep¢ao
¢ o efeito de uma ilusdo da consciéncia. J4 no séc. XVII Espinosa fora um dos mais agudos
criticos desta noc¢ao totalizadora, o homem nao ¢ “um império em um império”, diz sua célebre
expressao. Espinosa define os modos na Natureza - e o homem é um deles - como um esfor¢co
singular e varidvel de afetar e ser afetado, de modo que qualquer no¢do que indique um fazer
transitivo e finalizado, um dever-ser, € moral e indica uma impoténcia de animo no plano ético,
bem como uma serviddo no campo politico. O que caracteriza os modos na natureza, af incluido

os humanos, é um agir intransitivo, uma dindmica afetiva singular e indefinida.

Pois bem, o éxito de Makarenko como educador, assim como sua fama no contexto
estritamente pedagdgico, deve-se a uma leitura segundo a qual ele teria conseguido domesticar
estas forgas, transformando os jovens em sujeitos obedientes e responsdveis, ou seja, em
cidaddos conforme a ordem estabelecida. Esta mesma admiracdo - expressa certamente por
educadores de Estado, aqueles que vém a trajetéria de Makarenko como uma daquelas raras
ocasides em que se conseguiu salvar centenas de jovens da miséria e do pecado — € também
aquela que faz com que certa critica académica “libertaria” torca o nariz quando trata-se deste
educador. Admirado por uns, hostilizado por outros. Precisamos, todavia, separar sua fama de
suas praticas. Do ponto de vista destas ultimas, a humanidade perseguida pelo educador
soviético ndo € a da ideia totalizadora de Homem, mas sim a do ser total dos modos, isto é, a
do desenvolvimento pleno de sua poténcia indefinida, ou o total desenvolvimento daquilo que
pode um corpo, € ndo sua castracdo. O ser total em oposi¢do a imagem totalizadora de homem;
o desprendimento das forcas no homem em oposicao a forma-Homem. Como vimos acima, o
“homem novo” da revolu¢do nao € outra coisa que um homem do porvir, e a ignorancia sobre

sua construcdo, bem como sobre sua forma, era patente.

Assim, o que se pode ler em seu Poema Pedagdgico € o paradigma de uma humanidade
a ser verificada na experimentacio do comum, numa pritica eminentemente coletiva e
indefinida, portanto. Segundo Espinosa, e isso € fundamental em seu pensamento, 0 homem
demonstra sua humanidade fazendo comum com seus semelhantes, donde € possivel, em todo

caso, aumentar sua poténcia. E semelhante, em Espinosa, supde a diversidade das expressoes e
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dos gestos humanos (“barbaros ou civilizados”, diz o holandés), estes que Makarenko, como
grande escritor que foi, soube captar e descrever de forma singular. Nao € pela ignorancia que
se transforma os humanos em bestas brutas, mas sim por um deserto de sociabilidade, donde
podemos concluir que a principal virtude humana € o exercicio pratico e constante deste fazer

comuim.

Diziamos que toda a empreitada espinosana visa conduzir-nos como que pela mao a este
ethos, de modo que poderiamos extrair dessa imagem toda a significa¢do educativa de sua obra.
Quem é o Espinosa educador? Ora, aquele que se propde a nos conduzir como que pela mio'%¢
a fortaleza de animo, a liberdade. Projeto dificil e audacioso? Certamente. Mas, como ele
mesmo vai dizer, “deve ser certamente arduo aquilo que tdo raramente se encontra” (EV, P44,
esc.). Como ja dissera Deleuze (2004) a este respeito, “vivemos em um mundo desagraddvel,
onde ndo apenas as pessoas, mas 0s poderes estabelecidos tém interesse em nos comunicar
afetos tristes. Nao € facil ser um homem livre: fugir da peste, organizar os encontros, aumentar
a poténcia de agir [...]”. Seria entdo uma questdo de otimismo? Bom, acreditar neste mundo
parece ser o que mais nos tem faltado'®’. Em todo caso, em Espinosa poderiamos chama-lo,
como vimos acima, de confianca democrdtica, isto €, confian¢a no pressuposto de um desejo
comum que coloca desde sempre a possibilidade de estabelecer conveniéncias potentes; de se

168 Em Makarenko, isso é ainda

encontrar, como proposto no 77E, um ouvido amigo da verdade
mais literal: “Cada dia da minha vida incluia tanta €, como alegria e desespero [...] e para isso

era preciso ser um otimista incorrigivel” (PP, p. 64).

Faldvamos de “Makarenko e nds”, assunto deste topico. Pois bem, como ja o dissemos,
todo esse esforco imaginativo para aproximar Espinosa do tema da educacdo torna-se
dispensavel no caso de Anton, o educador total. O nome de Makarenko esté solidamente fixado
entre os maiores pensadores da pedagogia mundial, tendo alcangado popularidade em diferentes

partes do mundo. Todavia, entre nés, este pode ser considerado um pensador com pouca

166 Esse “como que” € importante, j4 que esta condugdo, por ndo constituir-se numa forma pré-definida, pode
significar também - a depender da avaliacdo afetiva que se faz em presenca - um “se vire”, como vimos acima
naquelas situacdo de ensino pelas quais o holandés foi colocado, bem como pela atitude do mesmo diante de seu
conflito existencial, que ao invés de entregar-se a uma verdade ou a alguém que supostamente a possuiria, souber
suportd-lo, construindo seu préprio caminho.

167 “Nao foi o mundo que se perdeu, fomos nés que perdemos 0 mundo e o perdemos sem parar; ndo ¢ ele que em
breve vai acabar, somos nds que estamos acabados, amputados, cortados, nés que recusamos alucinadamente o
contato vital com o real. A crise ndo € econdmica, ecoldgica ou politica, a crise € de presenca”. (Comité Invisivel,
apud Silvana Mendes Lima, jan/2018, Facebook).

168 TIE, Paragrafo 17, .
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visibilidade, com uma aceitacdo quica abaixo do proprio Espinosa quando relacionado ao tema
da educacao. Relacdo cuja tradicdo, ainda que crescente nos ultimos anos, € como dissemos
acima, permanece exigua. Diferente de Espinosa, Makarenko parece ter feito questdo de
publicar seus livros. Ministrou cursos, proferiu palestras, dirigiu instituicdes de ensino. Dizia
Moreau (1971) que “Espinosa ndo fez escola, antes fez escandalo” (p.77). Isso, evidentemente,
no sentido de formar uma escola filos6fica com seus seguidores, a moda tradicional. Ja
Makarenko, dentre muitas outras coisas, foi um trabalhador de chao de escola, como se diz
atualmente. Bracal em todos os sentidos. Construiu e reconstruiu escolas literalmente,
derrubando inclusive seus muros, quanto julgou necessdrio. Mas, devido as suas praticas
multitudindrias, ndo fez menos escindalo que Espinosa. Devido a isto, foi duramente
perseguido, julgado e até mesmo detido. Recebeu, assim como Espinosa, um anatema. Desta
vez ndo dos representantes de uma religido confessa, mas dos “apodstolos” laicos da santa
ciéncia pedagdgica moderna (PP, p. 633).

Com efeito, ndo seria preciso ir muito longe para supor que a falta de interesse relativa
a obra desse autor ndo se deve a sua distancia no espago e no tempo, ou entdo ao fato de ser ele
o emissdrio de uma educacdo socialista, como se € possivel ler naqueles que vém nele o
representante de uma ideologia politica desusada num contexto mercadolégico e distopico
como o nosso. O que espanta em Makarenko, € a0 mesmo tempo o que o torna tdo estranho a
nosso presente, talvez seja precisamente sua “viruléncia afetiva, isto €, a vontade de testar suas
forcas, seu implacdvel gosto pelo real, sua inclinacdo para o bom combate, seu prazer pela
aventura, sua disposi¢cdo para o risco e para colocar a perder tudo aquilo que apenas
imaginariamente se possui, despejando, quando preciso, um “balde de querosene no fogo™ (PP,
p. 633), segundo sua expressao.

Em suma, € a violéncia de uma coragem imanente ao devir revoluciondrio de seu tempo
que se apresenta como desproporcional num tempo em que o controle parece ter se apossado
do mais profundo de nossas almas, mortificando-nos. Seria possivel sustentar uma pratica como
as de Makarenko nos dias de hoje? Os pequenos tribunais da moral e da razao estdo por toda
parte, sempre prestes a nos lembrar das consequéncias de nossos pecados: desqualificagdo,
culpa, isolamento, rejeicdo, desprezo, depressdo, desemprego e cadeia. Como fizeram os
perseguidores de Espinosa, muitos gostariam de ter cuspido no timulo'® de Makarenko, e
cuspiriam, ainda e sobretudo, nos dias de hoje. Estes estao por toda parte, e sao aqueles mesmos

impotentes atemporais que, no dizer de Nietzsche (2009, p.104), “levam na boca, como baba

169 « <Aqui jaz Espinosa; cuspi em seu timulo’. Eram as primeiras palavras de um epitafio versificado por um
letrado holandés, ministro da igreja protestante” (Moreau, 1971. p. 9).
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venenosa, a palavra justica e andam sempre de 1dbios em bico, prontos a cuspir em todo aquele

que ndo tenha olhar insatisfeito [...]".

Até onde sabemos, nio existe uma rede de instituicdes de ensino no Brasil cuja
pedagogia se diga inspirada no pensamento de Makarenko, como acontece com uma
diversidade de pensadores europeus, bem como com a confraria de seus santos catdlicos. Isso
ndo significa dizer que inexistam escolas com seu nome. Na rede municipal de ensino do Rio
de janeiro, lugar de onde falamos, ha pelo menos duas delas, assim como hd também centenas
de outras com nomes de diversos intelectuais eugenistas e de generais que participaram
ativamente da ditadura militar no Brasil. Entretanto, sabemos que, neste caso, 0 nome nao
significa muita coisa (ou significaria?). Quanto a producdo académica especificamente,
podemos dizer que sua obra € pouco explorada quando comparada a autores cldssicos como
Célestin Freinet, Maria Montessori, Pestalozzi, Piaget, Vygotsky, entre outros. Em todo caso,
e de um modo geral, podemos dizer que, em sua maioria, tais pesquisas buscam encontrar ou
uma certa racionalizacdo metodolégica na obra de Makarenko, ou entdo acentuar suas
significacdes histérico-politico-ideoldgicas, articulando-as a seu fazer'’®. Tanto é assim que
nossa aproximacao com este autor nao se deve a nossas pesquisas sobre o campo da educagdo,
mas sim a partir das aventuras relatadas pelo analista de pés descal¢os e educador de rua

Antonio Lancetti, estas no campo da satde publica e da assisténcia social.

Assim como Espinosa, Makarenko foi, em diversos aspectos, um andmalo. Dir-se-4 que
ele conheceu muito bem a histéria da pedagogia, que possuiu muitos predecessores, € que nao

foi o “cimo que domina o deserto”!”!

. Bom, quanto a ter predecessores, apenas o mito da
liberdade do primeiro homem, tdo criticado por Espinosa, parece nao té-lo possuido. Ademais,
se Makarenko conheceu a histéria da pedagogia, todo o seu esforco demonstra uma forte
necessidade de afastar-se dela, de ultrapassd-la. “Indignava-me a pessimamente organizada

técnica pedagogica [...] ha quantos milé€nios ela existe! [...] quantos papéis, quanta gléria! E ao

170 Segundo um levantamento do MEC (2010), existem seis obras sobre Makarenko em Portugués. Sdo elas:
BOLEIZ JUNIOR, F. Pistrak e Makarenko: pedagogia social e educa¢do do trabalho. SP: Faculdade de Educacao
da USP, 2008. CAPRILES, R. O caminho de um pedagogo soviético: centendrio do nascimento de Makarenko.
Caderno Rio Arte, RJ, a. 1, n. 1, 1988. E Makarenko: o nascimento da pedagogia socialista. SP: Scipione, 1989,
do mesmo autor. GONCALVES, A. M. G. Makarenko: uma contribui¢@o a discussao sobre educagao e trabalho.
Piracicaba: UMP, 1997. LUEDEMANN, C. da S. Anton Makarenko, vida e obra: a pedagogia na revolu¢do. SP:
Expressao Popular, 2002. E Makarenko: a escola como coletividade. PUC - SP, 1994, da mesma autora. Vale
ressaltar que este € apenas um dado oficial do MEC, sendo bastante provavel a exclusdo de outros trabalhos. Nao
€ nosso objetivo completar esse catdlogo.

7! Filinov (2010, p. 12).
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mesmo tempo um vacuo, ndo existe nada [...] ndo hd nem método, nem instrumental, nem
logica, simplesmente ndo existe nada!” (PP, p. 111). Dir-se-4 do mesmo modo que nenhum
homem escapa a sua histdria, coisa que poucos poderiam se opor. Alguns, todavia, se destacam

na luta por desprender-se dela.

Voltando aqueles poucos estudos destinados a obra de Makarenko, entendemos que
reduzir a trajetdria desse autor a um método pedagdgico a ser aplicado (educagao pelo coletivo),
ou a uma ideologia politica de base que daria conta de suas praticas (socialista), nos parece bem
pobre, o que ndo quer dizer incorreto. Makarenko, no nosso modo de ler, estd mais préximo de
uma for¢a que “inspira, e que “desperta” (Deleuze, 2002, p.11)!72. Nio tem nada a ver com os
sonhos dos homens que dormem demais e que sonham em governamentalizar o aparelho de
Estado capitalista com seus métodos pseudodemocraticos, co-gestivos, colaborativos, entre

outros que sao meras sofisticacdes das tecnologias de controle dos gestos e dos discursos.

A modulacdo do controle no contemporaneo torna absolutamente possivel uma escola
capaz de trazer para seu interior a familia, os profissionais de outros setores, bem como os
cidaddos da comunidade a fim de participar de seu projeto de conservacdo, dizem Passetti e
Augusto (2008) ao tratar da educacdo no contexto das sociedades de controle. A ldgica da
participacdo ndo garante nada em termos de divisdo de poder, mas apenas faz supor uma
igualdade de condi¢des que, no que tange a razdo unificadora das institui¢des de Estado,
inexiste. Neste tipo de organizacdo de poder, a instituicdo sempre vence. O maximo que
conseguimos fazer, quando muito, € tentar atrapalhar. Frente a 16gica de organizacao do Estado
nao se tem vontade, diz “o solitario anonimo” de Débora Diniz; trata-se de ensinar o valor de
sua obediéncia. As novas modulacdes do poder e de reorganizacdao do Estado se instituem nos
convocando como parceiros rostificados!”®. Vejamos estes novos trabalhadores, formados pela
educagdo participativa liberal, eles desfilam orgulhosos com o seu crachd como se isso fosse a
sua propria identidade; fazem parte de uma equipe “vencedora” e nio se sentem, como outrora,
explorados pelos detentores dos meios de produgdo; sentem-se como se participassem das

decisdes da empresa, se reconhecem como colaboradores, e assim também sao chamados e até

172 “Li Makarenko ainda muito jovem, ndo me lembro dos detalhes da obra, mas lembro que fiquei muito
impactada, quando ainda pensava em ser professora. Foi uma experiéncia muito forte”, disse-nos certa vez uma
psicologa.

173 Mecanismo de interiorizagdo que, segundo Deleuze e Guattari (1993), transforma e enfraquece a poténcia,
oferecendo a esta uma forma moldurada pela 16gica do Estado,
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mesmo invejados pelos seus pares. Ha ainda aqueles que consideram isso uma conquista das
lutas por melhores condi¢des de trabalho. S@o, como diria Espinosa, aqueles que se consideram
senhores de si, mas ndo sabem a quem estao servindo. Investem na sua servidao como se fosse

sua liberdade.

Como deslocar-se de uma organizacdo de poder que conta com a captura de nosso
proprio desejo, inteligéncia e sensibilidade, disposta na forma de um objeto de amor? Aqui esta
o problema que Espinosa soube colocar ainda no século XVII, qual seja o do desejo que
persevera na sua propria serviddao. Como afirmou Bove (2010),

A formidavel mutagdo ideoldgica atual do capitalismo consiste em se perpetuar e se
revivificar ndo mais oprimindo diretamente os individuos, mas fazendo, cada vez
mais, apelo ao exercicio de seu desejo, de sua inteligéncia e de sua liberdade, até
mesmo de suas aptidées para a solidariedade quando se trata de construir uma
cooperacdo interativa entre membros de uma mesma equipe para ganhar juntos a

competicdo da concorréncia, segundo o modelo mental do esportista profissional (p.
51).

Como ressaltamos acima, a pratica multitudindria de Makarenko ndo tem nada o que ver
com essa variante democratica, afeita as pedagogias liberais. Makarenko demonstrava ser
partidario de uma outra democracia. Por muitas vezes, inclusive, dizia sentir-se solitdrio,
julgado e mal compreendido em sua empreitada, sendo poucas as vezes em que pode
experimentar as “delicias” do verdadeiro coletivo, como ele mesmo chamava. Disso podemos
supor que uma tal experiéncia compositiva dos desejos ndo é qualquer coisa. A esse respeito,
podemos evocar mais uma vez uma imagem deleuziana relativa a esse homem do desejo
Espinosista, homem da multiddao. “[...] os homens que mais mergulhavam na vida, que se
moldavam a ela, que eram a prépria vida, comiam pouco, dormiam pouco, possuiam poucos
bens, se € que os tinham. Nao mantinham ilusdes em matéria de dever [...] da familia ou da
defesa do Estado’ [...] O vivente vidente ¢ Espinosa vestido com a roupa do revolucionario
napolitano (Deleuze e Guattari, 2011, p. 45). No meio do desespero, “de gritos, pedradas e
pauladas”, senti a forca de Makarenko, “e uma tranquilidade insélita se apossou de mim”, dizia
Antonio Lancetti (1996) em suas experimentagdes como educador de rua. Essa €, a nosso ver,
uma imagem bem mais bonita de Makarenko, e muito mais proxima de sua veia espinosista.
Inspirado em Makarenko, esse argentino radicado no Brasil dizia possuir apenas trés
pressupostos basicos, denominados por este de ideias-foca. Eram elas “inventar, confrontar,

socializar saberes” (2011, p 33).



222

Assim, no que tange aos percursos do educador soviético, seus altos e baixos, suas
angustias, frustragdes e conquistas, seria mais adequado utilizar uma férmula emprestada de
Ranciere (2002, p. 09), segundo a qual as estranhezas e extravagancias da histéria da pedagogia
“foram frequentemente mais instrutivas do que as proposigdes mais racionais”, € que oS
momentos de dissondncia desta € algo que precisamos escutar a fim de que o ato de ensinar
jamais “perca inteiramente a consciéncia dos paradoxos que lhes fornecem sentido”. Com
efeito, ndo tivemos aqui a pretensdo de oferecer uma racionalidade histérica ou ideoldgica a
pratica de Makarenko, mas acompanhar seus paradoxos, velocidades e lentiddoes, movimentos
e repousos que compdem a complexidade dos encontros educativos descritos pelo proprio

Makarenko como os movimentos de uma “corda bamba pedagdgica” (PP, p.22).

Ainda que se queira atribuir ao autor uma série de adjetivos, principios ou finalidades
racionalizantes, pensamos que o que marca sua trajetoria como educador € uma logica da
experimentacado dos afetos em sua mais alta complexidade, o que ndo quer dizer que este nao
tenha, em algum momento, sonhado com uma técnica. Quem nunca?! Nao por acaso sua obra
prima recebera o titulo de “poema”, e ndo de método. Aqui, a perplexidade diante do anti-
finalismo radical de Espinosa pode também ser encontrada nas praticas de Makarenko. Ao
mesmo tempo, a radicalidade de sua experimentacdo ndo deve ser aqui confundida com um
espontaneismo vulgar. Makarenko, o antropoplasta que dissemos, pensa que o educador precisa
ter muito claro que tipo de for¢as pretende incitar, e para que isso seja levado adiante € preciso
saber conjugar muito bem o que ele chama de maxima exigéncia € maximo respeito ao ser
humano; uma espécie de clinica makarenkiana onde o educador ndo € nem o jardineiro que
supre 0 jovem com o justo e necessdrio ao seu desenvolvimento espontaneo, nem o sem jeito
que o atrapalha, violentando-o com sua suposta capacidade de saber o que € bom ou ruim para
o outro. Em suma, pensamos que suas experiéncias dizem respeito a uma estética de criacao de
formas de viver em comum, que na ocasido se referia a constru¢do do “homem novo”, mas que
na pratica dizia respeito a uma experimentacgao efetiva de producdo do comum, levada adiante
por individuos ativos que ndo renunciavam seu direito de guerra enquanto poténcia de criacdo

de suas proprias institui¢oes.

Capitulo VII - Post Scriptum sobre as criancas da multidao
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Como dissemos no inicio deste trabalho, Espinosa falou pouco das criangas, sendo
diversos e a0 mesmo tempo polémicos os motivos para tal omissdo. Seguindo fielmente o
espirito espinosano, ndo foi o objetivo deste trabalho tematizd-las, o que, ademais, ja seria um
trabalho outro, tdo desafiante quanto extenso. Por tratar-se de uma tese sobre educacao, todavia,
pensamos que seria razodvel aventurarmo-nos em algumas consideracdes sobre as mesmas,
ainda que de forma breve. Nossa resposta a baixa consideracdo da crian¢a na obra do holandés
nao terd como base primordial, entretanto, aquilo que seria a verdadeira concepg¢ao de infancia
em sua obra, mas sobretudo aquilo que tentamos evidenciar até aqui, quais sejam 0s
pressupostos para a instituicdo de uma educacdo multitudindria, cuja principal caracteristica,
como vimos acima, € o fato de estar alavancada no maximo exercicio do direito de guerra dos
modos em composicdo. Em outras palavras, ndo € qualquer infancia que nos interessa aqui, nem
tampouco as varias infancias, como também se costuma dizer, mas sim as criancas da multiddo.
Existem criangas da multidao? Esta é, vale evidenciar, a questdo que nos guiard aqui, relativa
ao problema da infancia em Espinosa. Uma vez que as escolas do povo, enquanto instituicdo
dos homens-adultos-de-Estado, sdo pouco porosas e, muitas vezes, contrdrias a maixima
expressao do direito de guerra da multidao, poderiamos nos perguntar entdo se seria possivel
pensar uma instituicdo da prépria infincia, cujas caracteres estivessem voltadas,

consequentemente, para o exercicio de seu direito de guerra.

1. Da inespecificidade daquilo que se afirma por si mesmo

Os adultos se agrupam e discursam, os jovens falam pouco e se abragcam (Foucault,
2001, p.372).

Espinosa falou pouco das criancas. Isso porque estas - numa acepg¢do inteiramente de
acordo com o espirito espinosista - definem-se por si mesmas. “As criangas sdo espinosistas”,
disse certa vez Deleuze (1997*) sem, no entanto, desenvolvé-lo explicitamente. Como se isso
fosse uma constatacao evidente em si mesma, isto é, um axioma, uma verdade necessdria, que
ndo necessitasse de explicagdo. As criancas definem-se por si mesmas. Afirmam, enquanto
criangas, e pela necessidade de seu préprio corpo, tudo o que podem, sendo espinosistas

precisamente por isso.
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Um adulto também pode tornar-se espinosista, ou devir-crianca'’*, como dizia Deleuze.
Isso acontece, por exemplo, quanto este percebe que se libertou da necessidade de explicar os
jovens, de interpretd-los, de infantilizd-los, de guid-los, de mitiga-los, de imitd-los, ou de fazer
deles, em suma, o espelho de suas expetativas e de suas fraquezas. Para este adulto que
destravou suas partes vivas, alcancando assim o seu poder de agir e de pensar, a crianca deixa
de ser algo demasiado especial, portadora de caracteristicas excepcionais ou mesmo sagradas,
para assumir o seu devido lugar no mundo como um modo singular de afirmacdo da natureza,

e nada mais do que isso'”.

Com efeito, cabe ao adulto, enquanto um homem de razao, isto é, enquanto um homem
que persevera em seu ser e disso ndo se descuida, relaciona-se com ela como uma expressao de
forca real que se apresenta a sua frente, como dizia Makarenko, e como também poderia ter
dito Espinosa. Para um homem de razdo, que € também o homem da multiddo, a questio é
sempre a do ajuste entre as partes componentes do real e de sua relagdo com estas, e nada para
além ou para aquém disso. Como eu posso me relacionar ou me compor com isso ou com aquilo
de modo que nossa poténcia de existir aumente, de modo que ndo sejamos destruidos por outras
forcas ou de modo que, no minimo, ndo nos destruamos mutuamente? Trata-se, como podemos
ver, de relacdes diretas de forcas reais em relacdo com outras forcas reais, ou daquilo que
chamamos anteriormente de uma relagdo direta de “homem para homem”. O mesmo principio,
portanto, daquilo que, com Espinosa, denominamos de “instruir-se mutuamente”.

N3ao h4, na filosofia de Espinosa, uma superioridade da criancas com relagdo ao adulto,
e nem muito menos uma superioridade deste com relagdo aos pequenos, pois ambos possuem a

sua préopria poténcia, e necessitam, enquanto partes da natureza, encontrar os meios de sua

174 Segundo Deleuze (1997) e (1997%), os devires se fazem por encontros afetivos que tragam novos horizontes
para os viventes. Devir-crianca, por sua vez, significa abrir-se para estes encontros, para o outro. Trata-se de
recuperar uma inocéncia, de modo que se possa habitar estes espagos de poténcia criadora. Nao significa, portanto,
regredir a estdgios infantis como forma de solucdio de problemas, nada a ver com psicandlise. Também ndo
significa imitar comportamentos infantis, como o fazem muitos pais e educadores. Tal como definiu Nietzsche
(2002, p. 17), “A crianga é a inocéncia, € 0 esquecimento, um novo comegar, [...] um movimento, uma santa
afirmacdo. Sim; para o jogo da afirmacio, meus irmdos, é preciso uma santa afirmacao [...]”.

75 E V, P6. “A medida que a mente compreende as coisas como necessarias, ela tem um maior poder sobre os
afetos, ou seja, deles padece menos. Escélio. Quanto mais esse conhecimento, quer dizer, de que as coisas sao
necessdrias, diz respeito a coisas singulares que imaginamos mais distinta e vividamente, tanto maior € esse poder
da mente sobre os afetos, como mostra, alids, a prépria experiéncia. Com efeito, vemos que a tristeza advinda da
perda de um bem diminui assim que o homem que o perdeu di-se conta de que ndo havia nenhum meio de poder
conserva-lo. Vemos, igualmente, que ninguém sente pena de uma crianca por ela nio saber falar, andar, raciocinar
e, por viver, enfim, tantos anos como que inconsciente de si mesma. Se, por outro lado, os homens, em sua maioria,
nascessem ja adultos e apenas alguns nascessem criangas, entdo todos sentiriam pena das criangas, pois, nesse
caso, a infancia seria considerada ndo como algo natural e necessario, mas como um defeito ou uma falta da
natureza. Poderfamos, ainda, fazer muitas outras observagdes desse tipo™.
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composi¢do, o mesmo podendo se dizer dos efeitos de despotencializacdo que, também

enquanto partes da natureza, ambos irdo sofrer necessariamente, e cujas causas lhes escapam.

E por isso que ndo podemos nem sequer pensar que as criancinhas sejam felizes, nem
o primeiro homem seja perfeito: ignorantes das causas e das naturezas, reduzidos a
consciéncia do acontecimento, condenados a sofrer efeitos cuja lei lhes escapa, eles
s@o escravos de qualquer coisa, angustiados e infelizes, na medida de sua imperfeig¢do
(Ninguém melhor que Espinosa se insurgiu contra a tradi¢do teolégica de um Adao
perfeito e feliz.) (Deleuze, p. 26).

Como se pode ver, em Espinosa, a crianga, enquanto parte da natureza, nao passa de
uma simples modalidade de afirmacdo desta, sujeita, portanto, a determinacdo de seu proprio
conatus e também as variacdes afetivas que vém de fora. Estamos longe, portanto, da natureza
livre e escondida de Rousseau, dos fantasmas de Freud, das fases do desenvolvimento, e
também daquela liberdade revoluciondria concebida por muitos pensadores ditos libertarios,
estes que, para designar as criangas, vivem a girar em torno do que chamam de “inominavel”,
de “estrangeiro”, “de “alteridade radical”, ou de uma infinidade de outras palavras que eles
gostam de inventar para nomear uma suposta experiéncia ignota que eles mesmos desconhecem
absolutamente. Em Espinosa, toda afirmacdo, isto é, toda acdo é construcdo de territério no
mundo, e nada além disso. Como disseram Deleuze e Guattari (2011, p.43), articulados a Marx
e Espinosa, “se o desejo produz, ele produz real”. Clément Rosset (1989), um outro espinosista,
pode também ressaltar esta tendéncia filos6fica denegadora do real, atitude de um ser impotente
continuamente disposto a desprezar a realidade mesma das coisas sensiveis a sua frente, em
nome de alguma coisa que estd sempre em outro lugar. Para os impotentes, o que se da
imediatamente a sua frente nunca ¢é suficiente, sendo a verdade algo escondido,
incompreensivel, além ou aquém dela mesma,'’® talvez apenas ao alcance de alguns eleitos,
representantes de uma racionalidade maior, de uma Ideia, de uma Lei, de um Deus ou de um

Rei.

176 O pensamento de uma insuficiéncia do real — a ideia de que a realidade s6 poderia ser filosoficamente levada
em conta mediante o recurso a um principio exterior a realidade mesma (Ideia, Espirito, Alma do mundo, etc.)
destinado a fundé-la e explicéd-la, e mesmo a justificd-la — constitui um tema fundamental da filosofia ocidental.
Por outro lado, a ideia de uma ‘suficiéncia do real’ [...] aparece como uma inconveniéncia maior aos olhos de todos
os filésofos — todos ou quase: deve-se naturalmente excetuar aqui os casos de pensadores tais como Lucrécio,
Spinoza, Nietzsche, e mesmo, em certa medida, o préprio Leibniz [...] Se € obrigado, com efeito, a admitir que a
filosofia, que se propde a compreender e interpretar o que existe, frequentemente sé tem olhos e atengdo para o
que ndo existe. Nada mais surpreendente, de resto, do que esta tendéncia ordindria e obstinada da filosofia em
querer sempre refutar de preferéncia o que é manifestamente verdadeiro, assim como depreciar instintivamente o
que ¢ indiscutivelmente agraddvel (isto sendo uma consequéncia necessaria daquilo, pois a suspeita quanto ao real
estende-se necessariamente ao que este pode oferecer de prazeroso). Spinoza resume muito bem essa habitual
propensdo da filosofia a inversao das verdades e dos valores: ‘A supersticdo parece admitir que o bem ¢é o que
ocasiona a Tristeza; e o mal, o que causa a Alegria’.” (p. 07).
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Espinosa ensina que um sdbio, ou um homem de razao, pensa ou fala muito pouco da
morte. Isso porque este, assumindo-se como causa de si mesmo, tomando as rédeas de sua
prépria vida, de suas forcas e de suas fraquezas, de suas virtudes e dos seus medos, alcancou
também sua prépria morte. A morte, para este, ndo representa muita coisa, ou melhor: naquele
que soube viver a vida em sua espessura, a morte ocupou o seu devido lugar, triunfando apenas
em favor da vida. Penso que o mesmo poderia ser dito dos que se dispdem a falar ou a explicar
a infancia. Falam, via de regra, da prépria situagdo de seus corpos, ou do desprezo com relacdo
a estes. Ninguém pensa mais em proteger a “liberdade espontanea” de sua criancinha do que o
“burgués castrado™”’; ninguém pensa mais em comer a mamde e se vingar do papai do que os
edipianizados; ninguém pensa mais em liberdade do que aqueles que sdo prisioneiros de seus

proprios medos. Jogue tudo isso em cima dos pequenos e teremos ai toda uma constelagdo de

concepgoes de infancia no ocidente.

Isso porque a crianga define-se por si mesma, ja a infancia, no¢do tio cara as pedagogias
e as psicologias ocidentais modernas, diz respeito a um “dispositivo” complexo, compostos de
praticas discursiva e nao discursivas destinadas a sua captura pelas organizacdes de poder
(Foucault, 2014)!78, Refere-se, portanto, a um processo de subjetivacdo que deve sua origem a
uma série de dispositivos instituidos pelo homem moderno de Estado em sua tentativa de
integrd-la a um conjunto heterogéneo de “discursos, instituigdes, arranjos arquitetonicos,
decisdes regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados cientificos, proposi¢oes
filos6ficas, morais, filantropicas”, entre outras. Eis os elementos do dispositivo
psicopedagdgico moderno responsdvel pela transformacao da crianga num elemento da infancia

estratificada, rebatida numa natureza pura a proteger, em fases a ultrapassar!’, em crises a

1770 termo € de Makarenko (PP, p.634).

178 Foucault (2014) define um dispositivo como “um conjunto decididamente heterogéneo, que comporta discursos,
instituicdes, arranjos arquitetonicos, decisdes regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados
cientificos, proposi¢des filoséficas, morais, filantropicas, em resumo: do dito, tanto quanto do ndo dito, eis os
elementos do dispositivo. O dispositivo propriamente € a rede que se pode estabelecer entre esses elementos [...]
por dispositivo entendo uma espécie — digamos — de formacdo, que, em um dado momento histérico, teve por
fungdo maior responder a uma urgéncia. O dispositivo tem, pois, uma funcdo estratégica dominante”.

179 Aqui as psicologias do desenvolvimento, em suas versdes psicanaliticas ou nfio, possuem um lugar privilegiado,
tendo em vista seu alto grau de influéncia nos modos de conceber o processamento da experiéncia da crianga em
etapas distintas (periodos adaptativos, maturacionais, cronoldgicos, libidinais, entre outros). Segundo Marcelli
(1998), historicamente, todos os autores que tomaram o desenvolvimento humano e suas (des)adaptacdes como
objeto de estudo o dividiram em fases, estagios, posicdes, pontos nodais, organizacdes, etapas criticas, crises, etc.;
a fim de introduzir uma classifica¢@o e/ou uma hierarquizagao nesse desenvolvimento. Ainda segundo este autor,
um estudo famoso indicou que nos inimeros trabalhos sobre o tema, foram detectadas a existéncia de 61 periodos
cronoldgicos entre 0 a 24 anos, ou seja, um periodo novo a cada 4-5 meses em média.
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tratar, em fragilidades a corrigir, em édipos a fixar. A andlise critica realizada por Deleuze e
Guattari (2011) a esse respeito, tomando a psicanélise como um dos mais importantes elementos

deste dispositivo, nos parece muito eloquente.

Vejam o que acontece ja ao pequeno Hans em pura Psicandlise de crianca: ndo se
parou nunca de se QUEBRAR SEU RIZOMA, de lhe MANCHAR SEU MAPA, de
colocéd-lo no bom lugar, de lhe bloquear qualquer saida, até que ele deseje sua prépria
vergonha e sua culpa, FOBIA (impede-se-lhe o rizoma do prédio, depois, o da rua,
enraizando-o na cama dos pais, radiculando-o sobre seu préprio corpo, e, finalmente,
bloqueando-o sobre o professor Freud. Freud considera explicitamente a cartografia
do pequeno Hans, mas sempre somente para rebaté-la sobre uma foto de familia. E
vejam o que faz Melanie Klein com os mapas geopoliticos do pequeno Richard: Ela
tira fotos, ela faz decalque, tirem fotos ou sigam o eixo, estdgio genético ou destino
estrutural, seu rizoma serd quebrado (p.32).

Em termos espinosista, poderiamos dizer que o dispositivo psicopedagdgico se constitui
como uma rede discursiva e ndo discursiva tecida pela propria imaginacao dos adultos. Modos
adultos de perceber, fazer e dizer sobre as criancas que sdo, paradoxalmente, infantilizadores
em si mesmos. Deleuze dizia que as criancas padecem de uma infantiliza¢do que nio € a delas.
Tal constatagdo nos parece bastante evidente, qual seja a de que tais processos estdo a servico
da tutela de sua expressdo mesma, a servi¢o de seu imobilismo, do estrangulamento de toda sua
vontade, de sua culpa e de sua vergonha. Mas, o que talvez ndo seja tio claro € o fato de serem
estes dispositivos formas de controle e mortificacdo da prépria vida social adulta'®’. O modo
como o homem de Estado concebe a infincia fala mais de seu préprio corpo do que do corpo
intempestivo da crianca. Indica, desse modo, mais a passividade do primeiro que a acdo da

segunda.

Se, do ponto de vista da afirmagdo do conatus infantil, tais verdades tém pouca
consisténcia, ja que passam longe do que consiste sua esséncia mesma, do ponto de vista do
adulto castrado ela faz funcionar todo um regime moral de fazeres e deveres, dai sua utilidade
e, a0 mesmo tempo, o seu ardil. Em nome da crianca podemos nos manter em um
relacionamento conjugal fracassado, podemos permanecer subjugados aos desmandos de um
patdo, podemos desejar viver num condominio fortemente vigiado, podemos justificar nossas

passividades. Em nome da crianga pode-se censurar a arte, pode-se construir escolas onde as

180 £ inclusive por isso que as criangas da multiddo, aquelas que tomam para si a prépria infincia, revelam-se num
verdadeiro incomodo para a moral dos adultos. Em meio aos adultos, as criancas de Meunier (1978), como veremos
adiante, vivem a explorar “suas fraquezas e contradigdes. Revela sua hipocrisia, seu artificialismo, sua covardia.
D4 a impressao de estar dizendo aos adultos e ao mundo todo, que gostaria bastante de dispensar esse incomodo
lembrete: a crianca morre em vds e por vossas mdos. Olhai para vos mesmos”. (p. 41 e 66). Como vimos
anteriormente, mesmo sendo um educador, Makarenko possuia um olhar extremamente acurado para estas
caracteristicas das criangas, e parecia regozijar-se com ela.
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grades possuem mais destaque do que qualquer outro elemento pedagdgico, pode-se lotar
igrejas, pode-se redimir-se de culpas, pode-se lavar a md-consciéncia, como o fazem os
senhores e as senhoras de caridade. Pode-se, enfim, construir todo um edificio moral com vistas
a regular as relagdes sociais entre os homens a partir de uma légica que € a do dever-ser. Ora,
dizer que se pretende “zelar’ pela crianca numa sociedade que desde muito cedo se empenha
em introduzi-las nos coédigos dominantes de producdo do modo de vida “capitalistico”,
transformando-a num produto mais ou menos valioso para o consumo segundo as cifras de

capital empregado, é, sendo ingénuo, certamente hipdcrita, de um cinismo atroz.

Foi com relacdo a isso que Felix Guattari (1985) buscou colocar em perspectiva nosso
modo de relac@o capitalistico com a crianca frente aos modos de outras sociedades (tribos
indigenas da Amazonia e sociedades animistas africanas). Nestas ultimas, as criancas s iniciam
sua entrada nos papéis sociais em torno dos 9-12 anos. Até este periodo, estas ndo sao obrigadas
a participarem das normas e dos papéis sociais do grupo. Sao deixadas de lado, tendo que “se
virar por conta propria para apanhar restos” (p.50). As criangas sdo aqueles e aquelas que vivem
de restos, que se viram. SO mais tarde estas sdo promovidas - a partir de determinados jogos,
brincadeiras e ritos de passagem especificos - a membros do cla, o que proporciona a estas os
prestigios e as vantagens materiais da promog¢do, bem como suas obrigacdes diante do grupo.

Em contrapartida,

Nas sociedades industriais desenvolvidas, toda esta organizacdo de faixas etdrias
parece ter desaparecido: é como se fosse desde a fase infans que comecasse o processo
de iniciagdo. A iniciagdo ndo estd mais circunscrita a um periodo preciso [...] Ela tem
lugar em ‘tempo integral’; mobiliza todo meio social e aos educadores. Trata-se pois
de uma iniciag¢@o ao sistema de representacdo e aos valores do capitalismo [...] aos
codigos de linguagem, aos modos de relacdes interpessoais, a autoridade, a hierarquia,
a toda a tecnologia capitalista das relagdes sociais dominantes (Guattari, 1985, p.51).

O que diferencia estas sociedades das nossas, para dizé-lo de uma s6 vez, é que nelas ha
ainda multidao, ou seja, nelas os adultos possuem uma arte de governo que é propria, uma
autonomia em relacdo aos valores doados pela governamentalidade do Estado capitalista e seus
orgdos de poder. Possuem, em suma, sua propria soberania. Num coletivo forte, diziamos
acima, aprende-se necessariamente. Como mostrou Pierre Clastres (2004), trata-se de
sociedades nao divididas, onde o poder politico ndo estd separado do corpo social, ou apartado
do protagonismo da multidao, como poderiamos dizer com Espinosa. Onde os adultos nio sdao
escravizados por valores que vém de fora, onde eles assumem a soberania sobre si mesmos, as

criancas podem passar muito bem, e os restos que estas colherdo serdo tanto melhores. E o que
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parece querer dizer Guattari ao tentar responder aos trabalhadores da educagdo, em sua

frequente e incansavel preocupacio com os pequenos (“ai destes se ndo fosse nos!”).

Um trabalho de creche, que quisesse engajar-se numa outra economia desejante, nao
conseguiria, pois, situar-se senao em contra-corrente a esse modo de formagao. O que
conta na creche, insistimos, ndo € a técnica, € o efeito da politica semidtica dos adultos
sobre as criangas. Em que a atitude dos adultos que trabalham na creche favorece
a iniciacao das criancas nos valores do sistema? Ai é que estd toda a questao! Um
trabalho analitico numa creche ndo poderia ser fundamentalmente sendo um trabalho
micropolitico; e implicaria um trabalho dos adultos sobre si mesmos, entre si
mesmos [...] (p. 53) [os grifos sd0 nossos]

Talvez o siléncio de Espinosa com relagdo as criancas, bem como o esforco de toda uma
vida para escrever a Etica, assim se justifique. Se as criancas pudessem pedir alguma coisa a
estes adultos, e se esse fosse o caso, penso que elas pediriam apenas duas coisas: que estes
cuidem de si mesmos e que, com relagdes a elas, que guardem um pouco mais de siléncio, que
as deixem um pouco de lado, ou que as deixem em paz, como pode dizer o Dr. Winnicott (1994)
aqueles que nao sabiam tolerar com dignidade o conflito colocado pelos jovens: “Desejarao os
rapazes e mogas ser compreendidos? Penso que a resposta € ndo. De fato, os adultos deveriam
esconder o que chegaram a compreender da adolescéncia, porque esse periodo da vida tem que

ser vivido (p. 151)!8!

Dessa forma, com relagdo ao tema da infancia, penso que a principal virtude do génio
espinosano tenha sido mesmo a de nos poupar de toda a tagarelice relativa a estas, ainda que
possamos ver aqui uma justificativa historica (e muitos a véem), uma vez que a originalidade
da preocupacdo com a infancia costuma ser pensada como uma prerrogativa do séc. XVIII e
XIX!82, e Espinosa, como sabemos, é um pensador do séc. XVIL. Fiel a este principio, e antes
de adentrarmos definitivamente no tema das criangas da multiddo, buscaremos propor para estas
uma defini¢ao possivel, porém sendo o mais econdmicos que pudermos, resguardando-nos o

direito de errar o quanto menos.

Uma crianga ndo sabe do que seu corpo € capaz. Ela entdo o testard indefinidamente até
um limite que €, a0 mesmo tempo, seu ponto de ultrapassagem. O ethos da crianga € dar tudo o

que pode, gastar mesmo! Ir, como disse Deleuze (2017) a respeito da ética espinosista, ao

181 <A grande ameaca proveniente do adolescente € a ameaca aquele pedaco de nés mesmos que ndo teve realmente
adolescéncia. Esse pedaco de nds mesmos faz com que nos ressintamos e nos irritemos porque essas pessoas foram
capazes de ter sua fase de turbuléncia e depressdo, e faz com que queiramos descobrir uma solug@o para elas”
(Winnicott, 1994, p.160).

182 Sobretudo a partir de “Emilio ou da Educagdo”, obra escrita por Jean-Jacques Rousseau em 1762, considerada
a primeira e mais importante do ocidente dedicada especificamente a elas.
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extremo do que pode o seu corpo. Ora, o que € a alegria de existir em Espinosa sendo essa
passagem de uma perfeicio menor para uma maior? E somente nesse continuo processo de
variacdo e de experimentacdo, com suas quedas, tensdes e ascensdes, que se pode conquistar
uma maior complexificacio das aliangas principais de nosso corpo, bem como um
conhecimento progressivo das forcas do mundo no qual nos agenciamos necessariamente, de
modo imanente. Essa complexificacdo, vale dizer, € o correlato da afirmacdo do conatus infantil
e do aumento de sua poténcia de existir. O que caracteriza o modo de existéncia infantil é, entao,
o pleno exercicio de suas acdes no mundo, onde o pensar € experimentado no ato mesmo de
sua constru¢do em meio a tudo aquilo que existe em presenca. “Ninguém pode desejar ser feliz,
agir e viver bem sem, a0 mesmo tempo, desejar ser, agir e viver, isto ¢, existir em ato”'%3, Essa
¢ uma defini¢io de virtude formulada por Espinosa na parte quatro da Etica. Ndo seria ela
também uma bela imagem da crianga espinosista? Afirmando-se por si mesmo, o0 conatus
infantil assume seu direito como poténcia estratégica sem finalidade. E o direito, em Espinosa,
¢ a propria poténcia, existe e precisa ser desenvolvido, desdobrado, conquistado em meio aquilo
e aqueles que nos ajudam e contra aquilo e aqueles que nos atrapalham, que provocam nossa

tristeza ou nossa destrui¢ao.

Compondo-se com aquilo e aqueles que lhes convém, num fendmeno que é o da
multiddo, as criancas conquistam seu préprio direito, criam suas proprias instituicdes, bem
longe dos limites, das tendéncias, e dos direitos transcendentes representados pela modernidade
rousseauriana, pelos fantasmas e pelas fases do mundo “psi”, ou mesmo pela tentativa de
defini-la como alguma coisa especialissima (como um reino a parte da natureza), remetida a

algo “inominavel”, a uma “alteridade radical”, entre outros.

2. As criancas da multidao

E bem literalmente que ¢é preciso compreender a férmula de Godard: as criangas sdo

prisioneiros politicos (Deleuze, 1992, p. 57).

Entre muitos pensadores da infancia, o francés Jacques Meunier (1978) foi aquele que,
a nosso ver, demonstra ter se aproximado daquilo que poderiamos conceber aqui como uma

infancia da multidao, a maneira espinosista. Sua obra denomina-se “Os moleques de Bogota”,

83 EIV, P21.
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e refere-se a um estudo relativo a seu encontro com uma certa infancia bogotana. Mas em que
sentido, ao debrucar-se sobre as criancas, Meunier nos parece ter sido também um pensador da
multidao? Em primeiro lugar porque hé, em sua narrativa, toda uma tentativa, bem como uma
preocupacio, de ndo representar as criangcas como o lugar da falta e da caréncia, sejam estas
desenvolvimentistas, emocionais, ou, principalmente, como o produto de injusti¢as sociais. E
assim que, a nosso ver, este faz uma inversao ontoldgica, inserindo-se numa logica que € a da
multiddo. Inversdo ontoldgica digna daquilo que poderiamos conceber também como uma
“emenda do intelecto”: ndo partir da falta ao ser, do individuo a sociedade, do caos a ordem, do
subdesenvolvido ao desenvolvido, do passado ao futuro, do animal ao social, mas sim do ser
como poténcia que tudo produz, como pura positividade contemporanea. O Gamino'3* é, para

Meunier, “[...] uma crianc¢a que assumiu sua infancia. E justamente porque é o presente, sem

futuro, que ¢ uma crianga maravilhada com a infncia. Uma criancga total”. (p.34).

Tudo comeca com o proprio titulo de sua obra, “os moleques de Bogotd”, produto de
um estudo etnogréfico relativo as meninas e aos meninos de rua da capital colombiana. Ndo se
trata aqui, como se pode ver desde o inicio, da crianga em seu sentido genérico e/ou abstrato,
nem tampouco de um caso especial, isto €, da suposta genialidade de uma crianca particular,
“superdotada”, individualizada. Trata-se de um coletivo tdo concreto quanto singular, de uma
institui¢do das criancas e ndo para as criangas, uma composi¢ao rara, para dizer nos termos da
ética espinosana. Sdo, nas palavras do autor, meninas e meninos que “assumem a
responsabilidade por sua prépria infancia e, ao fazé-lo, esbocam uma contra-sociedade”.
Contra-sociedade aqui, vale ressaltar, ndo significa estar alheio aos codigos sociais
hegemoOnicos, mas sim, estando em meio a estes, poder imaginar outras coisas, agir
verdadeiramente, tracar outras linhas, outros c6digos, outra lingua, outra percep¢ao, uma outra
justica, outras formas de atribuir valor as coisas, uma outra politica ou, enfim, um outro regime
afetivo. As criangas das quais nos fala Meunier conhecem os cddigos sociais dominantes, ndo
vivem isoladas da sociedade, ou mesmo alheias ao mundo do adulto. “Pelo contrario, cle

explora suas fraquezas e contradi¢des. Revela sua hipocrisia, sua covardia” (p.41).

ra, o que encanta Meunier é precisamente o “génio coletivo destas criancas . ,
O ta M teo letivo dest 7 (p.121

sua capacidade de rechacar as armadilhas que vém de fora e de dar-se leis proprias, inserindo-

184 Ao sistema de organizacio dos “chinos de la calle”, ou dos meninos e menina de rua da cidade de Bogot4, tema
de sua obra, da-se o nome de “gaminismo”. Gamino ou Gamina ¢ o nome que se d4 a cada um de seus membros
separadamente.



232

se num “todo maior”. Indo conviver com elas, o pesquisador logo percebe algo de fundamental
importancia, qual seja o fato de que, consideradas isoladamente, os Gaminos ndo possuem nada
de especial: nem pureza, nem liberdade, nem fantasmas a elaborar, € nem mesmo uma versao

subdesenvolvida a educar.

[...]dou-me conta da presungdo de quem pretendesse dizer a verdade quanto ao
Gamino. Percebo que essa crianga s6 € ela préopria quando em bando ou em funcéo
do mesmo. Isolada, ela se torna novamente incapaz de um reflexo, de iniciativa, de
invencdo... Sozinha, ela afunda nas areias do terceiro mundo, da infincia desvalida e
da doenga mental. E como uma ideia que nao pensa... Um sonambulo. Os psiquiatras
que trabalham nos hospitais, nas casas de recuperagdo, e nas prisdes, que interrogam
os Gaminos isolados, podem compreender o gaminismo? Serd que existe uma
incompatibilidade fundamental entre suas técnicas de observacdo e aquilo que eles
observam? Considerados isoladamente, cativos, os Gaminos serdo ainda Gaminos?
(p- 122 e 123). [os grifos sdo nossos]

Considerados isoladamente, ou individualizadas pelos dispositivos de poder “psi” e/ou
institucional, a crianga ¢ “uma ideia que ndo pensa”, relata o autor. E desta falha

“metodologica”!®’

que os especialistas erigem todos os preconceitos relativos as criangas,
sobretudo aquelas que tém as ruas'®°. E assim também para Espinosa. Sozinho, diz ele, o direito
natural de cada um ndo passa de uma ficcdo. O pensamento é obra do coletivo ou, melhor
ainda, o pensamento é, em si mesmo, uma experiéncia compositiva entre corpos. E isso que
constata Meunier, isto é, que isoladamente, a crianga nio existe'®”. “Apanhado fora do grupo,
sua palavra é menos fluente e o gesto mais canhestro. E mister que sejam muitos para expressar-
se, comportar-se, assumir-se como Gamino. Fora da gallada, ela ¢ somente uma crianga pobre”
(p. 41); a0 mesmo tempo que, como veremos, hao ha pobreza na gallada, uma vez que esta nao

abre mao de seu poder de agir e de pensar. Como relatou um ex-Gamino: “As criangas pobres

sdo tristes, os Gaminos nao” (p.40).

Meunier sai em busca da excepcionalidade da crianga e, mais especificamente, destas

criancas. Ele ndo as encontra, donde sua decep¢do confessada: “[...] eu os havia sonhado,

185 Poderfamos aqui nos perguntar se, antes de uma falha técnica, este ndo seria precisamente o procedimento dos
dispositivos de poder, qual seja o de simplificar os corpos na forma de um individuo ligado a si mesmo, ou a sua
interioridade, como o fazem os saberes “psi” de Estado.

186 Os filhos dos bem relacionados cidaddos da aristocracia baiana “tém bicicleta e muitos brinquedos, nos temos
arua e o cais”, dizem os capitdes da areia de Jorge Amado (2008).

187 Um adulto, uma crianga, ou um modo qualquer, ndo sdo uma substincia pensante. A mente nfo é uma entidade
independente que pensa apenas com seus proprios recursos, cComo numa visdo cartesiana, por exemplo. Nao
estando separada do corpo, mas sim sendo uma ideia deste, a mente ndo pode ser concebida como apartada do
plano afetivo. Nao estando separa dos outros modos do pensar, ja que € uma ideia ligada a outras ideias que a
determinam ao infinito, a mente nao pode ser concebida como ndo estando ligada ao coletivo. Toda a antropologia
espinosista € anti-solipsista. N@o se parte nunca do individuo ao social, ja que o individuo ndo pode sequer ser
concebido fora dos agenciamentos de que participa. O que é um individuo para Espinosa? Uma unido de corpos
ligados a outros corpos e assim até o infinito. O individuo é desde sempre uma multiddo, e esta multiddo pensa.
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idealizado. Eram entdo apenas isto?!” (p.14). Ele tenta definir o Gamino (que ja fora falado em
demasia por diversos especialistas), mas o que revela ter encontrado € a gallada, um
funcionamento coletivo que, segundo o mesmo, resistia a qualquer defini¢ao tradicional: “Por
mais que eu me debrucasse sobre minha experiéncia, nao via nela nada que correspondesse ao
que tinha visto em outros lugares: a gallada ndo era um cla, nem uma fratria, nem uma tribo.

Também ndo era um grupelho, nem uma gang” (p.104).

Para o autor, a gallada é um funcionamento coletivo que precede o proprio Gamino
como individuo, algo que demonstrar vir ontologicamente primeiro, que ja existe e que €, ao
mesmo tempo, permanentemente fabricado na existéncia. Ela é “uma parte da propria crianga:
uma certa opacidade, um zumbido. Uma intui¢do [...] A gallada é a mae do Gamino. Ela vem
antes dele. E ela que o impele a abandonar sua familia e lhe confere a coragem de tomar nas

maos sua infancia”. (p. 95 e 112).

Veja-se bem, o que importa € a gallada, um agenciamento de corpos que pensa, € ndo a
crianca, ou uma tal ou qual crianca. Concretamente, a gallada € constituida por grupos de
criancas de 5 a 15 anos que se reinem nas ruas de Bogotd num complexo sistema de aliancas
compositivas e decompositivas. Em seu interior, as criancas se protegem, se educam, praticam
furtos, brincam, brigam, empreendem pequenos golpes, constituem normas de vida, buscam
sua propria subsisténcia. Como afirma Meunier, a gallada €, antes de tudo, um “territério”, uma
“zona de operacao”. Em contato com esta obra, Deleuze e Guattari (2012) puderam definir esses
coletivos infantis como “um tecido de relagcdes imanentes” que, para ser compreendido, exigiria
que se renunciasse a qualquer visao evolucionista, onde gallada, inevitavelmente, representaria
uma forma rudimentar e menos organizada cujo horizonte, bem como os critérios de avaliagao,
seriam as formas de organizagdo do aparelho de Estado. Sdo “valores mundanos” dirigidos
contra a forma-Estado, afirma este, em oposicdo aos “valores sociais” dirigidos a sua produgao
e reproducdo, como os sdo o das escolas do povo. Grupos do tipo “rizoma” que procedem por
difusdo de prestigio, numa constitui¢do centrifuga, como diria Pierre Clastres (2004), por
oposicdo ao tipo arborescente que se concentra em Orgaos de poder, em sua forma de
concentracdo e de conservacdo centripeta. Grupos que respondem, portanto, “[...] a outras
regras, das quais ndo dizemos que sdo melhores, porém que animam uma indisciplina
fundamental do guerreiro, um questionamento da hierarquia, uma chantagem perpétua de
abandono e trai¢do, um sentido de honra muito suscetivel, e que contraria, ainda uma vez, a

formacgao do Estado” (Deleuze e Guattari, 2012, p.22).
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As galladas, afirma Meunier, “repelam mais do que arregimentam. Trabalham para seu
proprio esquecimento” (p.128). Podemos dizer que o funcionamento institucional da gallada,
diferente das institui¢cdes de Estado, € baseado num sistema de producdo de diferenca; da
multiplicacdo do multiplo ¢ ndo da conformacdo do multiplo ao Uno, ou da conversido da
produtividade multitudindria na forma de um povo afastado do que pode, se quisermos. “As
diferentes galladas ndo compartilham nem as mesmas ruas, nem as mesmas atividades, elas ndo
se conheciam umas as outras” (p.44). Penso que seria interessantissimo uma secretaria de
educacdo onde as escolas ndo compartilhassem as mesmas regras nem tampouco 0s mesmos
objetivos. Qual ndo seria o espanto quando estas se encontrassem eventualmente! Quantas
“surpresas”, em detrimento das lamurias relativas a crenga unificadora que as enquadra e

entristece.

Ainda segundo Deleuze e Guattari (2012), esses grupos possuiriam um mecanismo de
base cuja caracteristica seria a de impedir que um ou poucos individuos adquirissem um poder
estdvel sobre os demais, isto €, aquilo que chamamos de titillatio do corpo politico. Ao mesmo
tempo que, podemos acrescentar, impediria também que um determinado grupo interferisse na
soberania de outros, seja escravizando-os pela forca, seja por um mecanismo mais sutil de
integracdo ndo menos violento que o primeiro, como acontece no funcionamento do aparelho
de Estado. Em seu complexo embate de forcas, a gallada, antes de tender para a forma Estado,
o combateria antes mesmo de seu surgimento enquanto tal, dai seu paradoxo, bem como sua
inversdo ontoldgica. Nao € necessario conhecer a dominacao para combaté-la, ou, em termos
espinosista, ndo seria preciso fazer o mau encontro. O ser € afirmacao e resisténcia, segundo a
defini¢ao que Espinosa dé ao conatus. Forcas agonisticas que lutam para aumentar sua poténcia

e que resistem a sua tristeza.

Na gallada, o(s) lider (es) possuem um poder sendo ilusorio, pelo menos devidamente
regulado pelos demais membros do grupo, que por sua vez formam pequenos grupos de contra-
poder no interior da mesma. Um especialista “psi”, que segundo Meunier fora discipulo de Eric
Fromm, teria analisado o funcionamento da gallada como uma associagdo sadomasoquista
onde o chefe faz obedecer em virtude de sua “cruel autoridade” e de sua capacidade de proteger
o grupo de seu “sadismo mutuo”. Esta €, como ja o dissemos, a visdo hobbesiana de mundo, ou
seja, a hegemonica. Para Meunier, o que se passa com a gallada é uma outra coisa. Trata-se, na
verdade, de um silencioso mecanismo que tem a virtude de defender-se desse procedimento de

“cruel autoridade”. Um mecanismo politico-sociolégico anterior a personalidade dos

individuos, portanto. Aquilo que, por nossa conta, denominamos direito de guerra da multidao.
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Em seu interior, diversos mecanismos revelam claramente o receio que t€m os
Gaminos de se deixarem encerrar num sistema demasiadamente rigido e que daria
livre curso a tirania dos chefes [...] Impossivel brigar com um sem que o outro tome
partido e se coloque a seu lado. Chantagem da dispersao: se um tiver de abandonar a

gallada, o outro acompanhard [...] (p.113).

Esses sdo, em suma, os movimentos ndo contratualistas de uma democracia cuja
soberania estd na multidao, o verdadeiro sujeito politico. Em termos espinosistas, ou de uma
politica multitudindria, poderiamos dizer que tais individuos se organizavam de forma que seu
direito natural nunca seja transferido de modo a ndo poderem mais reivindicd-lo a qualquer
tempo. Nao € um ethos da gallada submeter-se a um contrato que se considera injusto ou
desvantajoso, que submete sua poténcia de agir. H4, na composi¢ao de cada modo em particular,
uma capacidade de avaliacdo natural e direta, bom ou ruim, gosto e ndo gosto, compdem ou
ndo compde. Isso no campo ético. No campo politico, hd também um principio de
proporcionalidade baseado no interesse e no prazer, se ndo tiver bom eu caio fora, € a dispersao.
E inclusive por isso que, para Espinosa, quem deseja governar ndo pode se basear apenas no
medo e na repressdo, uma vez que, se a disputa for através de quem tem mais a temer, a multidao
sai ganhando, ja que o poder do tirano € apenas imagindrio. Assim, se for uma disputa direta
por quem sente mais medo, o tirano sai em desvantagem. Por isso é necessdrio encontrar meios
de dobrar essa insubmissdo de base, a partir de mecanismos que agem interiormente,
provocando adesdo. Alinhando progressivamente a vontade do sudito com a vontade do Estado,
de modo que ele ndo ame e ndo odeie nada que este ndo odeie e ndo ame, como diz Espinosa.
Esta adesdo, lembremos, nunca € total, dai a importancia dos permanentes rituais religiosos nos
tempos de Espinosa, bem como de toda uma enxurrada de mecanismos de controle em tempo
integral e a céu aberto, em nossas sociedades contemporaneas. De um modo geral, podemos
pensar que esta democracia corporal, em movimento, € precisamente aquilo que as instituicdes
do aparelho de Estado se esforcam em inibir, cooptar, tornar menos frequente, canalizar,

enfraquecer e, no fim, quando necessario, reprimir com a forga.

Veja-se as galladas. Segundo Meunier, apesar de serem diferentes umas das outras, seria
possivel estabelecer entre elas uma caracteristica comum, qual seja que “[...] seu estatuto era
frequentemente discutido. Ameagado.” (p.44). A gallada € uma institui¢ao da infancia bogotana
que possui uma ordem, mas ela € instavel. Desfaz-se uma aqui, recompde-se uma outra logo
adiante.

De um dia para o outro, podem ser destituidos os chefes, que s6 sdo chefes em virtude

de sua ‘cota de amor’ e de seu ‘impeto combativo’. Um gesto impensado, um excesso
de autoridade ou de injusti¢a sdo suficientes para provocar uma crise. O grupo se
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desorganiza, se dissocia. Dispersa-se a gallada... [...] as galladas ricas, uma chefia
forte e predominantemente igualitiria. Para as outras, que ndo conseguem se
equilibrar, chefias brutais, injustas, ou a debandada (p.111).

E como se a gallada possuisse um certo horror ao dominio do Um. Por consequéncia,
esse Um serd aquele que mais motivos terd para temer, € por isso precisard ser muito prudente.
A gallada impede ativamente a desnaturacdo, isto €, aquela dos mais fracos, gananciosos e
impotentes no poder. Assim como as sociedades primeiras, seu mecanismo socioldgico € aquele
que se esforca em ato por rechagar a divisdo entre exploradores e explorados. Veja-se, por
exemplo, o relato de um Gamino: “Nos nunca chamédvamos o cordobés de ‘senhor’; nds
diziamos ‘Escuta aqui, Cordobés”. Cordobés fora um chefe de gallada. E ser chefe de gallada,
segundo este mesmo Gamino, “ndo € 14 essas coisas [...] quando vocé ¢ ainda pirralho, esta
muito bem, mas depois, quando cresce e encontra 0s que estavam com vocé antes, eles te
preparam uma festa... as vezes até a facadas. Podem chegar a te matar porque dizem que, quando
era chefe, vocé era um sujo [...]” (p.52).

A contrapartida do prestigio que possui um chefe deve ser a sua generosidade. Ou isso
ou o abandono, em alguns casos a violéncia. H4 violéncias que sdo a favor da vida'®®,
Novamente, como podemos ver, valentia e generosidade aparecem como valores entrelagcados,
de modo que seu ethos pode ser definido como aquele conjunto de afetos relacionados a mente
a medida em que agimos, denominados por Espinosa de “fortaleza”, que por vez divide-se em
“firmeza” e “generosidade”. Somente os livres e fortes, lembremos mais uma vez, sdo capazes
de gratiddo e generosidade. Os chefes de gallada sio como os “dificeis” de Makarenko,
exemplos de fortaleza e generosidade, prenhes portanto de “brotos” do coletivo. Como mostrou
Meunier, eles sdo “fortes, intrépidos e briguentos, eles defendem o grupo. Sdo também eles que
organizam os ‘golpes’, atribuindo a cada um seu papel na operagdo e ensinando aos menos

espertos as maneiras de fugir da policia [...] sobretudo, - € esse o reverso de seu prestigio. —eles

188 Espinosa d4 a esta o nome de “pietate”. Para Espinosa, o 6dio nunca pode ser bom. Nesse sentido, ele vai fazer
uma diferenca entre a indignacdo, que se define como o 6dio por alguém que fez mal a um outro, ou a um
semelhante (EIIL, def. 20 dos afetos), e aquilo que ele chama de piedade (pietate), que é a puni¢do, ou o exercicio
da violéncia, dada pelo soberano (que é a multiddo), contra um cidaddao que comete alguma injdria contra um
outro. Neste caso, diz ele, “ndo digo que se indigna com ele, porque ndo é por 6dio que prejudica o cidaddo: pune-
o movido pela piedade” (EIV, P.51, esc). Longe de seu sentido cristdo, que visa perpetuar a fraqueza no outro, a
piedade aqui visa impedir que o outro permaneca escravo de suas préprias fraquezas, tornando-se assim um perigo
para si mesmo e para o proprio grupo, promovendo sua titillatio. No sentido espinosista, o tirano é, primeiramente,
escravo de suas paixdes tristes, um mimado incapaz de alteridade. Mas isso s6 dura enquanto durar o afeto, ou
enquanto um afeto mais forte ndo o destitua desta situacdo, fazendo-o variar, passando de um grau de poténcia a
outro.
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devem se mostrar generosos. Dividir equitativamente” (p.105). Na gallada, os maiores ajudam
os menores, € quando os primeiros atingem uma idade a partir da qual poderiam exercer um

papel de dominio sobre os tltimos, estes o expulsam.

E aqui intervém um mecanismo afetivo que, a nosso ver, vai fazer a equivaléncia entre
os modos de construcdo de um territério multitudinério, e a atitude ético-politica das criancas
ndo mortificadas, isto é, as criancas da multiddao. Como estas criangas agem € como criam suas
institui¢des? Quem responde € o proprio autor:

[...] a criancga, a despeito de sua capacidade de conceber, de julgar, prefere seguir as
pistas de odores, os itinerdrios afetivos, os projetos do momento... As hierarquias por

ela inventadas sdo efémeras. Reversiveis. Nelas intervém poucas segundas intengdes.
A crianga ndo cogita de se instalar no banditismo infantil, de nele fazer carreira (o que

seria absurdo). Ela adere exatamente como se afasta: sem pensar no futuro (111).

189 Mecanismo

Compor-se com aquilo que te apraz, afastar-se daquilo que te enfraquece
politico-afetivo dos mais basicos e mais virtuosos, segundo Espinosa. Dir-se-4 que o corpo da
crianca € um espaco de disputa do poder, e que o acionamento de um “devir-crianga”, mesmo
no adulto, seria uma forca que resistiria a este. Mais precisamente, pensamos que este
mecanismo de resisténcia, na crianca propriamente dita, e uma vez que seu corpo € ainda pouco
historicizado, ndo se estabelece como uma reagdo aos dispositivos de captura, mas sim que ele
se constitui como uma afirmagdo necessaria do proprio conatus infantil em sua variabilidade
natural, maquina de guerra que “adere exatamente como se afasta”. Se ele se faz resisténcia a
um poder, € apenas secundariamente, 0 que ocorre necessariamente, uma vez os dispositivos de
poder ndo as deixam em paz. Sdo as organizagdes de poder, com sua ldgica do “fazer
compreender”, que vem quebrar este mecanismo, produzindo o homem de Estado. Como disse
Ranciere (2002, p.21), “E ela que interrompe o movimento da razdo, destréi sua confianga em

si, expulsa-a de sua via propria, ao quebrar em dois o mundo da inteligéncia, ao instaurar a

ruptura entre o animal que tateia e o pequeno cavalheiro instruido”.

Sendo assim, poderiamos até mesmo dizer que o conatus infantil ndo resiste a nada - ja
que afirma-se sem finalidade - mas sim que ele se esforca em agir, que ele se afirma e que, em
se afirmando, traca suas préprias estratégias, colocando problemas para os dispositivos de

poder. A crianga afirma-se por si mesma, diziamos no inicio deste capitulo. Ela é, em si mesma,

189 “Cada um necessariamente apetece ou rejeita, pelas leis de sua natureza, aquilo que julga ser bom ou mau”
(EIV, P19). “Quanto mais cada um busca o que lhe € util, isto é, quanto mais se esforca por conservar o seu ser, €
€ capaz disso, tanto mais é dotado de virtude; e, inversamente, a medida que cada um se descuida do que lhe € qtil,
isto €, a medida que se descuida de conservar o seu ser, é impotente” (EIV, P20).
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um mecanismo compositivo e decompositivo de contra-poder, e justamente por isso 0s poderes
nio abrem mao do governo de seus corpos, a fim de neles engendrar uma infirmacao, que em
nossa sociedade recebe também o nome de progresso, de (des)envolvimento ou mesmo de
salvagdo, como no “El Redentor” descrito por Meunier, estabelecimento de reeducacao que se
constitui como “espago obliterado, onde as criangas que sao ali mantidas parecem-se com ele
[...] vozes inseguras, vencidas [onde] se retira todo o animo [onde] se projeta tédio e morte [...]
obrigam-nas a pagar pela liberdade que tinham ousado assumir. Fabricam-se amnésicos” (p.

117 e 118).

Podemos dizer que as no¢des modernas de progresso e (des)envolvimento opdem-se a
ética da afirmacdo do conatus, que implica um envolvimento méximo. A confianga do “animal
que tateia” versus o medo e o desprezo do ‘“cavalheiro instruido”. Noc¢des teleologica, o
(des)envolvimento e o progresso sugerem que a crianga precisa deixar de ser o que € para torna-
se alguma coisa, e este alguma coisa, em nossa sociedade, ¢ o homem de Estado. Como concluiu
Meunier, “o progresso ¢ antigamino” (p.131). Para Espinosa, ¢ da mdxima afirmacdo de nosso
conatus que pode advir um aprendizado ético, e ndo abrindo mao deste em fun¢do de uma outra
coisa, e isto vale para qualquer modo na existéncia.'”® O filésofo brasileiro Renato Nogueira
(2017) vé nestas concepcdes hegemonicas de (des)envolvimento e (in)fancia (o prefixo “des”
indicando o nao envolvimento e o “in” indicando a falta) um aspecto da colonizacao
eurocéntrica em nds. Para exemplificé-la, este toma como exemplo a narrativa de dois desenhos
animados, qua s3o o Pindquio, baseado na histéria do italiano Carlo Collodi, e o Kiriku, de
Michel Ocelot, francés que viveu na Guiné Bissau e que, quando crianga, ouviu histdrias que
sao comuns ao Império Mali e ao Império Songai. Collodi fora um homem de literatura que
acreditava na escola, e o pai de Pindquio serd aquele homem devotado que troca um casaco por
um caderno, passando por diversas humilha¢des até que seu filho chegue ao colégio, ganhando
sua humanidade apenas a partir do momento em que comega a estudar, tornando-se entdo um
“menino de verdade”. “O que vocé€ quer ser quando crescer?”, ¢ a pergunta que se faz ao

Pinéquio, paradigma da educagdo moderna de Estado.

Kiriku, por sua vez, é uma crianga que j4 nasce falando, a qual ndo falta nada. Como
refere o autor, Kiriku é a imagem da crian¢a como: “uma poténcia de manifestar a sua propria
esséncia”. Segundo a interpretacdo deste filosofo, € justamente por ser a menor crianga da

aldeia que Kiriku pode ser também a mais esperta, capaz de entrar em lugares que poucos

10 ELV, P25. “Ninguém se esforga por conservar o seu ser por causa de uma outra coisa”.
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acessam, de fazer as perguntas que poucos podem fazer, e de resolver problemas que ninguém
resolve, o que, ainda segundo o autor, indica que para algumas culturas a humanidade nao
estaria na superagdo ou no esquecimento da infancia, mas sim em seu cultivo. Enquanto o
Pinéquio € aquele a quem se pergunta o que ele vai ser quando crescer, Kiriku é aquele para o
qual uma tal pergunta ndo faz sentido, posto que este, dirfamos com Espinosa, ¢ desde ja alguma
coisa que se afirma, ou seja, uma poténcia que se afirma em ato, ou “uma poténcia de manifestar

a sua propria esséncia”, como disse Nogueira (2017).

Com efeito, para o filésofo brasileiro, colocar a escola no centro de nossas vidas e
submeter nossa humanidade ao (des)envolvimento seria o paradigma da educagdo no acidente,

concebidos entio como “superagdo da infincia”!"!

. A partir desta argumentacdo, Nogueira
chega a conclusdo de que poderiamos conceber uma educagdo que nao estivesse calcada no
esquecimento da infancia, mas sim num “estado de infincia que possibilitaria o aprendizado
constante” (p.27). A partir de uma cosmologia africana, € como vimos acima, o autor vai entao
definir a crianga como “uma poténcia de manifestar sua propria esséncia”, coisa que, a partir
de Espinosa, podemos concordar sem reservas. Nao é sem reservas, porém, que podemos
concordar com a tese de querer submeter a poténcia indefinida do conatus infantil a uma
cansada moral pedagdgica do eterno “aprendizado constante”, como se esta pudesse ser

colocada a servigo das Politicas Pedagégicas de Estado, ou mesmo do “cavalheiro instruido”

sedento de “compreensio”, como dissemos acima com Ranciere (2002).

Kiriku ndo € aquele que tudo quer aprender, mas sim aquele que nasce sabendo contra
o que precisa lutar (“sou Kiriku, aquele que sabe o que quer”, diz este), e por isso aprende. Dai
ser ele a fadbula de um bebé guerreiro, destemido e perspicaz. Kiriku nasce em uma comunidade
onde os homens estdo sendo devorados um a um, e € contra isto que ele vai dedicar todas as
suas forgas. O sentido deste “devorar”, no entanto, s6 serd escurecido no final da trama, quando
todos descobrem que, na realidade, os homens nao morriam biologicamente, mas eram
transformados em “objetos obedientes”, realidade cuja origem se devia ndo a forga da feiticeira,
mas ao medo e a impoténcia dos iguais. Kiriku, o menino vivaz e audacioso, vem demonstrar
que, mesmo pequenino (“Kiriku € pequenino mas possui seu valor”, diz a musica do filme), é
possivel vencer o medo, exercitando seu direito de guerra ou, em outros termos, aplicando toda

sua poténcia, coragem e inteligéncia (seu incessante tatear) na luta contra a mortificacdo de seus

191 Em Espinosa, a transformacao do corpo da crianga deve-se dar em continuidade com sua natureza, isto é, numa
relagdo de conveniéncia e ndo de rompimento com esta, como demonstra o escélio da P39, EIV.
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iguais. Assim, ndo se trata, a nosso ver, de fazer da infancia a imagem da virtude'®?, n

em
tampouco de negar o amadurecimento, que possui sua propria poténcia e valor, mas sim do
maximo exercicio daquilo que persevera em nos, capaz de aumentar a poténcia e, a0 mesmo

tempo, repelir a melancolia, coisa tdo importante quanto matar a fome, segundo Espinosa'®?,

e
para a qual devemos dedicar todas as nossas forgas, adultos e criancas, cada um a sua propria
maneira. Makarenko, como vimos, ndo devém crianga, mas, assim como as criancas nao
mortificadas, ele ndo abre mao de seu direito de guerra, condi¢do necessdria para o aprendizado

mutuo e para a alegria comum.

E isso que fazem os Gaminos, eles ndo abrem méo de sua afirmacdo, e a gallada é a
instituicao infantil que permite ao Gamino afirmar sua poténcia e, a0 mesmo tempo, repelir as
forgas que querem roubar sua infancia, ou seu “animo”. “As criangas pobres sdo tristes, 0s
Gaminos ndo”. A gallada, como expressao coletiva do conatus infantil, fornece os meios para
que as criancas possam consumir efetivamente sua propria infancia. A rigor, em Espinosa, este
seria o papel de uma republica livre na formacado dos homens, ou seja, ndo estaria nas maos do
Estado formar o homem, mas sim garantir os meios para que este o faca em liberdade. Porém,
uma vez que o Estado ndo abre mao do corpo das criangas, sigamos no real, confiando que
também os adultos possam ser capazes de alguma virtude, desde que ndo se tornem homens de

Estado.

Em sua obra, Meunier vai propor que o que rege o peculiar aparecimento dos Gaminos
ndo deve ser buscado em outro lugar que ndo nas “forgas vivas da infancia”, coisa que nao
discordamos, mesmo porque o que este parece querer rechacar com esta afirmagdo sdo as
explica¢des vitimizantes que negam a poténcia mesma destas criancgas. Todavia, para utilizar
uma expressdo que ja definimos anteriormente, dirfamos que uma tal constitui¢do
multitudinaria ¢ o efeito do desprendimento e do fortalecimento das “partes vivas” que
constituem os modos na natureza. Definicao que se diferencia da primeira apenas pelo fato de
conceber que tais forgas ativas ndo sdo exclusivas da infancia, mas que elas habitam qualquer
modo na natureza, restando-nos apenas encontrar os meios de sua liberagao. Ninguém sabe o

que pode um corpo quando este consegue superar um campo exterior desfavordvel, e isso pode

192 Makarenko zomba desta imagem da crianga como um ser especialissimo, iluminado, como uma espécie de
cientista em potencial, que eram atributos da pedagogia moderna que entdo se ensaiava. Com relagdo a seus
educandos, ele diz: “Aquela criatividade especial que supostamente torna o pensamento infantil muito préximo,
pelo seu tipo, ao pensamento cientifico, eles ainda ndo a possuiam” (PP, p. 27).

193 EIV, P45, esc.
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ser dito de qualquer corpo. Como j4 afirmamos, o ciclo da poténcia é algo que pode ser
reiniciado a qualquer tempo e lugar, e deve sé-lo para que se viva uma vida que valha a pena
ser vivida; € isso o direito de guerra, aquilo que sempre pode ser reivindicado, uma vez que nao
pode ser transferido a ponto de deixarmos de ser um homem (TTP). Como afirma Bove (2010),
a originalidade da significacdo espinosana de humanidade reside no fato de esta ndo poder ser
resumida a ordem dos direitos civis instituidos, uma vez que aquilo que garante a efetividade
da afirmacdo de um direito propriamente humanos € o direito de guerra.
O sui juris é sempre definido em fungdo da poténcia efetiva de resistir, indissocidvel
da poténcia de afirmar: cada uma ndo se erguendo ‘por seu proprio direito sendo na
medida em que pode repelir toda a violéncia [...] E porque insiste sempre e
necessariamente, aquém da ordem civil, o exercicio de um ‘direito de guerra’ (ou de
resisténcia da multiddo a dominag@o), direito que Espinosa considera inaliendvel, que

uma ‘vida humana’, como direito natural propriamente humano, deve poder
indefinidamente se dizer (Bove, 2010, p.102).

Pode a gallada ser uma “escola”? Se o “individuo” gallada, no sentido espinosista,
possui sua virtude prépria, o que dizer das marcas ou dos ensinamentos que esta, enquanto um
agenciamento coletivo que também educa, produziria? A nosso ver, essas criancas sao
verdadeiros cientistas politicos, e por isso criancas da multiddo. Os Gaminos sdo cientistas
politicos porque trabalham com forcas, ndo se submetem a ideias; e sdo seres multitudinérios
porque ndo renunciam a sua propria poténcia, porque a exercitam continua e indefinidamente,
criando seus proprios territorios. Por isso conhecem sua capacidade de afetar e ser afetado, que
€ a medida de sua for¢a; a0 mesmo tempo que nio subestimam as forcas que vém de fora.
Diferente de uma crianca mimada, ou infantilizada, os Gaminos sabem muito bem quem sao
seus aliados, quem sdo aqueles de quem se deve desconfiar, aqueles de quem se deve ter
respeito, e também aqueles de quem se deve afastar. Ou seja, sabem eleger os bons e o maus
encontros. “Eu me deparava bem depressa com aquilo que melhor os caracterizava, logo de

saida: sua desconfianca com relagdo ao mundo adulto” (Meunier, p.14).

A experiéncia mostra sobejamente como as criancas sao, em geral, desconfiadas, mas
isto até serem convencidas por seus educadores de que devem falar ou sorrir para todos
indistintamente. Algumas resistem mais a esta docilizagdo, outras menos. As criancas da
gallada nao sucumbem a ela. Mesmos as criangas da prépria gallada, na medida em que vao se
tornando maiores, passam a ser alvo de desconfianca por parte do restante do grupo, que por
uma série de mecanismos implicitos ou explicitos buscam disperséa-la, a fim de impedir que esta
venha impor sua vontade sobre o todo, tornando-se um dominador. Na gallada, pode-se

observar muito bem o funcionamento de um principio espinosista segundo o qual ndo ha nada
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melhor para uma crianca do que outras criangas (l6gica daquilo que € mais comum a cada coisa).
Os Gaminos sabem muito bem disso. Sabem disso as criangas de nossas escolas de Estado?
Estas que, segundo o educador brasileiro Paulo Freire, costumam se identificar com seus

opressores, bem como com as coisas mais rebaixadas deste mundo?

A recocha é uma brincadeira nossa. As criangas ricas ndo sabem ‘recochar’’**, nem

se pendurar na traseira dos carros [...] Elas tém brinquedos... bonecas... velocipedes...
Ficam sempre quietinhas. Vocé ja viu alguma crianga rica chegar junto de um tira e
lhe dizer, s6 para irritar: ‘Ol4, Seo! Vocé fica bancando o valentdo com seu revélver,
que nem ¢ seu, ¢ emprestado... Vocé ndo passa de um trouxa!” Nunca. Os meninos
ricos, quando chegam junto de um tira € pra dizer: ‘Senhor, aquele 14 me amolou, ou
me levou meu dinheiro.” O que os meninos ricos querem ¢ te humilhar... (p. 110).

A crianca dobrada, mortificada, aprende desde muito cedo este mecanismo de

transferéncia de direitos para os agentes mediadores de Estado. “Fala pra tia”, “fala pra
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diretora”, “fala para o representante”, “chama o coordenador”, “leva pra chefia”, “contatem o
especialista”, “chamem a policia”. Eis a figura politica do rebaixado ¢ do adulador. Segundo
Meunier, o que mais o chamava a ateng@o nestas criancas era “a consciéncia que tinham os
Gaminos de sua identidade, de sua autonomia. Para eles, a gallada significava a altivez

recuperada [...] a palavra gallada, em sua boca, corresponde exatamente a uma de suas raizes

29

espanholas: ‘um trago de altivez’.” (p. 45). O orgulho, a honra e a altivez da gallada se

99195

contrapunha ao que os Gaminos denominavam “chupagruesos”'”>, ou, em outros termos, 0s

bajuladores:

O chupagrueso ndo passa de uma crianca desorientada. Um mendigozinho. Uma
garrafa solta no mar. Vai prestando servicos a quem deles precisa [...]. Vai
sobrevivendo. Fica sempre dentro dos limites do que € permitido. Tem poucos amigos,
salvo entre os adultos, pois sabe comover as damas de caridade e os padres. Vive se
lamuriando... O Gamino o odeia. Faz dele seu alvo favorito. Entre ambos, ha guerras
incessantes que terminam por vezes no hospital [...]. Nao admitem que ele viva num
acordo tacito com os adultos. E, embora nem sempre saibam ao certo o que sao, eles
pelo menos decidiram o que ndo querem ser: chupagruesos (p.45).

Os Gaminos demonstram saber quem sio e, a0 mesmo tempo, t€ém absoluta seguranca

daquilo que ndo querem ser: ‘“chupagruesos” e “marfios”. Quem sdo os maiios?! Segundo

194Brincar, se distrair e provocar so significados possiveis. Este provocar pode ser pensado também como uma
maneira de dissolver a titillatio, como vimos com Makarenko e Lancetti.

195 Segundo Shaw (2004), na Coldmbia existe uma distingdo entre o moleque e o chupista, ou seja, entre o0 Gamin
e o chupagrueso: “O moleque é independente, brincalhdo, astuto, talvez um bocadinho malvado, mas mantém
sempre um sorriso. O chupista também vive na rua, mas € dependente, pede esmola e procura sempre um protetor
que o apoie. O moleque define-se como ator e o chupista como vitima. O chupista € um bom candidato para um
lar ou para uma institui¢do, porque quer sempre alguém que o ajude e o apoie. O moleque, que ama a sua liberdade
e independéncia, tem pouca confianga nas institui¢des e jamais sacrificard a sua liberdade e prazer por uma boa
cama” (p.03).
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Meunier, nos abrigos e nas institui¢des, onde se projeta “morte lenta”, e também onde, segundo
este, se “tira todo o animo”, figuram os meninos que os Gaminos chamam de mands, isto €, os
déceis.
Os que passam de instituicdo a instituicdo. Submissos, resignados. Domesticados.
Foram dobrados, ajustados & mentalidade asilar. Na melhor das hipdteses, eles virao

a ser auxiliares, ajudantes de cozinha ou varredores. Tal como os chupagruesos, 0s
mafios sdo o terror dos Gaminos em liberdade (p. 118).

Vé-se, aqui, duas figuras que sdo, a nosso ver, a obra acabada de uma instituicao
educativa ndo virtuosa, quais sejam o dobrado (o maiio) e o adulador (o chupagruesos). Figuras
que as praticas escolares de Estado se esforcam em produzir e que as criangas da multiddo, por
sua vez, teimam em rechacar. Os dobrados, isto €, os impotentes, os rebaixados, ndo concordam
uns com os outros, eles sdo invejosos, governados pelo 6dio e, por isso, um perigo para a
verdadeira democracia ou, como diz Espinosa, para a verdadeira concérdia. Nao se deve
depositar nestes uma verdadeira confianga. “Fica claro, pois, que os homens estao, por natureza,
propensos ao 60dio e a inveja, o que ¢ refor¢ado pela propria educacdo” (EIII, P. 55, esc.).
Segundo a lei natural dos afetos, ninguém estd mais propenso a inveja do que aqueles que se
rebaixam'%S. Como a lei natural dos afetos determina que nos alegremos, que nos esforcemos
para aumentar a nossa poténcia, e como o rebaixado se encontra disto impedido, ele se esfor¢ara
para atenuar sua tristeza através da desgraca alheia, armando ciladas para seus semelhantes, ao
mesmo tempo que s6 admitird virtudes naqueles que ele imagina ndo serem seus semelhantes,
como um secretdrio, um ministro, um padre, um policial, uma autoridade qualquer. “Ninguém
inveja a virtude de um outro, a menos que se trate de alguém que lhe seja igual” (EIII, P.55,

cor. 2). Ou seja, o rebaixado ama a desigualdade.

3. Palavras finais: da democracia espinosista como prética de liberdade ou do direito de guerra

da multidao como elemento socializador.

A titulo de encerramento, cabe agora tentarmos explicitar de que maneira isto que

descrevemos acima estd proximo de uma democracia da multiddo. Isso porque a palavra

196« ..] Embora o rebaixamento seja oposto a soberba, aquele que se rebaixa estd, entretanto, préximo do soberbo.

Com efeito, como sua tristeza surge porque julga sua impoténcia pela poténcia ou virtude dos outros, essa tristeza
serd atenuada, isto é, ele se alegrard, se mantiver sua imagina¢dio ocupada em tomar em considera¢éio os vicios
alheios, de onde surgiu o provérbio: Desgraca comum, consolo de cada um. E, contrariamente, aquele que se
rebaixa tanto mais se entristecerd, quanto mais julgar que € inferior aos demais. Dai que ninguém estd mais
propenso a inveja que aqueles que se rebaixam [...]” (EIV, P57, esc.)
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democracia, por ter sido capturada pela légica do aparelho de Estado, costuma gerar alguns
inconvenientes. Em primeiro lugar, € preciso reiterar que Espinosa ndo estd interessado em uma
melhor forma de governo politico-institucional dos homens. Basta dizer que, para o filésofo, o
fim do Estado € a liberdade, o que significa dizer que a liberdade é também o fim do Estado em
sua versdo representativa moderna, isto €, nesta que implica uma separacdo entre o poder
politico (soberano) e o corpo politico (povo). Para Espinosa, o soberano € o proprio corpo
politico da multidao. E onde h4 povo livre, o poder € um lugar vazio. A democracia espinosista
ndo é uma forma de governo, mas uma pratica politica implicada com a liberdade dos homens.
E aliberdade, por sua vez, ndo possui uma forma pré-definida, mas precisa ser inventada, indo
ao extremo do que se pode, Unica forma de verificd-la. Nao renunciando seu direito de guerra,
os Gaminos constroem direitos comuns aquém da ordem instituida, que a eles oferece apenas

mortificacdo.

Toda politica, em sua origem, ¢ uma construcao coletiva mundana, que por sua vez pode
ser expropriada, espoliada, ou colonizada por um determinado grupo e fixada na forma de
contratos, cargos e hierarquias transcendentes que tém como efeito a propria captura desse
processo de produgdo imanente. E € por isso que todo o sistema espinosista terd como intuito
fornecer ndo uma forma ideal de governo, ou o seu aprimoramento (reforma), mas sim as
melhores formas de liberacdo em cada sociedade politica, seja ela qual for'®’. Neste sentido,
um dos pontos que vai caracterizar a singularidade do pensamento espinosista entre seus
contemporaneos € que, diferente destes, pensadores de Estado e do Estado, que pensam a
politica a partir das formas transcendentes de governo dos homens, dando relevo a sua distin¢ao

198 yalidada por um contrato de transferéncia de direitos, Espinosa vai pensar a politica

numérica
como relacdo direta de sujeitos politicos que, em se compondo, criam seus proprios direitos,
bem como suas proprias instituigdes. “Se dois se pdem de acorde e juntam forgas, juntos podem
mais, e consequentemente t€ém mais direito sobre a natureza do que cada um deles sozinho

[...]” (TP, II, 13). [grifos nossos]

1970 direito é a poténcia, e nada mais; o direito que tém os detentores do poder politico é portanto a poténcia da
multitudo e nada mais [...] Se o povo se revolta, tem por defini¢do direito de fazé-lo, e o direito do soberano, por
definicdo, desaparece ipso facto. O poder politico, inclusive no sentido juridico da palavra “poder”, ¢ o confisco
por parte dos dirigentes da poténcia coletiva de seus suditos; confisco imagindrio, que s6 produz efeitos reais na
medida na medida em que os préprios stditos acreditam na realidade dele. O problema entdo ndo é o de descobrir
a melhor forma de governo: é o de descobrir, em cada tipo de sociedade politica dada, as melhores formas de

liberagdo [...] (Matheron,1993, p. 19).

198 Monarquia (um no poder), aristocracia (poucos no poder) democracia (todos ou a maioria no poder).
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Se, no modelo tradicional, a politica estava colocada sob a questdo centralizadora de
como governar melhor pessoas e coisas: governo do um, de uns, ou da maioria - donde a ma
figura representada por esta tltima, historicamente acusada de nao efetivar-se na pratica, de ser
a mais instdvel - Espinosa, por outro lado, vai pensar a politica como préticas que, a rigor, nao
sao modelos de governo que pressupdem uma finalidade a priori, um quantitativo numérico, ou
mesmo uma forma de representacdo, como sdo os partidos, as assembleias, os conselhos, o

colegiado, a corte, a classe, o ministério, tanto faz.

Diferente disso, para Espinosa a pratica democratica estd assentada na qualidade do
vinculo estabelecido entre aliados que visam aumentar a sua poténcia, tornando-se, por assim
dizer, mais fortes. Capazes de se auto protegerem, de se auto regularem, de criarem valores
proprios para si, de se auto educarem, e também de vingar um dano quando necessdrio. Esta €,
em todo caso, a origem ontoldgica de toda a prética policia, direcionada ao aumento da poténcia
e a liberdade dos modos em composi¢do, o que se passa num registro afetivo imanente que nao
estd referido nem a um voluntarismo individual, nem a uma forma de governo institucional
transcendente. Nietzsche (2002), com a precisdo que lhe é caracteristica, faz da espoliagdo da

multiddo, que ele d4 o nome de povo, a seguinte imagem:

Ainda em algumas partes hd povos e rebanhos; mas entre nds, irmaos, entre nés ha
Estados. Estados? Que € isso? Vamos! Abri os ouvidos, porque vos vou falar da morte
dos povos. Estado chama-se o mais frio dos monstros. Mente também friamente, e eis
que mentira rasteira sai da sua boca: “Eu, o Estado, sou o Povo”. E uma mentira! Os
que criaram os povos e suspenderam sobre eles uma fé e um amor, esses eram
criadores: serviam a vida. Os que armam lacos ao maior nimero e chamam a isso um
Estado sdo destruidores; suspendem sobre si uma espada e mil apetites (p.39).

Dado que aquilo que os homens menos suportam € o fato de serem dominados por um
semelhante, dado que todos nds desejamos aumentar a nossa poténcia, dado que a vida nos
impde uma série de obstaculos, e dado que nossa resisténcia individual a estes entraves € muito
fragil, formamos aliancas diretas com aqueles que imaginamos unir-se a nés nesse desejo
comum. Note-se bem, a democracia espinosista ndo € a reunido de diferentes individuos com
vontades distintas que estabelecem um contrato (implicito ou explicito) a fim de nao ferir-se
uns aos outros tendo em vista sua animalidade (impoténcia) inerente, ou uma reunido de
sadomasoquistas, como queria o psic6logo erickfromminiano de Meunier, mas sim uma
composi¢do estabelecida pelo desejo comum de aumentar a poténcia do conatus, isto é, de
trona-se mais forte, de se afirmar e de se expandir, nunca de ser dobrado ou rebaixado, ou
“alinhado aos brutos”, como disse Espinosa. Esta ultima ¢ aquela organizacdo de poder que,
como dissemos acima, cria dependéncia. Ou aquela organizacio de Estado que, como um novo

Deus, “a vos outros quer ele dar tudo, se adorardes. Assim compra o brilho da vossa virtude e
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o altivo olhar dos vossos olhos [...] Inventou para o grande nimero uma morte que se preza de
ser vida, uma serviddo a medida do desejo de todos os pregadores da morte” (Nietzsche, 2002,

p.39).

Vejamos os Gaminos: Segundo Meunier, seu cédigo de honra, baseado na “altivez”,
“tem a vantagem — com relacdo a nossa maneira de compreender as coisas — de ser menos
sofisticado. Mais direto, ele pode ser resumido da seguinte forma: ‘ndo gostamos que nos
humilhem’ [...]” (p. 44). Se nos lembrarmos, é a mesma coisa que se passava com os gorkianos,
cuja ethos baseava-se na honra. Isso nos parece bastante cristalino, além de certeiro. Os modos,
diz Espinosa, enquanto estdo em si, isto €, quando agem, se esforcam para afirmar a sua
poténcia, para imaginar e realizar aquelas coisas que aumentam sua forca de existir, que pdem
a sua existéncia, e nao que as negam ou as retiram, que roubam o “altivo olhar” de seus olhos,
ou sua “ardéncia”, diriamos com Makarenko. Este caminho, como vimos anteriormente, € o do

ddio e da inveja, da impossibilidade de uma verdadeira concérdia.

Em seu sentido mais agudo, isto é, qualitativo, a democracia € uma unido de poténcias

199

baseada numa radical confian¢a na vida'””, e ndo um contrato baseado no medo, na negagdo, na

mortificacdo ou na manutencido de direitos privados em disputa, a maneira hobbesiana, por

exemplo. Como argumenta Maria Luiza (1999),

O “conatus” hobbesiano tem como horizonte de referéncia todos os comportamentos
que permitem a salvacdo da integridade individual. E portanto uma forca expansiva
constantemente vigiada pelo medo, um medo que leva cada um a dominar-se, a
vergar-se ¢ a ceder perante a forca do outro. Assim, o desejo de ser e de se afirmar
traz em si mesmo um perigo potencial que é preciso controlar e mesmo subverter.
E uma ameaca que s6 se anula quando o esfor¢o de cada um é colocado ao servico de
todos, o que acontece com a cedéncia e transferéncia mutua dos poderes individuais,
corporizada num pacto [...] o pacto implica uma mudanca de registro, ndo s6 porque
assegura a estabilidade mas também porque marca o triunfo da razdo sobre a paixao,
tracando fronteiras entre o desiderativo e o racional. O pacto € instaurador de
humanidade na medida em que é fruto da razdo, uma razdo dolorosa, construida a
partir de sacrificios, de despojamento ¢ de renincias (1999, s/p). [os grifos sdo
Nnossos|

Em Hobbes, a poténcia ou o desejo € perigoso e requer medidas de conten¢do. Requer,
para dizer de outro modo, poderes que o regulem. J4 para Espinosa, o que vai caracterizar a
passagem do direito (desejo) a lei ndo serd um limite imposto pelo poder, mas sim a

continuidade dessa poténcia vital que circula em cada modo em propor¢des variadas, ou desse

199 Vida enquanto conatus, ou seja, poténcia comum da Natureza que circula em cada modo em graus variados e
que funciona como elemento integrador de base, fazendo da sociabilidade algo natural no homem, e nio uma
violéncia indispensdvel para vivermos em sociedade.
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direito natural ativo e compositivo, € ndo um corte ou uma castragao como dado civilizatério
indispensavel, como se a poténcia carecesse sempre de um poder exterior a fim de conceder-
lhe uma forma na existéncia, o que seria absurdo, dada a completa inversao ontoldgica. Com
efeito, a passagem do natural ao social ndo envolve uma mudanga de registro, o atravessar de
um portal que enfim nos levaria a tdo sonhada estabilidade de um mundo pacifico e civilizado,
ou, talvez fosse mais preciso dizer, celestial. Também ndo envolve um sofrimento necessario,
administrado, mediado, ou imposto do exterior, como nos fazem acreditar os diversos discursos
de governamentalizagc@o do Estado e de suas instituigoes.
Spinoza tem sido frequentemente apresentado como pertencente a essa linguagem
juridica, entre Hobbes e Rousseau. Nao € nada disso, segundo Negri. Em Spinoza, as
forgas sdo insepardveis de uma espontaneidade e uma produtividade que tornam
possivel seu desenvolvimento sem mediacdo, ou seja, sua composicdo. Elas sdo em si
mesmas elementos de socializacdo. Spinoza pensa imediatamente em termos de
multitudo e ndo de individuo. Toda a filosofia ¢ uma filosofia da “potentia” contra a
“potestas”. Insere-se numa tradicdo antijuridica, que passaria por Maquiavel e
terminaria em Marx. E toda uma concep¢do da “constitui¢do” ontoldgica, ou da

“composi¢ao” fisica e dindmica, que se opde ao contrato juridico (Deleuze, 1993, p.
06)

Como se pode ler, os antijuridistas sd@o aqueles que estdo mais proximos das forcas
imanentes de afirmacdo e composi¢do, como vimos acima com Makarenko e Lancetti, e
também com as criangas da multidio. Em Rousseau, pensador para o qual os paradigmas
educacionais modernos de Estado devem quase tudo, a passagem do estado natural para o
estado civil se d4 a partir de uma socializagdo progressiva do individuo. Trata-se de um
individualismo metodolégico, aquele que Meunier pode perceber nos técnicos das institui¢des
de Estado, mais especificamente os seus “psis”. Todos j4 o ouvimos, “a escola ¢ um lugar de
socializacdo”. A socializagdo, para o homem de Estado, constitui-se numa regra a ser
obedecida, seja pela pura obrigacdo autoritdria, seja a partir das “ludicas” armadilhas
pedagogicas que convocam a propria afetividade das criancas. “E preciso que o individuo seja
inserido na cultura”, dizem os especialistas. Parte-se, como se pode ver, e desde sempre, da
falta, como se fosse possivel a um modo qualquer ndo possuir cultura, ou como se este pudesse
ser um “império no império”, segundo a expressdao de Espinosa. Mas sabemos muito bem que
a “cultura” de que nos falam ¢ a dos valores que governamentalizam o aparelho de Estado
capitalista, sua obedi€ncia consentida ou forcada. Vé-se muito bem a chantagem implicita aqui,
bem como a concepcao animalizante de homem. “Em nossa representagdo do Outro, o moleque,
o indio e o louco constituem uma espécie de trindade. Participam de uma mesma recusa.
Quando substituimos seu discurso pelo nosso, nés os privamos de palavra. Nés os expulsamos

do presente. Do vivente”. (Meunier, p. 59). Ora, o que é o homem antes da socializa¢io efetuada
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pelas préticas pedagdgicas de Estado? Segundo Rousseau (2002), um ser egoista que sé olha
para si mesmo, um “animal estdpido e limitado” que, com a socializacdo obrigatdria, tornar-se-

ia um “ser inteligente, um Homem” (p.11)>*®

. Um homem de Estado, podemos acrescentar. Ora,
para Espinosa isso tudo € impossivel. Longe de qualquer moral do livre-arbitrio, ou de um ente
isolado que iniciaria a vida inclinado as suas proprias vontades, ou a suas vontades préprias, o
individuo em Espinosa € j4 uma composi¢ao de muitos outros, de modo que o sujeito de um
esforco ou de uma acdo € sempre uma resultante desejante que envolve uma complexa e varidvel
rede de afetos sem as quais ele sucumbiria. Ser um individuo, para Espinosa, envolve desde ja
muitos conflitos, confrontos e aliancgas entre a multiplicidade de partes que o constitui como
uma multiddo e também com as partes vizinhas que se compdem ao infinito, de modo que sua
constituicdo € ja o exercicio de um esforco ou de uma prudéncia coletiva bastante virtuosa.
Bove (2002) dara a esta prudéncia intrinseca aos corpos o nome de “principio do nao-
contraditdrio”, coisa que ja mencionamos acima ao tratarmos dos principios da emenda do
intelecto. Este principio do “ndo-contraditorio” ou de resisténcia ¢ um modo de agir singular de
cada coisa, uma forma de operar sobre aquilo que lhe acontece, sobre as multiplas forcas que a
atravessam. De dispor, a sua maneira, suas proprias afeccoes, rechacando aquilo que contaria

suas relagdes caracteristicas, podendo vir a destrui-la!

, ou entdo arranjando tais partes de
modo que ndo sejam mais contraditdrias entre si. Este principio, relativo ao direito de guerra de
cada coisa, diz respeito ndo apenas as coisas exteriores, mas também ao conflito de for¢as no
amago de cada coisa singular ela mesma, donde podemos concluir que conservar-se € afirma-
se no conflito; forjar-se na luta é a condi¢do ontoldgica de uma vida ética, e € por isso que

Espinosa vai dizer que ndo pode haver virtude maior que a de perseverar no ser. Isso que insiste

200 VIII — Do estado civil. “A passagem do estado natural ao estado civil produziu no homem uma mudanca
considerdvel, substituindo em sua conduta a justica ao instinto, e imprimindo as suas acdes a moralidade que
anteriormente lhes faltava. Foi somente entdo que a voz do dever, sucedendo ao impulso fisico, e o direito ao
apetite, fizeram com que o homem, que até esse momento s6 tinha olhado para si mesmo, se visse forcado a agir
por outros principios e consultar a razdo antes de ouvir seus pendores. Embora se prive, nesse estado, de diversas
vantagens recebidas da Natureza, ganha outras tdo grandes, suas faculdades se exercitam e desenvolvem, suas
ideias se estendem, seus sentimentos se enobrecem, toda a sua alma se eleva a tal ponto, que, se os abusos desta
nova condi¢@o, ndo o degradassem com frequéncia a uma condicdo inferior aquela de que saiu, deveria abengoar
incessantemente o ditoso momento em que foi dali desarraigado para sempre, o qual transformou um animal
estipido e limitado num ser inteligente, num homem”.

201 “A medida que uma coisa pode destruir uma outra, elas sdo de natureza contrdria, isto é, elas ndo podem estar
no mesmo sujeito” (EIIl, P5). “Se, em um mesmo sujeito, sdo suscitadas duas acdes contrdrias, deverd,
necessariamente, dar-se uma mudanga, em ambas, ou em apenas uma delas, até que deixem de ser contrarias” (EV,
Ax. 1).
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em se conservar € ja& uma alianga resistente, qual seja a alianga das partes que compdem as
relagdes hegemodnicos de um corpo, que por sua vez estabelecem com as outras partes um
agonismo permanente. Esta alianga principal € aquilo que define o direito de guerra de cada
coisa, ou que “exprime a producgdo regrada da coisa” (Bove, 2002), pois caso estes corpos nao
fossem regidos por regras e leis, como ja o dissemos, eles deveriam ser considerados ndo como
coisas naturais, mas como quimera. O que une os corpos, dentro deste universo de forcas em
conflito, é desde ja algo de positivo, e esse algo € a propria poténcia de afirmacdo resistente dos
corpos multitudindrios fora de qualquer necessidade de mediagao de um poder separado. Isto é
0 que, numa concepcao espinosista, dad-se o nome de prudéncia real dos corpos neles mesmos,
seus efeitos de conservacao sem finalidade, sua poténcia atual, seu direito comum ou, apenas,

sua poténcia ou seu conatus.

Sozinho, o individuo é mais uma opinifo que uma realidade (TP, II, 15). E precisamente
por sermos socializados desde sempre, por sermos palco de uma infinidade de forcas em
conflito, concordantes e discordantes, ou, como diz Bove a partir de Espinosa, palco de
contrdrios, que podemos perseverar em nosso ser. E essa conflitualidade de base, que em todo
caso diz respeito ao direito de resisténcia ou ao direito de guerra da multidao, que o Estado civil
rousseauriano, ou a socializacdo de Estado, visa enfraquecer e subverter. Como diz Espinosa
na famosa carta a Jarig Jelles (Ep.50), o estado civil ndo é o fim do Estado de guerra, mas sim
sua continuidade. A mesma dindmica afetiva e conflitiva de luta e resisténcia permanece no
Estado civil, sendo esta a dindimica mesma de sua constitui¢do e, 20 mesmo tempo, um principio
de ndo dominagdo. Assim, uma institui¢ao virtuosa ndo € o resultado de um acordo de supressao
das poténcias, mas sim a expressdo plena e positiva do direito natural insurgente e constituinte

da multiddo. O estado civil, em Espinosa, € a continuacio do estado de guerra.

Com efeito, o direito de guerra nunca cessa, nem por castragdo, nem mesmo pelas
estratégias de socializacao flexiveis, ao gosto das institui¢des educativas ditas alternativas ou
liberais. Nao € o medo, a ameaca de punicdo, ou mesmo o convencimento gradativo das
instituicdes pedagdgicas que levam a inibicdo de comportamentos denominados “anti-sociais”,
mas sim o pleno exercicios das “partes vivas” dos corpos, sua soberana felicidade ou, como
dissemos com as escolas em armas, seu contentamento consigo mesmo. A democracia
Espinosista € uma alegria, uma expansao, uma satisfacdo de animo, e ndo uma inibi¢do. A
tristeza, o 6dio, bem como os perigos sociais dai decorrentes, sdo produzidos pela coer¢ao dessa
poténcia mesma e, portanto, sdo sempre o efeito de uma mé organizagdo politica. A socializa¢do

rousseauriana de Estado €, no fim das contas, o desejo delirante de querer eliminar a diferenca,
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em nome, como nos acostumamos a ouvir, do morno (morto?) e pacifico “respeito as
diferengas” tao propalado pelos 6rgaos de Estado. E a morte dos “povos”, como diria Nietzsche,

ou a da multiddo, dissemos com Espinosa.

Nao ¢é pela rentncia de nossas forgas, e a partir de um poder que vem de fora, que
construimos nossos territorios, mas sim pelo maximo exercicio de nosso direito de guerra, pelo
desejo de sermos livres, causa de si mesmos. Por outro lado, sabemos que aquilo que 0 homem
de Estado menos suporta é supor-se causa de si mesmo, por isso ele elege um poder
transcendente, ou mesmo tempo que é gregdrio, que precisa de muitas outros como espelho
para confirmar a sua existéncia, para endividar-se mutuamente e, também, para atenuar sua
tristeza. “Desgraca comum, consolo de cada um” (EIV, P. 57, esc.). Para estes homens, é como
se a vida fosse um encargo das proprias institui¢des do aparelho de Estado, dai sua angustia de
morte (ele pensa muito na morte) e seu apego as fungdes e aos papéis, sua insana mortificagado.
No campo da educagdo escolarizada de Estado, é muitissimo raro encontrarmos profissionais
que ndo creem, ainda que sem se dar conta, que a derrocada dos modos de organizagdo escolares
de Estado, bem como o questionamento de suas préprias fungdes, significaria a morte da propria
educagdo enquanto tal, ou que uma tal coisa seria o caos generalizado, a guerra de todos contra
todos empreendido por jovens e educadores (estes ultimos também infantilizados e
animalizados pelos discursos competentes dos técnicos em humanidades colonizados pelo

pensamento de Estado).

Ora, qual seria - para retomar um ponto ja mencionado acima — a principal tarefa de um
educador de criancas virtuoso, segundo Félix Guattari? Fazer com que as criancgas, ao atingir a
idade adulta, e ao escolher os papéis que o sistema lhe apresenta, o fagcam sem que isso “lhe
colem a pele a ponto de ndo mais poder desfazer-se deles e entdo passar a investir nos proprios
valores repressivos de que estas roupas e papéis sao portadores” (1985, p. 56). Em outras

palavras, que elas ndo invistam em sua morte como se esta fosse sua propria vida.

A légica de Estado cria submissdo e dependéncia, e € por isso que os chupistas, 0s
supérfluos, os aduladores, os invejosos e delatores, se identificam tanto com suas institui¢des,
ao mesmo tempo que sdo por elas produzidos. O homem da multiddo, este para o qual a
existéncia ndo € doada do exterior, e para o qual a ética € um itinerario arduo e laborioso, sempre
desconfia delas. Os Gaminos ndo abrem mao de sua poténcia, e “a alegria do Gamino estd em
nao depender de ninguém” (Meunier, p. 112). Veja-se bem, ndo se trata simplesmente de negar
os valores das instituicdes de Estado, pois sdo elas que tem por fun¢do roubar e subverter os

valores do Outro em nome de um valor universal transcendente e, portanto, mentiroso. Se a
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alegria do Gamino € imaginar suas proprias forcas, isso ndo quer dizer que ele busque fugir da
sociedade, que ndo saiba viver entre os homens ou que é o portador de valores individualistas.
Bem ao contrario, e como mostramos acima, sozinho, o Gamino sequer existe. Acontece que,
por criar seus proprios valores, os Gaminos conhecem muito bem aqueles que nao criam, os
“mentirosos”. Ao passo que os mimados, chupistas e aduladores, nio se cansam de se alinharem
aos padres, aos policiais, as damas de caridade, ou a qualquer figura que represente um papel
de autoridade segundo a l6gica dominante. Onde hd ainda povo, diz Nietzsche (2002), “nao se

compreende o Estado, que € detestado como uma transgressao aos costumes e as leis” (p.39).

Concluindo, as criangas da multidao, a semelhanca dos educandos de Makarenko, ndo
abrem mao de seu direito de guerra, rechacando a titillatio tanto internamente (impossibilidade
de acumular poder), quanto externamente (ndo se deixando escravizar). E assim que estes
podem experimentar um contentamento consigo mesmos, ou uma Hilaritas. E justamente por
ndo abrirem mao de seu direito de guerra, combatendo portanto a guerra implicita do arcanum
imperii, que podem distinguir os inimigos dos aliados, o bom e o mau encontro, o conflito vital

e a guerra de Estado, coisa que estes rechacam veementemente.

Dizem que no ano que vem vai ter uma guerra [...] Eu prefiro que me matem a vestir
o uniforme [...] Eles falam que € para defender a patria com o fuzil. Se me derem um
fuzil, eu me defendo sozinho... Ainda v4 14, se a patria me desse alguma coisa. Mas
ela ndo me d4 nada, entdo ndo pode exigir nada. E assim que eu sou. Ndo que eu tenha
medo da guerra... Mas porque eu haveria de dar minha vida pelos outros? Que vao
aqueles que dizem que € preciso fazer guerra, os presidentes, os coronéis e 0s outros
todos... Eles que vao! Eles é que resolvam tudo, eles é que mandam as pessoas se
matarem [...] Isto, vocé estd vendo, € coisa que eu nio entendo. A gente deveria por
os dois presidentes um na frente do outro, pra eles lutarem, e pra ver quem havia de
ganhar... Eles que se arranjem! N3o, o que eles querem € mandar as pessoas se
matarem [...] Acho que se houvesse uma guerra, muita gente ia se mandar. Os que tém
dinheiro, é 16gico...Eu nao poderia... Nao entendo de politica. H4 quem diga que
fulano € bom, outros dizem que nio ... Mas, veja s, € tudo a mesma coisa. As Pessoas,
14, trabalham para o Estado, vocé ndo pode fazer outra coisa... (Meunier, 1978, p.158).

“O resto falta”. 22

202 TP, XI.
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