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Resumo

O artigo discute conjuntamente (i) as afinidades entre Vauvenargues e Spinoza e (ii) a
forma como Laurent Bove examina a relacdo. Apesar de todos os esforcos realizados
por Vauvenargues para despistar seus leitores e, especialmente, a censura, o propésito
de Bove consiste em reconstruir as premissas metafisicas ocultadas por Vauvenargues.
Conforme se explora a filosofia de Vauvenargues, na qual Pascal desempenha um papel
central, tornam-se claras as torcoes conceituais realizadas pelo autor provencal em
beneficio de um tipo de filosofia em que o finito, a condicdo ontolégica do homem, é
valorizada - e isso é uma espécie de spinozismo.
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Abstract

The article discusses both (i) the affinities between Vauvenargues and Spinoza, and

(ii) the way Laurent Bove examines the relation. Despite all the efforts made by
Vauvenargues to mislead his readers and, especially, the censorship, Bove’'s endeavor
consists in reconstructing Vauvenargues concealed metaphysical premises. As we explore
Vauvenargues’ philosophy, in which Pascal plays a major role, it becomes clear the
conceptual twists made by the provencal writer in favor of a kind of philosophy where the
finite, man’s ontological condition, is valued - and that is a sort of spinozism.
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O recente livro de Laurent Bove, Vauvenargues ou le sédtieux?, é um estudo sistematico e
criativo sobre um autor fundamental - seja pelo vigor da sua prépria filosofia, seja pela sua
representatividade de um momento crucial da histéria da filosofia e das letras francesas -,
mas ainda hoje bastante negligenciado. O mérito de Bove, todavia, ndo se resume a tornar,
talvez pela primeira vez, a filosofia de Vauvenargues clara e acessivel; consiste também
em demonstrar a forte afinidade da sua obra - fragmentada e, como veremos, bastante
camuflada - com uma corrente de pensamento que Bove chamara de corrente histérica

do humanismo real; de um humanismo destituido de qualquer otimismo, bem como de
qualquer pretensio utdpica (Bove, 2010: 163). Assim é que, ao lado das influéncias
diretas, isto é, dos filésofos aos quais Vauvenargues - tal como o sabemos - teve acesso,

é possivel entrever afinidades com autores tais como Spinoza e Maquiavel.

Ao longo deste artigo, procuraremos acompanhar o texto de Bove, sumariando e
comentando seus argumentos para, ao final, justificarmos que as afinidades que Bove
entrevé entre Vauvenargues e Spinoza, embora ndo decorram de uma influéncia direta
entre os autores, ndo pode ser simplesmente imputada a um expediente interpretativo.
Yves Citton, em uma inspirada resenha sobre o livro de Bove, afirma que o spinozismo
constitui, na obra de Bove, um “principio de inteligibilidade” e um “horizonte de coeréncia”
parainterpretacio de Vauvenargues. Defenderemos que embora verdadeiras, as palavras
de Citton ndo sdo completamente justas, pois o que Bove empreende, tanto com relacao
a Vauvenargues quanto com relacdo a tradicdo interpretativa deste autor, é algo mais
ambicioso. Com relacdo a um autor tao frequentemente mal interpretado, ele intenciona
fazer, na verdade, um segundo género de leitura.

Tal leitura, aprendemos com Althusser (2008: 17), ndo implica simplesmente uma
concepcao de conhecimento pautada pela mera visdo, em que a natureza dos objetos

do conhecimento se reduziria a mera condicdo de dado, daquilo que se encontra
naturalmente disponivel - e permanentemente visivel - a descoberta daquele que vé.

Tal perspectiva nos manteria presos a uma concepcao voluntarista do ato de conhecer,
sempre cativos do “mito especular do conhecimento como visio de um objeto dado”. Uma
boa leitura dependeria, neste caso, de uma espécie de virtude, que, enquanto ente moral,
estaria sempre sujeita ao pecado da miopia ou da cegueira. Ndo é deste tipo de leitura que
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estamos falando, mas de uma leitura que envolva, além das conclusdes, também as premissas 88
daquilo que se conhece, compreendendo-se que o invisivel ndo é exterior ao visivel, mas

sim interior. Ou, como o diz Althusser - algo hermeticamente: trata-se de “compreender a

identidade necessaria e paradoxal do ndo-ver e do ver no proprio ver” (Ibid.: 20).

O contrario do segundo género de leitura, tal como o denomina, a spinozeana?, Althusser,
ndo é o mero ndo-ver, cuja cura diria respeito a uma admoestacdo moral, em que se
chamaria a atencao de alguém para algo que sempre esteve presente, mas que, talvez

por falta de uma visdo suficientemente agucada ou disciplinada, este alguém nao tenha
sido capaz de percebé-lo. A leitura que nos concerne nao problematiza aquilo que, antes
dela - por meio de outra leitura -, se deixou de ver - como se o indice de adequacao

de uma leitura consistisse simplesmente em ver aquilo que se deve ver, como se tudo

se reduzisse ao cOmputo dos objetos vistos e ndo vistos. O segundo género de leitura
guestiona ndo uma falta, uma caréncia de ser, de que sofre o primeiro género de leitura;
critica, sim, aquilo que esta leitura viu e como ela viu; ndo o que lhe escapou, mas o que a
preencheu, sem que ela o percebesse. O invisivel ndo esta fora, mas dentro. Uma leitura de
segundo género, no confronto com uma leitura do primeiro, diz em voz alta aquilo que esta
sussurra; ndo lhe impoe uma exterioridade, mas revela-lhe a interioridade, descortina as
premissas das suas conclusdes. Ou seja, para lembrarmos de Foucault (1984: 14): trata-se
de mostrar, de dotar de clareza, aquilo que se pensa silenciosamente.

A leitura feita por Bove, animada pelo trabalho de preparacio, juntamente com Daniel
Acke, Jean Dagen e Jeroom Vercruysse, de uma edicdo das CEuvres Complétes de
Vauvenargues, ndo é simplesmente uma leitura mais completa que as demais leituras ja
empreendidas de Vauvenargues. Certamente, a abrangéncia do trabalho de preparacao
de uma edicao das obras completas do autor Ihe permitiu, comparativamente com outros
especialistas dedicados ao assunto, ter acesso a um conjunto mais vasto das obras de
Vauvenargues. O que importa, todavia, é a elaboracao de uma cartografia das premissas
implicitas do pensamento vauvenargueano; é a sistematizacdo dos seus pressupostos
tedricos, os quais, por questoes biograficas que serdo apresentadas na primeira secdo
deste artigo, foram, ou bem camufladas, ou simplesmente suprimidas. E, voltando ao
Althusser, a percepcao dos pressupostos ndo depende do brilho de um olhar agucado

- nem, muito menos, da descoberta dos motivos biograficos que justificassem sua
camuflagem ou supressao -, mas, sobretudo, de uma investigacdo exaustiva capaz de
descobrir as leis internas ao texto, capaz, portanto, de revelar sua ordem intrinseca, de tal
modo que “o préprio texto nos diga que ele se cala” e sobre o que ele se cala.

Bove procurara mostrar, consequentemente, que os textos de Vauvenargues calam um
Spinoza, ou melhor, calam um spinozismo. Pois ndo se trata - como bem o percebera

Yves Citton, e como, alids, o préprio autor faz questao de anunciar -, de demonstrar a
filiacdo de Vauvenargues a um filésofo que ele praticamente ndo menciona, mas sim

de demonstrar que o conjunto das suas premissas exprime um spinozismo; spinozismo
este que, irredutivel 3 expressao auténtica do pensamento de Spinoza, concerne, mais
precisamente, certa sensibilidade presente no chamado Iluminismo Radical, tal como
delimitado por Jonathan Israel. Trata-se, portanto de uma perspectiva heterogénea, que
abrange sistemas de pensamento deistas, naturalistas e ateus, que recusam a providéncia
divina, a revelacdo, os milagres, bem como qualquer crenca no chamado Paraiso. As
premissas de Vauvenargues, seus siléncios que se tornam eloquentes quando se lhe revela
aordem dos textos, expressam, eles préprios, certo spinozismo. O que Bove parece visar
nao é, portanto, o mero estabelecimento de afinidades entre Vauvenargues e Spinoza,
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mas, sobretudo, a demonstracao de relacdes subterraneas entre os autores. Veremos, 89
mais adiante, quando da analise do texto de Bove, em que consiste este spinozismo para, ao
final, avaliarmos se a pretensio do autor é bem-sucedida.

Sobre Vauvenargues e seu Lugar na Histoéria da Filosofia

Vauvenargues nasceu trés anos depois de J-J Rousseau, a 5 de agosto de 1715. Era amigo
préximo de Victor de Mirabeau, pai de Honoré Mirabeau - revolucionario de primeira
hora. Em 1743, mediante uma carta em que dava conta das diferencas entre Corneille e
Racine, Vauvenargues trava contato com Voltaire, de quem se torna a tal ponto achegado
que, em 9 de maio de 1746, é honrado com as seguintes palavras do amigo - proferidas no
seu discurso de recepcdo junto a Academia Francesa: “um homem eloquente e profundo
se formou no tumulto das armas” (Voltaire, 1789: 22). Vauvenargues, cuja satude foi
seriamente debilitada pelos longos anos dedicados a vida militar - de 1733 a 1745 -,
morreu muito jovem, aos 31 anos de idade, a 28 de maio de 1747.

Na sua introducdo, Bove da conta da genealogia das leituras feitas da obra de Vauvenargues,
grande parte das quais restou enredada pela literalidade de suas palavras. Este filésofo-
das-armas escreve num momento de transicio situado entre uma era ja evanescente, de
colorido aristocratico, marcada por grande liberdade de pensamento, e o despontar de um
novo tempo, de compartilhamento coletivo do conhecimento, que implica, diferentemente
do periodo anterior, a necessidade de escrever para um grande publico (Bove, 2010: 61).
Para evitar a polémica que a publicacido de suas teses certamente suscitaria e também

para melhor ajustar a eficacia e utilidade do seu discurso (Ibid.: 63), Vauvenargues
deliberadamente suprimiu as premissas metafisicas de suas elaboracdes filosoficas, e
cuidou, ainda, de desviar dos seus vestigios a atencao dos leitores.

A estratégia de dissimulacao teve tamanho éxito que a obra de Vauvenargues permaneceu
frequentemente mal compreendida, de sorte que ludibriou mesmo os jesuitas do Journal
de Trévoux (Bove, 2010: 34), que, a partir da leitura da sua Introducdo ao conhecimento do
espirito humano (ICEH) - obra na qual prevalece, sobre a logica da estrita necessidade, uma
forte teoria da acdo, aparentemente compativel com aideia de livre arbitrio -, afirmaram
gue Vauvenargues era um autor perfeitamente pio, que honrava a religido e a virtude.
Quando admoestados pelos censores por conta do teor de uma passagem que consta do
artigo Amor das Ciéncias e das Artes, que fazia parte da primeira edicdo Encyclopédie, os
editores - presumivelmente d’Alembert, segundo Bove - afirmaram, em sua defesa, que a
passagem fora retirada da obra ICEH, o que, no juizo dos enciclopedistas, garantia o texto
contra qualquer acusacao de heterodoxia.

De acordo com Gerard Bras, que escreveu uma bela resenha sobre o livro de Bove, “o
mérito de sua [de Bove] leitura é duplo: estabelecer, pela frequéncia dos manuscritos, o
fato da encriptacio e torna-los claros pelo conhecimento do contexto” (Bras, 2011). Afinal,
Bove adverte que quando preparava a primeira edicdo da ICEH, em 1746, Vauvenargues
teria querido fazer preceder sua Introducdo pelo fragmento Sobre a liberdade, onde ele
formula a tese de uma estrita necessidade; ou seja, o fildsofo teria pretendido fazer ver
como as duas questdes - a questio da liberdade e a da necessidade - estao interligadas.
Neste fragmento, Vauvenargues afirma que “a vontade ndo é jamais o principio de nossas
acdes, mas, antes, o seu ultimo esforco (ressort)” (Vauvenargues, 2007: 215). Foi, segundo
Bove, por julgar que tal publicacdo poderia ser perigosa que o fildsofo provencal desistiu
da publicacao do seu fragmento junto com a ICEH. A Introducdo foi o Unico texto publicado
em vida por Vauvenargues.
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Em 1857, no momento da republicacdo de alguns textos mais marcadamente afeitos a 90
teoria da estrita necessidade®, D-L Gilbert denunciou a contradicio entre tais textos e
aquela que Gilbert considerava a auténtica filosofia de Vauvenargues. Tal como Gilbert,
muitos foram aqueles que insistiram na suposta contradicdo entre a teoria da acdo
vauvenargueana, presente na ICEH, e a defesa da necessidade, dentre os quais se incluem
Fernand Vial, em 1938, Giacomo Cavalucci, em 1939, e Michel Mohrt,em 1957. Poucos
foram aqueles que, como Prévost-Paradol, em meados do século XIX, conseguiram
compreender o esforco de conciliacdo entre necessidade e liberdade empreendido

por Vauvenargues, o que revelava certa afinidade com Spinoza. Prévost-Paradol foi,
como indica Bove, o primeiro a apontar o parentesco do Tratado sobre o livre arbitrio, de
Vauvenargues, com a Etica e a Carta a Oldenburg, de Spinoza.

E a partir da pista de Prévost-Paradol que Bove desenvolve sua leitura de Vauvenargues,
e recusa, de pronto, toda concepgao que ao modo de Maurice Paléologue, pretenda

ler Vauvenargues sem atentar para sua metafisica (Bove, 2010: 64). Segundo Bove,
portanto, o sentido verdadeiro do pensamento de Vauvenargues nio pode ser desvelado
sendo a partir da frequéncia conjunta de seus tratados de metafisica e de moral. E é

uma filiacao spinozista traficada, nebulosa e segmentada, que nos permite compreender
adequadamente como uma filosofia da atividade pode ser também e sem qualquer
contradicdo uma filosofia da estrita necessidade. A relacdo com Spinoza est3, pois,

longe de ser direta. Ela se d4 através da leitura realizada por Vauvenargues das obras de
Malebranche, Locke e, notadamente, Boulainvilliers. Pascal, cuja leitura se da por via direta
é, todavia, assimilado completamente as avessas, de modo a se extrair dele ndo, a maneira
teolégica, uma filosofia da queda, mas uma valorizacao do finito enquanto poténcia.

O “Spinozista” Insuspeito

A primeira parte do livro de Bove Le « spinozisme » de Vauvenargues trata, por ébvio, mais
diretamente da relacdo de Vauvenargues com o spinozismo, sendo que o spinozismo,

tal como advertimos no comeco deste artigo, ndo diz respeito a expressao bem acabada
do pensamento do filésofo holandés, mas, sobretudo, concerne a refutacdo de uma
concepcao teleoldgica e moral da ordem do universo, fundada numa concepcao ontolégica
necessitarista e dindmica, que concilia liberdade com necessidade.

Bove (2010: 76-78) distingue o tipo de animismo préprio a filosofia de Vauvenargues - e
de Spinoza - dos animismos que quer se fundamentam numa rigida distincdo entre os
seres Vvivos e as coisas inanimadas, quer recusam a individualidade das coisas existentes. O
animismo vauvenargueano se fundamenta em quatro eixos. Em primeiro lugar, a atividade
de cada ser se encontra num registro de “dependéncia total e continua” com relacdo a
Deus, ou seja, a natureza. Em segundo lugar, agir significa produzir, ou seja, a acdo ndo

deve ser compreendida como mero acidente do sujeito agente, mas, sobretudo, como algo
que faz parte da sua prépria poténcia de agir, como efeito necessario da sua esséncia. Em
terceiro lugar, as esséncias sdo sempre singulares, o que significa que é preciso destacar
que ndo se trata de um panteismo. Nem Vauvenargues nem Spinoza defendem a existéncia
de uma alma do mundo, o que implica dizer que as esséncias sdo sempre singulares. Em
quarto lugar, ndo ha uma oposicao entre liberdade de acdo e necessidade universal.
Vauvenargues - assim como Spinoza, e ao contrario de Descartes e de Hobbes - distingue
entre causalidade intrinseca e causalidade extrinseca. Este fildsofo-das-armas defende,
pois, a tese da “livre necessidade” (Spinoza, 1988: 337); isto é,
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“a violéncia que nossos desejos sofrem de fora € inteiramente distinta da necessidade de nossas 91
acoes. Uma acgdo involuntaria ndo é de modo algum livre; mas uma acao necessaria pode ser

voluntdria, e livre, consequentemente. Assim, a necessidade nao exclui de modo algum a liberdade”

(Vauvenargues, 1997: 231).

Vauvenargues, tal como Spinoza - e, dessa vez, também como Hobbes (1974: 41;
Hobbes, 1999: 37) -, coloca-se em posicio contraria a do estoicismo no que diz respeito
a liberdade da vontade; preconiza, portanto, que a vontade nada mais é do que o ultimo
dos desejos, aquele que, por fim, prevaleceu em meio ao renhido combate de inclinagoes
contraditérias. Vitorioso, este desejo cabal podera produzir uma acio. E é porque temos
consciéncia dos nossos desejos, mas ndo das conexdes causais que os engendram e
reorganizam a grande velocidade e em espirais infinitas*, que nos julgamos livres; livres
possuidores de vontades independentes. Segundo Vauvenargues, a vontade jamais pode
ser tomada por um principio primeiro ou independente (Vauvenargues, 1997: 227).
Emancipada da imagem da vontade, a liberdade deve ser identificada, enfim, ao esforco
ativo de investigacdo das determinacdes naturais das quais dependem os desejos por meio
dos quais nds agimos.

Contrariando toda uma série de formulacdes que, tributarias de uma concepcio de razdo
prépria ao cartesianismo, distinguem o pensamento do desejo, Vauvenargues sustenta
que pensar implica, necessariamente, querer. As ideias ndo sao, portanto, elementos
estéreis, desprovidos de um valor volitivo. Em si mesmo, portanto, o conhecimento da
verdade ndo tem nenhuma forca; ndo é, pois, “sendo segundo a maneira pela qual nés
somos por ele afetados que ele pode triunfar” (Ibidem: 87)°. Nesse ponto, h3, entretanto,
como verifica Bove, uma importante divergéncia de Vauvenargues com relacdo a Spinoza,
pois enquanto este sustentava a necessidade da mediacdo demonstrativa do conceito

no acesso a verdade, Vauvenargues defendia a possibilidade de um acesso imediato,
franqueado pelo sentimento - “conhecer pelo sentimento é, entdo, o mais alto grau de
conhecimento; ndo ha que se indagar uma razao daquilo que nés conhecemos pelo
sentimento” (Ibidem: 153) -, o que, segundo a filosofia de Spinoza, representaria uma
confusdo entre o primeiro e o terceiro género de conhecimentos. E possivel, assim, com
alguma cautela, colocarmos Vauvenargues diante de Spinoza, como a geracao romantica
se colocava diante de Hegel (1969: 8). Ha ainda, por essa via, uma valorizacio do instinto,
cuja aptidao para a verdade implica mesmo, na filosofia de Vauvenargues, a defesa da
existéncia de uma racionalidade pratica imanente as praticas sociais. Trata-se de um
motivo que remonta a maxima 268 de La Rochefoucauld, mas que também repercutira,
mais tarde, na obra de Burke®.

Se as ideias sdo inseparaveis de certa dimensao volitiva, isso significa que Vauvenargues
se aproxima de Spinoza também com relacdo a uma questao fundamental: o monismo
entre corpo e alma. Bove (2010: 88-94) distingue, pois quatro aspectos cruciais a
respeito do monismo de Vauvenargues. Em primeiro lugar - e isso coloca Vauvenargues
em relacdo direta com Montaigne” -, hd uma ligacio necessaria entre os estados do
corpo e os afetos da alma. Em segundo lugar, existe uma intima relacio entre a pobreza
de ideias e a limitacdo ou estreiteza das relacdes que formam tanto o corpo individual
quanto coletivo.

Em terceiro lugar, as afeccdes do corpo, as ideias que lhe correspondem na mente e os
sentimentos que lhes seguem devem ser compreendidos sob uma sé e mesma concepcio,
a saber, a unidade viva da mente e do corpo. A mente nao é, como bem o diz Bove, sendo o
corpo afetado. O caminho est3, entdo, aberto para a entrada em cena de certo epicurismo:
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“amaior perfeicdo da alma é de ser capaz de prazer” (mdxima 546). A diminuicio da 92
poténcia de agir e de pensar da mente dever3, portanto, ser relacionada a reducao da
capacidade de afetar e de ser afetado de um corpo. O corpo ndo pode ser concebido como
inimigo da mente, mas é a mente mesma que é inimiga de si prépria na medida em que

“se destaca artificialmente do corpo e se afirma como razio opressiva dele” (Bove, 2010:
91) - “a mente (ame) se endurece com o corpo” (mdxima 621). Em quarto lugar, uma vez
que o corpo é expressao direta da natureza, ele deve servir como modelo da natureza
humana. Contra as lamentacoes tipicamente moralistas que condenam a realidade em
beneficio de uma suposta natureza humana, que existiria sobranceiramente as afecgoes
do corpo - o que é o mesmo que imaginar o homem como elemento a parte da natureza -,
Vauvenargues afirma que “tudo que a natureza faz esta no seu lugar, tal como deve ser, e é
tio tolo rir dela quanto lamenta-lo” (Vauvenargues, 18578 apud Bove, 2010: 93).

Seguindo de perto a filosofia de Vauvenargues, Bove conclui que “a filosofia, separada da
vida, ndo é mais do que uma longa ‘servidao’, na medida em que ela submete a existéncia

a medida de uma regra utdpica, transcendente e repressiva, da qual Spinoza ja havia
demonstrado, de uma sé vez, a vacuidade tedrica e a impoténcia pratica” (Bove, 2010: 93-
94). E bem de uma pedagogia vauvenargueana que se trata, em que cada coisa é medida
de si mesma, da sua prépria perfeicio - “eu gostaria que cada um se medisse pelas suas
préprias forcas, que se consultasse seu temperamento, que se aplicassem em estendé-lo,
orna-lo, embeleza-lo, ao invés de se aplicar a constrangé-lo e abandona-lo” (Vauvenargues,
18577 apud Bove, 2010: 93). A virtude n3o é, pois, identificada a uma regra extrinseca,

a uma norma de contetido moral, mas, a maneira de Maquiavel, é elevada - ou, talvez,
devéssemos dizer rebaixada - a condicdo de poténcia de agir. Quanto mais alguém é
dotado de virtude tanto mais se esforcara por buscar aquilo que é Gtil para a afirmacao do
seu ser, da sua propria poténcia de agir.

O conatus vauvenargueano nao é uma forca inercial - como pode ser considerado

o conatus concebido por Boulainvilliers, que o associa a preguica (paresse)-, mas €,
sobretudo, um instinto que nos incita a crescer (Vauvenargues, 1997: 67), um instinto,
enfim, sobremodo patente na ambicdo. Por ai, ja se vé que a teoria das paixdes de
Vauvenargues se funda na poténcia de agir, verdadeiro conatus-das-armas, de inspiracdo
maquiaveliana. Mas o conatus é também um “amor do ser ou da perfeicio do ser” (Ibidem:
63) ou ainda, para nos lembrarmos de Spinoza, o conatus € um “amor natural que existe em
cada coisa” (Spinoza, 2009: 419).

Se, por um lado, o conatus é uma forca dindmica de afirmacao, se “tudo vive pela acdo”
(mdxima 198); por outro lado, o sentimento de impoténcia é inerente a existéncia. Uma
vez que, tal como dizia Spinoza, o homem é apenas um modo finito, isto €, uma parte

da Natureza, “a forca por meio da qual o homem persevera na existéncia é limitada e
ultrapassada infinitamente pela poténcia das causas exteriores” (Spinoza, 2007: 273).
Entra em cena, pois, uma concepcio que ndo apenas apreende a Natureza - e, portanto, o
misto de dependéncia e de necessidade que ela encerra - enquanto principio dindmico da
acao, mas também enquanto forca coatora das poténcias singulares. Eis as linhas mestras
de um verdadeiro drama da finitude, de inspiracido pascaliana.

Mas Vauvenargues ndo se contenta com um drama da finitude - simplesmente correlativo
a nossa experiéncia da imperfeicao; afinal, semelhante drama vem associado a experiéncia
do “vazio do coracdo” (vide du cceur). E ndo é sendo do ponto de vista do vazio que podemos

conceber uma vida humana totalmente entregue a si mesma, repristinando uma vez mais a
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afirmacao de Protagoras: “o homem é a medida de todas as coisas”. A consciéncia do vazio 93
nos liberta da prisdo do bem e do mal moral, bem como de toda crenca numa fundamento

outro para o valor que nao seja o desejo. A existéncia humana nao obedece, por

conseguinte, a nenhum preceito que lhe seja anterior, mas isso ndo implica, todavia, que

elando prescreva nada a si mesma, a partir de si mesma; afinal, o valor e o sentido derivam

- e aos borbotdes - da propria atividade humana. Se na Natureza, a poténcia é primeira,

é fundadora; percebe-se, entio, que o finito que animava o drama implica, também, uma

experiéncia do vazio, que nos move, a contrario sensu, para longe do horizonte da falta. E

gracas ao finito que o vazio se faz eloquente (lbid.: 112).

E a partir da segunda natureza, tomada na sua acepcao positiva, que implica produtividade
indefinida, que Vauvenargues desenvolve sua argumentacdo em torno das nocées de amor-
de-si e amor-proprio. A Vauvenargues coube o mérito de ter sido quem fixou a distincdo
entre amor-de-si e amor-proprio, que, remontando a Abbadie e a Mandeville, se popularizou
através de Voltaire e Jean-Jacques Rousseau. Enquanto o amor-préprio procede por
comparacoes, dando vazao a uma estratégia ensimesmada, regida pelo interesse, o amor-
de-si é descentrado; envolve, entao, certa abertura ao mundo, que nos leva a nos amar como
que por sobre nés mesmos, fora de nés mesmos. Este estranho amor é, segundo Bove, o
equivalente vauvenargueano da acquiescentia in se ipso, de que nos fala Spinoza (Ibid.: 393).

Ao amor-de-si, Vauvenargues associa a esperanca (esperance), que envolve o gozo do
tempo presente na sua plenitude, de modo a afirmar, pela acdo do desejo enquanto
cupiditas, enquanto afirmacao que se coloca para além do horizonte da falta, a nossa
prépria poténcia de agir, nossa proépria atividade, e a dotar a existéncia de sentido. Mas
assim como o amor-de-si decai e se transforma em amor-préprio, a esperanca torna-se
espera (espoir), desejo enquanto desiderium, enquanto falta, o que interrompe a fruicdo do
presente. E aquela mesma forca que nos levava a olhar sobranceiramente para as coisas
gue constrangem nossa poténcia de agir redunda ou bem num desespero avido e frenético
ou numa espécie de torpor e fadiga com relacdo a vida - que nada mais é do que outra
forma de desespero.

A esperanca, que, se associada a espera, poderia causar repulsa a um leitor familiarizado
com Spinoza, é inseparavel de certo gosto pela vida atual, o que, segundo Bove, nos
permite associa-la a poténcia de agir do Habito, cuja atividade é inseparavel da aptidao
do corpo a operar a conexao de suas afeccoes, instaurando, na temporalidade vivida, o
presente da duracdo - abreviacio de “um passado retido e um futuro aguardado”’®(Bove,
2010: 115). O Habito é, nesses termos, a atividade fundamental do corpo que constitui a
existéncia sob a forma de tempo presente. A esperanca - sempre temperada pelo Habito,
portanto - envolve a fé das almas fortes na inscricdo adequada da sua poténcia de agir
na sucessao do tempo - é como a confianca na realizacdo de um gol sentida por um bom
atacante quando, num momento decisivo, sabe que esta bem posicionado na defesa
adversaria. Tal esperanca é avessa a qualquer absenteismo; ela faz da acdo o principio
fundamental da existéncia e do porvir, parte constitutiva do presente.

A gléria e a virtude, por outro lado, sdo o proprio corolario da afirmacéo positiva da
poténcia de ser e de agir, desembaracada do horizonte da imperfeicdo e da falta - em
suma, do horizonte da moral. Ndo s3o, portanto, nem ideias a realizar nem valores a
seguir; elas exprimem, sobretudo, o fato da conquista do presente. A gléria &, nesses
termos, uma espécie de recompensa imanente - e social - da virtude, pois ela nutre e
comprova a expansao do conatus sob a égide da interdependéncia, que é intrinseca a
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condicao humana: “[os homens] sdo o fim Gnico das minhas acdes e o objeto de toda minha 94
vida” (Vauvenargues, 1997: 40).

A gléria esta, pois, ligada ao amor-de-si, e ndo ao amor-préprio, como poderiamos supor
inicialmente. Ela ndo se reduz a ambicado de dominacao, animada unicamente pelo orgulho
e pela soberba, que visa a submissio pela submissio. Ao contrario, estimulada por uma
grandeza d’alma, a gldria reivindica o reconhecimento interior do nosso mérito junto aos
nossos semelhantes, pois, para conquistar a estima dos homens, é necessario “fazé-los
desejar a nossa [estima] por um mérito verdadeiro” (Ibidem: 79). O exemplo, a paciéncia,
os conselhos tomam, com efeito, o lugar da violéncia, prépria a ambicao de dominacao.

Bove (2010: 123-125) distingue quatro aspectos essenciais da concepcio
vauvenargueana da gléria, que nos remetem, novamente, a Spinoza. Em primeiro lugar, ha
uma unidade essencial entre virtude e gléria. Em segundo lugar, a gléria é um elemento
fundamental na constituicdo da vida coletiva. Em terceiro lugar, o desejo de gléria ndo pode
ser reduzido a ambicdo de dominacao que dela pode derivar. Em quarto lugar, a gléria tem
em vista a concérdia entre os homens sob a soberania da verdade e da Razao.

A andlise da gléria empreendida por Vauvenargues se inscreve na légica spinozista da
imitacdo dos afetos (Spinoza, 2007: 195), o que a afasta da nocdo de orgulho prépria

ao estoicismo, fundada numa concepcao de liberdade enquanto independéncia. O
autopertencimento, constantemente invocado por Vauvenargues enquanto imperativo
ético - “ndo é preciso senio se pertencer” (Vauvenargues, 1997: 107), diziaele -, é
completamente estrangeiro a formulacao estoica, e nos remete, pelo contrario, a propria
lei de interdependéncia das coisas, que esta na base da sua ontologia. Nés somente

nos possuimos se esquecemos a légica iluséria do amor-préprio, e se inserimos nossa
poténcia de agir na dindmica imanente da virtude e da gléria. Mais afeito a um tratamento
magquiaveliano do que propriamente spinozista, a abordagem de Vauvenargues do
problema da gléria se mantém no plano politico e histérico, sem enveredar pela esfera
metafisica, onde Spinoza descobre uma gléria imanente, que ndo existe sendo do ponto de
vista da eternidade, além, portanto, da presenca efetiva de outros homens, e que consiste
na contemplacdo da prépria poténcia de agir?™.

Um Estranho Pascaliano

Contra toda sorte de niilismo que implicasse absenteismo, derrisdo ou soberba frente ao
mundo e ao povo, Vauvenargues repetia as palavras de Pascal - “todas as boas maximas
estdo no mundo; nio € preciso sendo aplica-las” (Vauvenargues, 1997: 39) - e afirmava
que aqueles que “combatem os preconceitos do povo, creem nio ser povo” (mdxima

325). Ambas as formulacgdes sdo bastante sintomaticas do seu pensamento, e remontam

a uma de suas maiores influéncias intelectuais: Pascal. Dele, Vauvenargues herdou a
desconfianca com relacio a problematica individualista, voluntarista e artificialista
préprias ao contratualismo. Como Pascal, ele preferia explicar a unido entre os homens
exclusivamente pela forca das paixoes, dos habitos, dos desejos e dos interesses. A razdo nao
detém, desse modo, nenhum lugar privilegiado no processo de configuracio da vida social.

Vauvenargues negava, entdo, a existéncia de um direito natural ou de uma lei natural no
sentido racional e moral. Nao haveria, portanto, direito que nao fosse positivo. Ora, isso
implica que todo argumento de legitimidade perde seu aspecto sacrossanto; afinal, tudo
se funda, em ultima instancia, num ato de violéncia. Mas a desordem e o caos provocados
pela violéncia ndo sao, alids, fendmenos completamente negativos, uma vez que podem
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suscitar o desejo de gldria e de liberdade, que valem sempre mais do que a paz que 95
decorre da serviddo e da fraqueza.

Apesar das notaveis influéncias de Pascal, Vauvenargues apontava que “Pascal se
enganou no seu sistema” (Vauvenargues, 19942 apud Bove, 2010: 152). E o diz, porque,
diferentemente de Pascal, ele acreditava numa solucao para o problema da liberdade
humana na sua relacdo com a poténcia divina, o que, segundo ele, permitiria que a
Escritura concordasse consigo mesma, bem como com a razdo. O “dogma da dependéncia’,
sobre o qual Vauvenargues erige sua metafisica - esta “cadeia eterna do mundo”
(Vauvenargues, 1997: 231) que enlaca todas as coisas - ndo exclui o exercicio da liberdade
humana. Diferentemente de Pascal, portanto, Vauvenargues defendia a poténcia
constitutiva do finito (Ibid.: 157).

Bove distingue, nesse sentido, um aspecto quase agostiniano na argumentacao de
Vauvenargues, que ele divide em trés pontos (Ibid.: 153-154). Em primeiro lugar, a
necessidade ndo afasta a possibilidade da liberdade, somente a coacdo o faz - eis o tema
da livre necessidade. Em segundo lugar, a livre necessidade é compativel tanto com o tema
da graca eficaz quanto com o tema da predestinacao gratuita; ambos desenvolvidos por
Santo Agostinho. Em terceiro lugar, Vauvenargues afirma que Deus ndo deseja a salvacao
de todos os homens e que, portanto, nem todos recebem a graca.

Vauvenargues desenvolve uma metafisica monista e imanentista, em que a razdo, que
descortina a conciliacdo da Escritura consigo mesma, conduz o leitor a uma ética da
salvacdo que se inscreve nesse mundo. Diferentemente de Pascal, portanto, a Escritura
ndo é utilizada para revelar as contradicdes da natureza, mas €, pelo contrario, através da
razdo natural - enquanto faculdade inerente a prépria natureza - que se pode resolver as
contradicées que impliquem contradicoes na leitura da Escritura, afastando-a de si mesma.

Da necessidade de se ler a escritura conforme a razao, o que significa concilia-la consigo
mesma, deriva a critica de vauvenargues ao antissemitismo, de inspiracao teoldgica,
presente em Pascal, coroldrio da sua apologética. Afinal, se, para Vauvenargues, a
natureza humana é, em toda parte, a mesma, os judeus ndo estdo, por uma questao de
coeréncia, mais sujeitos ao vicio ou a virtude do que qualquer outro povo. O surgimento
de Cristo ndo marca a maldicio dos judeus, que passariam, entdo, a ser perseguidos,
como que punidos pelo pecado por eles praticado perante Jesus. Conforme argumenta
Vauvenargues, a perseguicdo € anterior. E o que muda com o advento do cristianismo é,
sobretudo, o fato de que esta opressao passa por um processo de organizacgao.

Escorada pela sua perspectiva da natureza humana enquanto fato universal, a leitura que
Vauvenargues empreende da Escritura - e da histéria do povo hebreu, que Ihe é conexa
-envolve a rejeicdo de todo e qualquer pressuposto teleolégico, que embote a diversidade
dos acontecimentos histoéricos. Isso consiste em colocar-se sob o ponto de vista exclusivo
da positividade afirmativa do finito, segundo o qual, a forca, as paixdes, os desejos, em
toda sua violéncia e desordem, sdo concebidos como os vetores da humanidade, da
virtude e da liberdade (Ibid.: 163). E justamente essa valorizacdo da segunda natureza que
justifica a afinidade de Vauvenargues com relacao a Boulainvilliers.

Vauvenargues pdde encontrar, nas obras de Boulainvilliers - notadamente em Etat de

la France e em Histoire de I'ancien gouvernement -, as teses do Tratado Teoldégico-Politico

e do Tratado Politico, de Spinoza. De Boulainvilliers, que lera fartamente o fildsofo
holandés, e a quem coube a elaboracio da nocao de feudalismo, Vauvenargues assimilou a
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argumentacao antijuridica, sem, contudo, nada reter de sua questao fundamental, que, em 96
se tratando de uma reacao aristocratica ao absolutismo francés, concernia a determinacao

do momento constituinte da Franca, isto é, ou bem era o rei quem detinha uma soberania

absoluta sobre todos os suditos ou bem era a nobreza, cuja autoridade suprema teria sido

adquirida, de maneira definitiva, pela guerra da conquista travada contra os gauleses.

Para Boulainvilliers, de quem Vauvenargues disse ser “bom até a medula dos ossos”
(Vauvenargues, 18572 apud Bove, 2010: 93), a avaliacdo do temperamento e da
consisténcia de um povo dependeria do conhecimento da sua historia, das dindmicas
de forca que configuraram, originalmente, o seu corpo social. O direito fundamental

de um povo nada tem, portanto, de propriamente juridico; ndo é a criacdo abstrata de
um legislador, tampouco o resultado de um contrato. E, pelo contrério, o resultado de
uma pratica comum. A argumentacao de Boulainvilliers segue, nesse sentido, dois eixos
principais. Em primeiro lugar, ele realiza uma articulacado entre a histéria das relacdes de
forca, por um lado, e o direito publico, por outro. E é a partir desta interacdo que ele se
arroga a capacidade de falar da validade e da justica dos direitos atuais, assim como das
pretensdes de exercé-los. Em segundo lugar, Boulainvilliers trata da inalienabilidade dos
direitos naturais, o que o coloca em colisdo com a perspectiva contratualista.

Boulainvilliers defende uma teorizacao politica baseada no direito de guerra, que,
diferentemente da nocao de direito de resisténcia, dispensa a pressuposicdo de um
contrato juridico-politico, ou mesmo moral. O direito de guerra é, diferentemente,
fundado numa concepcio de sociabilidade enquanto jogo de forca, coloca-nos no esteio
de um modelo da guerra, irredutivel, portanto, a qualquer enquadramento axiolégico
predeterminado, como aquele préprio, por exemplo, do modelo do contrato*.O direito
de guerra, que é o proprio direito natural, concebido, desta vez, para além da dicotomia
estado de natureza/estado civil, é alcado a condicdo de elemento constitutivo do esforco
de perseveranca de uma sociedade; esforco este que funda todo o espectro de vivéncia
coletiva de sentido e que, por esta via, jamais pode ser concebido sob o palio da
reproducido do mesmo ou da repristinacdo da origem. Afirmar o carater inelutavel do
direito de guerra enquanto fundamento imanente da ordem civil ndo significa, porém,
que nos colocamos, de imediato, num horizonte politico libertario. Afinal, as relacées
imanentes de forca e de desejo que estdo na base desta concepcdo podem tanto levar a
configuracdes politicas mais libertarias, quanto a ensejar situacdes de grande servidao.

Num fragmento intitulado Corneille et Racine, que integra suas Réflexions critiques sur
quelques poétes, Vauvenargues procura tragar, no ambito da literatura, a diferenca entre
uma perspectiva que descreve os homens tal como eles deveriam ser (Corneille) e um
ponto de vista mundano, que busca dar conta da realidade humana tal como esta se da

a ver (Racine). Contra o tipo quimérico, formulado a partir de Corneille, Vauvenargues
propde uma atencao a ingénua verdade, que, 3 maneira maquiaveliana della verita effetuale
della cosa, e inspirada diretamente por Racine, descreve as coisas “na sua perfeicao,
livre, forte, fecunda, tranquila, plena de sublime e de graga”; deixa-se entrever, pois, uma
concepcao de perfeicdo que nada tem a ver com sua assimilacdo moral, ligada as ideias
gémeas de modelo e de falta, que redundam numa hierarquizacao da realidade. Para
Vauvenargues, como para Spinoza - que afirmava que “por realidade e por perfeicio

eu entendo a mesma coisa” (Spinoza, 2007: 81) -, as coisas devem ser apreendidas na
sua afirmacao positiva, devendo-se sempre tomar o cuidado para nao se escarnecer de
sua singularidade.
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A esse respeito, Bove se detém na analise que Vauvenargues empreende de dois 97
personagens ficcionais, realizado no fragmento referido acima. Desta investigacdo,

Bove depreende de Vauvenargues uma verdadeira légica das paixdes que colocam

Vauvenargues novamente na vizinhanca de Maquiavel - e isso apesar de o autor provencal

jamais ter mencionado o secretario florentino nas suas obras. Vauvenargues afirma a

plasticidade dos comportamentos humanos que jamais podem ser submetidos a uma

regra transcendental que lhes determine a natureza - virtuosa ou viciosa -, ao arrepio das
circunstancias em que os mesmos se dao.

Se toda investigacao sobre a sociedade deve debrucar-se sobre as coisas em sua plena
afirmacao e heterogeneidade e se, ao mesmo tempo, tudo depende da sua ocasiao e das
suas circunstancias, Vauvenargues aponta, entdo, para uma filosofia politica fortemente
agonistica, distante de qualquer modelo axiolégico, que submeta a diversidade dos
acontecimentos a uma regra predeterminada, e afim a um verdadeiro modelo da guerra,
segundo o qual, invertendo-se a célebre frase de Clausewitz, “a politica é a continuacao
da guerra por outros meios” (Bove, 2008). A explicacdo vauvenargueana para a origem da
sociedade recai, assim, tanto sobre a fraqueza, o medo e a identificacdo reciproca entre os
homens, quanto sobre a dindmica de ambicao e de gléria, o jogo das paixdes fortes.

O modelo da guerra implica a primazia de uma légica das paixdes. E Vauvenargues
derivara dai uma concepcao de bem comum e de interesse geral mais préxima do
Trasimaco, do primeiro livro da Republica, de Platao, do que de seu contemporaneo
imediato - J-J Rousseau. Definira, por essa via, as instituicdes do Estado como sendo
correlatas, no Ambito juridico-politico, as relacbes de forca e a desigualdade social
presente no mundo da vida. “As leis”, argumenta Bove, “como o Estado, sdo, assim, de fato,
uma invencao dos mais fortes, isto é, dos mais ricos, a fim de assegurar, na duracao, sua
dominacéo e suas riquezas” (Bove, 2008: 192). Vauvenargues afirma, portanto, que ndo
serd nem por meio do Estado, nem por mera graca da natureza - que gerou, ab initio, uma
situacdo de desigualdade -, que a equidade podera ser alcancada, mas sim pela forca do
ntmero dos mais fracos. E, novamente, pelo modelo da guerra que Vauvenargues procura
dar umaresposta para o problema da justica ou da injustica, ndo tanto denunciando um
crime historico cometido contra a natureza, mas, pelo contrario, partindo do pressuposto
de que o Estado social é uma continuacio do Estado de natureza (mdxima 187), admitindo
gue a reconfiguracdo da sociedade é sempre - e legitimamente - uma via aberta ao ariete
popular. A paz social “ndo é sendo uma trégua pela qual o mais fraco se submete, pela
forca, até o momento em que ele encontrar a ocasido para fazer valer, novamente, e pela
forca das armas, os seus direitos” (Ibid.: 194).

Em suma, muito embora a ordem social seja frequentemente produzida, segundo uma
I6gica das paixdes, pelo habito da sujeicao e pela fraqueza de espirito, que fazem com
que os homens se acostumem em tal medida com a serviddo por que passam, inclusive,
a adora-la, ha, em toda sociedade, um estado de guerra latente; estado este que nédo
cancela o Estado social, e sim, pelo contrério, nutre-o, fazendo com que ele persevere
pela via do antagonismo. Existiria, segundo Vauvenargues, nessa guerra latente, um
desejo de liberdade que ndo apenas lhe é correspondente, mas que é o seu préprio
fundamento. Deriva dai também certo entusiasmo de Vauvenargues com relacio as
experiéncias revolucionarias de seu tempo, como a Revolucao Inglesa de 1648, a qual
fora, pelo contrario, criticada por Spinosa - “depois de muito sangue derramado, acabou
por saudar um novo monarca sob outro nome (como se toda a questio fosse apenas
de nome)” (Spinosa 2004: 369). Mas Vauvenargues tampouco pode ser considerado um
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romantico politico, pois contra o mero voluntarismo, dizia que “para combater um abuso 98
€ preciso avaliar se podemos destruir seus fundamentos” (mdxima 25).

Através da filosofia de Vauvenargues, Bove desconstréi a visdo hegemoénica que associa
o pensamento iluminista necessariamente a emergéncia de um “paradigma centrado

na lei” - tal como denominado por Pocock (2003: 83). “Vauvenargues justifica a
desobediéncia aquelas leis que, fraudulosamente, nomeiam ‘liberdade publica’, a ‘servidao
de cada particular’, do mesmo modo que justifica a ousadia e a violéncia libertaria de um
empreendimento revolucionario” (Ibid.: 266). Ou seja, contrariamente ao que defende

o iluminismo hegeménico em seu tempo, Vauvenargues se recusa a confundir a lei com
aliberdade. Bove afirma, entdo, que Vauvenargues anteciparia uma critica baseado

no que escrevera Deleuze®”, que Vauvenargues anteciparia a critica libertina (Sade) e
revolucionaria (Saint-Just) ao paradigma juridico, centrado num sistema de direitos e de
deveres. Em seu lugar, seria possivel pensarmos, a partir de Vauvenargues, um modelo
dindmico de acdo, instituicdes reguladas segundo o menor nimero de leis concebivel.

Assim como Maquiavel, que atribuia a grandeza da Republica Romana aos seus tumultos
e desordens (Maquiavel, 1973: 390), Vauvenargues dizia que “os homens jamais fazem
coisas grandiosas sendo na medida em que podem fazer impunemente muitas tolices”
(mdxima 675). Errar torna-se imperativo para evitar um mal maior: a servidao, o
amesquinhamento da poténcia de agir. A superioridade da republica sobre outras formas
de governo decorre, entao, precisamente do seu carater intrinsecamente cadtico, sujeito
a vicios e avesso a todo sistema de controle mais rigido. A republica é o governo do risco,
do valor e da pluralidade, e é somente por meio destes valores que a liberdade pode

se erigir em fundamento da vida comum. Bove (2008: 200) conclui, por fim, que, para
Vauvenargues, a republica é o regime mais natural que pode existir.

Vauvenargues ndo pode ser considerado quer um entusiasta da sociedade moderna,
como o serd, mais tarde, Benjamin Constant, quer, a maneira de Rousseau, um saudosista
de uma suposta simplicidade natural, corrompida pelo advento e desenvolvimento

vida social. Para ele, ao contrario, € preciso que haja (i) uma metafisica da acdo e da
necessidade, em que se inscreve a verdadeira virtude, segundo um modelo de guerra,

com (ii) uma sensibilidade ao aspecto constitutivo do tempo. Afinal, Vauvenargues dira
peremptoriamente que “a natureza humana pode receber do tempo sua maturidade

e sua perfeicdo”. O devir da liberdade deve ser inscrito na poténcia produtiva da
natureza concebida enquanto processo. Bove sugere a esse respeito que ha presente em
Vauvenargues, tal como no epicurismo e no estoicismo antigos, uma reflexdo acerca do
limite singular, que implicaria, na inseparabilidade entre utilidade e necessidade prépria,
um ponto de conciliacdo entre viver e sentir, por um lado, e pensar e inventar, por outro.

Do Ser como Devir

Enquanto Voltaire e Frederico escreviam “que o mundo das revolucdes parece ter sido
completamente banido de nossos dias” (Voltaire, 1789: iii), Vauvenargues pensava, a
partir das contradicdes da sociedade francesa de sua época, precisamente o advento de
um periodo revolucionario. Era preciso, afinal, superar a hegemonia do ser para a morte
e refundar, contra uma fortuna mortifera e servil, a virtude, que ndo compreende as
“qualidades imaginarias que ndo pertencem a natureza humana”, mas sim de certa forca,
de certa grandeza d’alma (Vauvenargues, 1997: 187). Vauvenargues falara, portanto, em
nome de um racionalismo naturalista, segundo o qual a verdadeira razdo nao é algo que
esteja colocado além dos limites da natureza. Mas, pelo contrario, enquanto produto da
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prépria poténcia natural, semelhante razdo se inscreve, lado a lado com as paixdes e com 99
os sentimentos, no dmbito da atividade imanente da natureza.

Se arazao nio se encontra além do &mbito das determinacées mundanas que nos
acometem, ela ndo podera nos subtrair do regime de necessidade que atravessa a
realidade e que nos oprime. Ou seja, a razdo nao nos coloca, de imediato, na posse

de nossa propria subjetividade, de todo o amalgama de preconceitos e paixdes que a
configura. A transformacao depende, portanto, de um trabalho ativo realizado sobre a
nossa préopria materialidade: “nao é facil mudar seu préprio coracdo, mas (...) a verdadeira
grandeza consiste neste trabalho” (Ibid.: 280). A verdadeira razio deve trabalhar no
continuum natural e agir a partir dela, mesmo porque, de todo modo, ndo existe outro
espaco em que ela possa se mover. “O contrario do homem sdbio ndo é”, como nos diz
Bove, “o0 homem passional, mas o espirito frivolo que, destituido de qualquer paixdo séria,
carece de ser e se encontra, por isso mesmo, anulado por toda virtude” (Ibid.: 233).

A verdadeira politica deve ser regida pela experiéncia dos homens, sem procurar realizar
sendo todo o bem que ela puder empreender. E é por meio da nocdo de familiaridade, que

a experiéncia dos homens se torna constitutiva da pratica politica. A partir de tal conceito,
Vauvenargues desenvolve uma concepcao multipla da soberania, que, contradizendo suas
concepcoes unitaristas, tal como entrevemos em Bodin e em Hobbes, implica a exigéncia
de se conceber a soberania como um espaco permedavel a variedade, apto ao multiplo (Ibid.:
225)%¢. A necessidade politica de se fazer muitos se exprime, pois, numa concepcio de
vontade politica que demanda, para se tornar adequada e verdadeiramente racional, a sua
inscricdo e distens3o sobre as praticas e sobre as paixdes da populacdo. “Sem familiaridade
com o multiplo”, afirma Bove, “a acdo politica é vazia, impotente e cega” (Ibid.: 259).

Um sistema racional somente podera ser ultimado através da experiéncia multipla

do conhecimento dos homens. A esse respeito, Vauvenargues da um dos seus mais
peremptérios julgamentos: “eu ndo creio que exista nada mais perigoso, e que restrinja
mais o espirito, que viver sempre com as mesmas pessoas” (Ibid.: 268). Desta estratégia

da multiplicidade, Vauvenargues deriva, por outro lado, que a verdade nao pode ser
concebida como uma experiéncia cabal, capaz de se dar por inteiro num momento
especifico. Pelo contrario, a verdade consiste, sobretudo, num trabalho de sistematizacao
e de conciliacdo de um saber que é progressivamente ampliado, abrangendo cada vez mais
verdades parciais. A sabedoria politica consiste, portanto, numa certa plasticidade do
corpo politico, de tal modo que o principe forme um tnico ser com o corpo do seu reino.

Ainda que exista, segundo Vauvenargues, uma ordem nas coisas, tal ordem nio pode ser
identificada, por tudo que acabamos de ver, auma racionalidade teleolégica. Afinal, a ordem
nao resulta, segundo o filésofo provencal, de uma relacdo extrinseca as coisas, uma vez que

tudo aquilo que possui ser tem uma ordem; isto €, uma certa maneira de existir que Ihe é tdo
essencial quanto o seu proéprio ser: amasse, ao acaso, um pedaco de argila; qualquer que seja o
estado em que vocé a deixar, esta argila terd certas relagdes, uma forma e determinadas proporcoes,
isto €, uma ordem, e esta ordem subsistira até que um agente superior se abstenha de a perturbar.

Nao é surpreendente, pois, que o universo tenha suas leis e uma certa economia” (Ibid.: 241).

Vé-se, portanto, que a ordem resulta do préprio ser, o que implica, como ja o verificara
Bréhier, a recusa de todo postulado finalista, bem como de qualquer sentido ou de qualquer
valor antecedente ou, simplesmente, externo. Trata-se, portanto, de uma ordem “vazia”.
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E, nesse sentido, sob o palio do vazio que deve ser compreendida a poténcia 100
revoluciondria do amor pela liberdade, bem como do préprio desejo de gléria. Numa
situacao social em que a vontade politica se encontrava completamente engessada

pelas contradicbes inerentes a economia politica, em que a desproporcao de riquezas
contrastava de forma inexoravel os fundamentos mesmos de certa equidade exigida

pelo equilibrio do regime monéarquico, as guerras civis emergiam como uma fatalidade
inevitavel. Afinal, neste contexto, “ndo se pode impedir os homens de inovar, uma vez
gue nao se pode impedi-los de amar a gléria e a mudanca, nem de nutrir a esperanca

de melhorarem de vida” (Vauvenargues, 1994 apud Bove, 2010: 246-247). E, ent3o,
como evoca Clodius, ou o sedicioso, “impossivel que um Estado onde tudo varia, e que vé
tudo variar ao seu redor, ndo mude, por sua vez, de governo” (Ibid.: 247). A sedicio ndo
contradiz, portanto, a ordem, mas a confronta com o seu “vazio”, que é o préprio indice da
poténcia criativa e imparavel da natureza.

Segundo Vauvenargues, o Unico meio de arrancar a filosofia do seu marasmo dogmatico,
gue a mantém cativa do finalismo tanto quanto da elucubracio de qualidades imaginarias,
é o sentimento. Por meio dele, as justificacdes para o atual estado de coisas tornam-se
intoleraveis e a indignacao desponta, pois a razao, por si mesma, jamais ensejard uma

acdo ou um Unico desejo sequer. “Uma alma forte ndo poderia se submeter a explicar por
meio de palavras e por rodeios cansativos” (Vauvenargues, 1857: 144) aquilo que ela pode
conhecer através da apotedtica iluminacdo do sentimento.

Conhecer pelo sentimento €”, nos diz Bove, “conhecer ‘naturalmente’ a natureza, conhecé-la pela
razao na ‘sua’ razao que é desmesura, conhecé-la ativamente na sua atividade que é inquietude.

Conhecé-la, assim, com ‘forca’ e na atividade da sua ‘forca’ (Ibid.: 251).

Fica, com efeito, bastante clara uma afinidade de Vauvenargues com aquilo que mais
tarde se denominara “romantismo”, cuja notoriedade recaira justamente na sua crenca
num acesso imediato a verdade pela via estética e, portanto, sobranceira a razdo. “Nao

se alcanca”, afirma Vauvenargues, “nenhuma grande verdade sem entusiasmo: o sangue
frio discute e nada inventa; é necessario, talvez, tanto fogo quanto precisdo para fazer
um verdadeiro filésofo” (mdxima 335). Mas, ao contrario, dos romanticos, este filésofo-
das-armas jamais defenderd uma via mistica de acesso a verdade. E Bove argumenta,
nesse sentido, que Vauvenargues nao fala propriamente de uma devocao ou de um fervor
irracional, mas, sobretudo, da necessidade de se conceber a verdade como objeto de um
grande amor, o que é incompativel com a banalidade dos pequenos desejos. O entusiasmo
que esta em questao confunde-se, portanto, com o préprio conatus do filésofo; é, como no
poeta, uma verdadeira poténcia de invencao.

Conhecer por sentimento é o mesmo que colocar-se no mesmo regime ativo do real;
regime este que é pura atividade, pura produtividade. Isto ndo significa, a contrario sensu, que
se trate de conhecer a contrapelo da razdo, mas sim de conhecer conforme a razdo natural,
cuja recursividade com o regime afetivo permite que as paixdes sejam apreendidas na sua
dimensdo propriamente cognitiva, permite, assim, descortinar a razao das paixdes, sua
necessidade, sua ordem. Bove defende, por esses termos, que o conhecimento por sentimento
de Vauvenargues seria uma forma de conhecimento eminentemente racional, cuja estrutura,
no entanto, recusa qualquer pretensio de imposicdo de uma norma, de um modelo ou de uma
medida ao real. Trata-se, em suma, de um conhecimento das singularidades.

E também pela via de um conhecimento das singularidades que Vauvenargues rejeita a
formulacio de novas ideologias privadas antepostas, do alto, ao movimento da multidao:
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“aqueles que combatem os preconceitos do povo creem nio ser povo” (mdxima 325). 101
Mas aqui emergem cores fortemente conservadoras. E Bove procura dar uma resposta a

estas possiveis acusagdes. Argumenta, portanto, que é necessario compreender o regime

imaginativo humano para, enfim, (i) perceber que a producio de crencas e preconceitos é

resultado da prépria constituicdo imaginativa humana no seu esforco vital de afirmacao,

e que este esforco € o seu principio; (ii) razio filosofica, que consiste em compreender as

coisas na sua necessidade, possa se conciliar com a imaginacdo humana, que consiste em

inventar; e (iii) seja posta em acdo uma unidade dinamica de reflexdo e imaginacao, capaz de

recriar uma dimensao antropolégica do tempo.

A sedicao depende, por ébvio, do desejo. E o campo que se encontra investido de maior
inquietacdo, de maior desejo de inovacio, é, segundo Vauvenargues, constituido pelos
miserdveis. A partir deles, é possivel pensar uma inovacdo que nao signifique mera
imaginacado utépica, mas que encontre razdo de ser no interior da prépria realidade
existente. Os miseraveis surgem, portanto, como os agentes privilegiados de uma inflexao
politica, em que a multiplicidade e a intensidade dos desejos tornam-se verdadeiramente
capazes de uma subversdo do corpo coletivo, subversio que é a prépria condicdo de
perseveranca da coletividade. “E preciso”, afinal, como dizia Clodius, “que tudo mude, que
nada permaneca estavel” (Vauvenargues, 18578 apud Bove, 2010: 247).

O conhecimento do povo é inseparavel de certo amor pelo mesmo, de que somente pode
dar mostras um grande rei. Através da sua eloquéncia, semelhante soberano é capaz de
gerar uma pratica comum, condensando o descontentamento dos espiritos intranquilos
numa Unica forca inquieta comum, capaz de eliminar o tempo moribundo em beneficio

de uma nova geracdo de vida, de uma nova criacdo de sentido. Mas o que estd em jogo

nao é tanto a capacidade desta grande alma de condensar, por graca da sua decisdo e

da sua vontade, as vontades dispersas, mas antes uma permeabilidade, uma poténcia

cuja atividade se define - também e na mesma medida - pela sua passividade, pela sua
capacidade de ser afetada pela diversidade dos desejos de inovacao que atravessam a
coletividade, e de dota-las de um ponto ontoldgico, de um espaco concreto de adensamento
e cooperacao das poténcias de agir. Trata-se, com efeito, ndo apenas de uma aptidao
cognitiva do principe, mas, igualmente, de uma aptidio afetiva. Bove afirma, entdo, a esse
respeito, que “o amor do principe pelo seu povo ndo é outra coisa sendo a metafora do amor
de si do corpo coletivo” (Ibid.: 259). Este amor é a prépria familiaridade.

Bove acredita, assim, que Vauvenargues oferece uma via de superacao da contradicao

entre a poténcia e utilidade de cada um, por um lado, e a afirmacéo da soberania do Estado,
por outro. No livro lll da Introduction a la connaissance de I'esprit humain, Vauvenargues
identifica a virtude com a primazia do interesse geral sobre o interesse pessoal, mas este
privilégio, longe de remontar a uma escolha moral, que se inseriria numa légica do sacrificio,
indica, sobretudo, uma situacio concreta, em que a virtude individual é permeada pela
fruicdo da vida coletiva, sendo o desejo de gldéria justamente o indice desta permeabilidade.
E precisamente este o sentido da identificacio do amor do principe pelo povo com o amor de
si do corpo coletivo, pois o amor individual, enunciavel sob a forma de um amor de ser é, na
sua propria estrutura, um amor de ser com.

A familiaridade é tanto o meio de conservacao da poténcia de agir coletiva e de
aprimoramento do exercicio do poder do Estado quanto o veiculo de transformacao - o que
é também uma forma de conservacao, ndo da forma de governo, mas da vitalidade do corpo
social - quando a distancia entre o povo e o governo se tornou demasiadamente profunda.
Neste caso, ja ndo é afamiliaridade de Luis XI que estd em jogo, mas a familiaridade
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sediciosa de Catilina ou de Clodius. Em ambos os casos, no entanto, trata-se de uma critica 102
darazao politica transcendental.

Consideracoes Finais

Bove argumenta que a ontologia de Vauvenargues se exprime tanto através do modelo da
poténcia produtiva do real, de matriz spinozista, quanto pela da “segunda natureza”, que
remonta a Pascal. A relacdo com Pascal é, conforme argumentamos, bastante evidente e
se deduz quer pelas referéncias expressas que Vauvenargues faz a sua obra, quer pelas
alusdes indiretas. A relacdo com Spinoza é, por sua vez, ou bem indireta - mediada por
Boulainvilliers, Locke e Malebranche - ou subterranea. A nocao de “poténcia de agir”,
nesse sentido, derivaria, segundo Bove, de uma leitura do Ensaio sobre o entendimento
humano, de Locke. Diferentemente de Locke, porém, Vauvenargues inscreve sua
argumentacao dentro de uma légica radicalmente necessitarista, de tal modo que dela
emerge uma reflexdo acerca da livre necessidade. Os contornos spinozistas sdo, a esse
respeito, bastante flagrantes. Vauvenargues distingue entre (i) a forca ativa determinada
por uma acdo externa e (ii) as acdes que decorrem propriamente do principio constitutivo
de nosso ser.

A partir da doutrina da necessidade, Vauvenargues procura se distanciar da estratégia
filosoéfica das pequenas bravatas sectarias, que menosprezam o movimento real da vida

e sua capacidade de reinvencao comum. Bove distingue, pois, trés eixos no projeto
filoséfico vauvenargueano. Em primeiro lugar, trata-se de transformar a “segunda natureza”
de Pascal no campo de operacido de uma estratégia do finito, dotando-a de uma concepcio
positiva da atividade do ser finito. Em segundo lugar, Vauvenargues pretende eliminar a
pecha de fatalismo que recai sobre sistemas necessitaristas. Em terceiro lugar, estd em

jogo a conciliacao da reflexao privada sobre a sedicdo com as vias transformadoras
existentes na sociedade.

Na medida mesma em que propde uma unidade entre mente e corpo, Vauvenargues
subverte seu legado pascaliano, uma vez que, para ele, nés somente estamos “fora

de nosso lugar” quando pretendemos nos subtrair as leis universais da segunda
natureza, recaindo na via ilusoria, utépica, mistica, que implica uma tomada em
consideracado dos homens nio tal como eles sdo, mas tal como se gostaria que eles
fossem. Para Vauvenargues, este mundo, circunscrito pela segunda natureza, é o Unico
mundo existente. Ndo existe salvacio além da “segunda natureza”, isto é, além do

jogo intermindvel das relacdes variadas e multiplas de forca - e da heteronomia que
semelhante jogo enseja.

Mas, novamente, é preciso destacar que esta perspectiva ndo envolve uma submissdo
completa as determinagdes circundantes. Afinal, o universo, apesar de destituido de
qualquer sentido ou valor preestabelecido, possui determinada ordem, certa economia,
que merecera, de Vuavenargues, o nome de providéncia. E, todavia, uma estranha
providéncia, pois, carente de qualquer sentido transcendental, ela coincide exatamente
com uma ordem imutdvel e necessaria. A via da salvacao, da beatitude, serd a mesma do
exercicio concreto da poténcia de agir, do incremento do esforco de perseveranca através
da compreensio desta ordem universal.

Se tudo deve ser inscrito numa chave ontolégica, a imperfeicdo ou o carater finito ndo
podem ser concebidas como vicios da natureza humana, mas, conforme Bove, como “efeitos
l6gicos e, mesmo ontoldgicos, da individuacdo (p.284). Para uma filosofia necessitarista,



REVISTA ESTUDOS POLITICOS N.7|2013/02 ISSN 2177-2851 FILOSOFIAS PARA A SEGUNDA
NATUREZA: ESTRATEGIAS DO FINITO
Bernardo Bianchi

a natureza ndo admite espacos vazios, as imperfeicdes sdo, enquanto efeitos da prépria 103
poténcia da natureza, plenos de ser e, por isso mesmo, plenos de perfeicdo. A prépria

inquietude, no lugar de ser apreendida negativamente, como a manifestacdo de uma

falta, que ensejaria, pelo desespero e pela melancolia, o esgotamento de nossas forcas, é

concebida, sobretudo, positivamente, como atividade oposta a fortuna, ou seja, ao império

das coisas que constrangem nossa poténcia de agir, como algo que nos instiga a perseverar.

E pela inquietude que nés defendemos nossa existéncia.

As cores sdo, portanto, fortemente antipascalianas, antiteoldgicas. Nao se trata de
nostalgia de uma perfeicdo ou de uma infinitude perdidas, o que implicaria, no &mbito

de uma légica da queda, uma busca pela primeira natureza. O que estd em jogo é uma
inquietude enquanto amor pela vida, que, diferentemente da espera (espoir), que desloca o
nosso desejo em direcdo a um futuro, a mercé da fortuna, inscreve-se no tempo presente
da atividade produtiva e criativa do ser finito. A inquietude nada tem a ver com espera;
mas sim - e conforme vimos -, com esperanca. E, na medida em que se trata de uma
acumulacio indefinida de ser e de poténcia, irredutivel a qualquer predicado especifico,
ela é um verdadeiro desejo sem objeto. Em nenhuma situacdo, no entanto, a inquietude é
mais nitida do que no desejo de gléria.

O conatus vauvenargueano €, portanto, um esforco de incremento da poténcia de agir,
sendo, portanto, e ao contrario do que defendia Boulainvilliers, refratario a qualquer
concepcdao inercial. E, conquanto se inscreva no ambito do finito - e exatamente por

isso -, tal conatus é um esforco indeterminado de regeneracao, de superacao dos limites
antepostos a sua natureza finita. Reencontra, assim, pela via do finito, uma experiéncia

de infinitude. Vauvenargues nos oferece, cem anos antes de Hegel, uma concepc¢ao capaz
de conciliar o finito com o infinito. A producéo continuada de novas acdes e de novos
pensamentos é o efeito necessario da nossa natureza perecivel, e é por causa desta
acumulacio continuada de ser que superamos o horizonte do ser para a morte, pois
quanto mais nos entregamos ao repouso, mais nos avizinhamos de uma verdadeira morte.
A referéncia a Spinoza, na obra de Bove, como o notou Yves Citton, ndo diz respeito tanto
a influéncia que Spinoza pudesse ter tido diretamente sobre Vauvenargues, como se este
tivesse os olhos pousados sobre a obra do fildsofo holandés quando da composicao das
suas obras; afinal, Vauvenargues nio falava latim e nem menciona Spinoza, salvo uma
Unica vez. Trata-se, antes, da elaboracio de um “horizonte de coeréncia” capaz organizar
afragmentada e aparentemente contraditéria obra de Vauvenargues. Defendemos

que, além desse ponto, é preciso chamar a atencio para o fato de que a relacio do
pensamento vauvenargeano com o spinozismo é irredutivel a constatacdo de uma simples
afinidade, como se a referéncia a Spinoza fosse completamente alheia ao texto, e se
justificasse apenas pela consequéncia fortuita de conferir maior inteligibilidade a obra

de Vauvenargues, ultimando mesmo uma interpretacido mais potente da obra do autor
provencal, mais capaz de solucionar suas aparentes contradicoes.

A leiturarealizada por Bove, que envolve a explicitacdo das premissas internas ao
pensamento de Vauvenargues, satisfaz uma metodologia que é tanto althusseriana quanto
spinozeana. E permite que descubramos neste filé6sofo-das-armas um autor fortemente
mobilizado por uma ontologia necessitarista e dindmica, que, além de implicar a rejeicao
de toda concepcdo teleoldgica ou moral, seja da natureza, seja da sociedade, busca a
conciliacdo da liberdade com a necessidade. A relacdo com o Spinoza tem, portanto,
certamente algo de eletivo; afinal, como o demonstra Jonathan Israel (2002), depois do
falecimento de Spinoza, o spinozismo como que se emancipa de seu primeiro formulador,



REVISTA ESTUDOS POLITICOS N.7|2013/02 ISSN 2177-2851 FILOSOFIAS PARA A SEGUNDA
NATUREZA: ESTRATEGIAS DO FINITO

Bernardo Bianchi

gerando, por vezes, mesmo, derivacdes algo contraditérias entre si'’. Embora sistemas 104
necessitaristas de inspiracio spinozista passem a povoar a imaginacao europeia a partir

do final do século XVII, poucos, entretanto, mantém-se tdo provocativamente préximos

a algumas das marcas mais fundamentais do estilo?° spinozista. A sistematizacio dos

pressupostos metafisicos da filosofia de Vauvenargues descortina uma afinidade que nao

é meramente circunstancial, mas sim estrutural.

Bove encontrou em Vauvenargues um filésofo que, como Spinoza e também como
Magquiavel, recusou-se a “escrever uma nova Weltanshauung politica ‘privada’, contra o
movimento real das ‘massas’”, mas, pelo contrario, preferiu “inscrever sua reflexdo no
préprio movimento da afirmacéo absoluta da existéncia da multitudinis potentia” (Bove,
1996: 17). Neles, Bove reconheceu ndo simplesmente uma apologia das massas, mas
antes a tomada em consideracdo da multiddo como elemento central da reflexdo politica,
e nao simplesmente como fundamento abstrato da ordem sécio-politica?’. As multidées
e suas formas histéricas de existéncia, sua economia afetiva, constituem, pois, a base de
investigacdo da configuracdo e das condicdes de reconfiguracio da realidade politica.
Isso pOe em cena, a luz de uma metafisica da estrita necessidade que é antitética ao
voluntarismo, o modo peculiar como estes autores concebem o advento da revolucao

ou - para nos mantermos no horizonte semantico vauvenargueano - da sedicdo. Em
todos os casos, trata-se de pensar a transformacao a partir do horizonte de uma “segunda
natureza”??, a partir do nosso elemento (Spinoza, 2009: 397), lembrando que “ndo é nem
menos dificil nem menos perigoso libertar um povo que deseja viver escravizado do que
agrilhoar um pais que queira viver com liberdade” (Maquiavel, 1982: 179); trata-se de
elaborar uma estratégia do finito, uma estratégia do conatus.

(Recebido para publicacdo em Marco de 2013)
(Aprovado para publicacdo em Novembro de 2013)
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Notas

1. BOVE, Laurent. Vauvenargues ou le séditieux. Entre Pascal et Spinoza.
Une philosophie pour la seconde nature. Paris: Honoré Champion, 2010.

2. Cf. ALTHUSSER, Louis. Du ‘Capital’ a la philosophie de Marx. In: Lire le
Capital. Paris: PUF, 2008, p. 14.

3. Estes textos sdo aqueles que constam da edicio de Suard, publicada
em 1806, e que tinha por titulo CEuvres completes de Vauvenargues,
nouvelle édition augmentée de plusiers ouvrages inédits, et de notes critiques
et grammaticales. Os textos referidos sdo: Traité sur le libre arbitre, seguido
por uma Réponse a quelques objections, o Discours sur la liberté, seguido



REVISTA ESTUDOS POLITICOS

N.7|2013/02 ISSN 2177-2851 FILOSOFIAS PARA A SEGUNDA
NATUREZA: ESTRATEGIAS DO FINITO
Bernardo Bianchi

pela Réponse aux conséquences de la nécessité, além dos fragmentos Sur la 105
justice, Sur la Providence, Sur I'économie de I'univers e a Imitation de Pascal.

A edicdo de D-L Gilbert, de 1857, é intitulada CEuvres de Vauvenargues

(édition nouvelle précédée de I'éloge de Vauvenargues, et accompagnée de

notes et commentaires).

4, Cf. SPINOZA, Benedictus de. Etica. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2007, p. 145 (E Il, prop. 48).

5. Cf. Ibidem, p. 226. A propdsito da impoténcia da razio, Bove nos
lembra da pertinéncia da Etica IV, proposicoes 15 e 16 escélio, bem
como o escélio 2 da proposicao 37.

6. Burke mobilizara este argumento para, inclusive, criticar o iluminismo
revolucionario francés, quando da Revolucao Francesa. BURKE, Edmund.
Reflexdes sobre a revolucdo em Franca. Brasilia: Ed. UNB, 1997, p. 108.

7.Lembrar de Montaigne: “é certo que nossa compreensio, Nosso
julgamento e as faculdades de nossa alma sofrem de conformidade com
0 corpo e suas continuas alteracoes. Ndo temos o espirito mais atilado,
amemoria mais viva, o raciocinio mais rapido, quando a satde é boa?”
(MONTAIGNE, Michel de. Ensaios. In: Os Pensadores, vol. XI. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1972, p. 265 (11, 12).

8. VAUVENARGUES, Essai sur quelques caractéres: Le rieur. In: D-L
Gilbert (org.), CEuvres de Vauvenargues (vol. 1), Paris: Furne et Cie, 1857,
p. 314. Apud : BOVE, Laurent. Vauvenargues ou le séditieux. Paris: Honoré
Champion, 2010, p. 93.

9. Idem. Lettre du 10 mai 1740 a Mirabeau. In: D-L Gilbert (org.), CEuvres
de Vauvenargues (vol. Il), Paris: Furne et Cie, 1857, p. 206. Apud : BOVE,
Laurent. Vauvenargues ou le séditieux. Paris: Honoré Champion, 2010, p. 93.

10. Bove nos lembra que na E IV, prop. 52, Spinoza retine,
excepcionalmente, o esforco de perseverar no seu ser, a esperancae a
acquiescentia in se ipso (p. 117).

11. Cf, aesse prop6sito E V, prop. 36 (SPINOZA, Benedictus de. Etica.
Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2007, p.401), em que Spinoza
emprega a nocao de gldria para designar a identificacdo do amor
intelectual da mente em direcdo a Deus com o amor de Deus com
relacdo aos homens - beatitude.

12. VAUVENARGUES. Fragments sur Montaigne. Paris : Honoré
Champion, 1994, p. 109 (3[19]). Apud: BOVE, Laurent. Vauvenargues ou le
séditieux. Paris: Honoré Champion, 2010, p. 152.

13. VAUVENARGUES, Lettre a Mirabeau du 19 aolt 1740. In : D-L Gilbert
(org.), CEuvres de Vauvenargues (vol. Il), Paris: Furne et Cie, 1857, p.

221. Apud : BOVE, Laurent. Vauvenargues ou le séditieux. Paris: Honoré
Champion, 2010, p. 93.

14. Cf. BOVE, Laurent. Vauvenargues ou le séditieux. Paris: Honoré
Champion, 2010, p. 186, onde o autor menciona o modelo da guerra. Ver
também, a esse respeito, do mesmo autor: “Direito de Guerra e Direito
Comum na Politica Spinozista”. In: Conatus, 2, n° 4, dez. 2008.



REVISTA ESTUDOS POLITICOS

N.7|2013/02 ISSN 2177-2851 FILOSOFIAS PARA A SEGUNDA
NATUREZA: ESTRATEGIAS DO FINITO
Bernardo Bianchi

15. Cf. DELEUZE, Gilles. Présentation de Sacher Masoch, le froid et le 106
cruel. Paris : Editions de Minuit, 1967, pp. 10-18 e 78-79.

16. Cf,, a esse respeito, VAUVENARGUES, Dialogues: Philippe Il et
Comines. In : D-L Gilbert (org.), CEuvres de Vauvenargues (vol. 1), Paris:
Furne et Cie, 1857, pp. 27-29.

17.VAUVENARGUES. Fragments sur Montaigne, Paris : Honoré
Champion, 1994, p. 103 (n° 9 [16]). Apud: BOVE, Laurent. Vauvenargues
ou le séditieux. Paris: Honoré Champion, 2010, pp. 246-247.

18. Essai sur quelques caractéres: Clodius, ou le Séditieux. In : D-L Gilbert
(org.), CEuvres de Vauvenargues (vol. ), Paris: Furne et Cie, 1857, p.
345. Apud: BOVE, Laurent. Vauvenargues ou le séditieux. Paris: Honoré
Champion, 2010, p. 247.

19. O préprio Spinoza serd ora criticado pelo seu ateismo naturalista,
ora pelo seu transcendentalismo mistico.

20. Para uma analise da categoria estilo como eixo interpretativo das
semelhancas e dessemelhancas existentes entre diferentes autores, ver
MANHEIM, Karl. Conservative Thought. In: Essays on Sociology and Social
Psychology. Londres: Routledge and Kegan Paul, 1953.

21. Tomamos, de forma circunstancial e meramente estilistica, os termos
massa e multiddo como sindnimos.

22.E claro, por todas as razées aduzidas ao longo do texto, que nio se
trata da “segunda natureza” pascaleana, mas de uma segunda natureza
revitalizada, colocada para além do horizonte teolégico da queda.
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