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Neste ponto esta algo de simples, de
infinitamente simples, de tdo
extraordinariamente simples que o filésofo
ndo conseguiu jamais exprimi-lo. Esta € a
razdo porque falou durante toda a sua vida.
N&o podia formular o que levava no espirito
sem se sentir obrigado a corrigir sua formula,
depois a corrigir sua correcdo; assim, de
teoria em teoria, retificando-se quando
acreditava completar-se, ele sé fez, através
de uma complicacdo que atraia a
complicacdo e desenvolvimentos justapostos a
desenvolvimentos, fornecer com aproximacao
crescente a simplicidade de sua intuicdo
original.

(Bergson, A intuicdo filosofica).



RESUMO

Esta monografia tem dois objetivos que se entrecruzam. De um lado pretendemos analisar
a forma pelo qual a nocdo de desejo foi compreendida por Platdo, Santo Agostinho e
Freud, que conceberam a dimenséo afetiva do homem sob o signo da caréncia e da falta.
Por outro lado, pretendemos demarcar a singularidade do pensamento de Spinoza com
relacdo a tradicdo filosdfica, neste trabalho representado por Platdo, Santo Agostinho e
Freud, na qual, assume um pensamento bastante singular, especialmente ao conceber a
afetividade humana como intrinseca ao individuo, possuindo causas necessarias e
determinadas, e ndo podendo ser suprimida de sua natureza, pois fazem parte da sua
condicdo de ser no mundo. Além de inovar completamente o pensamento ocidental ao
demonstrar como a nog¢do de conatus opera a0 mesmo tempo como preservacdo na
existéncia e afirmacdo do desejo, este ultimo compreendido como a propria esséncia do
homem. Isso evidencia sua ruptura ndo somente com a tradicdo, mas também com o
cartesianismo, do qual é herdeiro.

Palavras-chave: Spinoza. Desejo. Conatus. Platdo. Santo Agostinho. Freud.
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1 PARTE 1-MONOGRAFIA



1.1 INTRODUCAO

O que ¢ o desejo? Por que o homem os possui? Seria ele pecado, culpa e vicios da
natureza? Seria ele natural? E possivel controlé-lo, domina-lo ou suprimi-lo, como
submeté-los a razdo, para que o homem nao seja por ele dominado? Enfim, como lidar
com esse assunto téo confuso e perturbador da natureza humana denominada desejo?

Desde a antiguidade grega, passando pelos pensadores do século XVII até a
contemporaneidade com o advento da psicanalise, ndo foram poucos os tratados que se
debrucaram sobre essas questOes tentando respondé-las. Todavia, tornou-se quase um
consenso compreender o desejo como falta ou caréncia de algo ou de alguém. Dessa
forma, muitos foram aqueles que compartilharam dessa ideia e buscaram fundamentar seu
pensamento. Nessa perspectiva, trés pensadores se destacam: um na antiguidade, outro na
antiguidade tardia e outro na contemporaneidade, respectivamente Platdo, Santo
Agostinho e Freud. E é precisamente sobre como cada um concebeu a nogédo de desejo que
0 primeiro capitulo desse trabalho se ocupara.

Em o Banquete de Platdo, buscaremos demonstrar como o filésofo grego concebeu
0 desejo sob o signo da falta e da caréncia a partir do deus Eros. Para isso, discorreremos
sobre dois elogios presentes no dialogo: o de Aristéfanes e o de Socrates-Diotima. Com
relacdo ao primeiro destacaremos como o comediante compreendeu Eros como a forca
que move o homem a procurar sua metade perdida, Unico modo de restaurar a antiga
natureza humana. E com Sdcrates-Diotima, como o amor € duplo por ser filho de Péros e
de Pénia, engrenando assim num paradoxo entre caréncia e poder, acentuando o carater de
auséncia e anseio de completude que lhe sdo inerentes. E com isso, mostrar a marca
inconfundivel da falta na qual os objetos de amor e de desejo sdo sempre aqueles que o
homem nédo possuli.

Com Santo Agostinho, a nocdo de desejo ndo é pensada por si sO, mas
acompanhada da ideia de libido. Desse modo, mostraremos a partir das obras O livre-
arbitrio, ConfissGes e Cidade de Deus, a énfase dada por esse pensador a libido como
fonte da desmedida no desejar presente na alma humana que se torna sinbnimo de
concupiscéncia, como também, de doenca que contraria a vontade de Deus. Em suma, o
desejo na concepcdo agostiniana seria um vicio que possibilita o pecado.

Ja com Freud, nosso objetivo sera a partir de sua obra A Interpretacdo dos Sonhos
discorrer sobre a sua tese de que todo sonho é a realizacdo de um desejo, até chegar ao
ponto principal de sua argumentagcdo de que o desejo nasce de uma perda irreparavel do
objeto proibido pela censura, consistindo precisamente na busca por essa perda. Em outras

palavras, 0 movimento de procura da vivéncia primeira de satisfacdo recebe o nome de
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desejo. Com isso, buscaremos demonstrar que a sua concepgao também passa pela ideia

de falta.

Por fim, o segundo capitulo abordard a maneira pela qual o desejo foi entendido
por Spinoza. Para isso, discorreremos sobre a Etica Ill, que se ocupa da natureza e a
origem dos afetos. A partir de sua analise pretendemos demonstrar como 0 pensamento
spinozano € totalmente inédito na histéria da Filosofia ao propor a necessidade de
compreender os afetos humanos, e concebé-los como algo natural da vida humana. Além
de ndo mais compreender o desejo como caréncia e sim como a propria esséncia do
homem, para demarcar nitidamente a sua diferenca com a tradicdo filosofica (representada
aqui por Platdo, Santo Agostinho e Freud). Como também, explorar as nocGes de conatus,
acao, paix&o, ativo e passivo.

A estrutura dessa monografia € planejada de forma que fiquem nitidas as
particularidades do pensamento spinozano com relacdo ao desejo na histéria da
Filosofia. A intencdo é apresentar cada obra citada com a maior quantidade de riquezas
que Ihe competem, de modo a preparar para o segundo capitulo, onde sera abordado o
ponto chave desse trabalho.
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1.2 CAPITULO 1: O DESEJO NA HISTORIA
1.2.1 PLATAO: OS DISCURSOS SOBRE O AMOR

Sob a marca da falta, da auséncia e da caréncia consolidou-se a definicdo de
desejo. E sera pelas mdos de Platdo que o desiderium comecara a ser concebido dessa
maneira. No Banquete!, Fedro, Pausanias, Eriximaco, Aristofanes, Agatdo, Socrates e
Alcibiades (que aparece tardiamente no dialogo, participando com um elogio a Sécrates e
ndo propriamente a Eros) estdo reunidos em um grande jantar e iniciam uma série de
discursos acerca do deus Eros; buscando realizar um “elogio” (enkomios) ao deus Eros.
Diante disso, dois discursos merecem destaque, no que diz respeito ao desejo como falta:
0 de Aristofanes e o de Socrates.

Antes de iniciar a analise do discurso proferido por Aristofanes, cabe ressaltar a
descricdo que Hesiodo realiza do Eros em sua Teogonia. O poeta o concebe como uma
divindade primordial que emerge no prelidio dos tempos para incentivar a unido. Assim,
Hesiodo afirma: “[...] Eros: o mais belo entre Deuses imortais, solta-membros, dos Deuses
todos e dos homens todos ele doma no peito o espirito ¢ a prudente vontade.” (HESIODO,
1995, p.91). E sera precisamente sob o signo da unido que Aristéfanes desenvolvera a sua

explicagdo no que concerne a existéncia de Eros.

1.2.1.1 O DISCURSO DE ARISTOFANES

Ao tomar a palavra, Aristéfanes narra uma época em que a natureza humana era
diversa e durante a qual existiam trés tipos de géneros: masculino, feminino e androgino.
Assim, os homens seriam duplos, possuindo quatro maos, quatro pernas, dois rostos,
quatro orelhas e dois sexos. Os trés géneros exprimiam a natureza completa da
humanidade, sendo o masculino a unido de um homem mais outro homem, cuja origem
proviria do sol; o feminino cujo resultado era a juncdo de uma mulher mais outra mulher
originando-se da terra; e 0 andrdgino, que seria o resultado a unido de homem mais uma
mulher, descendendo da lua. Todavia, a humanidade, experimentando o sentimento de
completude e de autossuficiéncia, quis subir aos céus e se confrontar com 0s deuses.
Diante desse acontecimento, como forma de punicéo, Zeus resolve cortar cada um em dois
(190d). Desse modo, cada um dos géneros sera dividido, e 0 que antes era um, passa a ser
dois.

Aristéfanes reforca em seu discurso que atualmente a humanidade esta decepada,

mas a sua natureza continua una. Diante disso, o comediante afirma: « [...] desde que a

! Para 0 “Banquete” de Platio, utilizamos a tradugio de José Cavalcante de Souza (PLATAO,
1972). As referéncias a essa obra serdo dadas entre paréntesis segundo a edicéo de Sthephanus.
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nossa natureza se mutilou em duas, ansiava cada um por sua prépria metade e a ela se

unia, e envolvendo-se com as maos e enlacando-se um ao outro, morriam de fome e de
inércia em geral...” (191b). Tudo isso resultado da saudade da parte que lhes falta. Ao se
deparar com essa situacdo, Zeus sente compaixdo da humanidade e concede um sentido a
Eros, por meio do desejo sexual. E ser& a partir dessa questdo que Aristéfanes passara a
desenvolver a sua concepgdo do que seria Eros. O dramaturgo inicia a sua argumentagéo
discorrendo sobre todas as possiveis formas de amor entre os seres humanos, por
compreender que apds a separacdo dos géneros o resultado é justamente Eros. Assim
sendo, aqueles que integravam o género masculino ap6s a divisdo passaram a ser dois
homens que tém desejos por homens; 0s que formavam o género feminino deram origem a
duas mulheres que desejam mulheres e 0s que compunham o género andrégino se
fragmentaram em um homem que deseja mulheres e uma mulher que deseja homens.
Tendo isso em vista, € nitido notar a preocupacdo de Aristofanes de expressar todas as
manifestagdes possiveis do deus Eros na vida do ser humano, com o objetivo de oferecer
um antidoto eficaz contra a soliddo que foi imposta por Zeus na condenagdo que sofreram.
Como o comediante expressa em certa altura do seu discurso:

E entdo de ha tanto tempo que o amor de um pelo outro esta implantado
nos homens, restaurador da nossa antiga natureza, em sua tentativa de
fazer um so de dois e de curar a natureza humana. Cada um de ndés
portanto é uma téssera’ complementar de um homem, porque cortado
como os linguados, de um s6 em dois; e procura entdo cada um o seu
préprio complemento (191d).

Pode-se notar que Aristéfanes demonstra que a separacdo dos seres humanos fez
com que eles ambicionassem fortemente unir-se com a sua metade. E dessa forma: “[...]
sabemos que nem um sO diria que ndo, ou demonstraria querer outra coisa, mas
simplesmente pensaria ter ouvido o que hd muito estava desejando, unir-se e confundir-se
com o amado e os dois ficarem um s6.” (191e). Chegando-se a esse ponto, Aristdfanes

exp0Oe aquilo que entende por Eros:

“O motivo disso € que nossa antiga natureza era assim e nos éramos um
todo; e, portanto ao desejo e procura do todo que se da 0 nome de amor.
Anteriormente, como estou dizendo, nds éramos um sé, e agora € que,
por causa da nossa injustiga, fomos separados pelo deus.” (192e-193a).

O todo que Aristofanes menciona se refere a natureza humana primitiva, tendo em
vista, que, essencialmente, a humanidade € incompleta. E s se torna capaz de superar essa
condi¢do mediante a unido com o outro, unido esta que sé é possivel de ser alcangada por
meio das relagcbes amorosas e que sdo exclusivamente sexuais. Como sustenta Kenneth

James Dover:

2 Cf. nota 70.
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A decisdo de Platdo no caso do discurso de Aristéfanes estd, eu sugiro,
no valor compartilhado entre comédia e folclore e isto acontece,
aparentemente, quando n6s examinamos 0s mais importantes contrastes
entre Aristéfanes e os outros oradores no Banquete. Todos os outros
oradores argumentam em algum grau de termos abstratos, mesmo se o
argumento simula ele mesmo, na forma tradicional, como uma exposicao
dos atributos de um ser sobrenatural. Somente Aristofanes se
compromete de todo o coragdo com o particular e o perecivel; ele toma
por certo que para uma reunido individual com seu Unico, sua individual
‘outra metade’ ¢ um fim em si mesmo. (DOVER, 1966, p. 47).

Isso posto, Aristofanes levara a sério a questdo da reunido com sua ‘outra metade’
e, assim, caminha para propor uma explicacdo sobre o Eros que fosse capaz de abarcar
todas as relagdes amorosas existentes. Diante disso, 0 dramaturgo compreende que para
alcancar sucesso em sua empreitada sera necessério tracar O percurso para que a
humanidade retorne a sua totalidade pela via da procura de seu complemento. Desse
modo, deve-se ter em mente que para retornarem a condi¢do original, os seres humanos,
ao se depararem com a puni¢ao dos deuses, devem buscar o reencontro com a sua ‘outra
metade’ e esse reencontro acarretard em felicidade. Como Aristofanes afirma:

[...] mas eu, no entanto estou dizendo a respeito de todos, homens e
mulheres, que é assim que nossa raca se tornaria feliz, se plenamente
realizassemos 0 amor e 0 seu proprio amado cada um encontrasse,
tornado a sua primitiva natureza. E se isso é o melhor, € forcoso que dos
casos atuais 0 que mais se avizinha é o melhor, e é este 0 conseguir o
bem amado de natureza conforme ao seu gosto [...] (193c-d).

Evidencia-se entdo que, no entender de Aristdéfanes o Eros pode ser compreendido
como a forca que move a humanidade a procurar a sua metade perdida, unico modo de
restaurar a antiga natureza, completa, ao fazer de dois apenas um. Cabe ressaltar a sua
ligacdo com o discurso de Hesiodo que, nos primordios da Grécia Antiga, ja concebia o
Eros como uma divindade que incitava a unido. E na concepcdo de Aristéfanes o Eros
representa a relacdo do ser humano com sua prépria natureza que € una alcancada
mediante o reencontro com sua metade separada, demonstrando que no entendimento do
comediante o desejo € compreendido como falta, pois é exatamente esse sentimento de
busca, de incompletude que explica o Eros na visao de Aristofanes.

Findado o discurso de Aristdfanes, passando pelo discurso de Agatdo,® Socrates ira
iniciar a sua exposicdo sobre o Eros. Contudo, antes da exposicdo propriamente dita,
Socrates ira realizar uma critica, de carater geral, aos “elogios” a Eros feitos pelos que o
antecederam (198b-199b), “Foi com efeito combinado como cada um de nds entenderia
elogiar o Amor, ndo como cada um o elogiaria.” (198e). Sendo assim, Socrates dirige a
sua critica aos elogios anteriores ao seu, pelo fato de se preocuparem exclusivamente com

a aparéncia, em detrimento da realidade. Diante disso, o filosofo comeca levantando a

3 Que é devidamente desenvolvido em: 194e a 197e, mas que para aquilo que nos propomos neste
capitulo ndo nos interessa.
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seguinte questdo: “¢ de tal natureza o Amor que ¢ amor de algo ou de nada?”’ (199d). Feito

isso, SOcrates passa a expor uma série de exemplos com o intuito de questionar o seu
interlocutor Agatdo, com a meta de que ele compreendesse aquilo que o filésofo almejava,
por meio do elenchos (refutacdo a partir do jogo de perguntas e respostas com seu
interlocutor, aqui no caso, Agatdo). Desse modo, busca comprovar se o amor € de algo ou
de nada. “Porventura o pai € pai de algo ou ndo? Ter-me-ias sem duvida respondido, se me
quisesses dar uma bela resposta, que é de um filho ou de uma filha que o pai é pai; ou
ndo? (199d). A resposta de Agatdo € afirmativa e Socrates continua questionando seu
interlocutor nos casos da mée, do irmdo e da irmd.* E, em todos os exemplos, Agatdo
concorda. Encerrado esse momento, Socrates recupera a pergunta inicial acerca de que o
amor € amor de nada ou de algo? E recebe como resposta que é de algo. Assim sendo, o
filosofo pergunta: “Serd que o Amor, aquilo de que € amor, ele o deseja ou nao”?” (200a).
E recebe uma resposta positiva de Agatdo. Dessa forma, Sdcrates realiza outra pergunta:
“E é quando tem isso em mente que deseja e ama que ele entdo deseja e ama? Ou quando
nao tem?” (200a). Agatao responde: “Quando ndo tem como ¢ bem provavel.” (idem
200a). Assim sendo, o pensador afirma: “Observa bem, continuou Sécrates, se em vez de
uma probabilidade ndo é uma necessidade que seja assim, 0 que deseja aquilo de que é
carente”. (200b). Em suma, todo desejo se da em funcdo da falta, da necessidade de se
buscar aquilo que ndo se possui. Socrates reforca seu posicionamento e recebe a aprovagédo
de Agatdo ao dizer que “Esse entdo como qualquer outro que deseja, deseja o que ndo esta
a mao nem consigo, 0 que nao tem, 0 que ndo é ele proprio e 0 de que é carente, tais sdo
mais ou menos as coisas de que ha desejo ¢ amor.” (200¢).

Dando sequéncia a seu discurso, Socrates recupera a declaracdo de Agatdo
segundo a qual Eros é o mais belo e o melhor dos deuses. Em vista disso, acrescenta “|...]
s6 pode haver amor no belo.” (201a). Detendo-se na relagdo do amor com a beleza,

Socrates passa a associar o que € belo ao que é bom. ®

1.2.1.2 O DISCURSO DE SOCRATES-DIOTIMA

Encerrada essa parte propedéutica do discurso de Sécrates, o filésofo passa a
proferir o seu discurso sobre o amor. Para isso, ele recuperara aquilo que aprendera de
Diotima, pois foi ela que o “instruia nas questdes do amor.” (201d). Diante disso, SOcrates
entende que para tratar devidamente desse tema é necessario seguir alguns passos. Como o0

proprio filosofo afirma: “E de fato preciso, Agatdo, como tu indicaste, primeiro discorrer

% Para ver o desenrolar desse questionamento socratico ver 199d-e.
> O dialogo completo realizado por Socrates e Agatdo nessa altura do discurso, encontra-se em
201b-c.
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sobre o proprio Amor, quem ¢ ele e qual a sua natureza e depois sobre as suas obras.”

(201d-e). Feito isso, SAcrates passa a expor o didlogo entre ele e a sacerdotisa.

Diotima passa entdo a interrogar Socrates sobre o amor. Dessa forma, diz: “Mas,
no entanto, o Amor, tu reconheces que, por caréncia do que é bom e do que é belo, deseja
iSs0 mesmo do que ¢ carente.” (202d). A essa questdo, Socrates concorda com Diotima, e
é precisamente nesse momento que a sacerdotisa opera uma virada fundamental, pois
“como entdo seria deus o que justamente ¢ desprovido do que € belo e bom”? (idem 201a).
Dessa forma, Eros, dado que é carente e deseja, ndo pode ser considerado um deus, mas
um daimon (um génio), ou seja, um ser intermediério entre os deuses e 0s homens. Como
a propria Diotima explica: “Um deus com um homem ndo se mistura, mas ¢ através desse
ser que se faz todo o convivio e dialogo dos deuses com 0s homens, tanto quando
despertos como quando dormindo; e aquele que em tais questdes € sabio € um homem de
génio [...]” (203a). Logo em seguida, Socrates indaga Diotima sobre a genealogia de Eros,
a qual passa a fazer uma longa exposicdo sobre essa questdo. Acerca dessa passagem,
Chaui (1999, p. 19) realiza a seguinte sintese:

Filho de Péros, o Expediente astuto, e de Pénia, a Pentria, Eros “nesta
condigdo ficou”, narra Diotima. Esqualito, descalgo, sem lar e sem teto,
pedinte e endurecido, Eros transita num mundo de provacdo e
despojamento, onde o pariu sua mie Pénia, carente de beleza, “desejo de
gravida”. Nem mortal nem imortal, Eros no mesmo dia germina e vive,
desfalece e morre para renascer a seguir. Insidioso e alerta, corajoso e
decidido, Eros, como seu pai Péros, ¢ “cagador terrivel, cuja astlcia

maior consiste em converter em amante o amado, fazendo-o desejar o
seu desejo.”

Assim nasceu Eros, gue € indigente e frequentemente carente como sua méae, goza
de muito ardor e de inumeros recursos, além de ser extremamente astuto e habilidoso na
caca como seu pai, passando sua vida a filosofar. Desse modo, entende-se que para fazer

filosofia é necessario desejar:

Nenhum deus filosofa ou deseja ser sabio — pois ja é -, assim como se
alguém mais € sabio, ndo filosofa. Nem também os ignorantes filosofam
ou desejam ser sabios; pois é nisso mesmo, que estd o dificil da
ignorancia, no pensar, qguem ndo é um homem distinto e gentil, nem
inteligente, que lhe basta assim. Ndo deseja, portanto quem ndo imagina
ser deficiente naquilo que ndo pensa lhe ser preciso. (204a).

A esta altura Diotima usa a palavra “poesia” como exemplo, na tentativa de
oferecer uma explicagdo concreta que fosse capaz de abranger tanto a unidade do termo
“amor” quanto a diversidade de formas com as quais ele pode se manifestar. Como a
sacerdotisa expressa: “[...] sabes que “poesia” ¢ algo de multiplo; pois toda causa de

qualquer coisa passar do ndo ser ao ser é “poesia”, de modo que as confec¢des de todas as
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partes sdo “poesias”, e todos 0s seus artesdos poetas.” (205c). Neste exato, afirma Camille

Dumoulié (2005, p. 26):”

Esta significa “criagdo” e designa toda atividade “pela qual uma coisa
passa do ndo-ser a existéncia.” Mas apenas uma criagdo especifica ganha
o nome de “poesia” e as outras atividades criadoras sdo designadas por
outros nomes diferentes. Essa comparagao sugere o carater demidrgico,
ou seja, criador e poético do desejo de Eros, aqui denominado epitymia.
Em terceiro lugar, o amor nédo € belo, visto desejar o belo e portanto
sentir falta dele. Pois Eros ndo é o objeto amado, mas o que ama. Em
quarto lugar, no amor os homens ndo procuram a propria metade, mas
desejam a felicidade e o bem. Prova-o fato de que a pessoa, assim
como ndo hesita em extirpar um membro gangrenado para salvar a
vida, foge, como o mais estranho a si mesmo, de uma parte que
ndo seja boa.

Prosseguindo, Diotima retorna a questdo do amor especifico, e diz: [...] € sempre
isso 0 amor, de que modo, nés que 0 perseguem, € em que acdo, o0 seu zelo e esforco se
chamaria amor? [...]” (206b). A esse respeito G.F. Ferrari (2017, p. 303-304) oferece uma

contribuicdo valiosa:

O amor especifico na verdade ndo é, como Socrates supde (e também
Agaton supde), o amor do belo, mas em vez disso “concebe e da a luz o
belo” (206e5). Por qué? Porgue se tem concordado que, falando em
termos genéricos, 0 amor ndo é apenas amor do bem, mas também o
desejo de possuir 0 bem sempre (206a); ora o desejo de possuir 0 bem é
sempre na verdade dois objetos, um deles o desejo do bem; outro, o da
imortalidade; e o “gerar” € o mais proximo que uma criatura mortal pode
chegar da imortalidade (206e7-207a4). No caso especifico, a beleza
assume o papel de parteira para a geracdo (206d2-3), instigando os de
corpos férteis, tanto animais como humanos, a engrendar a prole que
possa renovar a sua linhagem e (para 0s humanos) manter seu nome vivo
(206¢1-5,207a7-d3, 208el-5), enquanto os homens que forem mais
férteis na alma do que no corpo inspirar-se-40 por um garoto que
combina beleza corpdrea e beleza de carater para dar a luz um belo
discurso sobre a virtude civica contendo uma concepcdo para a sua
educacéo (209a5-c7).

Diotima realiza um novo salto: a verdadeira imortalidade ndo é a geracdo. Os
homens tendem a imaginar uma espécie de futuro eterno através de sua descendéncia. Mas
isto ndo passa de uma ilusdo da imortalidade. Contudo, em nome dessa mentira da vida,
estdo prontos a morrer, como 0s animais. No entanto, no lugar dessa derrisoria ilusdo de
eternidade representada pela geracdo, Diotima coloca, uma forma de imortalidade, que
seria 0 desejo ndo do belo, mas o desejo de “procriagdo no belo”, o qual se identifica ao
desejo de imortalidade.

Apos ter realizado o exame das diversas formas de manifestacdo do amor, Diotima

passa entdo a considera-los propedéuticos para se alcangar o ato supremo de amor que
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consiste da ciéncia do belo em si. Para demonstrar efetivamente essa ciéncia, Diotima

recorrera a alegoria da iniciagdo aos mistérios, com o objetivo de introduzir Sécrates

nessas questdes. Desse modo, a sacerdotisa passa a sua exposicéo:

[...] 0 que corretamente se encaminha a esse fim, comecar quando jovem
por dirigir-se aos belos corpos, e em primeiro lugar, se corretamente o
dirige o seu dirigente, deve ele amar um s6 corpo e entdo gerar belos
discursos®, depois deve ele compreender que a beleza em qualquer corpo
é irma da que esta em qualquer outro, e que, se se deve procurar o belo
na forma, muita tolice seria ndo considerar uma sé e a mesma a beleza
em todos os corpos e largar esse amor violento de um so, ap6s despreza-
lo e considera-lo mesquinho; depois disso, a beleza esta nas almas deve
dele considerar mais preciosa, mesmo se alguém de uma alma gentil
tenha, todavia um escasso encanto, contente-se ele, ame e se interesse, e
produza e procure discursos tais que tornem melhores os jovens; para
que entdo seja obrigado a contemplar o belo nos oficios e nas leis, e a ver
assim que todo ele tem um parentesco comum, e julgue enfim de pouca
monta o0 belo no corpo; depois dos oficios é para as ciéncias que €
preciso transporta-lo, a fim de que veja também a beleza das ciéncias, e
olhando para o belo ja muito, sem mais amar como um doméstico a
beleza individual de uma criancola, de um homem ou de um sé costume,
nao seja ele nessa escraviddo, miseravel e um mesquinho discursador,
mas voltado ao vasto oceano do belo e, contemplando-o, muitos
discursos belos e magnificos ele produza, e reflexdes e, inesgotavel amor
a sabedoria até que ai robustecido e crescido contemple ele uma certa
ciéncia, Unica tal que o seu objeto é o belo seguinte. (210a-e).

Em outras palavras, Diotima sugere a Socrates qual é a forma de se atingir a
perfeita contemplacdo: primeiro que ame 0s belos corpos e se sacie com esse amor
passageiro; depois de reconhecer essa passagem, constate que todos 0s corpos sao iguais e
consequentemente seu amor por eles sera também igual. Posto isso, passa a procurar pelo
amor as belas almas, considerando que a alma seja mais preciosa que o0 corpo. Agora,
passando ao amor pelas almas descobrird que este também pode ser encontrado de
maneira igual em outras almas, o que faz com que, assim como nos belos corpos, se veja a
beleza de maneira igual. Entdo, passado pelo amor aos belos corpos, depois pelo amor as
belas almas, aparecera o amor as ciéncias, onde o amor ndo tera individualidade, isto é,
ndo terd unicidade na beleza, mas sim, como nas palavras de Diotima “voltado ao vasto
oceano do belo” (210d). E assim, como consequéncia dessa multiplicidade produzird
discursos belos e magnificos, e contemplara uma Unica ciéncia, até que, conheca 0 que em

si é belo, e assim gerar a verdadeira virtude.

® Nesse exato, Diotima evidentemente ndo se refere aqui ao amor entre um homem e uma mulher,
cuja finalidade ¢ a procriacdo, mas pelo contrario, insinua a unido do amante e o seu amado para
realizar a producdo de belos discursos. Contudo, essa relacdo entre amante e seu amado, Eros, é
vista na perspectiva do amor entre um homem e uma mulher, ou seja, da procriagdo — o belo
responsavel por procriar discursos belos.
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Na sequéncia, Diotima ir4 tratar daquilo que seria o belo em si. Diante disso, é

perceptivel até mesmo a mudanca na forma de se expressar com o intuito de conferir certo
suspense aquilo que ineditamente ira dizer a Socrates. Nessa perspectiva, realizara uma
exposicdo argumentativa de forma a fundamentar aquilo que esta prestes a finalmente
definir: 0 belo em si. Assim diz:

[...] primeiramente sempre sendo, sem nascer nem perecer, sem crescer
nem decrescer, e depois, ndo de um jeito belo e de outro feio, nem ora
sim, ora ndo, nem quanto a isso belo e aquilo feio, nem aqui belo ali feio,
como se a uns fosse belo e a outros feio, nem por outro lado aparecer-
Ihe-a 0 belo como um rosto ou maos, nem como nada que o corpo tem
consigo, nem como algum discurso ou alguma ciéncia, nem certamente
como a existir em algo mais, como, por exemplo, em animal da terra ou
do céu, ou em qualquer outra coisa; ao contrario, aparecer-lhe-a ele
mesmo, por si mesmo, consigo mesmo, sendo sempre uniforme,
enquanto tudo mais que € belo dele participa, de um modo tal que,
enquanto nasce e perece tudo mais que € belo, em nada ele fica maior ou
menor, nem nada sofre. Quando entdo alguém, subindo a partir do que
aqui é belo, através do correto amor aos jovens, comeca a contemplar
aquele belo, quase que estaria a atingir o ponto final. (211a-c).

Apos essa longa descricdo, Diotima passa expor aquilo que deve ser o caminho
correto a se trilhar no que tange as questdes do amor. Desse modo, deve-se sempre
comegar pelo que é belo. Assim sendo, de forma gradual o primeiro passo a ser dado é
contemplar os corpos belos, passando de um para dois e de dois para todos 0s corpos belos
existentes, posteriormente, passar para os belos oficios e para as belas ciéncias “até que
das ciéncias acabe naquela ciéncia, que de nada mais é sendo daquele préprio belo, e
conheca enfim o que em si é belo. ”’(211d). E continua a tratar do belo, dizendo:

Se algum dia o vires, ndo € como ouro, ou como roupa que ele te
parecera ser, ou como os belos jovens adolescentes, a cuja vistas ficas
agora aturdido e disposto, tu como outros muitos, contanto que vejam
seus amados e sempre estejam com eles, a nem comer e beber, se de
algum modo fosse possivel, mas a s6 contemplar e estar ao seu lado.
(211d-e).

Dito isso, a estrangeira de Mantinéia prossegue se indagando a si mesma e a
Socrates sobre 0 que “aconteceria [...] se a alguém ocorresse contemplar o proprio belo,
nitido, puro, simples, e ndo repleto de carnes, humanas, de cores e outras muitas ninharias
mortais, mas o préprio divino belo pudesse contemplar ele em sua forma unica
contemplar?” (211e). E a resposta é alcancar a virtude. Logo ap0s, indaga Socrates se ele
pensava “que ¢ vida va a de um homem a olhar naquela direcdo e aquele objeto, com
aquilo com que deve, quando o contempla e com que ele convive?” (212a).” E por fim,
Diotima interroga Socrates acerca da relagdo do belo com as virtudes, no qual, esse ultimo

s6 pode se manifestar verdadeiramente naquilo que é realmente concreto.

" Ao questionar Socrates sobre essas questdes o interesse de Diotima € nas coisas da alma,
totalmente isentas do corpo.
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Posto tudo isso, Socrates finaliza a sua recapitulagdo acerca daquilo que Diotima o

tinha ensinado nas questdes do amor. E se dirige a Fedro e os demais participantes do
Banquete na certeza de que esta totalmente convencido daquilo que aprendera com a
estrangeira de Mantinéia; e por esse motivo, tentard convencer os demais homens e
entende que o seu melhor aliado seria 0 Amor. Assim diz:

Eis por que eu afirmo que deve todo homem honrar o Amor, e que eu
préprio prezo o que Ihe concerne e particularmente cultivo, e aos outros
exorto, e agora e sempre elogio o poder e a virilidade do Amor na
medida em que sou capaz. (212b-c).

Em vista disso, Socrates se mostra convencido com o que diz Diotima, e por assim
ser, passa entdo a tentar convencer 0s outros convivas de que somente 0 Amor € capaz de
alcancar a verdade e, por conseguinte o belo, o bem. E desse modo, 0 Amor é o caminho
para a verdade e por isso merece ser honrado pelo homem; para Socrates, “um colaborador
da natureza humana melhor que o Amor ndo se encontraria facilmente.” (212b). Com isso,
encerra-se a exposicdo de Socrates no Banquete, e € preciosa a interpretacdo de Luiz
Mauricio Bentim da Rocha Menezes (2018, p. 180) de que “Soécrates ird se apoiar no
discurso de Diotima para fundamentar o seu proprio e definir o sentido de eros dentro da
filosofia platonica.”

Por conseguinte, toda a ambiguidade do amor e do prdprio ser humano na medida
em que ama, surge nos discursos de Aristofanes e de Socrates. Por um lado, o sentimento
de plenitude, possivel ao se unir com sua “outra metade”, por outro, a marca inconfundivel
da caréncia: os objetos de amor, e de desejo como explica SOcrates, sdo sempre aquilo que
ndo se tem e que ocasiona em falta. Busca-se a plenitude porque a humanidade ndo é

plena, se faz filosofia porque 0 homem nédo possui o saber que deseja.

1.2.2 LIBIDO: ADESMEDIDA DO DESEJO HUMANO

Com o cristianismo, o amor deixa de ser um deus para tornar-se a forma
privilegiada da relacdo entre o ser humano e o Deus uno e trino e por consequéncia da
convivéncia entre todos 0s homens. E é nessa perspectiva que o amor agape é explorado
por Sdo Paulo na sua primeira epistola aos Corintios; naquilo que ficara conhecido como

Hino ao Amor. 8 Entre os carismas ou dons do Espirito Santo que o homem recebe de

8 «Se eu falasse as linguas dos homens e as dos anjos, mas ndo tivesse amor, eu seria como um
bronze que soa ou um cimbalo que retine. Se eu tivesse o dom da profecia, se conhecesse todos 0s
mistérios e toda a ciéncia, se tivesse toda a fé, a ponto de remover montanhas, mas ndo tivesse
amor, eu nada seria. Se eu gastasse todos 0s meus bens no sustento dos pobres e até me entregasse
como escravo, para me gloriar, mas nao tivesse amor, de nada me aproveitaria. O amor é paciente,
é benfazejo; ndo é invejoso, ndo é presungoso nem se incha de orgulho; ndo faz nada de
vergonhoso, ndo é interesseiro, ndo se encoleriza, ndo leva em conta 0 mal sofrido ndo se alegra
com a injustica, mas fica alegre com a verdade. Ele desculpa tudo, cré tudo, espera tudo, suporta
tudo. O amor jamais acabard. As profecias desaparecerdo, as linguas cessardo, a ciéncia
desaparecera.Com efeito, 0 nosso conhecimento é limitado, como também é limitado nosso
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Deus esse amor, sem interesse, bondoso e virtuoso é o mais relevante. Em suma, o amor

Agape é aquilo que permite a existéncia humana, pois é ele que move o homem no
caminho da justica, da verdade (como no Banquete, alias) e da fé. Pode-se afirmar, que se
trata da mais perene das realidades, pois é fruto do préprio ser divino; afinal, o Deus
cristdo ndo é qualquer deus, mas um Deus de amor, um Deus que é puro amor.

Essas concepgdes estardo na base da reflexdo propriamente cristd sobre o amor, em
especial, a empreendida no periodo da Patristica por Santo Agostinho. O prelado africano
compreendia que sendo 0 amor 0 sentimento que nos une a algo, seria ele tanto mais
perfeito quanto mais perfeito for o seu objeto. Diante disso, coloca-se a primazia do amor
de Deus, o qual possibilita a unido com o Criador. Para o ser humano, trata-se da Unica via
para uma vida verdadeiramente feliz e, sobretudo, para restabelecer a unido com a
plenitude da graca que o homem perdeu apds o pecado da desobediéncia de Adao.

E fato que o amor cristdo ira ressoar o eros platnico: a caréncia, a plenitude
perdida e a possibilidade de um reencontro amoroso com a melhor parte do ser humano.
Considerando-se, que Santo Agostinho foi fortemente influenciado pelo pensamento de
Platdo, cujas ideias conhecera na juventude por meio da leitura de Cicero e Plotino. Diante
disso, também se ocupara das discussdes acercas do amor, mas nesse momento trataremos
unicamente daquilo que o bispo de Hipona compreendia por desejo.

Na vasta obra agostiniana o desejo aparece como desiderium, libido, appetitus,
carnis, concupiscentia carni,® voluptas. Todavia, o termo libido frequentemente costuma
ser associado a uma espécie de desejo desordenado que se opde a “ordem essencial do ser
humano” sendo capaz de invalidar o livre-arbitrio do homem em sua afeccdo. Aquilo que
Santo Agostinho considera ser as quatro perturbacdes de animo: desejo, medo, alegria e

tristeza.’® Frequentemente, libido refere-se & paixdo sexual (mas ndo ¢ a sua Unica forma)

profetiza. Mas, quando vier o que é perfeito, desaparecerd o que é imperfeito. Quando eu era
crianca, falava como crianga, pensava como crianga, raciocinava como crianga. Quando me tornei
adulto, rejeitei o que era proprio de crianga. Agora nds vemos num espelho, confusamente; mas,
entdo, veremos face a face. Agora, conhe¢co apenas em parte, mas, entdo, conhecerei
completamente, como sou conhecido. Atualmente permanecem estas trés: a fé, a esperanca, 0
amor. Mas a maior delas € o amor. — Sdo Paulo. Primeira epistola aos corintios, capitulo 13,
versiculos 1-13. Trad. Oficial da CNBB. In: Biblia Sagrada. Brasilia: Edigdes CNBB, 2018, p.
1573-1574.

® SOULIGNAC, A. “Libido et consuetudo d” aprés Saint Augustin”. In: JOLIVET, R. (Ed). 2° ed.
Paris: Desclée de Brower, 1962. p. 536-543.

10 “Opinam, contudo que os 6rgdos terrenos e os membros mortais causam tais impressdes nas
almas, que delas provém as doengas dos desejos e dos temores, das alegrias e das tristezas. Nessas
quatro perturbagdes, como as chama Cicero, ou paixes, como muitos traduzem literalmente do
grego, radica-se toda a viciosidade dos costumes humanos.” - Todas as referéncias a essa obra
serdo retiradas de: Agostinho, Santo, Bispo de Hipona, 354-430. A Cidade de Deus: (contra os
pagdos), parte I, p. 166/ Santo Agostinho; traducdo de Oscar Paes Leme. — Petropolis, RJ: Vozes;
S&o Paulo: Federacdo Agostiniana Brasileira; Braganga Paulista, SP: Editora Universitaria S&o
Francisco, 2012 — (Vozes de Bolso).
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11 pois é nesse apetite que se pode observar a divergéncia entre a vontade e as paixdes do

corpo. Porém, cabe ressaltar que a utilizacdo do termo paixdo como forma de traducéo de
libido é inconsistente, tendo em vista, que passio € utilizada nesse sentido quando se trata
das sensagGes.?

Nessa linha de pensamento, em O livre-arbitrio o termo libido j& assume os tracos
de um desejo desordenado. Como na discussao entre Evodio e Agostinho acerca de qual
seria a causa do homem proceder mal? E o pensador assim diz: “Os adultérios, 0s
homicidios e os sacrilégios, sem falar de outros maus procedimentos, 0s quais ndo posso
enumerar, por me faltar tempo e memoria. Quem ndo considera aquelas acBes como
mas?'® Diante disso, Agostinho procura demonstrar que a raiz do mal esta na paixdo
interior. Dizendo:

Ag: Talvez seja na paixdo que esteja @ malicia do adultério. Pois ao
procurares 0 mal num ato exterior visivel, caiste em impasse. Para te
fazer compreender que a paixdao é bem aquilo que é mal no adultério,
considera um homem que esta impossibilitado de abusar da mulher de
seu proximo. Ev: [...] Com efeito, é claro que em todas as espécies de
acOes mas € a paixao que domina. (AGOSTINHO, lib.arb. I, 3.8, p. 32).

Por conseguinte, nesse momento do livre-arbitrio, a libido ndo é somente
concebida como um desejo desordenado, mas como cupiditas (concupiscéncia) 4, uma
verdadeira paixdo descometida e de um amor que foge dos dominios da razdo humana®,
pois quando se encontra no seu auge é capaz de ofuscar a ratio. Perante essa situacdo, o
pensador cristdo entende que é fundamental que se estabeleca o dominio da razéo sobre a
libido. Como demonstra em lib.arb. 1, 10,20 quando Evddio e Agostinho chegam ao
consenso de que nada pode coagir a razdo a subordinar-se a paixdo. Diante disso, afirmam:

[...] Ag: Julgas que a paixdo seja mais poderosa do que a mente, a qual
sabemos que por lei eterna foi-lhe dado o dominio sobre todas as
paixfes? Quanto a mim, ndo o creio de modo algum, pois, caso o fosse,
seria a negacdo daquela ordem muito perfeita de que o mais forte mande
ao menos forte. Por isso, é necessario, a meu entender, que a mente seja
mais poderosa do que a paixao e pelo fato mesmo sera totalmente justo e
correto que a mente a domine. Ev: Também sou do mesmo parecer.

Em vista do exposto, fica evidente que na concep¢do agostiniana deve-se
estabelecer o império da razdo sobre todo desejo descomedido; pois caso se suceda 0

contrario, na qual a libido ofuscaria a razdo e dominaria 0 homem, o ser humano se

1 «E verdade haver muitas classes de libido, sem mais nada, ¢ costume quase sempre entender-se a
que excita as partes sexuais do corpo.” — ibidem, p. 188.

2. GILSON, E. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo. Discurso Editorial; Paulus
2006. p.542. Especialmente o capitulo 4. “Quarto grau: o conhecimento sensivel” p. 120-138.
Recomendamos também a leitura da nota 1 do capitulo 3, p. 95-96 onde sdo explorados os sentidos
dos termos: anima, aninus, spiritus, mens, ratio, intelligentia e intellectus.

13 Todas as referéncias ao livre-arbitrio sdo da traducdo de Nair de Assis Oliveira; O livre-arbitrio/
Santo Agostinho — S8o Paulo, 1995. — Colecdo Patristica. lib.arb.,1-3, p.30.

Y ver: Cf. AGOSTINHO, lib.arb., 1,4,9, p. 32.

> Ver: Cf. AGOSTINHO, lib.arb., 1,4,10, p. 34-35.
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assemelharia aos animais e cairia de sua condicdo natural, ou seja, perderia a sua

racionalidade que é a principal marca ontoldgica que o distingue dos demais seres vivos.

Santo Agostinho em lib.arb. 1,11,22, relaciona a libido com outras formas de
manifestacdo dos desejos, a qual, nesse momento, vai para além daquilo que excita as
partes sexuais do corpo: a avareza, a luxuria, a ambicédo, o orgulho, a inveja, a ociosidade,
a obstinacéo e a humilhacdo. Nesse sentido, diz:

[...] Ag: Ir do temor ao desejo; da ansiedade mortal & va e falsa alegria;
dos tormentos por ter perdido um objeto que amava ao redor de adquirir
outro que ainda ndo possui; das irritagbes de uma injuria recebida ao
insaciavel desejo de vinganca. E de todo lado a que se volta, a avareza
cerca esse homem, a luxdria o consome, a ambicdo 0 escraviza, 0
orgulho o incha, a inveja o tortura, a ociosidade o aniquila, a obstinagéo
0 excita, a humilhagdo o abate. [...].

Dito isso, o filésofo consegue fundamentar a sua tese de que: “quantas outras
inumeraveis perturbacbes sdo o cortejo habitual das paixdes, quando elas exercem seu
reinado.” (AGOSTINHO, 1995, p. 53). Pelo fato de que, quando se estabelece o império
das paixdes ela é capaz de perturbar todo o espirito humano, pela infinidade de classes que
a libido pode vir a se manifestar.

Em lib.arb. I, 12,25, Agostinho se ocupa da questdo do papel da boa vontade, que
no seu entender, € a grande responsavel por fazer o homem viver de maneira reta e
honesta, o impulsionando-o sempre para alcancar o auge da sabedoria. Nesse sentido, o
filosofo interroga Evodio: “E que apreco dés a essa boa vontade? Achas que se possa
compara-la de algum modo com as riquezas, com as honras ou com 0s prazeres do corpo,
ou ainda, com todas essas coisas reunidas?” (AGOSTINHO, 1995, p. 56). E Evddio
responde negativamente. Perante isso, o fildsofo conclui que a libido é inimiga da boa
vontade; por ser capaz de impedir o homem de alcancar a sabedoria, tendo-se em vista,
que a razdo € a Unica capaz de dominar todas as tendéncias desmedidas. E por esse fato
“seria preciso julgar dignos de desprezo todos aqueles outros bens os quais nos referimos”
(AGOSTINHO, 1995, p. 56). Ou seja, aqueles bens que podem impedir que o homem
alcance a sabedoria.

Ja no livro 11l de O livre-arbitrio, Santo Agostinho oferece um desfecho para a
discussdo iniciada no livro I, concluindo que a libido é o movimento em direcdo as
tendéncias inferiores (desejos descometidos) afastando o homem da sabedoria, (que no
entender agostiniano € o reino da lei de Deus sobre os seres humanos) e da sua condigédo
racional que o distingue dos animais. Destaque privilegiado é conferido para a vontade
(voluntas), pelo fato da mesma ser um bem intermediario que é capaz de permitir que a
alma se movimente tanto para as tendéncias superiores, como para as inferiores. Nesse

sentido, afirma:
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Quanto ao movimento pelo qual a vontade se inclina de um lado e de

outro, se ndo fosse voluntario e posto em nosso poder, 0 homem ndo
seria digno de ser louvado, quando sua vontade se orienta para 0s bens
superiores, tampouco ser inculpado quando, girando, por assim dizer,
sobre si mesmo, inclina-se para os bens inferiores. (AGOSTINHO,
lib.arb. 111, 1,3).
Acerca daquilo que Santo Agostinho entende por desmedido Timothy Chappell
(2017, p. 244), oferece uma contribuicdo valiosa acerca do objetivo que o bispo de Hipona
almeja ao levantar essa questdo,

O sentido de “desordenado” é dado aqui, mais uma vez, pela nogdo de
“ordo amorum”. E parte dessa ordo, sustenta Agostinho, que as partes
inferiores do ser humano devem ser adequadamente subordinadas as
superiores. A parte superior a todos é a razdo. O carater desordenado da
sexualidade humana decaida é, portanto, a indocilidade da sexualidade
humana a razéo.

O termo libido (e suas declinagdes) também aparece nas Confissdes. Desse modo,
no livro primeiro Santo Agostinho ja condena o habito de ensinar a mitologia Greco-
Romana aos mais jovens e coagi-los a enxergar ao desejo como algo natural e fruto das
obras do Divino. Perante isso, exclama: “Ai de ti, torrente de habitos humanos! Quem te
resistira?” (AGOSTINHO, conf,, 16,25)*. O habito de ensinar a mitologia e os inimeros
amores ilicitos praticados por Japiter e Zeus aos jovens busca tratar como divino alguns
comportamentos que para Santo Agostinho sdo condenaveis, alias, como Platdo no livro Il
da Republica. Dessa forma, atitudes como o adultério e a seducdo s@o ensinadas aos
jovens com o aval dos seus tutores e com o tempo passam a se configurar em costumes.
Para consolidar seu pensamento, o bispo de Hipona cita uma passagem do Eunuco de
Teréncio acerca de um jovem debochado que observava uma pintura em um muro da cena
de Japiter praticando a chuva de ouro sobre Danae com o objetivo de engana-la: “Vejam
como 0 jovem se excita para satisfazer a propria paixdo, diante das licdes do mestre
celeste: “Que Deus é este” — diz ele — “que abala os templos do céu como grande
estrondo? Eu, simples mortal, ndo poderia fazer o mesmo? Mas ja o fiz, e com prazer”!
(AGOSTINHO, conf. I, 16,26).

Santo Agostinho compreende que atribuir aos deuses comportamento eticamente
reprovaveis contribui para consolidar a libido que pode vir a se manifestar na natureza
corrompida dos jovens, e a retirar qualquer traco de vergonha ou receio que poderiam ter
ao praticar acfes dessa natureza. Desse modo, na passagem seguinte, o pensador deixara
claro que ndo é contrario ao estudo da gramatica ou da retorica, mas sim, 0S maus

costumes que colaboram para fortalecer. Tendo isso em vista, o filésofo deixa claro que

1 Todas as referéncias as Confissdes de Santo Agostinho so da tradugéo de Maria Luiza Jardim
Amarante; revisdo cortejada de acordo com o texto latino por Antonio da Silveira Mendonga. —
Sé&o Paulo: Paulus, 1984; - (Cole¢éo Espiritualidade).
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ndo é de se assustar, a inversao de valores operada quando 0 mau uso das palavras é capaz

de revoltar mais do que as mas ac¢des que um latim lidimo revela. Nesse sentido, afirma:

“Nao ¢ de estranhar que eu me tenha deixado levar pelas coisas vas para
longe de ti, meu Deus, pois eu tinha por modelo somente homens que se
sentiam consternados quando reprovados por terem cometido algum
solecismo ou barbarismo ao expor boas acdes, mas que exultavam com
os louvores, quando relatavam seus desmanados pormenorizadamente,
‘com riqueza e eloquéncial’, em frases corretas ¢ bem construidas.”
(AGOSTINHO, conf. I, 18,28).

No livro 11, das ConfissBes o filésofo cristdo queixa-se da influéncia da educacéao
descrita no capitulo I, mais os impulsos proprios da adolescéncia (puberdade) que
culminaram em uma vida sexual imoderada pelos critérios adotados por Santo Agostinho
apos seu processo de conversdo. Nessa perspectiva, ainda exalta a preocupacdo de seu pai,
Patricio, com seus estudos de retdrica, pois no seu entender seria por meio dele que seu
filho alcancaria sucesso e prosperidade financeira.)” Além disso, o prelado africano
também ressalta que seu pai muito se orgulhava de sua virilidade juvenil (haja vista, que
viu o filho tendo uma erecdo no banho), enquanto sua mae, Mdnica, ficava receosa das
consequéncias que o caminho adotado pelo filho poderia trazer. Como o filosofo expde:

[...] Pelo contrario, meu pai um dia me viu no banho e percebeu em mim
0s sinais da puberdade e adolescéncia inquieta; antegozando desde logo
a alegria dos netos que eu Ihe daria, relatou-o, com alegria, & minha mae,
essa alegria nasce da embriaguez em que este mundo miseravel esquece
o0 Criador, para em teu lugar, Senhor, amar tuas criaturas, embriaguez
devida ao vinho invisivel de uma vontade pervertida que se inclina para
0 que ¢ baixo. (AGOSTINHO, conf. 11,3,6)

Outra vez, o autor das Confissdes ressaltara o habito na validacdo da libido. Tendo
em vista, que fora aconselhado pela mée a evitar a pratica do adultério. Todavia, Santo
Agostinho relata que desprezava o conselho de Médnica e tinha vergonha da falta de
conquistas amorosas que podia gozar junto aos seus amigos, que na maioria das vezes
eram, sem duvida, imaginarias. A face do exposto, o filésofo diz:

Mas eu ignorava e caminhava para a minha perdi¢cdo, com cegueira tal,
gue me envergonhava, diante de meus companheiros, de parecer menos
depravado que o0s outros, quando as ouvia exaltando as proprias
infamias, tanto mais dignas de gléria quanto mais infames eram; eu
queria fazer o mesmo, ndo so6 pelo fato em si, mas pelo louvor que disso
resultava. Nada é tdo digno de censura como o vicio; no entanto, para
ndo ser censurado, eu mergulhava ainda mais no vicio; quando ndo me
podia igualar a meus companheiros corruptos, fingia ter praticado o que
ndo praticara, para ndo ser desprezivel pela inocéncia ou ridiculo por ser
casto. (AGOSTINHO, conf. 11, 3,7). 8

Dando sequéncia a sua argumentacdo, no livro 1l das Confissdes, capitulo 18,

Santo Agostinho fara um alheamento consideravel defendendo a diversidade dos habitos

"\er: AGOSTINHO, conf. II, 2,4.
80O fildsofo ressalta que o principal motivo de praticar as acdes em questdo, ndo era
necessariamente o prazer, mas o desejo de gldria; “fingia ter praticado o que ndo praticara”.
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desde que caminhem em consonéncia com a lei divina. Assim sendo, o filésofo cristdo

declara que um estrangeiro deve sempre respeitar as leis das cidades que por ventura
visitar, assim, como todos 0s demais cidaddos; com a ressalva de seguirem estritamente a
hierarquia das leis, de modo que primeiro deve-se obedecer as leis divinas e por fim a dos
homens.

No desenrolar da sua explicagdo sobre a libido, o bispo africano recupera um fato
interessante no que tange a forga que os amigos no periodo da adolescéncia podem exercer
uns sobre os outros. Nessa situagdo, Santo Agostinho entende que sozinho dificilmente o
homem pratica 0s mesmos atos que em grupo, quando o outro exerce qualquer tipo de
pressao. Para consolidar seu argumento, recorre ao riso, pois, dar gargalhadas em grupo €
muito mais intenso que rir sozinho, dado que, o ato de rir é de facil propagacdo. E, pelo
fato do grupo promover certo “relaxamento moral”, o0 individuo cria coragem e nédo
contraria os valores proprios do grupo que faz parte, como aponta o filésofo:

Oh! amizade tdo inimiga! Oh, seducdo misteriosa da mente, vontade de
fazer o mal por brincadeira ou diversdo, gracejo, prazer de lesar o0s
outros sem vantagem pessoal ou de vinganca! Basta que alguém diga:

“Vamos! Maos a obra!” E temos vergonha de ndo ser despudorados.
(AGOSTINHO, conf. I, 9,17).

Dos dezenove aos vinte e oito anos de idade, Santo Agostinho exerce a profisséo
de professor de retdrico, como queria seu pai e professa 0 maniqueismo, como relata no
inicio do livro 1V das Confissdes. Perante essas circunstancias, busca seguir seu desejo
imoderado pelo renome e participa de concursos literarios para vangloriar-se.
Contemporaneamente a esses fatos, o futuro bispo de Hipona mora com uma mulher com
a qual teve um filho, Adeodato (aquele que é dado por Deus). Diante disso, é possivel
visualizar que o filosofo compreende que o casamento legitimo é superior a mera unido
estavel; pelo fato de o mesmo ser capaz de levar a procriacdo que € o fim dltimo do
matriménio; em oposicdo da mera unido que é alimentada pelo desejo sexual e os filhos
podem vir a nascer ou ndo. Ante o0 exposto, diz:

Durante esses anos, eu vivia em companhia de uma mulher, a quem nao
estava unido por legitimo matrimbnio, mas que a imprudéncia de uma
paixdo inquieta me fez encontrar. Era, porém, uma s, e eu lhe era fiel.
Com esta unido, experimentei pessoalmente a diferenca entre o lago
conjugal instituido em vista da procriacdo e uma ligacdo baseada apenas
na paixdo sensual, da qual podem nascer filhos sem serem desejados,
embora uma vez nascidos se imponham ao amor dos pais.
(AGOSTINHO, conf. 1V, 2,2).

No livro VI das Confissdes, Santo Agostinho volta a falar da libido, mas
claramente em sentido pejorativo para descrever sua separagdo da mulher que amava.
Considerando que ambicionava um novo casamento, que no seu entendimento seria muito
mais vantajoso, porém esbarra no fato de ter que esperar dois anos para realizar seu

desejo. Todavia, sem a sua amante comum e sem paciéncia de esperar para desposar a
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garota menor de idade, Agostinho vai & busca de uma nova amante. E por isso, condena

veementemente a sua escraviddo (dependéncia) do prazer, como também, o desejo de

gléria que o levou a separar-se da méo de seu filho. Sendo assim, a sua grande
preocupacao e decepcao pessoal é o fato de se comportar como um verdadeiro servo da
libido, em outras palavras, um escravo do desejo descometido. Dessa forma, a libido pode
ser considerada perversa pelo fato de sujeitar a vontade e domina-la, afastando o homem
da graca divina e o transformando em um escravo dos seus prazeres desmedidos. Como 0
filosofo expressa: “Da vontade pervertida nasce a paixao; servindo a paixdo, adquirir-se
habito, e ndo, resistindo ao habito cria-se a necessidade.” (AGOSTINHO, conf. VIII 5,10).

Dessa maneira, quando Santo Agostinho se converte e abandona os projetos de
almejar fazer parte do oficialato romano para dedicar-se a uma vida filosofica e monastica,
passa a sentir uma profunda libertacdo de todo desejo desmensurado de gléria e fortuna:
“Meu espirito libertava-se agora das preocupacgdes torturantes da ambicdo e da avareza,
dos pruridos da sarna das paixdes. SO me entretinha agora contigo, 6 minha gloria, riqueza
e salvacdo, Senhor meu Deus.” (AGOSTINHO, conf. IX, 1,1).

Ja no livro X das Confissbes, o bispo africano cita que esta curado de toda
manifestacdo do desejo de praticar a vinganga: “Curaste-me da paixdo da vinganca, para
depois perdoar todos 0s meus pecados e curar as minhas fraquezas, para resgatar a minha
vida da corrupcdo e conservar-me na tua piedade e misericordia, e para saciar com teus
bens meus desejos.” (AGOSTINHO, conf. X,36,58). Por fim, no livro XIII*°, o bispo
africano ira enumerar os movimentos da alma que podem vir a se configurar como morte
da mesma. Como € o caso da arrogancia, do deleite nos desejos imoderados e a da
curiosidade. Em suma, séo circunstancias que podem vir a tornarem-se frequentes na vida
do homem e afasta-lo de trilhar os caminhos de uma vida correta e abundante da graca
divina.

Na Cidade de Deus, Santo Agostinho condena veementemente a libido,
considerando-a causa de profunda vergonha, pelo fato de se tratar de um justo castigo da
desobediéncia de Addo e Eva. Nesse sentido, o pensador entende que antes da queda dos
primeiros pais, a libido ndo se manifestava de forma desordenada, mas estava em perfeita
conformidade com os planos de Deus. Nessa perspectiva, diz:

Assim o diz a Escritura: Estavam nus e ndo se envergonhavam. Nao é
que sua nudez lhes fosse desconhecida, ndo; o caso é que a nudez ainda
ndo era vergonhosa, porque a libido ainda ndo ativava os membros
contra a vontade, nem a desobediéncia da carne ainda testificava contra a
desobediéncia do homem. (AGOSTINHO, 2012, p. 189).

Rompida a alianga com Deus, a libido passou a movimentar violentamente as

partes sexuais do corpo. Desse modo, a nudez passou a ser considerada indecente, eclodiu

¥ VER: AGOSTINHO, conf., XIl1, 21,30.
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uma determinada consciéncia e a partir de entdo, 0 homem mergulhou em um estado de

confuséo. Exposto isso, o fildsofo faz mais uma referéncia a criagdo crista:

“[...] violado o mandado de Deus com transgressdo de tal maneira
manifesta se escrevesse: E abriram-se-lhe os olhos e conheceram que
estavam nus; teceram folhas de figueira e fizeram tangas para si. Diz
que se lhes abriram os olhos, ndo para verem, pois antes também viam,
mas para do bem que perderam discernirem o mal que incorreram.
(AGOSTINHO, 2012, p. 189-190).

Perante o exposto, Agostinho busca fundamentar a sua tese de que o ser humano
apos a queda do pecado original se envergonhou da libido. Porque embora tenha tomado
consciéncia do jeito que estava (nu), essa circunstancia vai muito além da auséncia de
roupas, pois € a partir da desobediéncia praticada contra o Criador, que o ser humano
passou a ficar despido de toda graga vinda de Deus, “porque em sua desobediéncia, que
deixou os 6rgdos sexuais submetidos a seus proprios movimentos e os desligou da
vontade, mostra-se bem as claras a paga que o homem recebeu de sua propria
desobediéncia.” (AGOSTINHO, 2012, p. 193).

Outro ponto a que Santo Agostinho chama a atencéo é o risco de conceber a queda
de Addo e Eva no paraiso como uma maneira de cumprir o mandamento de Deus de
Crescei e multiplicai-vos e povoai a terra. Perante essa situacdo, defende o filésofo
cristdo: “A libido surgiu depois do pecado ¢, depois do pecado, nossa natureza pudica,
despojada do dominio que tinha sobre o corpo, sentiu esse desarranjo, advertiu-o,
envergonhou-se dele e cobriu-0.” (AGOSTINHO, 2012, p. 194). Contudo, o bispo de
Hipona faz uma ressalva de que a procriacdo dos filhos € a gléria do matriménio e nédo
castigo do pecado, com o intuito de afastar qualquer davida acerca da sacralidade do
casamento, pois 0 homem e a mulher foram concebidos por Deus para que pela geracéo da
prole crescessem se multiplicassem e povoassem a terra.

Acerca das questdes até aqui desenvolvidas Timothy Chappell?®® defende: “Libido e
cupiditas sdo palavras suas (de Agostinho) para ‘prazer sexual desordenado’. De fato,
estas suas palavras (especialmente libido) sdo palavras para prazer desordenado, em geral,
ndo necessariamente sexual.” Em outras palavras, € o ato de preferir os bens temporais em
detrimento dos eternos.

E por fim, Marilena de Souza Chaui®* assim sintetiza a nocdo de desejo na
concepcao agostiniana:

A paixdo, que Agostinho chama de libido, movimento irracional da alma
gue o homem compartilna com os animais selvagens, particulariza-se
nos humanos, por meio do desejo, cupiditas, que se torna sindnimo de
concupiscéncia, concupiscentia, denotando um modo de ser, mais do que

2 |bid., p. 244.
2 |bid., p. 33
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uma disposicdo passageira. E doenca que desnatura a natureza original
do homem e contraria a vontade de Deus. N&o s6 doenca, mas vicio, 0
desejo se faz pecado e habita em nds. Surge como poténcia desagregada
do homem e desordenada da Natureza, agente do Mal. O desejo é pecado
original e origem do pecado.

1.2.3 FREUD: A EXPRESSAO DO DESEJO ATRAVES DO SONHO

J& na contemporaneidade com o advento da psicanalise, Freud acaba vinculando
desejo e falta, e uma das interpretacdes mais preciosas € oferecida na Interpretacdo dos
sonhos (1900), onde Freud ira formular as leis e as caracteristicas do inconsciente. E uma
das teses mais marcantes enunciadas nessa obra de ¢ de que todo “sonho ndo € sendo a

realizacdo de um desejo.” (FREUD, 2019, p. 601).%

Na busca de consolidar a tese de “que por trds de cada sonho héa sentido e valor
psiquico” (FREUD, 2019, p. 601), Freud tras a baila a concepcao aristotélica de que o
sonho ndo é nada mais do que o0 pensamento que persiste no sonho, pois a vida de vigilia é
extremamente intensa produzindo atos psiquicos tdo diversos como é o caso dos juizos,
expectativas, frustacdes dentre tantos outros. Dessa forma, a producdo desses desejos
cesse continua durante a noite.

Ao defender essa concepcdo, torna-se fundamental responder a pergunta: “de onde
vem o desejo que se realiza no sonho?” (FREUD, 2019, p. 602). Diante disso, o pensador
ird propor trés possibilidades para a origem do desejo tomando por fio condutor o
contraste entre os fatos que se passam na vida diurna que sdo conscientes e as atividades
psiquicas que se manifestam apenas a noite no sono que se acham inconscientes. Desse
modo, Freud passa a exposicdo de suas teses acerca da génese dos desejos:

1) Ele pode ter sido despertado durante o dia e, devido, a circunstancias
externas, ndo ter sido satisfeito; resta assim, para a noite, um desejo
reconhecido e ndo resolvido; 2) ele pode ter surgido durante o dia, mas
ter sido rejeitado; resta entdo um desejo ndo resolvido, mas suprimido;
ou 3) ele pode ndo ter relacdo com a vida diurna e ser um daqueles
desejos que apenas a noite se agitam em ndés, a partir do que é reprimido.
(FREUD, 2019, p. 602).

Ainda sobre a origem dos sonhos, Freud propde uma terceira possibilidade, que
consiste “nos impulsos como desejos atuais que surgem a noite.” (FREUD, 2019, p. 603),
como ¢ o caso da necessidade sexual. Todavia, o pensador faz uma ressalva de que “a
origem do sonho em nada altera sua capacidade de instigar um sonho.” (FREUD, 2019, p.
603). Ainda assim, Freud se mostra engajado em determinar que 0 desejo que origina um
sonho ¢ detentor de certas particularidades. Nesse sentido, afirma: “Os sonhos infantis ndo
deixam duvida de que um desejo ndo resolvido durante o dia pode ser o instigador do

sonho.” (FREUD, 2019, p. 603). Porém, o pensador frisa que se trata de um desejo de uma

%2 Todas as referéncias a Interpretagio dos Sonhos de Freud (1900) é da tradugéo de Paulo César
de Souza. - 1° edi¢do — S&o Paulo: Companhia das Letras, 2019. — (Obras completas).
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crianca e acredita que dificilmente um desejo nédo realizado seria suficiente para produzir

um desejo em um adulto.

Embora Freud insista nessa divergéncia com relacdo a produgdo de um sonho em
uma crianca e em um adulto ele ird apontar o caminho para a instigagcdo de um sonho em
uma pessoa adulta. Dessa forma, ele defende que o impulso desejoso que tem sua origem
no consciente € capaz de contribuir para a provocagdo de um sonho, mas apenas isso.
Assim sendo, Freud diz:

O sonho ndo surgiria se 0 desejo pré-consciente ndo soubesse obter
reforco de outro lugar. Ou seja, do inconsciente. Suponho que o desejo
consciente se torna instigador de um sonho apenas quando consegue
despertar um desejo inconsciente do mesmo teor, com o qual ele se
fortalece. (FREUD, 2019, P. 604).

Freud entende que 0s desejos inconscientes sdo sempre ativos. Nessa perspectiva, 0
pensador defende que todos esses desejos se encontram reprimidos e tém a sua origem na
infancia. A vista disso, Freud opera uma mudanca significativa no seu pensamento e abre
méo da tese de que ndo era relevante conhecer a origem dos desejos dos sonhos para
afirmar que: “O desejo representado no sonho € necessariamente infantil.” (FREUD, 2019,
p. 605). Dessa forma, Freud entende que, no caso dos adultos, o desejo tem sua origem no
inconsciente; ja na crianga como ainda nao é bem definida a separacdo e nem a censura
entre 0s sistemas pré-consciente e inconsciente, o desejo que move o sonho configura-se
como um desejo irrealizado nao reprimido durante o dia.

Prosseguindo com essa linha argumentativa, Freud considera “que quando
resolvemos dormir, é possivel encerrar temporariamente os investimentos de energia do
nosso pensamento desperto” (FREUD, 2019, p. 605). E quem tem éxito em realizar isso
tem uma boa noite de sono. Porém, ndo € algo que sempre é possivel fazer, basta ver as
inimeras situacdes a que o ser humano esta submetido em sua vida diurna como € o caso
de preocupac@es, problemas mal resolvidos e perturbacdes de modo geral, o que acarreta
na continuidade dos pensamentos durante o sono. Posto isso, Freud passa a elencar
algumas situacdes que colaboram para a intensa atividade psiquica durante o sono:

1) O que algum impedimento casual ndo nos deixou concluir durante o
dia; 2) O que permaneceu ndo resolvido em virtude da insuficiéncia de
nossa forca intelectual, o ndo solucionado; 3) O que durante a noite foi
rejeitado e reprimido. [...] 4) o que foi ativado em nosso Ics pelo trabalho
do pré-consciente ao longo do dia. [...] 5) as impressdes indiferentes e,
por isso, ndo resolvidas do dia. (FREUD, 2019, p. 606).

Acerca dessa questdo, Freud deixa claro que os residuos da vida diurna que se
manifestam no estado de sono possuem uma intensidade psiquica extremamente alta. E,
desse modo, acredita que os resquicios dos acontecimentos da vida de vigilia lutam para se
expressar durante a noite. Perante isso, 0 pensador tem ciéncia de que ainda é obscura a

mudanca de estado que 0 sono provoca no sistema pré-consciente, mas tem convicgao de



30
“que as caracteristicas psicologicas do sono devem ser buscadas essencialmente nas

mudancas de investimento desse sistema, que domina também o acesso a motilidade,
paralisada durante o sono.” (FREUD, 2019, p.606). Além do exposto, Freud também frisa
o fato de que o sono ndo consegue alterar as relagdes do sistema inconsciente a ndo ser de
forma secundéria. Nesse sentido, o pensador entende que as excitacdes do sistema pré-
consciente ndo tém outro caminho a tomar para se expressar, a ndo ser 0s desejos no
inconsciente, ou seja, deve-se procurar auxilio junto ao Ics e realizar sua trajetoria.

Freud insiste em analisar o vinculo das experiéncias da vida de vigilia com a
formagdo dos sonhos. Desse modo, introduz a seguinte questdo: “Mas qual a relacdo dos
residuos diurnos pré-conscientes com o sonho?” (FREUD, 2009, p. 607). Perante essa
indagacéo, o pensador oferece a seguinte resposta:

Né&o ha duvida de que eles penetram o sonho em grande nimero, de que
utilizam o conteldo do sonho para se impor a consciéncia também
durante a noite; chegam a dominar eventualmente o conteido do sonho,
obrigam-no a prosseguir o trabalho diurno; é certo também que os
residuos diurnos podem ter qualquer outro carater além de desejos; mas é
bastante instrutivo e de importancia decisiva para a teoria da realizacao
de desejos ver que condicdo eles tém de obedecer para serem acolhidos
no sonho. (FREUD, 2019, p. 607).

Com o intuito de analisar todas as manifestac6es possiveis da relacdo dos residuos
diurnos com a formacdo dos sonhos, Freud passa a considerar também 0s pensamentos
oniricos. Com a ressalva de fundamentar sua analise em situacGes que vao na direcdo
contraria da forma de se realizar o desejo, como € o caso de reflexdes dolorosas ou
percepcOes inadequadas. Freud entende que s@o inimeros os resultados possiveis dessa
discussdo, os dividindo-os da seguinte forma:

a) O trabalho do sonho consegue substituir todas as representacdes
penosas por representacdes contrarias e reprimir os afetos desprazerosos
correspondentes. Disso resulta entdo um puro sonho de satisfacdo, uma
evidente “realizacdo de desejo”, sobre o qual, ao que parece, nada mais
precisa ser dito; b) as representacbes penosas, modificadas em grau
maior ou menor, mas bastante reconheciveis, chegam ao conteido
manifesto do sonho. (FREUD, 2019, p.608).

Acerca do exposto, Freud passa entdo a se debrucar sobre os sonhos de conteudo
penoso. Considerando-se que essa situacdo de forma particular, coloca em xeque a tese de
que todo sonho é a realizacdo de um desejo, o fundador da psicanalise entende que 0s
sonhos de natureza angustiante “podem ser sentidos de modo indiferente ou trazer todo o
afeto penoso que seu contetido de representacdo parece justificar, ou até mesmo levar ao
despertar pelo desenvolvimento da angustia.” (FREUD, 2019, p.608).

Nessa Gtica, Freud defende que até mesmo os sonhos desprazerosos séo realizacbes
do desejo. Pelo fato de que um desejo inconsciente e reprimido é sentido no Eu do
sonhador de forma dolorosa, beneficiando-se da continuidade dos residuos diurnos

penosos, tornando-se capaz de incitar um sonho. Tendo exposto essa argumentacao,
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Freud propde a questdo da satisfacdo do desejo na perspectiva de um sonho de contetdo

doloroso. Assim diz:

A satisfacdo causada pela realizagdo do desejo reprimido “pode ser tdo
grande que compensa os afetos penosos ligados aos residuos diurnos;
entdo o sonho é diferente em sua tonalidade emocional embora seja, de
um lado, a realizacdo de um desejo, e de outro, a de um temor. Ou pode
acontecer que o Eu adormecido participe de maneira ainda mais ampla
da formacdo do sonho, que reaja a satisfagdo do desejo reprimido com
forte indignacéo e ele proprio ponha fim ao sonho por meio da angustia.
Portanto, ndo é dificil ver que os sonhos desprazerosos e os de angustia
também sdo realizacdes de desejos [...] (FREUD, 2019, p.608).

Ainda sobre 0s sonhos desprazerosos, 0 pensador também acredita que podem ser
chamados de “sonhos de punicdo”. Em vista disso, Freud acredita que, nos sonhos
penosos, existe uma realizagdo de um desejo inconsciente, “o de punicdo do sonhador por
um impulso com desejo proibido e reprimido” (FREUD, 2019, p. 609). Exposto isso,
Freud consegue conferir sustentabilidade a sua tese de que a forca impulsionadora na
formacdo de um sonho deve possuir as suas origens em um desejo que pertenca ao
inconsciente.

Nesse sentido, o pensador acredita que os sonhos dessa natureza deixam em maior
evidéncia a presenca do Eu na formacdo de sonho. Assim sendo, 0 mecanismo de
formacdo do sonho adquire tracos mais transparentes quando se estabelece a oposi¢édo
entre o “Eu” e o “reprimido” ao invés daquela entre “consciente” e “inconsciente”. Nessa
perspectiva, Freud defende que de forma geral os sonhos de natureza punitiva ndo estdo
estritamente ligados ao fato de que os residuos diurnos sejam penosos, mas sim, a diurnos
que sdo de natureza satisfatoria, mas que expressam satisfacdes proibidas. Desse modo,
ele propde a seguinte explicacdo para a natureza concreta do sonho manifesto:

A caracteristica essencial dos sonhos de punicdo seria, entdo, que o que
neles se torna formador do sonho ndo é um desejo inconsciente oriundo
do reprimido (do sistema Ics), mas um desejo de punigéo reagindo a este,
pertencente ao Eu, embora inconsciente (isto €&, pré-consciente).
(FREUD, 2019, p. 610).

Dando sequéncia a defesa de suas teses, Freud se detém sobre o que é preciso para
que um sonho se consolide. Dessa forma, ele propde que a forca motriz do sonho é sempre
o desejo, em outras palavras, qualquer gue seja a excitacdo a que o individuo venha a ser
submetido na vida de vigilia, deve-se sempre buscar um desejo para ser a forca motriz do
sonho. Na tentativa de esclarecer seu pensamento, Freud prop8e a seguinte analogia:

[...] é bem possivel que um pensamento diurno exerca o papel do
empreendedor para o sonho; mas o empreendedor, que, como se diz, tem
a ideia e a iniciativa de pd-la em pratica, nada pode fazer sem capital; ele
precisa de um capitalista que assuma 0s gastos, e esse capitalista que
cobre o dispéndio psiquico do sonho é sempre e inevitavelmente,
qualquer que seja o pensamento diurno, um desejo do inconsciente.
(FREUD, 2019, p. 613).
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Ainda sobre as forcas motrizes de um sonho, Freud considera que o caso mais

comum ¢ quando “um desejo inconsciente ¢ incitado pelo trabalho diurno e cria agora o
sonho” (FREUD, 2019, p. 613). Além de que podem existir outros sonhos que tem seu
fundamento em mais de um desejo onirico. Freud também chama a atencéo para o fato de
que a forca motriz para a realizacdo de um desejo é capaz de emitir para certas relaces
pré-estabelecidas com todos os elementos para chegarem a representacdo. Com a ressalva
dos sonhos com varios desejos impulsionadores, na qual, “é facil delimitar as esferas das
realizacbes de desejos e, muitas vezes, entender as lacunas do sonho como zonas
fronteiri¢as.” (FREUD, 2019, p. 614).

Dando sequéncia a sua analise sobre os sonhos, Freud supde que caso se mostre no
sonho a mesma necessidade de transferéncia de energia por parte das representagcdes
reprimidas do que aquilo que foi aprendido com a analise das neuroses é possivel explicar
dois enigmas: “o fato de toda andlise de um sonho demonstrar que no seu tecido se acha
uma impressao recente ¢ de esse elemento recente ser muitas vezes do tipo irrelevante.”
(FREUD, 2019, p. 615). E e justamente esse elemento recente e irrelevante que se torna
apto de se ingressar com certa frequéncia no contetudo do sonho, pois é capaz de substituir
os elementos antigos, considerando-se que sdo 0s que menos tém a temer com a censura
imposta pela resisténcia. Exposto isso, Freud chama a atencdo para as impressdes
indiferentes, que “ndo s6 tomam algo do Ics, quando participam da formacéo do sonho, ou
seja, a forca motriz de que dispbe o desejo reprimido, mas também, oferecem ao
inconsciente algo imprescindivel, 0 necessario ponto de unido para a transferéncia.”
(FREUD, 2019, p. 616).

Até esse momento da argumentacdo freudiana, o pensador estava engajado em
perseguir a nocao de desejo no sonho, derivado do inconsciente e qual a sua relacdo com
os residuos diurnos. Todavia Freud passa a se interrogar de que forma o Ics pode oferecer
apenas a forca motriz para a realizacdo de um desejo e € a partir dessa pergunta que Freud
inicia um novo momento argumentativo em seu texto e passa a buscar qual seria a
natureza psiquica do desejo para responder a questdo acima levantada; e o primeiro passo
é recorrer ao aparelho psiquico que ira conferir a Freud as ferramentas necessarias para
definir propriamente o desejo. Cito:

A crianca faminta grita ou se agita desamparada. Mas a situagdo
permanece inalterada, pois a excitacdo que parte de uma necessidade
interna ndo corresponde a uma forgca que impele momentaneamente, mas
age de forma continua. Uma mudanca s6 pode ocorrer quando, de algum
modo, por meio de uma ajuda vinda de fora, a crianca tem a vivéncia de
satisfacdo, que anula o estimulo interior. Um elemento essencial dessa
vivéncia é o aparecimento de certa percepcdo (do alimento, nesse
exemplo), cuja imagem mnémica, a partir de entdo, fica associada ao
traco mnémico da excitacdo criada pela necessidade. Tdo logo essa
necessidade volta a se manifestar, ocorre, gragas ao vinculo estabelecido,
um impulso psiquico que procura investir novamente a imagem mnémica
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da percepcdo e suscitar de novo a prépria percep¢do, ou seja, reproduzir
a situacdo da primeira satisfagdo. Um impulso desse tipo é o que
chamamos desejo; o reaparecimento da percep¢do € a realizacdo do
desejo, e o pleno investimento da percepcéo, a partir da excitagcdo devida
a necessidade, é o caminho mais curto para a realizacdo do desejo.
(FREUD, 2019, p. 617-618).

Pode-se dizer que Freud elabora a sua teoria do desejo atando desejo e memdria,
quando defende que a ligacdo mnésica estabelecida com certa percepcdo induz o ser
humano a buscar restabelecer a situacdo primeira de satisfacdo e é justamente esse
movimento que Freud considera ser o desejo. Nesse sentido, a concep¢do de desejo
freudiana estd intimamente ligada aos tragos mnésicos pela reproducdo das percepcdes
antigas nas percepgdes presentes, com o intuito de restabelecer uma situacdo de satisfacéo
ja experimentada pelo individuo. Isto posto, Marilena de Souza Chaui (2011, p. 18)
oferece a seguinte contribuig&o:

Nascido de uma perda irreparavel do objeto proibido pela censura, o
desejo € a busca indefinidamente repetida dessa perda que nao cessa de
ser presentificada por outros objetos, sob aspectos aparentemente
irreconheciveis, procurando burlar a censura imposta ao desejante e ao
desejado, podendo fazé-lo porque dispBe da potencia significante do
corpo. Por isso mesmo, o desejo ndo se confunde com a necessidade ou
com o apetite vitais, sempre dirigidos a algo presente e destinados a ser
suprimidos pelo consumo imediato do que lhes traz satisfacdo. A relagéo
com a memoéria é relacdo com o tempo, e o desejo se constitui como
temporalidade, aptiddo do sujeito para protelar indefinidamente a
satisfacdo, desligando-se do dado presente, encontrando mediacGes que o
remetem ao ausente e abrindo-se para 0 que conhecemos como
imaginario e simbolico.

Em suma, o desejo encontra apoio na satisfacdo primitiva de uma necessidade.
Com efeito, a necessidade esta relacionada com um objeto preciso que Ihe falta e que pode
gerar uma satisfacdo, ao passo, que o desejo nao esta relacionado com um objeto real, mas
carrega consigo tracos mnesicos. Dessa forma, pode-se dizer que a realizacdo do desejo
ndo € a posse de um objeto real, mas a reproducdo de uma percep¢do ja vivida cuja
imagem mnésica é de novo investida. Nesta perspectiva, o desejo se manifesta entre a sua
fonte originaria que é o inconsciente e a projecdo de fantasmas onde executa a sua
realizacdo.

Freud considera que uma experiéncia vital amarga transformou a primitiva
atividade do pensamento em uma atividade secundaria que mais se adequasse as
exigéncias em que estivesse submetida. Tendo-se em vista, que “a producdo da identidade
perceptual pela via regressiva curta no interior do aparelho ndo tem, em outra parte, a
consequéncia ligada ao investimento da mesma percepcao a partir do exterior.” (FREUD,
2019, p. 618). Dessa forma, pode-se dizer que, caso a satisfacdo ndo ocorra, a necessidade

tende a persistir.
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Ainda sobre as facetas do aparelho psiquico, Freud defende que o pensamento € de

fato o substituto do desejo alucinatério. Considerando-se a tese de que o sonho é a
realizagdo de um desejo, esse argumento se torna evidente, “pois nada além de um desejo
pode impelir nosso aparelho psiquico a trabalhar.” (FREUD, 2019, p. 619). Desse modo,
pode-se afirmar que o sonho realiza seus desejos por um caminho regressivo curto, e
assim, tende a preservar uma amostra do modo de trabalho priméario do aparelho psiquico,
que passa a ser abandonado por se tonar improprio, como é o caso da persisténcia de
alguns instrumentos primitivos da humanidade, que hoje, cairam em desuso como é o caso
do arco e da flecha, mas que ainda estdo presentes nos quartos das criangas. Nessa
perspectiva, Freud afirma:

O sonhar é uma porc¢ao da vida psiquica infantil superada. Nas psicoses,
esses modos de trabalho do aparelho psiquico, reprimidos na vigilia,
voltam a se impor e manifestam sua incapacidade de satisfazer nossas
necessidades diante do mundo exterior. (FREUD, 2019, p. 619).

Freud faz uma ressalva com relacdo aos impulsos com desejos inconscientes por
entender que eles procuram consolidar-se também durante o dia, almejando abrir um
caminho que desemboque na consciéncia por meio do sistema pré-consciente até chegar
ao dominio da motilidade. Desse modo, o pensador austriaco defende “que a censura entre
Ics e Pcs, cuja existéncia o sonho praticamente nos obriga a supor, deve ser reconhecida e
respeitada como sendo a guardid da nossa saude mental.” (FREUD, 2019, p. 620).

Sobre essa censura entre 0 sistema inconsciente e o pré-consciente, Freud entende
ser a verdadeira guardid da saude mental humana, o pensador levanta a seguinte
indagacdo: “Mas nao seria uma imprudéncia dessa guardid o fato de ela diminuir sua
atividade durante a noite, de permitir que os impulsos reprimidos do Ics se expressem,
possibilitando novamente a regressdo alucinatoria?” (FREUD, 2019, p. 620). Freud
entende que ndo. Pelo fato de ndo importar quais impulsos se agitam no sistema
inconsciente, haja vistas, que sdo incapazes de colocar em movimento o aparelho motor
que é o Unico que pode promover alteragdes no mundo exterior. Dessa forma, pode-se
dizer que o estado de sono impede qualquer tipo de repressdo, mesmo tendo sua atividade
diminuida no periodo noturno. Em contrapartida, Freud também traz a tona a questdo da
psicose, na qual a censura entre o Ics e 0 Pcs e as excitacdes inconscientes iniciam o
processo de dominar o sistema pré-consciente; desse modo, passam a reger as falas e os
atos do homem, ou impGem a regressao alucinatéria conseguindo comandar o curso do
aparelho, em decorréncia da atracdo exercida pelas percepcdes sobre as ordenagfes da
energia psiquica.

Concluido esse percurso argumentativo, Freud se dirige mais uma vez a sua
consideracdo de que o desejo € a Unica forca motriz psiquica do sonho; devido a sua

crenca de que o sonho € sempre a realizacdo de desejos, porque tem a sua origem no
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sistema inconsciente e 0 seu “trabalho ndo tem outro objetivo sendo a realizacdo de

desejos e que ndo dispde de outras forcas sendo as dos impulsos de desejos.” (FREUD,
2019, p. 621). Nao obstante, Freud vai além dessa perspectiva e passa a se ocupar de outas
formacdes psiquicas. Em vista disso, ele entende que, caso exista um sistema inconsciente,
os sonhos n3o podem ser a sua unica forma dele se manifestar. E claro que todo sonho ¢ a
realizacdo de um desejo, porém, devem existir outras formas anormais para o desejo se
exteriorizar atém dos sonhos. Como € o caso da teoria dos sintomas psiconeuroticos que
também se enquadram na realizacdo de desejos do inconsciente. Freud compreende que o
desejo é o primeiro elo da parte puramente psicoldgica da psiquiatria, mas isso desemboca
em outro elo fundamental no desenvolvimento de seu pensamento que é o caso dos
sintomas histéricos, 0s quais, na concepcao de Freud se expressa da seguinte maneira:

O sintoma nao € apenas a expressdo de um desejo inconsciente realizado;
tem de se juntar a ele um desejo do pré-consciente que é cumprido
através do mesmo sintoma, de modo que o sintoma é determinado no
minimo duas vezes, por cada um dos sistemas que se acham em conflito.
(FREUD, 2019, p. 621).

De forma geral, pode-se dizer que até esse momento da argumentacdo freudiana o
que se sabe é que 0s sonhos expressam a realizacdo de um desejo do sistema inconsciente,
na qual o sistema pré-consciente que € dominante admite que esse processo ocorra logo
apos lhe impor algumas deformacdes. Diante disso, Freud vale-se da teoria do sono de
Liébault® e afirma:

O sonho pode expressar um desejo do Ics apds todo tipo de deformacéo,
enguanto o sistema dominante recuou para o desejo de dormir, e realiza
0 desejo produzindo as alteracGes de investimento que lhe sdo possiveis
no interior do aparelho psiquico, afinal persistindo nele por toda a
duracgdo do sono. (FREUD, 2019, p. 623).

Freud entende que esse desejo de dormir no qual insiste o sistema pré-consciente
propicia a formacdo do sonho e é notada com maior facilidade nos sonhos de despertar,
pois eles sdo capazes de elaborar o estimulo sensorial externo de modo que se consiga
prosseguir com o sono, fazendo com que ocorra um entrelagamento no sonho cujo
objetivo é retirar qualquer pretensdo de adverténcia que pode haver no mundo exterior.
Todavia, esse desejo também contribui para a formacéo de todos os outros sonhos. Nesse
sentido, Freud expde o que acontece quando porventura o sonho extrapola os limites:

[...] 0 Pcs diz a consciéncia: “Deixe pra 1a e continue a dormir, ¢ apenas
um sonho”; isso descreve de modo bem geral, embora em surdina, a
atitude da nossa atividade psiquica dominante para com o sonho. Tenho
de concluir, entdo, que durante todo o estado de sono sabemos t&o
seguramente que sonhamos quanto sabemos que dormimos. (FREUD,
2019, p. 624).

23 Ambroise-Auguste Liébault. Médico francés, considerado o fundador da primeira escola de
hipnose — “Escola de Nancy”.
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Seja como for, Freud frisa o caso de pessoas que possuem a capacidade de, durante

a noite manter o discernimento de que estdo dormindo e sonhando e com isso aparentam
conseguir dirigir conscientemente a vida onirica. E por isso, sonhadores desse tipo séo
capazes de interromper o sonho sem despertar e reinicia-lo na tentativa de lhe conferir
novos rumos. Como é o caso de quando o sonhador se depara com uma situacdo
sexualmente excitante, sendo capaz, de interromper o fluxo desse sonho, para evitar uma
polucdo noturna e concentrar a sua libido em uma situacgéo real.

Por fim, Freud realiza uma pequena mencio a Ferenczi?* (em notas acrescentadas
em edicdes posteriores) no que tange ao direcionamento dos sonhos [1911], até que se dé
a realizacdo do desejo. Assim diz:

O sonho elabora a partir de todos os lados 0 pensamento que ocupa
naguele momento, a psique, abandona uma imagem onirica se ha o
perigo de ndo se realizar o desejo, experimenta com outro tipo de
solucdo, até que finalmente consegue criar uma realizacdo de desejo que
satisfaz, num compromisso, as duas instancias da psique (FREUD, 2019,
p. 625).

Com base no que foi apresentado, pode-se dizer que pela concepcéo freudiana de
desejo, ele ndo so é inseparavel da experiéncia da perda e de objeto perdido, como € essa
experiéncia que o movimenta. E € justamente essa presenca no ser humano de um
sentimento de auséncia que ao buscé-lo, € capaz de Ihe conferir movimento e vida. Freud
constrdi a sua concepcao de desejo enlagando desejo e memdria na tentativa de reproduzir
uma situacdo de satisfacéo ja experimentada. E é justamente esse movimento de busca que

é o desejo freudiano, que encontra o seu local privilegiado na realizacdo no sonho.

24 Sandor Ferenczi. Discipulo de Freud e seu mais significativo colaborador. Pertenceu a primeira
geracdo da psicanalise, sendo um dos organizadores e defensores do movimento psicanalitico. E
conhecido por ser um analista eminentemente clinico, que se ocupou da teoria do espaco analitico
e do lugar do analista. Diferenciou-se de Freud que tratou, mais especificamente, da estruturacéo
do aparelho psiquico.
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1.3 CAPITULO 2: OS AFETOS EM SPINOZA

1.3.1 O PREFACIO, UMA CRITICA

A despeito de tudo aquilo até agora mencionado, Spinoza ir4 defender a
naturalidade das paixdes, isto é, ira considerar que elas sdo fendbmenos naturais e
constituintes da natureza humana. Como fora exposto, desde Platdo, passando por Santo
Agostinho até chegar a contemporaneidade com o advento da psicanalise com Freud, 0s
signos do desejo foram desenhados sobre a marca da caréncia e da falta. Contudo, no
século XVII, Spinoza ir4 realizar uma verdadeira subversdo na forma de compreender a
vida afetiva; pelo fato de buscar promover a reconciliagdo do homem com as suas paixoes
e inovar completamente a tradicdo filoséfica ao defender o desejo como a propria esséncia
do ser humano. A vista disso, até desenvolver de maneira solida esse argumento, Spinoza
ird percorrer um longo caminho onde buscara conhecer a origem e a natureza dos afetos, e
€ justamente esse movimento argumentativo que buscaremos desenvolver no transcorrer
desse capitulo. Nesse sentido, dada a importancia da afetividade no pensamento do
filosofo holandés, o conceito de paixdo ird perpassar toda sua obra, e é na Etica que ele
passa a ser abordado de maneira mais detalhada, se consolidando como um dos conceitos
fundamentais do spinozismo.

A parte Il intitulada De Origine et e Natura Affectuum, é toda centrada em um
movimento de desconstrucdo do pensamento filosofico vigente, que concebia as paixdes
como vicios e distdrbios da natureza e que, por esse motivo, deviam ser aniquilados.
Dessa forma, Spinoza comeca a pensar um caminho que fosse capaz de compreender de
uma forma totalmente inedita a afetividade humana. Para isso, ja no prefacio da parte
terceira da Etica, o filésofo holandés ndo somente ird fazer uma introducdo daquilo que
ele pretende desenvolver e os problemas que ele se propde a resolver, como também, ja ira
determinar precisamente a critica que ira dirigir a tradicdo filos6fica e a aqueles que o
pensador pretende refutar. Nessa perspectiva, Spinoza ja ira assumir a sua posicao
contraria ao que até entdo era pensado e se coloca como uma espécie de “defensor” da
natureza humana, buscando realizar a reconciliagdo do homem com as suas paixdes e por

isso procurara conhecer verdadeiramente a afetividade humana.

Posto isso, se faz necessario desmiucar o prefacio da parte 111 da Etica de forma a
delimitar precisamente o problema com o qual Spinoza se defronta, a quem pretende
enderecar a sua critica, qual linha de raciocinio adotara, isto é, o que ird fundamentar o seu
pensamento e 0 método que ira utilizar para se desvincular da forma até entdo vigente de
se pensar 0s afetos humanos. Assim, se segue o prefacio:

Quase todos que escreveram sobre os Afetos e a maneira de viver dos
homens parecem tratar ndo de coisas naturais, que seguem leis comuns
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da natureza, mas de coisas que estdo fora da natureza. Parecem, antes,
conceber o homem na natureza qual um império num império. Pois
creem que o homem mais perturba do que segue a ordem da natureza.
[...] Ademais, atribuem a causa da impoténcia e inconstancia humanas
ndo a poténcia comum da natureza, mas a ndo sei que vicio da natureza
humana, a qual, por isso, lamentam, ridicularizam, desprezam ou, o que
no mais das vezes acontece, amaldigoam [...]

E prossegue:

N&o faltaram, contudo, homens eminentissimos (a cujo labor e indUstria
confessamos dever muito) que escrevessem muitas coisas brilhantes
acerca da reta maneira de viver, e que dessem aos mortais conselhos
cheios de prudéncia; mas ninguém que eu saiba determinou a natureza e
as forcas dos Afetos e o que, de sua parte, pode a Mente para modera-
los. E claro que sei que o celebérrimo Descartes, embora também tenha
acreditado que a Mente possui poténcia absoluta sobre suas acoes,
empenhou-se, porém, em explicar os Afetos humanos por suas primeiras
causas e, simultaneamente em mostrar a via pela qual a Mente pode ter
império absoluto sobre os Afetos; mas, a meu parecer, ele nada mostrou
além da agudeza de seu grande engenho [...]

(SPINOZA, 2015, p. 233-235). &

Logo nas primeiras linhas do prefacio, Spinoza deixa claro o problema com o qual
se depara que é precisamente a maneira pela qual a afetividade humana era tratada. Até o
século XVII, as paixGes eram entendidas como vicios e doengas, e por isso, eram
entendidas como aquilo que ndo segue a ordem da natureza, mas que, ao contrario a
perturba. Contra esse pensamento, Spinoza ira defender a naturalidade das paixdes e dessa
maneira, buscard demonstrar que elas seguem a mesma ordem e as mesmas leis de toda a
natureza.

Uma expressdo que merece destaque ao longo do prefacio da Etica parte 111, era a
forma como o homem era visto, ou seja, como um império num império. Acerca dessa
expressdo, Marilena Chaui (2002), compreende que a expressao imperium in imperio
permite identificar a quem Spinoza direciona suas criticas. Dessa forma, em primeiro
lugar ao se referir aqueles que concebem o homem na natureza como um imperium in
imperio, ele faz referéncia aos moralistas, 0s quais argumentam a necessidade da
“soberania do homem sobre todas as suas agdes e paixdes.” (CHAUI, 2002, p. 26). Nessa
perspectiva, Spinoza se utilizard de maneira dupla da palavra imperium por alusdo a
concepcao defendida pelos moralistas de que na natureza existem dois impérios distintos e
concorrentes, o império do homem e o da propria natureza entendida como império, como
exemplifica Marilena Chaui: “Haveria, assim, dois impérios rivais o da Natureza e do
homem -, 0 segundo nascido da sedi¢do passional contra o primeiro, pois sob a paixao, o

homem perturba a ordem natural em vez de segui-la [...]” (CHAUI, 2002, p. 26).

% Todas as referéncias a Etica de Spinoza sdo retiradas de: ESPINOSA, B. Etica, traducdo coletiva
do Grupo de Estudos Espinosanos, Sao Paulo, Edusp, 2015.
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Outras expressdes utilizadas por Spinoza que merecem destaque € ‘“homens

eminentissimos” e “absolutum imperium” que fazem referéncia direta aos estoicos e
Descartes. Sobretudo por um pensamento bastante especifico sustentado por ambas as
partes de que a vontade pode ter imperium absoluto sobre as paixdes. Os estoicos, por sua
vez, sustentavam que as paixdes dependem da vontade, em outras palavras, defendem que
a vontade é a causa das paixd@es, e, portanto tem um poder absoluto sobre elas, pelo fato da
causa ser tanto mais potente que os efeitos. Do outro lado, Descartes em As paixdes da
alma (1649) ird defender que a vontade é uma faculdade ativa da alma, por meio da qual
ela pode: 1) agir sobre o corpo, modificando tanto seus movimentos, quanto inclusive suas
paixdes e, 2) ter um imperium absoluto sobre suas paixdes. O que é possivel visualizar
com nitidez no artigo 50 no qual defende “que ndo existe alma tdo fraca que ndao possa,
sendo bem conduzida adquirir poder absoluto sobre as suas paixdes.” (DESCARTES,
1996, p. 161). Mas, no entanto, ird defender Spinoza: “ninguém que eu saiba determinou a
natureza e as forcas dos afetos e 0 que, de sua parte pode a Mente para modera-los.”
(SPINOZA, 2015, p. 233).

Deve-se levar em consideracdo que, enquanto 0s estoicos e Descartes tratam de
imperium da vontade sobre as paixfes, Spinoza defende a moderatio da mente sobre 0s
afetos, ou paixdes. A nogdo de imperium significa submissdo total ou dominio, todavia
nem a razdo e nem a vontade possuem esse poder,® por isso, Spinoza pensa em moderatio,
isto €, moderacdo ou ordenacéo.

Nessa linha argumentativa, é preciso ponderar que a critica de Spinoza esta tanto
mais voltada para a ideia de imperium absolutum, que a ideia de imperium propriamente
dita. Essa afirmacdo se baseia no prefacio da parte V, visto que nele a no¢do de moderatio
surge como sinbnimo da delimitacdo da nocdo de imperium. O pensador afirma:
“Portanto, como disse, aqui me ocuparei da s6 poténcia da Mente ou razdo e mostrarei,
antes de tudo, quanto e qual império ela tem sobre os afetos para coibi-los e moderéa-los.
Pois j4 demonstramos acima que ndo temos império absoluto sobre eles.” (SPINOZA,
2015, p. 517). Dessa forma, é possivel fazer as seguintes consideracfes: 1) o imperium
ndo € absoluto, pois se exerce apenas sobre a forca dos afetos que sdo paixdes, e ndo sobre
os afetos em si mesmos e 2) o imperium ndo pertence a vontade, mas a poténcia da mente.
Trata-se, portanto de um imperium ndo absoluto, para usar a expressao de Marilena Chaui
(CHAUI, 2002, p. 38), ou seja, da moderatio.

Conforme dito, Spinoza endereca suas criticas aos moralistas, aos estoicos e por

fim a Descartes. Todavia, ao se encaminhar para o fim do prefacio, pouco antes de

% Como Spinoza defende na proposicdo 14 da parte IV na qual o conhecimento verdadeiro ndo
pode refrear um afeto, a néo ser quando ele mesmo se transforma em um afeto. Complementando
na proposicao 7 da referida parte que um afeto somente pode ser refreado por um afeto contrario e
mais forte que ele.
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apresentar seus objetivos e 0 método do qual se valera para realiz&-los, Spinoza se volta,

de forma particular para os moralistas e é para eles que apresentard seu pensamento.
Contudo, essa atencdo especial tem suas justificativas.

Descartes, assim como Spinoza, concebe as paixdes como fendmenos naturais da
vida do homem e tal como o filésofo holandés reconhece a possibilidade da construcédo de
uma ciéncia das paixdes. Nesse sentido, Descartes em sua obra As paixdes da alma
(1649), busca dar forma a essa empreitada. Embora Spinoza ndo esteja de acordo com
muitas das ideias defendidas por Descartes, ndo nega que houve da sua parte um esforgo
para compreender a afetividade humana e defender a tese de que as paixdes do homem séo
fendmenos naturais. Talvez por isso, Spinoza esteja mais interessado em evocar 0S
moralistas e se dirigir “aqueles que preferem amaldicoar ou ridicularizar os Afetos e acdes
humanas.” (SPINOZA, 2015, p. 235). Portanto, para aqueles que consideravam impossivel
a elaboracéo de uma ciéncia dos afetos. O que ndo € o caso de Descartes.

Por fim, na ultima parte do prefacio Spinoza ira apresentar “seu raciocinio” que ira
se contrapor a toda tradicdo até entdo vigente. Nesse sentido, se propde a demonstrar que
os afetos ndo estdo fora da natureza, em outras palavras, ndo sdo contra a natureza, mas
como qualquer outro fendmeno natural, seguem sua ordem e leis comuns. Nessa
perspectiva, Spinoza busca colocar os afetos humanos na mesma ordem das coisas, dado
que a causalidade divina diz que “[...] todas as coisas acontecem ¢ mudam de uma forma
em outra, sdo em toda parte e sempre as mesmas, e, portanto uma s6 e a mesma deve ser
também a maneira de entender a natureza de qualquer coisa.” (SPINOZA, 2015, p. 235).
Essa forma de compreensao se da através das leis da prépria natureza, sem necessidade de
recorrer a explicagdes moralistas. Em vista disso, para demonstrar que assim procede em
todas as coisas, Spinoza faz uso do exemplo de afetos constantemente tratados como
comportamentos negativos, e desse modo, apresentam a realidade afetiva na sua expressao
mais sombria, assustadora e viciosa. Nas palavras de Spinoza:

[...] os Afetos de odio, ira, inveja, etc., considerados em si
mesmos, seguem da mesma necessidade e virtude da natureza que as
demais coisas singulares, e admitem, portanto, causas certas pelas quais
sdo entendidos, e possuem propriedades certas, tdo dignas de nosso
conhecimento quanto as propriedades de outra coisa que SO
contemplacdo nos deleita. (SPINOZA, 2015, p. 235).

A partir dessa citacdo, Spinoza atribui aos “vicios” da natureza, o estatuto de
expressdo da virtude da natureza e mostra que mesmos esses afetos que séo repudiados
pelos moralistas, te6logos e mesmo filésofos, quanto considerados em si mesmos, ou seja,
desprovidos de qualquer juizo de valor, se seguem da mesma poténcia da natureza que
todas as outras coisas. Diante disso, reconhecer que os afetos e as paixdes humanas

possuem uma causa, € reconhecer que podem ser devidamente compreendidos, permitindo
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assim, estabelecer sua natureza sua forca e a forca que a mente possui para modera-los.

Assim sendo, Spinoza pode considera-los “como se fosse questdo de linhas, planos ou
corpos.” (SPINOZA, 2015, p. 235), em outras palavras, pode ser capaz de elaborar uma
verdadeira ciéncia dos afetos.

1.3.2 A SUBVERSAO DOS CONCEITOS DE ACAO E PAIXAO

Desde a antiguidade classica, pensar a vida afetiva do homem sempre implicou em
ocupar-se de suas paixdes, de forma que ser passivo ou afetivo era a mesma coisa. E é a
partir do estoicismo e com o cristianismo, que a afetividade humana passou a ser
entendida como viciosa, desordenada e perturbada se colocando como um verdadeiro
empecilho a uma vida virtuosa e racional. Com o inicio da Filosofia Moderna, essa visao
até entdo vigente comeca a ser contestada, mas €, sobretudo Spinoza que ira realizar uma
verdadeira revolugdo na forma de se compreender os afetos. Tal revolugéo se inicia pela
subversdo de dois conceitos fundamentais: a agdo e a paix&o. Nessa perspectiva, Spinoza
ird explorar muito a nocdo de afeto. E € a partir desse conceito que Spinoza, buscara
pensar a vida afetiva de maneira mais ampla, sem se prender nas implicacfes do termo
paixdo. O que permitiu ao pensador compreender que a no¢do de afeto comporta tanto a
nocdo de acdo como de paixao, de forma, que é possivel pensar tanto nos afetos ativos
COmMo nos passivos. Posto isso, Spinoza busca demonstrar que o fato de o ser humano ser
um ser necessariamente afetivo, ndo implica na defesa da tese de que o homem é
necessariamente passivo. Assim, o fildsofo busca desfazer o vinculo necessario entre afeto
e paixao.

Exposto o seu pensamento, a defesa dessas teses terd algumas consequéncias. A
primeira é o fato de que acdo e paixdo ndo sdo mais entendidas como termos reversiveis
ou reciprocos, em outras palavras, acdo ndo é mais compreendida como de onde se inicia
uma operacdo, nem a paixdo aquilo que sofre ou recebe essa a¢do. Spinoza estabelece uma
nova forma de se pensar, pelo fato de que entre 0s seus contemporaneos ainda prevalecia a
concepcao tradicional, onde acdo e paixdo exprimiam a seu modo o mesmo evento. Como
€ 0 caso de Descartes: [...] “acdo e paixdo ndo deixam de ser sempre uma mesma COiSa
com dois nomes, devido aos dois sujeitos diversos aos quais podemos relaciona-la.”
(DESCARTES, 1996, p. 133). O que permite compreender porque o filésofo define a
paixdo da alma como efeito da agéo do corpo sobre ela. 2’

Essa nova forma de conceber a relagdo entre mente e corpo e, por conseguinte a

afetividade humana tera duas implicac¢fes: 1) tomando por fundamento a Ell PXI e a Ell

27 Como Descartes afirma no artigo 2 de As paixdes da alma: “[...] ndo notamos que haja algum
sujeito que atue mais imediatamente contra nossa alma do que o corpo ao qual estd unida, e que,
por conseguinte, devemos pensar que aquilo que nela ¢ uma paix@o ¢ comumente nele uma agio.”
(DESCARTES, 1996, p. 134).
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PXI11%8, ha uma relagdo de reciprocidade e expressdo entre mente e corpo, ou seja, ambos

se comportam de maneira ativa ou passiva de maneira simultanea, isto é, o que é agdo na
mente, e da mesma forma, o que é paixdo no corpo é também uma paixdo na mente e vice
versa: 2) a diferenca entre a acdo e paixdo é uma diferenca intrinseca e ndo extrinseca, ou
seja, pode ser compreendida como uma diferenca de causalidade, como Spinoza ira
apontar nas defini¢Oes iniciais da Elll. Desse modo, Spinoza busca redefinir a maneira
pela qual uma coisa € pensada de forma ativa ou passiva e, a partir de entdo passa a definir
precisamente a no¢do de afeto que se segue:

1-  Denomino causa adequada aquela cujo efeito pode ser percebido
clara e distintamente por ela mesma. E inadequada ou parcial chamo
aquela cujo efeito ndo pode sé por ela ser entendido.

2-  Digo que agimos quando ocorre em nos ou fora de nos algo de que
somos causa adequada, isto é, (pela Def. preced), quando de nossa
natureza segue em nds ou fora de nés algo que pode ser entendido claro
e distintamente s6 por ela mesma. Digo, ao contrario, que padecemos
quando em nos ocorre algo, ou de nossa natureza segue algo, de que nao
somos causa sendo parcial.

3-  Por Afeto entendo as afeccdes do Corpo pelas quais a poténcia de
agir do proprio Corpo é aumentada ou diminuida, favorecida ou coibida,
e simultaneamente as ideias destas afecc¢oes.

Assim, se podemos ser causa adequada de alguma destas afeccdes, entdo
por Afeto entendo acdo; caso contrario, paixao.

A partir dessas definices € possivel notar que Spinoza ndo apresenta acéo e paixao
como polos opostos, no sentido de que a acdo de uma coisa corresponde necessariamente a
paixdo de uma coisa, e vice versa. Opostamente a isso, o filosofo demonstra que a
diferenca entre ser ativo e passivo reside no fato de que a coisa, ou seja, 0 homem ser ou
ndo causa adequada do que se passa nela. Essas definicbes remetem a duas nocOes
apresentadas na EIll, e introduzem um conceito que somente aparecera a partir da
proposicao seis da terceira parte da Etica.

Na definicdo III da parte II, Spinoza diz que: “por ideia entendo o conceito da
mente, que a mente forma por ser coisa pensante”, e na definicdo 4, afirma: por ideia
adequada entendo a ideia que, engquanto é considerada em si, sem relacdo ao objeto, tem
todas as propriedades ou denominagdes intrinsecas da ideia verdadeira.” Nesse mesma

parte da Etica, na proposicio XXIX propde que “A ideia da ideia de qualquer afeccio do

% Ambas as proposicdes propdem respectivamente que a mente ¢ ideia do corpo e, o corpo objeto
da mente, o que justifica o fato de o que acontece em um, também acontece no outro: “ O que
primeiramente constitui o ser atual da Mente humana € nada outro que a ideia de uma coisa
singular existente em ato” e, “ o objeto da ideia que constitui a Mente humana é o Corpo, ou seja,
um modo certo de Extenséo, existente em ato, e nada outro.” (SPINOZA, 2015, p. 145-149).
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Corpo humano nao envolve o conhecimento da Mente humana.” Nesse sentido, busca

diferenciar as nogdes de “estar extremamente determinado” e ‘“estar internamente
disposto”, de maneira a defender que o homem ¢ causa inadequada quando o homem se
encontra externamente determinado, isto €, quando é apenas causa parcial do que se passa
nele. Quando o ser humano esta submetido a poténcia das causas externas e ao encontro
fortuito dos corpos, a mente s6 produz ideias inadequadas, 0 que resulta em passividade
(por EINNI P1 e EINN P3). Por outro lado, é possivel se tornar causa adequada daquilo que se
passa dentro ou fora do ser humano, quando € a propria poténcia que determina 0 homem
a agir, isto é, sem constrangimentos externos. Ao realizar sua poténcia a mente passa a
produzir ideias adequadas, do que se segue que 0 homem se torna ativo (também por EllI
Pl e ElIIPHI).

Nas defini¢cbes enunciadas acima, Spinoza ja passa a fazer referéncia a um termo
fundamental dentro da sua compreensdo dos afetos: o conatus. Todavia, antes de analisar
essas referéncias € preciso tecer duas consideragcdes. A primeira reside no fato de que as
nocOes de causa adequada e inadequada parecem ter, em certa medida, fundamento na
definicdo 7 da EI, na qual se afirma que “¢ dita livre aquela coisa que existe a partir da so6
necessidade de sua natureza e determina-se por si SO a agir. Porém, necessaria, ou antes
coagida, aquela que € determinada por outro a existir e a operar de maneira certa e
determinada.” (SPINOZA, 2015, p. 47). Aqui outra subversao de Spinoza, dessa vez em
relacdo as nocdes de liberdade e necessidade. Isso significa que no caso do homem ser
causa adequada, ele passa a ser livre porque age conforme as leis da natureza, isto é, segue
a sua propria poténcia. Agora, no caso do individuo ser causa inadequada, ele passa a ser
constrangido pelas forcas externas que determinam a maneira pela qual se age.

A segunda consideracdo diz respeito a uma diferenca na maneira pela qual Spinoza
concebe 0 agir e o padecer na definicdo Il da Etica Ill, e ela estd precisamente na
expressdo “em nds ou fora de nds”. Spinoza inicia a referida definicdo afirmando que,
“agimos quando ocorre em nds ou fora de nds algo de que somos causa adequada, isto €,
quando de nossa natureza segue em nos ou fora de nos...” Na sequéncia, ao definir a
paixdo diz que “padecemos quando em nds ocorre algo, ou de nossa natureza se segue
algo, ou de nossa natureza segue algo, de que ndo somos causa sendo parcial.” E €
precisamente para a auséncia da expressdo “fora de nds” na definicdo de paixdo, que nos
chama a atencdo. Por que, tal como na primeira defini¢do (de acdo), Spinoza ndo afirma
que padecemos quando em nds ou fora de nos se segue algo de que ndo Somos sendo causa
parcial? No nosso entender a resposta consiste no fato de que a ideia de que ha algo fora
de nos e, do qual o ser humano € a causa, pressupde em alguma medida acdo por parte do
homem, no entanto se o individuo estd determinado pelo exterior, 0 homem é passivo e

sua poténcia fica limitada e impossibilitada de expandir-se para fora e determinar algo.
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Exposto isso, a nogdo de conatus na qual entendemos ser antecipada pelas

defini¢cdes acima ¢ deduzida justamente da noc¢do de “poténcia de agir”, isso porque,
conforme se sabe por Elll P7 ambas as nocGes sdo equivalentes, Spinoza diz “potentia
sive conatus”. Nesse sentido, ambas as expressdes exprimem a mesma C0isa, que consiste
no esforco de agir a fim de perseverar na existéncia. Posto isso, quando Spinoza
estabelece o que entende por acéo e paixao, ele passa a apresentar aquilo que entende por
afeto: “afeccdes do corpo, pelas quais sua poténcia de agir ¢ aumentada ou diminuida,
estimulada ou refreada e a0 mesmo tempo (et simul), as ideias dessas afecgdes.” Aumento
ou diminuicdo de poténcia ndo é, sendo, aumento ou diminuicdo do conatus, isto €, da
capacidade de ser e agir. Por fim, Spinoza busca reafirmar que a diferenca entre acdo e
paixdo é apenas uma diferenca de causalidade, e para isso na definicdo 3 da Elll diz que
quando somos causa adequada das afeccdes de nosso corpo temos afetos ativos e, em
contra-partida, quando somos causa inadequada temos afetos passivos, isto €, paixdes.

Nas trés primeiras proposicdes que se seguem a definicdo de afeto se ocupa
basicamente da explicacdo de como a mente pode ser dita ativa ou passiva,
fundamentando-se em EII P6, que diz que “os modos de qualquer atributo tém como causa
Deus enquanto considerado apenas sob aquele atributo de que s&o modos, e ndo enquanto
considerado sob algum outro.” (SPINOZA, 2015, p. 99). Spinoza busca demonstrar que
mente e corpo operam por regimes distintos, isto €, a mente pelo regime mental e, o corpo
pelo regime corporal. Dessa forma, ndo ha relacdo de causalidade entre um e outro. O que
significa, que a atividade de um ndo ¢ a passividade do outro, ao contrario disso, tendo em
vista, EIl P7 e EIl P12, pode defender que séo ativos ou passivos na mesma proporcéo e
de maneira simultanea. Assim sendo, ambas as proposi¢cbes mostram que, a ordem e a
conexdo das ideias € a mesma que a ordem e a conexdo das coisas, haja vista, que a mente
e 0 corpo sdo uma s6 e mesma coisa compreendida sob atributos distintos, pensamento e
extensao respectivamente, e que a mente € a ideia do corpo, desse modo, tudo que se passa
nele é percebido por ela, o célebre “paralelismo psicofisico” de Spinoza.

Muito se tem dito sobre a mente, sobre a sua forca, sobre a capacidade que ela tem
de determinar os movimentos e acGes do corpo, mas e o corpo? O gue pode um corpo,
desconsiderada a determinagio da mente sobre ele??® Spinoza levanta essas questdes e diz
que ninguém determinou “o que o Corpo pode, isto é, a ninguém até aqui a experiéncia
ensinou o que o Corpo pode fazer s pelas leis da natureza enquanto considerada apenas

corporea, e 0 que ndo pode fazer sendo determinado pela Mente.” (SPINOZA, 2015, p.

# Spinoza se utiliza de trés expressdes ao se referir a maneira pela qual até entdo se pensou a
relagdo mente/corpo e, sobretudo da acdo da mente sobre ele. Assim diz que os homens tém
concebido o corpo como “determinado pela mente” sob o “comando da mente” e que, 0 que se
passa nele depende da “vontade da mente”.
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243). Exposto isso, o filosofo oferece as respostas a essas questBes recorrendo ao

postulado 1 de EIII.

O postulado supracitado acresce a poténcia de agir, apresentada na definigdo de
afeto, a poténcia de ser afetado, de maneira que a questao - “o que pode um corpo -”? tem
como resposta: “o corpo humano pode ser afetado de muitas maneiras pelas quais sua
poténcia de agir ¢ aumentada ou diminuida.” (SPINOZA, 2015, p. 237). A poténcia do
corpo esta, portanto em sua disposicdo de ser afetado, poténcia que é tanto maior, quanto
maior é essa disposicdo e a complexidade do corpo. O que significa que, a possibilidade
de ser afetado de distintas maneiras, através das quais sua poténcia pode ser aumentada ou
diminuida é tanto maior. Embora o conceito de ser afetado implique em sofrer e padecer, a
poténcia de ser afetado, por si s6 ndo constitui um entrave a poténcia de agir, mas pelo
contrario € um caminho para sua efetivacao.

Nesse sentido, pode-se dizer que ao tratar da poténcia de ser afetado de inumeras
maneiras, Spinoza trata, na mesma medida, da aptiddo do corpo para o multiplo
simultaneo de afecgdes, ou seja, para a sua capacidade de se relacionar de diversas formas
com o mundo exterior. Dado que a mente ¢ a ideia do corpo, quanto mais sua aptidao para
a multiplicidade de afecc¢des, tanto maior a aptiddo da mente para o multiplo simultaneo
dos afetos e das ideias, isto €, tanto maior € a sua capacidade de perceber e de conhecer as
coisas. Nesse sentido, de acordo com o que é estabelecido na Etica, no transcorrer de uma
série de proposigdes: EIl PXIII Esc., EIl PXIV, EIl PXXIX Esc., EIV PXXXVIII, EV
PVIII, EV PXXXIX Esc., estar capacitado para esse multiplo simultdneo, em outras
palavras, ser afetado e na mesma medida afetar os corpos exteriores de inimeras maneiras,
ndo implica em definir o homem como individuo passivo e submisso as forcas externas.
Como aponta Séverac, o0 corpo é tanto mais ativo quanto mais ele pode ser afetado de
forma distinta®®, visto que na medida em que ele “se deixa afetar” o seu campo de
conhecimento e, portanto, de acdo e reacdo, tende a se expandir, € com isso, a
possibilidade de padecer € bem menor.

Pode-se dizer que a poténcia do homem — o0 que envolve tanto a poténcia de agir do

corpo, quanto a poténcia de pensar da mente — é tanto maior, quanto maior for a sua

% Neste sentido, Sévérac defende que “Um corpo ativo ndo ¢, pois, um corpo que consegue torna-
se insensivel ao mundo, que chegaria a furtar-se ao determinismo das causas exteriores. A
atividade nao nasce de um processo de ‘desafecgdo ou ‘insensiblizagdo’. Decerto trata-se sim de
ndo mais sofrer passivamente as coisas que encontramos; mas tornar-se ativo, para 0 corpo, é
tornar-se pouco a pouco capaz de ndo mais viver segundo um nimero reduzido de normas afetivas,
que polarizam o corpo em alegrias ou tristezas obsessivas. Um corpo ativo € aquele cuja
sensibilidade afetiva é forte, flexivel, labil. Com efeito, ser afetado, ndo significa em si, padecer.
Muito pelo contrario, quanto mais a aptiddo do corpo para ser afetado é reduzida, mais o corpo
vive num meio restrito, insensivel a um grande niimero de coisas, as multiplas distingdes delas.”
SEVERAC, Pascal, Conhecimento e afetividade em Espinosa. In. O mais potente dos afetos:
Spinoza e Nietzsche. S&o Paulo: WMF Martins Fontes, 2009, p. 24-24.
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capacidade para afetar e ser afetado de diversas maneiras. Concepcdo essa, que se

estabelece de maneira inovadora para os moldes de se pensar a acdo e a paixdo na tradicéo
filosofica vigente, dado que a poténcia em Spinoza ¢ sempre “poténcia em ato”. Embora

ela possa aumentar ou diminuir, ela é sempre plenamente efetuada.

1.3.3 A DIFERENCA ENTRE AFETO E AFECCAO.

Feita a exposicdo da ideia de afeto, varias implicacdes se seguem. A primeira que
merece destaque € a presenca dos termos affectus (afeto) e affectio (afeccdo). Ambos os
termos aparecem na definicdo Il da Elll como equivalentes “per affectum intelligo
corporis affectiones”, mas logo apds estabelecer essa equivaléncia Spinoza busca fazer a
distincdo de ambos pela variacdo da poténcia de agir, isto é, variacdo do conatus.

Na El Def. V, aparece a primeira ocorréncia do termo afec¢do. Ao definir o que
entende por modo Spinoza afirma: “por modo entende afeccdes da substancia, ou seja,
aquilo que ¢ em outro modo, pelo qual também ¢ concebido.” (SPINOZA, 2015, p. 45). A
partir disso é possivel notar que ha duas maneiras pelas quais € possivel entender o termo
afecgdo. No primeiro modo, podem ser compreendidas como modos da substancia como
apontado na definicdo V. No segundo modo, as afec¢Ges podem ser entendidas como
alteracdes nos modos, ou seja, como o efeito da agdo de um modo sobre outro, em outras
palavras, como aquilo que resulta da interacdo entre os modos. Nessa perspectiva pode-se
entender as afeccdes como imagens € marcas corporais: “[...] chamaremos imagens das
coisas as afeccbes do Corpo humano cujas ideias representam os Corpos externos.”
(SPINOZA, 2015, p. 169); e: “As imagens das coisas sds as afec¢cdes do Corpo humano
cujas ideias representam 0S COrpos externos como que presentes a nos, cujas ideias
envolvem a natureza de nosso Corpo e simultaneamente a natureza presente de um corpo
externo.” (SPINOZA, 2015, p. 279). Dessa maneira, nessa segunda perspectiva as
afeccBes passam a ser compreendidas como algo totalmente corporal.

Como exposto, se 0 termo afeccdo aparece na Etica ja no seu inicio, com o afeto as
coisas mudam um pouco de figura, visto que é somente na proposicdo XVII, da Ell, e
posteriormente com mais frequéncia no prefacio da Elll que ele faz sua apari¢do. Ao se
propor a tratar da concepc¢do de afeto defendida por Spinoza, a definicdo mais conhecida é
a definicdo 111 da EIll, mas caso se persista na sua leitura é possivel visualizar que ela ndo
¢ a Unica vigente. Spinoza apresenta outra, a qual denomina “defini¢do geral dos afetos”,

gue se encontra no fim da Elll. O pensador afirma:

O Afeto que é dito Pathema [paixdo] do &nimo é uma ideia confusa pela
gual a Mente afirma de seu Corpo ou de uma de suas partes uma forca de
existir maior ou menor do que antes e, dada [esta ideia], a Mente é
determinada a pensar uma coisa de preferéncia a outra. (SPINOZA,
2015, p. 365).
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A maneira pelo qual sdo apresentadas ambas as definigdes, torna possivel a ideia
de contrariedade entre elas dando origem a varias discussées. Todavia, ndo acreditamos
existir motivos para tanto. Como fica claro em duas passagens da Etica, primeiro em Elll
PLVI Esc. e, depois ao fim de Elll Def. dos afetos XLVIII, elas permitem visualizar que
uma definicdo ndo estd em desacordo com a outra e que Spinoza nao caiu em contradicédo.

Nas palavras do fildsofo:

De resto, ndo posso explicar aqui as outras espécies de afetos (ja que ha
tantas quantas sdo as espécies de objetos), e nem seria necessario, caso
pudesse; pois para aquilo que pretendemos, a saber, determinar as forgas
dos afetos e a poténcia da Mente sobre eles, basta-nos ter uma definigéo
geral de cada afeto. Basta, quero dizer, entender as propriedades comuns
dos afetos e da Mente para que possamos determinar qual e quéo grande
é a poténcia da Mente para moderar e coibir os afetos. (SPNOZA, 2015,
p. 329-331).

E na defini¢ao XLVIII dos afetos ele diz: “ Se agora quisermos prestar atencdo a
estes afetos primitivos e ao que acima dissemos sobre a natureza da Mente, poderemos
definir os afetos, enquanto referidos a s6 Mente, da seguinte maneira.” (SPINOZA, 2015,
p. 365). Exposta essa definicdo, Spinoza passa a apresentar a definicdo geral dos afetos.

Ainda acerca das confusdes que surgem em torno dessas duas definicdes de afeto,
vale a pena ressaltar aquilo que Chantal Jaquet pontuou. Segundo a comentadora, tais
confusdes se devem ao uso do termo generalis. De acordo com Jaquet, a forma como esse
termo é utilizado na definicdo geral, permite a elaboracdo de interpretacdes no sentido de
considerar o termo generalis como “universal”, o que, segundo ¢la, ndo deve ser pensado
para evitar interpretacGes errdneas. Em outras palavras, a definicdo geral ndo é uma
definicdo universal. Dessa forma, o termo generalis deve ser entendido como genérico.
Posto isso, no entendimento da comentadora francesa, as confusdes acerca dessas

definicdes se findam, como ela diz:

Nessas condi¢Bes, a definicdo é chamada de geral porque é
genérica; ela remete a um género de afetos — a saber, as paixdes
ou ideias confusas pelas quais a mente afirma de seu corpo uma
forga de existir maior ou menor do que antes. Ela ndo exclui a
existéncia de outro género de afetos, as acles [...]. O adjetivo
“generalis” deve, portanto, ser entendido por referéncia ao
género. (JAQUET, 2011, p. 114).

Outro ponto ressaltado por Jaquet é o carater pedagogico e inicial tanto na
definigdo geral, como na definicdo Ill. Segundo a comentadora, essas duas definicoes,
juntas, apresentam os principais elementos que assentam as bases para o desenvolvimento

dos temas das partes posteriores da Etica. Dessa forma, elas tornam possivel determinar na
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EIV as causas da serviddo humana e, na parte V, a liberdade e a poténcia do entendimento

para suavizar a forca dos afetos que séo paixdes.

Embora tenhamos dado um desfecho para essa discussdo, ela ainda é muito ampla
e nNdo se encerra em nossa exposicdo. Todavia, esse problema permite pensar em qual é o
carater dos afetos na concepcdo de Spinoza. E, no seu entender, ele tem uma dimenséo
psicofisiologica, porque a mente é ideia do corpo®. Desse modo, 0 que acontece em um
também acontece no outro, ou seja, se uma afeccdo é capaz de aumentar a poténcia de agir
do corpo, a ideia dessa afeccdo aumenta a poténcia de pensar da mente e, da mesma
forma, diminui a poténcia de um, diminui-se a poténcia do outro.®? Diante do exposto,
pode-se concluir que, o que permite distinguir o afeto de uma afeccdo, estabelecendo o
que € um e 0 que é o outro, é a variacdo de sua poténcia. Acerca dessa distin¢cdo, Deleuze
oferece a seguinte contribuig&o:

Observou-se que, em regra geral, a afeccdo (affectio) se referia
diretamente ao corpo, ao passo que o afeto (affectus) se referia ao
espirito. Mas a verdadeira diferenca ndo estad ai. Ela existe entre a
afeccdo do corpo e sua ideia que envolve a natureza do corpo exterior,
por uma parte, e, por outro lado, o afeto que implica tanto para o corpo
como para 0 espirito um aumento ou uma diminui¢do da poténcia de
agir. A affectio remete a um estado do corpo afetado e implica a
presenca do corpo afetante, ao passo que o affectus remete a transicdo de
um estado a outro, tendo em conta a variacdo correlativa dos corpos
afetantes. (DELEUZE, 2002, p. 56).

Em vista disso, é necessario tecer algumas consideracdes. No inicio da Etica I,
Spinoza havia estabelecido como um axioma o fato de que “Sentimos um corpo ser
afetado de muitas maneiras.” (SPINOZA, 2015, p. 111). O que é uma verdade por si s0. E
esse corpo que o filosofo holandés pensa é o humano, um individuo que pelo postulado I,
“O Corpo humano ¢ composto de muitissimos individuos (de natureza diversa), cada um
dois quais ¢ assaz composto.” (SPINOZA, 2015, p. 161). E justamente por ser entendido
como composto que pode, nas suas relagdes com os demais corpos, afetar e também ser
afetado das mais diversas formas possiveis, como o proprio Spinoza afirma na Etica II,
post. III: “Os individuos componentes do Corpo humano e, consequentemente, 0 préprio
Corpo humano, sdo afetados pelos corpos externos de multiplas maneiras.” (SPINOZA,
2015, p. 161). Assim sendo, Se uma coisa ou Se outra acontece, ou seja, Se 0 corpo humano
afeta ou é afetado de forma que haja variacdo de sua poténcia, se obtém um afeto, que
pode ser de alegria, caso haja um aumento de poténcia ou de tristeza se houver diminuicéo
dessa poténcia. Todavia, cabe ressaltar que esses afetos se diferem de individuo para

individuo, ou até mesmo nele proprio, visto que a constituicdo dos corpos é tal que impede

% pelas proposicdes XI, X1l e X111 da parte 111 da Etica.

% «0 que quer que aumente ou diminua, favoreca ou coiba a poténcia de agir de nosso Corpo, a
ideia desta mesma coisa aumenta ou diminui, favorece ou coibe a poténcia de pensar de nossa
Mente.” (SPINOZA, 2015, p. 255).
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que ele seja constantemente afetado da mesma forma. Como fica claro em Ell, Ax. |

posterior ao lema I11:

Todas as maneiras como um corpo é afetado por outro corpo seguem da
natureza do corpo afetado e simultaneamente da natureza do corpo
afetante; de tal maneira que um s6 e 0 mesmo corpo é movido
diferentemente conforme a diversidade de natureza dos corpos moventes
e, inversamente, corpos diversos sdo movidos diferentemente por um s
e mesmo corpo. (SPINOZA, 2015, p. 153).

Desse modo, a constante mudanca que ha no corpo do individuo e nos outros
corpos com 0s quais ele se relaciona, faz com que os afetos ndo adquiram um estatuto
imutavel. Desse modo, 0 que atualmente pode ser motivo de alegria e gozo, pode muito
bem ser motivo de tristeza e de diminuigao da poténcia, como o filésofo aponta: “Homens
diferentes podem ser afetados de diferentes maneiras por um sé e 0 mesmo objeto, e um s6
e 0 mesmo homem pode ser afetado de diferentes maneiras por um s6 e 0 mesmo objeto
em tempos diferentes.” (SPINOZA, 2015, p. 315). Por conseguinte, todo o esforco sera
sempre por aquelas coisas ou situacfes que gerem alegria no homem e permita o aumento

da sua poténcia.

1.3.4 CONATUS: O DESEJO COMO ESSENCIA

Feito esse percurso pela obra de Spinoza, podemos agora comecar a desenvolver o
cerne desse capitulo e compreender qual € a posi¢do que o desejo ocupa no interior de sua
Filosofia. A vista disso, deve-se comecar analisando-se a nog&o de conatus. Todavia, cabe
ressaltar que Spinoza ndo € o primeiro a fazer uso desse conceito que, antes dele, foi
utilizado por Hobbes para tentar propor uma explicacdo para a determinagcdo dos corpos ao
movimento. Nessa perspectiva, pode-se afirmar que Spinoza se apropria do conceito de
Hobbes, no entanto com certas divergéncias e mesmo, radicalizando-o, na medida em que
faz “do conatus a esséncia atual de um ser singular.” (CHAUT, 1999, p. 45).

De forma inicial, o conatus aparece na Filosofia spinozana, tal como pensado em
Descartes e Hobbes, ou seja, com referéncia ao principio de inércia, concebido como o
esforco de conservacdo de um estado, o qual ndo se altera sendo pela acdo exterior.
Todavia, deve-se levar em consideracdo que Spinoza ultrapassa a no¢do de inércia que
acompanhava até entdo a ideia de conatus, e com isso, se afasta de Descartes e Hobbes ao
recusar conceber o conatus apenas como “esfor¢o que a coisa faz para se conservar”, mas
mais profundamente como “esfor¢o que ¢ ela propria”. Neste sentido, o conatus é muito
mais que um principio de conservagdo totalmente mecanico, ele passa a ser pensado como

um esfor¢co dindmico de aumento de poténcia. Dessa forma, ele ndo é apenas esforco de
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conservacdo de um estado, mas, sobretudo, esforco de perseveranca no ser, ou seja, na

existéncia.*

O cerne da doutrina do conatus estd na proposicdo VI da Elll, segundo a qual
“Cada coisa, 0 quanto estd em suas forcas, esforga-se para perseverar em seu ser.”
(SPINOZA, 2015, p. 251). E importante destacar que Spinoza faz uso do substantivo
coisa. O uso desse substantivo é crucial porque demarca que o conatus ndao é um esforco
unicamente humano, mas um esfor¢o de autopreservacdo intrinseco a todo e qualquer
modo da Substancia. Agora, caso o pensador delimitasse a0 homem, ou a qualquer outro
modo de maneira exclusiva, Spinoza estaria conferindo certa superioridade com relagéo
aos demais modos de Deus (substancia divina), o que implicaria que 0 homem poderia ser
considerado como um imperium in imperio.3* Porém, os seres vivos ndo se diferem quanto
a busca por permanecer em sua existéncia.*® E somente apds estabelecer o conatus como
principio de autopreservagdo na existéncia a todos os seres singulares, que Spinoza
conseguird aborda-lo na perspectiva do homem, e de sua afetividade. O que acontece a
partir da proposicdo IX da Elll, na qual o pensador faz referéncias a mente, ao desejo e
principalmente a consciéncia do desejo, que é o elemento fundamental para conseguir
estabelecer uma distincdo do homem em relacdo a outros modos de substancia. Ou
melhor, o esfor¢o para permanecer na existéncia € um esforco de todos os seres vivos, mas
a principal caracteristica que permite realizar uma distingdo do ser humano com os demais
individuos é justamente a consciéncia que possui desse esforco.

Para analisar essa consciéncia do conatus, deve-se retornar a proposicdo VI da
EIll, “Cada coisa, o quanto esta em suas forcgas, esforca-se para perseverar em seu ser.”
(SPINOZA, 2015, p. 251). Contudo, as proposicdes 1V,V,VI,VII e VIII buscam deduzir a
nocdo de conatus. As proposicdes IV e V ndo o apresentam de forma direta, mas o
introduzem, em vista da impossibilidade de uma coisa destruir a si mesma e a
impossibilidade de duas coisas de natureza contrarias habitarem o0 mesmo sujeito:
“Nenhuma coisa pode ser destruida sendo por uma causa externa, e “Coisas sdo de
natureza contréria, isto €, ndo podem estar no mesmo sujeito, enquanto uma pode destruir
a outra.” (SPINOZA, 2015, p. 249). Em contrapartida, a partir da EIll PVI, Spinoza passa

% Marilena Chaui aponta trés pontos nos quais o conatus de Spinoza diverge do de Hobbes, sendo
que um deles merece destaque no que diz respeito & diferenca que ha entre conceber o conatus
enquanto conservacao do estado e enquanto perseveracao no ser. A comentadora brasileira afirma:
“Essa diferenga, por um lado, reduz o principio de inércia a um caso particular e subordinado ao
conatus e, por outro, permite a eliminacdo de todo vestigio de virtualidade no esforgo de
autopreservacdo, pois o conatus, esséncia atual de uma coisa singular, ndo é ‘inclinagdo ou
‘tendéncia’ a0 movimento ou repouso.” CHAUI, Marilena. “A institui¢io do campo politico.” In.
Politica em Espinosa. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2003, p. 139. Grifos nossos.

% Conforme propunha MACHEREY, Introduction & I'Etique: La troisiémme partie, p. 81.

% £ 0 que Spinoza afirma no fim do prefacio da EIV: “mas uma coisa qualquer, quer ela seja, ais
perfeita, quer menos, poderd sempre perseverar na existéncia com a mesma forca pela qual
comegou a existir, de maneira que, nisso, todos séo iguais.” (SPINOZA, 2015, p. 379).
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a fazer referéncias diretas ao conatus, como a poténcia pela qual todo ser se esforca para

permanecer na sua propria existéncia. Desse modo, na Elll PVI, Spinoza diz que cada
coisa, 0 quanto estd em suas forgas, esforca-se para perseverar em seu ser; na Elll PVII
que o esforco pelo qual cada coisa se esforca para perseverar em seu ser ndo € nada além
da esséncia atual da propria coisa; e em Elll PVIII que o esforco pelo qual cada coisa se
esforca para perseverar em seu ser ndo envolve nenhum tempo finito, mas indefinido.

Essas cinco proposi¢fes apontam o conatus, como “esforgo, porque a perseveragao
pode ser freada ou impedida por causas externas; no ser, porque persevera como individuo
singular definido por uma poténcia interna” e, “tanto quanto esta em si, pois seu poder é
determinado internamente pelo jogo das forcas centripetas e centrifugas, pela atividade e
pela passividade.” (CHAUI, 2003, p. 139; itdlico da autora). Todas essas questdes
envolvem a compreensdo geral do conatus, isto é, o seu estabelecimento como principio
de autopreservacdo na existéncia, comum a toda coisa singular. Assentadas as bases do
argumento de Spinoza sobre a nocdo de conatus, o filésofo passa a pensa-lo sob uma
perspectiva particular, ndo se referindo mais a res extensa, mas sim a mente. Em outras
palavras, o pensador passa a entender o conatus sob a perspectiva do homem e da sua
afetividade, concebendo os afetos de acdo e da paixdo a partir de sua relacdo com aquilo
que ele entende por variagcdo da poténcia de agir, ou seja, 0 proprio conatus.

Nesse sentido, a proposi¢ao IX da EIII diz: “A Mente, tanto enquanto tem ideias
claras e distintas como enquanto as tem confusas, esforca-se para perseverar em seu ser
por uma duracdo indefinida e é conscia deste seu esfor¢o.” (SPINOZA, 2015, p. 253). Ao
defender a ideia de que a mente esforca-se por perseverar no seu ser enquanto possui
ideias claras e distintas, Spinoza quer dizer que esse impulso primeiro de conservacdo no
seu ser € comum a todas as coisas vivas singulares sem exececdo. Desse modo,
independente da forma através do qual os individuos agem, o conatus se manifesta, seja
tanto na adequacdo quanto na inadequacao, na acao ou ha paixao.

O desejo, cupiditas, é o primeiro afeto apresentando por Spinoza. Aparece pela
primeira vez no escélio da proposicéo 1X, na qual pela ideia de apetite é apresentado por
Spinoza como a propria esséncia do homem, uma vez que é a manifestacdo direta do
conatus, isto é, do esforco de autopreservacdo na existéncia. E € justamente pelo caréater
essencial do desejo que ele é tratado antes dos dois outros dois afetos primarios; a alegria
e a tristeza, apresentados na proposi¢do XI da EIlll. Spinoza apresentara duas definicdes
para o desejo, a primeira no escolio da proposicdo 1X e a segunda na parte final da EllI,
quando o pensador holandés passa a definir os afetos. A primeira definicdo propde que o
apetite “ndo é nada outro que a propria esséncia do homem, de cuja natureza
necessariamente segue aquilo que serve & sua conservagdo; e por isso o homem é
determinado a fazé-lo.” (SPINOZA, 2015, p. 253-255). E fato que Spinoza se refere ao
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apetite, mas a definicdo proposta € na mesma medida a definicdo de desejo, pois como

propde o proprio filosofo, “entre apetite e desejo ndo ha nenhuma diferenca sendo que o
desejo € geralmente referido aos homens enquanto sdo conscios de seu apetite, e por isso
pode ser assim definido: o Desejo é o apetite quando dele se tem consciéncia.”
(SPINOZA, 2015, p. 255). Em suma, o desejo € um apetite consciente. Agora, a segunda
definigdo € mais abrangente:

O Desejo é a propria esséncia do homem enquanto é concebida
determinada a fazer (agir) algo por uma dada afeccéo sua qualquer. [...]
Entendo aqui pelo nome de Desejo quaisquer esforcos, impetos, apetites
e volicBes de um homem que, segundo a variavel constituicdo do mesmo
homem, séo varidveis e ndo raro tdo opostos uns aos outros que ele é
arrastado de diversas maneiras e ndo sabe para onde voltar-se
(SPINOZA, 2015, p. 339).

Expostas essas duas definicdes é necessarios tecer algumas consideracGes. Em
primeiro lugar nota-se que na segunda definicdo (aquela da parte final da Elll), Spinoza
exclui o que fora proposto na primeira definicdo (escolio da proposicdo 1X da EIII), no
que tange, a saber, que a esséncia do homem, ou seja, 0 desejo/apetite € o responsavel por
determinar para 0 que serve para a conservacdo do homem e que por isso ele €
determinado a seguir e realizar. Todas as acoes se explicariam por referéncia ao desejo de
conservacao de si préprio e pelo carater vital do conatus.

Em segundo lugar, merece destaque o carater dindmico do desejo; na medida em
que é a expressao mais intima do conatus, ou seja, do esforco de conservacao do ser, que
necessariamente conduz a acdo. Nessa perspectiva, 0 desejo ndo pode ser compreendido
como uma forca estatica. Apesar de que a no¢do de forca esteja relacionada a um impulso
externo, deve-se pensar 0 desejo como algo externo que se exerce sobre outra coisa, mas
como um impulso interno. E expressdo daquilo que é o mais intimo no homem, o desejo
de auto conservacdo, em outras palavras, de permanéncia na existéncia. Spinoza, a
despeito da tradicdo, ndo o define pela via do pecado, do vicio, da perturbacdo ou
disturbio do homem; ao contrario, o desejo é pensado como aquilo que define 0 homem,
por natureza um ser desejante. Conforme ja exposto, o desejo € a prépria esséncia do
homem, pois se segue necessariamente do principio de conservacdo, o0 primeiro impulso,
que ndo é apenas humano, mas de qualquer outro ser. O desejo seria o afeto pelo qual o
homem busca aquelas coisas que contribuem consideravelmente para o aumento de sua
poténcia e conservacdo do seu ser. Em outras palavras, o desejo ndo seria causa final, mas
causa eficiente das a¢es do homem, conforme Spinoza afirma no prefacio da EIV. Sendo
um afeto, como qualquer outro (com ressalva apenas da tristeza que é sempre uma
paixdo), pode ser tanto ativo quanto passivo. Desse modo, caso for determinado pelo
exterior pode ser considerado passivo, e se determinado internamente € um afeto ativo.

Conforme afirma Chaui:



53

[...] No entanto, e isso é essencial, quer seja causa inadequada quer
adequada, o desejo € sempre conatus, esforco de perseveranca na
existéncia. Isto significa, em primeiro lugar, que o desejo nos exprime
tanto na passividade como na atividade e, como consequéncia, em
segundo, que a passagem, da paixdo a a¢do, ndo é passagem do desejo
ao poderio imperial da vontade, nem é supressdo do desejo pela
razdo, mas mudanca qualitativa do proprio desejo, que passa de
causa inadequada a adequada. Por isso, a Etica demonstra que os
mesmos desejos que experimentamos quando passivos podemos
experimentar quando ativos. (CHAUI, 1999, p. 62).

Até esse momento de nossa argumentacdo, apresentamos o desejo compreendido
como cupiditas. Todavia, na Etica, Spinoza também ira apresenta-lo sob outra perspectiva,
ou seja, como desiderium, e dessa forma ele é exposto a partir da falta e da auséncia,
sendo o desejo por algo que ndo se tem, 0 que seria propriamente uma paixao. Ja quando
se entende o desejo como cupiditas a perspectiva assumida é outra. Conforme exposto
carrega consigo um carater ativo e, dessa maneira, seria aquilo que define a esséncia do
ser humano, que vai impulsiona-lo a agir e perseverar em sua propria existéncia. A titulo
de curiosidade se desmiucada a Etica, o termo desiderium é empregado 12 vezes no
transcorrer das partes Il, 111 e IV. E o termo cupiditas ird aparecer cerca de 150 vezes no
transcorrer da Etica e mais frequentemente na parte Ill, onde assume um significado
crucial para Spinoza que seria o de esséncia do homem.

Em sintese, “Cada coisa, o quanto esta em suas forgas, esforga-se para perseverar
em seu ser.” (SPINOZA, 2015, p. 251). Sobre a proposi¢ao VI da EIII se formula o cerne
da teoria do conatus, e se assenta as bases de toda a teoria da afetividade spinozana, bem
como a sua ética e sua teoria politica, que encontra as suas raizes na primeira parte da
Etica.

Quando pensada isoladamente, uma coisa se esfor¢a por uma duracdo indefinida
para perseverar no seu ser, e este esforco é a sua prépria esséncia atual. Todavia, 0s seres
finitos ndo podem existir de forma isolada. Elas estdo situadas no mundo e s6é podem
existir com o concurso de outras coisas finitas que interagem causalmente com elas,
permitindo ou criando empecilhos ao pleno exercicio de sua poténcia de agir. Em virtude
dessa interdependéncia causal que a poténcia das coisas finitas exerce sob a forma de um
esforco. Esforco esse que se aplica indiscriminadamente as esséncias de todas as coisas e
se refere aquela producdo necessaria de efeitos num contexto de interacdo com o mundo a
sua volta.

O conatus spinozano recebe diferentes nomes quando € referido a alma ou a alma e
ao corpo simultaneamente. Quando é referido apenas a alma, chama-se vontade. Dessa

forma, € possivel compreender que a vontade ndo € uma faculdade de escolha, mas o



54
esforgo contido nas ideias que formam a alma. Quando referido & alma e ao corpo, isto &,

ao homem, chama-se apetite. Agora, quando acompanhado de consciéncia de si, recebe o
nome de desejo. Dessa maneira, o desejo é definido como a prépria esséncia do homem,
enquanto esta é determinada a realizar os atos que servem a sua conservagdo. Essa
definicdo busca caracterizar o0 desejo quando tomado absolutamente, ou seja, sem
referéncia as excitacbes das quais € acometido nas mais diversas circunstancias. Ela
caracteriza o desejo como um impulso originario que antecede a l6gica e ontologicamente
as suas mais diversas manifestacdes particulares. Contudo, para dar conta de pensar essas
particularizacdes e essa consciéncia de si, Spinoza complementa essa definigdo afirmando
que “o desejo € a propria esséncia do homem enquanto é concebida determinada a fazer
[agir] algo por uma dada afec¢do qualquer” (SPINOZA, 2015, p. 339). Quando o filésofo
utiliza a expressdao ‘“‘afeccdo qualquer”, ele busca contemplar as condi¢des relativas a
atualizacdo do desejo situado concretamente no mundo. Por outro lado, a referida
expressdo busca indicar também a causa da consciéncia. Se o ser humano tem a
consciéncia de tender a perseverar em seu proprio ser é porque percebe a permanéncia do
seu préprio esforco atraves das afec¢des com as quais ele mesmo se depara.

A escolha do desejo orientado espontaneamente no sentido da autoconservacao e
da auto-expansdo, como motor crucial da conduta humana, ndo € gratuita, pois ela
compreende toda uma concepcdo do homem e do Universo. Com isso, Spinoza se afirma
como um tedrico da primazia da afirmacdo de si, contra aqueles que buscaram defender a
primazia do amor nas explicacao das paixdes e da conduta humana.

Definido o desejo, Spinoza expde na proposicdo XI da Elll, dois outros afetos, a
alegria e a tristeza, os quais ao lado do desejo constituem os chamados afetos primarios e,
dos quais provém todos os outros. Diferentemente do desejo, a alegria e a tristeza ndo sao
compreendidas por Spinoza como esséncia, mas ndo deixam de estabelecer uma relacéo
com ela. O pensador holandés ira defini-los em termos de variacdo de poténcia, de forma
que a “alegria ¢ a passagem do homem de uma perfei¢do menor a uma maior” (SPINOZA,
2015, p. 341) e “a tristeza ¢ a passagem do homem de uma perfeicdo maior a uma menor.”
(SPINOZA, 2015, p. 341).

Se alegria e tristeza exprimem a passagem, de uma perfeicdo maior ou menor da
mente e do corpo, 0 que merece destaque € justamente a questdo dessa passagem. De
acordo com o escélio da proposicdo Xl e as defini¢bes Il e I11 dos afetos, no final da parte
I11 é possivel afirmar que o recurso a nogdo de passagem serve para precisar que alegria e
tristeza ndo sdo absolutos e a tristeza consiste em um ato de diminuicdo de poténcia,
conforme Spinoza explica na explicacdo da definicdo Il da Elll. Essa interpretagédo
implica numa consequéncia: que alegria e tristeza sdo estados variaveis, ou seja, o fato do

individuo passar a uma perfeicdo maior ndo implica que ele serd sempre alegre. Dessa
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forma, as afeccbes que cercam o individuo e faz com que ele seja afetado de diversas

maneiras impede que isso ocorra e 0 homem pode ser alegre, triste, ativo e passivo. Agora,
com relagdo a diminuicdo da poténcia de existir e de agir do individuo o esforco natural é
sempre 0 de aumento de poténcia, isto é, de almejar sempre mais afetos alegres.

Ao definir o desejo, a alegria e a tristeza, Spinoza afirma que ndo reconhece
nenhum outro afeto primario, o que significa que com esses trés afetos apresenta as bases
de toda a vida afetiva do ser humano. Desse modo, 0 desejo € a sua esséncia, € a alegria e
a tristeza como variacOes dessa esséncia, em outras palavras, poténcia de ser e de agir.
Dado isso, uma vez que reconhecidos como afetos primérios, todos os outros sdo 0s
chamados afetos secundarios. Neste sentido, como mostra a parte final da EIll, sdo
espécies de alegria 0 amor, a esperanca, a seguranca dentre outros; de tristeza, o 6dio, o
medo, 0 remorso etc; e espécies de desejo a gula, a ira e a saudade por exemplo.

1.3.5 PORQUE O HOMEM PADECE?

Por fim, deve-se levar em conta a condicdo de serviddo do homem, isto &, do
porqué ele é naturalmente um ser de paixdes, e de apresentar como Spinoza defende a
possibilidade de tratar essa condicdo a fim de que o homem ndo venha a se tornar
totalmente submisso ao poder dos afetos, ou seja, das paixdes. Dessa maneira, deve-se
buscar responder a seguinte pergunta: por que padecemos?

Essa resposta é oferecida por Spinoza na parte IV da Etica, contudo os elementos
que embasam essa resposta comegam a ser desenvolvidos a partir da EI. Desse modo, duas
nocOes sdo muitas caras a essa questdo: as ideias de parte e finitude (sobretudo Ell e EIII).
Assim sendo, citamos a seguir algumas passagens importantes a respeito desse problema:
em EI Def. II. “E dita finita em seu género aquela coisa que pode ser delimitada por outra
de mesma natureza.” (SPINOZA, 2015, p. 45), em EI Def. V “Por modo entendo as
afeccdes da substancia, ou seja, aquilo que ¢ em outro, pelo qual também ¢ concebido.”
(SPINOZA, 2015, p. 45). Como também, em EII Post. I, “O corpo humano é composto de
muitissimos individuos (de natureza diversa)” (SPINOZA, 2015, p. 161); em EII Post. III
“Os individuos componentes do corpo humano e, consequentemente, o proprio Corpo
humano, séo afetados pelos corpos externos de multiplas maneiras.” (SPINOZA, 2015, p.
161) e em EIII Post. I “O Corpo humano pode ser afetado de muitas maneiras pelas quais
sua poténcia de agir € aumentada ou diminuida, e também de outras que ndo tornam sua
poténcia de agir nem maior ou menor.”(SPINOZA, 2015, p. 237); e em EIlll, Def. 2.
“Digo, ao contrario, que padecemos quando em nos ocorre algo, ou de nossa natureza
segue algo, de que ndo somos causa sendo parcial.” (SPINOZA, 2015, p. 237). Essas
passagens, em seu todo, apresentam o corpo humano como uma parte da natureza, isto €,

como um modo finito que ndo existe por si s6, mas existe em relagdo com outros modos
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finitos. E € justamente por essa condicdo necessaria de parte finita que, o homem néo

possui apenas ideias inadequadas, como também é causa inadequada e possui paixdes.*

Na interpretacdo de Chaui € na parte IV que essa condi¢do da finitude humana é
elevada ao grau maximo, pois nela a serviddo deixa de ser pensada apenas como uma
forma de inadequagdo para ser vista como uma maneira de ser, existir, viver e pensar.®’
Em outros termos, isso implica dizer que, na condicdo de serviddo o homem é
integralmente submetido pelas forcas exteriores. E desse modo, na serviddo, o homem
falsamente pensa que age por si mesmo, quando na verdade age por determinagdes
externas. Dessa forma, é fundamental conhecer as causas que determinam o homem, ou
seja, que faz com que ele seja naturalmente passivo.

De acordo com o unico axioma da EIV, “Na natureza das coisas, ndo ¢ dada
nenhuma coisa singular tal que ndo se dé outra mais potente e mais forte do que ela. Mas,
dada uma coisa qualquer, ¢ dada uma outra mais potente pela qual aquela pode ser
destruida.” (SPINOZA, 2015, p. 122). Ou seja, a relacdo entre as partes da natureza ¢ uma
relacdo de poténcias, as vezes distintas em termos de forga. Exposto esse axioma, as
proposicdes I, 111 e 1V irdo sustentar o fato de que o0 homem padece porque é parte de um
todo, ou em outras palavras, o individuo ndo estd apenas necessariamente em constante
relacdo com as demais partes, como também, ndo basta a si mesmo. Perante 0 exposto,
fica claro que o ser humano depende das outras partes que compdem o todo, e as quais,
pelo axioma citado acima, pode superar infinitamente a forca do homem. Nessa
perspectiva, a poténcia do homem ndo se define apenas por si s, mas pelas poténcias
exteriores em relacdo com a sua, como defendido por Spinoza no axioma | de EIl Prep.
X111, no que diz que a forma pela qual um corpo é afetado depende tanto da sua natureza
quanto do corpo que a afeta. Como reforga a proposi¢ao IV da EIV, “Nao pode acontecer
que o0 homem ndo seja parte da Natureza e que ndo possa padecer outras mudancgas a nao
ser as que podem ser entendidas por sua s6 natureza e das quais ¢ causa adequada.”
(SPINOZA, 2015, p. 385). Com essa proposi¢cdo, Spinoza tece uma demonstracdo de que,
se 0 homem fosse determinado apenas por sua poténcia ele ndo iria padecer, contudo ele
padece. Em vista disso, ser passivo € neste sentido uma consequéncia necessaria da
condicao do ser humano de ser um ser finito.

Nas proposicdes iniciais da parte 1V da Etica, sobretudo as primeiras se ocupam da
condicdo de parte da natureza, e de que forma isso define 0 homem enquanto ser passivo;

outras se ocupam do conhecimento e de como é possivel lidar com os afetos e outras ainda

% Afirmacio feita por Spinoza na proposigdo II da parte IV: “Nos padecemos apenas enquanto
somos uma parte da Natureza que ndo pode ser concebida por si sem as outras.” (SPINOZA, 2015,
p. 385).

¥ CHAUI, Marilena, “Serviddo e Liberdade”. In: Desejo, agdo e paixdo na Etica de Espinosa, Sio
Paulo: Companhia das Letras, 2011, p. 198.
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versam sobre o que ha de bom ou de mau nos afetos. Nesse sentido, duas proposices

merecem destaque: a proposicdo XIV e a proposicdo XVIII Todavia, para aquilo que nos
propomos neste capitulo, iniciaremos a nossa discussdo pela proposicdo XVIII. Nesse
sentido, na supracitada proposicdo ela se detém sobre o desejo, que, na parte 1l da Etica
havia sido definido como a propria esséncia do homem, aquilo pelo qual ele se esforca
para perseverar na sua existéncia; desta maneira, na proposicdo XVIII da Etica 1V,
Spinoza afirma que “O desejo que se origina da Alegria € mais forte (sendo iguais as
outras condicbes) do que o Desejo que se origina da Tristeza.” (SPINOZA, 2015, p. 403).
O que é de facil visualizagdo se levado em conta que um indica 0 aumento de poténcia e o
outro, a diminuicdo, logo um é mais forte e outro mais fraco, todavia o que nos interessa
aqui ndo é a proposicdo XVIII em si, mas seu escélio.

L&, Spinoza inicia outra discussdo. Depois de haver apresentado nas proposicdes
anteriores, principalmente da Il a VII, a condicdo do homem de ser finito e, portanto,
passivo, e com isso apresentar as causas da impoténcia do homem, busca mostrar o que a
razdo sugere na conduta da vida. E o que é possivel visualizar é que a razdo nédo define
nada além daquilo estabelecido pela préopria esséncia. Ao invés disso, um de seus
principios € integralmente conforme a natureza afetiva do homem como defende Spinoza,
ela ndo exige nada que esteja contra a natureza, e, dessa forma, um de seus principios € a
reafirmacdo daquilo que o homem realmente €, ou seja, do seu conatus, da sua poténcia de
autopreservagdo. Ela exige “que cada um ame a si mesmo, que busque o seu Util, o que
deveras é (til, que apeteca tudo que deveras conduz o homem a uma maior perfeicdo e,
falando absolutamente, que cada um, o quanto esta em suas forcas, se esforce por
conservar o seu ser.” (SPINOZA, 2015, p. 405).

Essa associacdo que Spinoza sugere entre virtude e poténcia fora estabelecida
anteriormente na defini¢do VIII da parte IV que diz: “Por virtude e poténcia entendo o
mesmo; isto é, a virtude, enquanto referida ao homem, é a propria esséncia ou natureza do
homem, enquanto tem poder de fazer algumas coisas que sO pelas leis de sua natureza
podem ser entendidas.” (SPINOZA, 2015, p. 381). Nesse sentido, cabe aqui fazer
memoria de que a esséncia do homem € o desejo, um afeto e, nessa perspectiva, pensar a
poténcia, 0 conatus, ou 0 desejo como virtude é de certo modo retirar dos afetos o estatuto
de vicio, conferido a eles por grande parte da historia do pensamento vigente. Nessa
mesma perspectiva, pode-se afirmar, seguindo Macherey (1995, p. 116) que identificar
poténcia e virtude é uma outra maneira de dizer que a razdo nao pode almejar nada outro
que ndo aquilo que originalmente é definido pelo conatus. Dessa forma as chamadas
virtudes “racionais” possuem suas raizes na condi¢do mais natural do homem, e néo
podendo prescrever nada que seja diferente ou contrario ao esforco de conservagédo, a

virtude se identifica com o exercicio préprio da poténcia do homem.
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Ainda acerca da proposicdo XVIII merece destaque outro ponto que parece

retomar o postulado 1V da Etica II, no qual Spinoza afirma que “O Corpo humano precisa,
para se conservar, de mulatissimos outros corpos, pelos quais é continuamente como que
regenerado.” (SPINOZA, 2015, p. 161). Com isso o filosofo ird apresentar uma outra
perspectiva de se relacionar com o mundo exterior, que ira diferir daguela que o homem
pode ser afetado de infinitas maneiras pelos corpos exteriores, através dos quais sua
poténcia é aumentada ou diminuida, mas que claramente continua valendo. E dessa forma,
Spinoza ird pensar um caminho para a conservacdo do individuo. Por conseguinte, para
que isso ocorra, 0 ser humano necessita daquilo que o exterior tem de comum com ele
mesmo, e que, portanto, tera alguma utilidade: “Portanto, fora de nos, sdo dadas muitas
coisas que nos sao Uteis e que por isso sao a apetecer.” (SPINOZA, 2015, p. 407). E sendo
dessa forma, nada seria mais Util ao ser humano que o proprio ser humano, porque
nenhum outro modo apresenta mais propriedades e, mesmo mais desejos comuns.

Percorrido esse caminho, nesse momento nos deteremos sobre a proposigéo XIV,
que desempenha um papel relevante, pois é precisamente a partir dela que o conhecimento
de bem e mal assume um lugar diferente do que até entdo havia ocupado. Spinoza afirma:
“O conhecimento verdadeiro do bem e do mal, enquanto verdadeiro, ndo pode coibir
nenhum afeto, mas apenas enquanto é considerado como afeto.” (SPINOZA, 2015, p.
399). Posto isso, Marilena Chaui ira compreender essa proposi¢do como a “mais anti-
intelectuaista da Etica”. O que exige que nés compreendamos o porqué de receber tal
denominacéo pela comentadora.

Para tanto, tomemos por ponto de partida a proposicdo VIII da parte IV “O
conhecimento do bem e do mal nada outro € que o afeto de Alegria ou de Tristeza
enquanto dele somos conscios.” (SPINOZA, 2015, p. 391). Com esse enunciado ja ¢
possivel apontar algumas divergéncias entre as proposicdes V1l e X1V da Etica IV, e com
a falta precisamente do substantivo “verdadeiro” na proposi¢do VIII. Assim sendo, na
proposicao VIII o foco ¢ o “conhecimento do bem e do mal” e a proposi¢ao XIV, por sua
vez, trata do “conhecimento verdadeiro do bem e do mal”. E o conhecimento do bem e do
mal esta sempre associado a nocdo de variacdo de poténcia, recebendo o nome de bom
aquilo que aumenta a poténcia e mal aquilo que a diminui.

Retomando o que foi dito por Marilena Chaui, qual seja, que a proposicdo XIV ¢ a
mais anti-intelectualista da Etica isso se pode entender precisamente pela saida que
Spinoza encontra para dar conta da problematica do papel do conhecimento na vida
afetiva do homem. Se, de acordo com a proposi¢cdo VII da parte IV, somente um afeto
contrario e mais forte pode refrear outro afeto, o conhecimento racional enguanto
considerado em si, ndo exerce nenhum poder sobre os afetos. Para que isso se torne

concreto é preciso que o0 conhecimento opere ndo apenas como uma ideia verdadeira, mas
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também e sobretudo como afeto, e 0 mais potente dos afetos seria apenas um afeto que o

conhecimento pode interferir na vida afetiva, e € precisamente como afeto que ele pode
ultrapassar a poténcia dos outros afetos. A partir desse pensamento de Spinoza, é possivel
reafirmar que os afetos ndo se exprimem apenas em termos de inadequagdo e paixdo, mas
também de adequacdo e paixdo. Assim sendo, pode-se entender que o conhecimento
tornado afeto seria o proprio desejo, o qual, conforme ja exposto, é a esséncia do ser
humano, aquilo que o impulsiona a agir. Todavia, na medida em que o individuo considera
a impoténcia que é propria de sua natureza, deve-se reconhecer que o desejo, mesmo tendo
origem no conhecimento verdadeiro do bem e do mal, ndo é totalmente determinado por si
e nem possui uma poténcia que seria superior as outras Ao invés disso, podem ser
subjugados por ela, e é precisamente isso que a proposi¢ao XIV busca mostrar. Contudo,
como o desejo se comporta como o esforgo de aumento de poténcia, a reacéo ao estado de
servidao se da internamente, apesar das forcas externas e contrarias. E assim, pode-se
concluir que o desejo € o responsavel por operar a travessia da serviddo para a liberdade,
embora nesse trabalho, ndo nos aprofundemos no mérito dessa questao.

Em suma, Spinoza se esforca na Etica, por defender que a condicio do homem de
ser um individuo afetivo é plenamente natural quanto a sua condigéo de ser racional, algo
que até entdo nunca se havia visto ou pensado na histéria da filosofia. Ele se empenhara
ainda mais por demonstrar a necessidade de se conhecer a natureza afetiva do ser humano,
porque esse conhecimento, ou a sua auséncia, &€ determinante tanto para a servidao do
homem, como para sua liberdade (como é plenamente desenvolvido nas partes IV e V da
Etica respectivamente). O prefacio da parte |1l se mostra como uma brilhante critica
aqueles que preferiram censurar, recriminar ou considerar os afetos como coisas nao
naturais ao inves de tentar compreendé-los. Com Spinoza, o caminho da serviddo a
liberdade ndo é algo que se faz de fora. Ao contrério, esse percurso é estabelecido no
interior da vida afetiva, na oscilacdo entre a acdo e a paixdo, e a liberdade busca se
estabelecer concretamente no interior da vida afetiva e ndo fora dela. Em outras palavras,
para que o homem seja livre ele ndo precisa deixar de ser um ser de afeto, um ser de
paixoes.

“A vida ética comeca, assim, no interior das paixdes, pelo fortalecimento
das mais fortes e enfraquecimento das mais fracas, isto &, de todas as
formas de tristeza e dos desejos nascidos da tristeza [...] A medida que as
paixdes tristes vdo sendo afastadas e as alegres vao sendo reforcadas e
ampliadas a forgca do conatus aumenta, de sorte que a alegria e o desejo
nascido dela tendem, pouco a pouco, a diminuir a nossa passividade e
prepara-se para a atividade.” (CHAUI, 2011, p. 98-99).

Deve-se ter em mente que isso ndo significa que deixaremos de ter paixdes.

Spinoza afirma que o homem ndo tem dominio absoluto sobre seus afetos e paixdes, e que
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as forcas externas sdo maiores que a do individuo, sendo ele uma parte finita da natureza.

Apesar disso, ainda que seja assim, o homem tem em si préprio, como esséncia atual, o
conatus, esforco pelo qual se busca constantemente o aumento da poténcia e a
autopreservacdo no ser. Por isso, 0 conatus representa para o filésofo holandés, ao mesmo
tempo, um principio de conservacdo e afirmacdo da poténcia do homem. E é justamente
iSSO que representa a ética spinozana, que mesmo estando em constante oscilagdo entre a
paixdo e a acao se esforca para aumentar constantemente sua poténcia. E com a defesa da
sua tese sobre o desejo Spinoza operou a completa naturalizacdo da vida afetiva,
promovendo com isso, a desvalorizagdo da moralidade normativa e transcendente da
tradicdo, com isso, reconcilia 0 homem com as suas paixdes, fazendo dele causa adequada
de sua vida afetiva para que ele possa determina-la ao invés de padecer. Desse modo,
como afirmou Deleuze, o filésofo holandés “depura toda a escolastica, o pensamento
judeu e o do Renascimento, para dai extrair algo profundamente novo que pertence apenas
a Espinosa.” (DELEUZE, 2002, p. 14). Dessa maneira, Spinoza rompe definitivamente
com a tradicdo filosofica vigente e ndo passa mais a conceber o desejo como falta ou
auséncia, mas sim, como a propria esséncia do homem. Reconhecendo a impossibilidade
de superar a afetividade, realiza a sua naturalizacéo e oferece ao homem a possibilidade de

moderar seus afetos através da mente tornando-se causa adequada deles.
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1.4 CONSIDERACOES FINAIS

Essa pesquisa teve como objetivo a compreensdo da nogdo de desejo na Etica de
Spinoza. O caminho foi primeiramente analisar algumas interpretacdes distintas da do
pensador holandés, para entdo passar propriamente para o objetivo dessa monografia. Para
essa compreensdo, tornou-se necessario analisar o entendimento da no¢do de desejo de
Platdo, Santo Agostinho e Freud. Essa escolha se deu com o intuito de contemplar
pensadores de todos os periodos da historia da filosofia (antiga, medieval, moderna e
contemporanea) e deixar explicita a particularidade de Spinoza ao conceber o desejo como
esséncia e ndo como falta.

Por conseguinte, no primeiro capitulo foram analisadas as concepcdes de desejo de
Platdo, Santo Agostinho e Freud. Com Platdo, discorremos sobre o Banquete, uma série de
discursos proferidos por Fedro, Pausanias, Eriximaco, Aristofanes, Agatdo, Sdcrates e
Alcibiades, com o objetivo de realizar um “elogio” (enkomios) ao deus Eros. Contudo,
para aquilo que nos propomos neste trabalho, nos interessava apenas o discurso de
Aristofanes e o de Socrates (Diotima). Desse modo, Aristofanes através do mito do
Androgino, apresenta a origem de Eros, sendo o Eros a busca incessante pela outra metade
do homem, pois somente a partir dela que se atingira a felicidade, mostrando assim, a
procura constante pela metade que lhe falta. Sdcrates, por sua vez, se propde a dizerapenas
a verdade a respeito de Eros, e para isso, ird utilizar dos ensinamentos de Diotima. Dessa
forma, nesse discurso o Eros apresenta uma dupla filiacdo por ser filho de Poros (deus da
riqueza) e de Pénia (deusa da pobreza). Assim, caréncia e poder o formam acentuando o
carater de auséncia e anseio de completude que Ihe sdo proprios, deixando nitida, a marca
da falta na qual os objetos de amor e de desejo sdo sempre aqueles que o homem néo
pOssUi e aos quais anseia.

Ao nos debrucarmos sobre Santo Agostinho, notamos que o pensador cristdo
aborda a questdo do desejo em varias de suas obras. Entretanto, neste trabalho procuramos
discorrer sobre trés: O livre-arbitrio, Confissdes e a Cidade de Deus, e apesar do pensador
de Hipona ser um autor que ndo atribui significados precisos nos termos que utiliza, a
nocdo de libido é entendida por ele como desejo desmedido. O termo libido é concebido
estritamente em sentido negativo, ao contrario do termo cupiditas, que pode ser entendido
como positivo. A libido é responsavel por trazer um desordenamento na hierarquia dos
bens, porque leva aquele que a possui a preferir os bens temporais aos eternos. E embora,
se dé uma énfase especial na concepgdo de libido para designar o desejo sexual, libido
também pode ser utilizada para qualificar qualquer desejo desmedido que se torna um
vicio, conduzindo o ser humano a praticar o pecado.

Com Freud, por meio de sua obra A Interpretagdo dos Sonhos, pudemos

compreender que o desejo ndo é compreendido como uma necessidade que se satisfaz
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através de um objeto, mas sim por meio inconsciente do retorno a tragos mnémicos de

satisfacdo, ou seja, de um retorno a uma experiéncia prazerosa, onde se espera que a
satisfacdo gerada se repita. Dessa maneira, 0 desejo ir4 surgir em um movimento que
busca sair do desprazer em direcdo ao prazer. De forma geral, 0 desejo seria um
movimento interno no aparelho psiquico, no qual se parte de uma experiéncia de desprazer
e que vai diretamente ao prazer com 0 objetivo de repetir a vivéncia de satisfacdo, de
prazer, sendo que o caminho mais curto para atingir essa experiéncia estd firmada na
lembranca da primeira satisfacdo. Com esse movimento, Freud também se inclui naqueles
que vincularam desejo e falta.

Por fim, no segundo capitulo buscamos discorrer sobre a afetividade na Etica I11 de
Spinoza, com destaque para a sua concepcdo de desejo. Nessa perspectiva, parte da
relacdo entre corpo e mente compreendendo que essa relagdo ndo € aquela na qual um age
e outro padece, mas sim que ambos agem ou padecem simultaneamente. Alem disso, com
a nossa exposicao, fica claro que Spinoza ndo entende acdo e paixdo como termos
extrinsecos, mas intrinsecos, ou seja, o individuo € ativo ou passivo por interior, quando se
comporta como causa adequada ou inadequada. Outro ponto relevante neste capitulo foi as
suas divergéncias com Descartes, principalmente ao invés de recorrer a um mecanismo de
controle das paixdes, o pensador holandés acredita que a mente pode modera-los, através
da propria afetividade, em outras palavras, somente um afeto contrario e mais forte pode
refrear outro afeto. Também foi tratada a nogdo de conatus que consiste no movimento
interno do corpo para perseverar na existéncia, se consolidando como um poder para
vencer 0s obstaculos, a realizacéo dessa existéncia podendo se efetuar plenamente. E dessa
nocao de conatus, buscamos desenvolver o cerne dessa tese de conclusdo de curso que € 0
desejo spinozano, o qual, que contrariamente a tradicdo, ndo € mais concebido como
caréncia/ falta, mas sim a prépria esséncia do homem, aquele que é o responsavel pela
tendéncia interna do conatus a fazer algo que conserve ou aumente sua forca.

Enfim, no decorrer dessa monografia buscamos discorrer sobre a compreensdo de
desejo em Platdo, Santo Agostinho e Freud, a fim de realizar um contraponto com relacao
a tradicdo filosofica e demonstrar a singularidade do pensamento de Spinoza quando se

trata de pensar sobre as paixdes humanas, principalmente com relacdo ao desejo.
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2.1 INTRODUCAO
Este plano de curso visa trabalhar a disciplina de filosofia no Ensino Médio, a

partir do conhecimento adquirido nas aulas da graduacao, na experiéncia obtida nos 4
(quatro) periodos de Estagio Supervisionado de Filosofia, no Programa Institucional
de Bolsas de Iniciacdo a Docéncia (PIBID) e na Residéncia Pedagdgica. Pensando
nas dificuldades que possam ser encontradas, principalmente nas poucas aulas
disponiveis para a disciplina (uma aula semanal), proponho um plano de curso
tematico priorizando os principais filésofos de cada categdria.

O contéudo desse plano de curso foi construido de acordo com as diretrizes da
Base Nacional Curricular Comum (BNCC), para que, a partir da histria da Filosofia
o aluno aprenda a indagar e assentar as bases das suas reflexdes criticas, como
também, possa se tornar um verdadeiro protagonista, tanto da sua vida enguanto

cidad&o etico, como da sua formacgéo académica e humana.

2.2 JUSTIFICATIVA E OBJETIVO GERAL

O presente plano de curso é destinado para 0 3° ano do Ensino Médio, e,
portanto, pressupde um certo nivel de familiaridade com o estudo da Filosofia. Dessa
forma, este plano de curso buscara ampliar o conhecimento dos alunos no que tange
a historia da Filosofia, e, por meio, dos pensadores de cada eixo tematico, propor
reflexdes filosoficas. O objetivo é que o estudante, a partir do conteudo proposto,
consiga por si so refletir a respeito da realidade em que esta inserido, como também,
consiga assimilar a filosofia de cada pensador abordado sem dificuldades.

Desse modo, a partir de todo o percurso proposto neste plano de curso, a
proposta € que o estudante consiga analisar, refletir, interpretar, criticar e aplicar os
conceitos filosoficos em sua vida particular e pensar solucdes ao se deparar com
problemas de toda natureza. Além disso, que o ensino de Filosofia o estimule a
entender a realidade e que ele desenvolva suas habilidades de andlise critica, de

argumentacao e de guestionamento.

2.3 METODOLOGIA
A proposta deste plano de curso de um ano letivo é dividido em quatro

bimestres, cada um deles contando com dez aulas, sendo uma aula semanal. As aulas
serdo divididas em tedricas e praticas, sendo as tedricas destinadas a expor o contelido

filosofico e as préticas, nas quais os estudantes fardo provas, atividades e trabalhos
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que serdo avaliados. Em cada bimestre uma aula serd reservada para que oS
estudantes realizem atividades avaliativas, e uma ou duas aulas para atividades e/ou
trabalhos. A nota do bimestre sera a soma da participacdo do estudante em sala de
aula, a nota da avaliagdo e as notas das atividades e trabalhos. N6s nos empenharemos
na leitura e reflexdo de textos filosoficos, a partir de trechos retirados das obras
classicas dos pensadores, de modo que o estudante tenha a possibilidade de
acompanhar e compreender a argumentacao do proprio filésofo.

24 ESQUEMA GERAL DO PLANO DE CURSO
1° Bimestre — A Etica

Aula 1: Introducgo a Etica

Aula 2: Distingéo entre moral e ética

Aula 3: Aristoteles — Etica do equilibrio

Aula 4: Aristoteles — Etica do equilibrio

Aula 5: Atividade de fixacao

Aula 6: Kant — Etica do dever

Aula 7: Kant — Etica do dever

Aula 8: Atividade de fixacéao

Aula 9: Correcdo das atividades de fixacao e revisdo dos contetudos do bimestre.
Aula 10: Avaliacéo.

2° Bimestre — O Conhecimento

Aula 11: O que é teoria do conhecimento?

Aula 12: Tipos de conhecimento/ Relacdo sujeito-objeto
Aula 13: Dogmatismo/ Ceticismo/ Criticismo

Aula 14: René Descartes — 0 grande racionalismo

Aula 15: John Locke — a tbula rasa



Aula 16

Aula 17

Aula 18

Aula 19

Aula 20

: Immanuel Kant — o0 exame critico da razdo
. A ciéncia atual e os seus limites

: Trabalho reflexivo

: Revisdo do conteudo do bimestre

- Avaliacdo.

3° Bimestre — A Politica

Aula 21

Aula 22

Aula 23

Aula 24:

Aula 25:

Aula 26:

Aula 27:

Aula 28:

Aula 29:

Aula 30:

: O fenoméno do poder — Russell.

: A origem do Estado

: A politica em Spinoza

Thomas Hobbes - O Estado Soberano

John Locke — O Estado Liberal

Rousseau - A vontade geral e 0 surgimento do Estado
Atividade de reflexao

Trabalho reflexivo

Reviséo do contetdo do bimestre

Avaliacao.

4° Bimestre — A Estética

Aula 31

Aula 32

Aula 33

. Introducéo a Estética — O que € o belo?
: Visdo de Hegel sobre a arte

: Viséo de Schopenhauer sobre a arte

Aula 34: Trabalho reflexivo

69
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Aula 35: Percepcéo e arte

Aula 36: Obra de arte

Aula 37: O Banquete — Platéo

Aula 38: A sensibilidade artistica

Aula 39: Revisdo do contetdo do bimestre.

Aula 40: Avaliagéo.

2.5 DISPOSI(;AO DETALHADA DAS AULAS
2.5.1 Primeiro Bimestre
2511 Aulasle?

Objetivo: O objetivo desta aula serd apresentar, de modo introdutério, o que significa
o termo Etica e inserir o estudante no debate acerca do problema da ag&o e dos valores.
A proposta inicial da aula é a de instigar os estudantes para um debate a respeito do
que eles pensam sobre Etica, questionando-os sobre 0 que eles consideram ser uma
boa conduta, sobre qual a diferenca entre ética e moral, buscar estabelecer paralelos
com o direito, liberdade, responsabilidade e qual a importancia da ética na vida em
sociedade. Tudo isso apresentando filosofos que contribuiram com esse tipo de
questdo. Assim, esse percurso tem como objetivo que os estudantes compreendam as
nocOes basicas de ética e que possam refletir sobre as suas acdes cotidianas levando

em conta tanto o &mbito individual quanto o coletivo.

2512 Aulas3e4d

Objetivo: O objetivo desta aula serd apresentar quem foi Aristételes e as suas
contribuicdes no que diz respeito as acdes éticas, a partir de trechos retirados da sua
obra mais completa sobre o assunto: Etica a Nicdmaco. O percurso tera inicio naquilo
que Aristoteles entende por acBes humanas, bons costumes, virtude, meio termo
(equilibrio), sumo bem e felicidade. A intencdo é que ao final dessas duas aulas o
estudante compreenda que, de acordo com o filésofo grego, todas as nossas acoes
tendem para um bem, que ele chama de “sumo bem” e que este nada mais ¢ do que a
felicidade. Logo, o individuo, vive em fungdo de atingir a felicidade e para isso, ele

precisa necessariamente agir e ndo simplesmente pensar em praticar uma boa agéo.
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2.5.1.3 Aulab

Objetivo: O objetivo é que o estudante responda as questdes propostas no caderno
referente aos assuntos trabalhados ao longo das ultimas quatro aulas, e, assim, possa
recapitular e fixar mais o assunto trabalhado ao longo das aulas anteriores. A atividade

sera avaliada.

2514 Aulas6e?

Objetivo: O objetivo desta aula sera situar Kant no contexto historico e qual a sua
concepgdo acerca da Etica, de forma que o estudante compreenda os seus principais
conceitos. Assim, 0 percurso serd entender primeiramente o que Kant entende por
acOes humanas e em que elas séo baseadas, seguido da distin¢ao entre os dois tipos de
razdes (prética e tedrica), o verdadeiro significado de vontade, liberdade e o que
exatamente consiste 0 imperativo categdrico e quais seriam as regras universais. Para
isso serdo apresentados pequenos trechos da obra de Kant: A Fundamentacdo da
Metafisica dos Costumes (1785).

25.15 Aula8

Objetivo: O objetivo é que o estudante responda as questdes propostas no caderno e
assim possa recapitular e fixar mais o assunto trabalhado ao longo das ultimas duas

aulas. A atividade sera avaliada.

2516 Aula9

Objetivo: O objetivo é que o aluno depois de ter realizado as atividades referentes a
Etica aristotélica e kantiana, consiga confrontar a sua resposta com a corre¢do proposta
pelo professor e sanar as suas possiveis duvidas. Essa atividade funcionard como uma
espécie de revisdo para a prova no final do bimestre, para que o estudante consiga
recapitular todos os conceitos abordados e entender os principais argumentos de cada

fildsofo.

25.1.7 Aulal0
Avaliacéo.
2.5.1.8 Bibliografia:

COTRIM, Gilberto. Fundamentos de Filosofia/ Gilberto Cotrim, Mirna Fernandes . 42
Ed. Sdo Paulo: Saraiva, 2016.
ARISTOTELES, Etica a Nicomaco. Trad. Leonel Vallandro e Gerd Bornheim.
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S&oPaulo: Nova Cultural, 1987.
KANT, Immanuel. Fundamentacdo a Metafisica dos Costumes. Trad. Guido

Antonio deAlmeida. Sdo Paulo: Barcarolla, 2010.

2.5.2 Segundo Bimestre
2521 Aulas1l,12e13

Objetivo: O objetivo desta aula serd apresentar quais as condigdes, origem,
tipos, metodos e possibilidades do conhecimento. A intengdo é que o estudante
compreenda como € a relacdo do sujeito e o objeto na atividade do conhecimento,
assim como compreender como se dd o processo e 0 que o homem é capaz de
conhecer de verdade (dogmatismo, ceticismo e criticismo). Além de buscar
demonstrar como o conhecimento € possivel, de que forma ele é demonstrado,

justificado, e quais séo 0s seus tipos (senso comum, filosofico, cientifico e teoldgico).

2522 Aulal4

Objetivo: O objetivo desta aula sera fazer um percurso historico para mostrar quem
foi René Descartes e qual a sua teoria para atingir o conhecimento indubitavel. O
caminho proposto serd explicar a concepcao racionalista do filosofo e 0 que seria o
método cartesiano criado por ele que influenciou grande parte da posteridade

filosofica.

25.23 Aulails

Objetivo: O objetivo desta aula sera apresentar quem foi John Locke e qual a sua
concepcdo para atingir o conhecimento. A intencdo € que o estudante consiga
comparar a sua teoria com a teoria apresentada anteriormente (Descartes) e entender
que, para Locke, o conhecimento € dado a partir das informacdes obtidas por meio da
experiéncia e que somente apos isso € que a razdo pode articular e produzir algo, com

destague, para o conceito chave de seu pensamento que € a tabula rasa.

2524 Aulal6

Objetivo: O objetivo desta aula sera relembrar quem foi o filésofo alemédo Kant, visto
que o mesmo ja foi trabalhado no primeiro bimestre, e mostrar qual o caminho que ele
propbe para atingir o conhecimento. A intencdo € que o estudante seja capaz de

comparar a sua teoria com as teorias apresentadas anteriormente (Descartes e Locke) e
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entender que Kant defende que o conhecimento é sempre produzido por meio da raz&o,
entretanto, ndo se trata de uma razao pura, ja que ele propés uma verdadeira critica da
razdo (que sera abordada de forma introdutoria), ou seja, essa razdo depende também

das experiéncias sensiveis.

2525 Aulal7

Objetivo: O objetivo desta aula € instigar os estudantes a comparar as teorias de
Descartes, Locke e Kant com a ciéncias na contemporaneidade. Como também,
mostrar que a ciéncia faz parte da filosofia e que tem sua origem na Antiguidade.

2526 Aulal8

Objetivo: O objetivo € que o aluno aprimore as suas habilidades de reflexdo e de
escrita e a0 mesmo tempo revise 0s conceitos até entdo abordados em sala de aula. A
ideia € que os alunos redijam um texto abordando as quatro teorias do conhecimento
trabalhadas no decorrer das quatro aulas anteriores; a proposta € que eles fagam uma
analise comparativa entre as diferentes ideias dentro do texto. A atividade sera

avaliada.

25.27 Aulal9

Objetivo: O objetivo é que o aluno consiga recapitular os principais conceitos de cada

filosofo estudado e sanar as possiveis duvidas, de forma a alcancar exito na avaliacao.

2.5.2.8 Aula20
Avaliacéo.
2.5.2.9 Bibliografia:

COTRIM, Gilberto. Fundamentos de Filosofia/ Gilberto Cotrim, Mirna Fernandes . 42
Ed. Sdo Paulo: Saraiva, 2016.

2.5.3 Terceiro Bimestre
2531 Aula21

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar a etimologia da palavra poder, como
também, explorar a definicdo proposta por Russell de que o poder consistia na

capacidade de fazer os demais realizarem aquilo que queremos. Além de explorar o
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fendbmeno do poder que se divide sobre como o ser humano age sobre a natureza e
sobre os outros seres humanos. Com o intuito de fomentar uma discussdo entre 0s
estudantes de como eles compreendem essas defini¢des e se fazem ou ndo sentido para

eles.

2532 Aula?22

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar a mudanca da estrutura do pensamento
politico e como se deu a criacdo e origem do Estado. A intencdo é mostrar que, a partir
das ideias politicas que surgiram no século XVII, surgiu também a necessidade de uma
espécie de “contrato”, “acordo” com o0 intuito de organizar a sociedade, sendo

necessario, portanto, a criacdo daquilo que ficou conhecido como Estado.

25.3.3 Aula23

Objetivo: O objetivo desta aula € apresentar quem foi Baruch de Spinoza e a sua teoria
politica que levava em consideracdo a natureza humana. Além disso, buscaremos
explorar a sua concepcdo de estado de natureza, estado civil e contrato social. Como
também, introduzir a questdo do poder teoldgico-politico que € central dentro da
filosofia de Spinoza. A intencdo é que ao final da aula o estudante consiga

compreender alguns conceitos dentro do pensamento politico do filésofo holandés.

2534 Aula24

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar quem foi Thomas Hobbes e qual a
contribuicdo para a histéria do pensamento desse primeiro fildsofo contratualista. A
aula buscara apresentar primeiramente a sua concepcao de estado de natureza e depois
0 motivo da necessidade da criacdo do chamado pacto social que transforma a
multiddo em povo, e o corpo politico, em Estado. A intencdo € que ao final da aula o
estudante compreenda o que Hobbes entende por cada um dos conceitos a seguir:

Estado de Natureza, pacto social, multiddo, povo, Estado e Poder Soberano.

2535 Aula25

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar quem foi o inglés John Locke e qual a
sua concepcdo de estado de natureza, como também o que seria a lei natural da razéo e
qual seria o seu principio basico. O percurso serd apresentar primeiramente esses
pontos, depois a funcdo do contrato social seguido da criacdo da sociedade civil, o

Estado e o direito de propriedade. A intengdo é que ao final da aula o estudante
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consiga compreender os principais conceitos de Locke.

2.5.3.6 Aula26

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar quem foi Rousseau e qual a sua
concepcao de estado de natureza, assim como o que ele entende por pacto social, o que
seria o individuo coletivo dotado da vontade geral, como se deu a formacdo do Estado
e quem seria realmente o governante. A intencdo € que a aula ofereca ao aluno
condi¢cdes de conseguir compreender o pensamento politico do filésofo abordado.
Também trazendo alguns fraguimentos de sua obra O Contrato Social.

2.5.3.7 Aula27

Objetivo: O objetivo € que o estudante responda as questdes propostas no caderno, e
assim possa refletir mais a respeito do contelddo exposto nas aulas anteriores. A

atividade sera avaliada.

2.5.3.8 Aula28

Objetivo: O objetivo é que o aluno aprimore as suas habilidades de reflexdo, de escrita
e a0 mesmo tempo revise 0s conceitos. A ideia é que os alunos facam uma dissertacéao
filosofica abordando o que foi trabalhado nas aulas 23, 24, 25 e 26, e a a proposta é
uma analise comparativa das teorias de cada filésofo trabalhado. A atividade sera

avaliada.

25.39 Aula?29

Objetivo: O objetivo é que o aluno consiga recapitular os principais conceitos de cada

filosofo estudado e sanar as possiveis duvidas.

2.5.3.10 Aula30
Avaliacéo.
2.5.3.11 Bibliografia:

COTRIM, Gilberto. Fundamentos de Filosofia/ Gilberto Cotrim, Mirna Fernandes . 42
Ed. Sdo Paulo: Saraiva, 2016.
ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do Contrato Social; Discurso sobre a origem da

desigualdade entre os homens. S&o Paulo, Abril Cultural, 1973. (Col. Os Pensadores).
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2.5.4 Quarto Bimestre
2541 Aulas 31

Objetivo: O objetivo desta aula € debater com os estudantes a respeito do que eles
entendem por estética e qual a relacdo entre arte e a filosofia. Fazendo com que
compreendam o significado da Estética dentro da filosofia e também discorram sobre a
sua relevancia, origem, importancia do sentimento estético, seus objetos de estudo, seu

contato com outras areas do saber e a relagdo do que € belo e feio.

2542 Aula32

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar algumas ideias de Hegel acerca da arte,
tal como aquilo que ele chamou de perspectiva histérica abarcando tanto 0 momento

historico como o desenvolvimento cultural sobre a questdo da beleza.

2543 Aula33

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar algumas ideias de Schopenhauer a
respeito da arte, principalmente como ele concebe a questdo da arte como alivio ao

sofrimento humano e a relevancia da muasica no seu pensamento estético.

25.44 Aula34

Objetivo: O objetivo é que o estudante aprimore as suas habilidades de reflexdo e de
escrita e a0 mesmo tempo revise o0s conteudos trabalhados. A proposta é a realizacao
de uma dissertacdo filosofica baseada no contetdo trabalhado nas aulas 32 e 33, de
modo que se se possa discorrer sobre as concepcdes de arte de Hegel e Schopenhauer.

A atividade sera avaliada.

25.45 Aulas35e 36

Objetivo: O objetivo desta aula é questionar os alunos a respeito do que eles
compreendem por obra de arte e percepcdo. Em seguida mostrar que existem
diferentes tipos de percepc¢édo e também varios critérios de definicdo de obra de arte. O

objetivo geral dessas duas aulas é, a partir do debate, estimular a sensibilidade artistica.

2.5.4.6 Aula37

Objetivo: O objetivo desta aula é apresentar alguns trechos retirados do dialogo

platdnico O Banquete, com o intuito de fazer com que os estudantes tenham um
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contato direto com a obra. Os trechos selecionados buscardo explicitar melhor a
relacdo que Platdo faz das agdes com o que é belo, assim como com o que ele quer

dizer quando afirma que o amor seria a busca pela beleza.

2547 Aula38

Objetivo: O objetivo desta aula é explorar o que seria a arte e os diversos fenoménos
que ela abarca como o social e o universal; além de tentar estabelecer alguns paralelos

da arte com a educacéo e aquilo que Adorno chamou de industria cultural.

2.5.4.8 Aula39

O objetivo é que o aluno consiga recapitular o significado da Estética na Filosofia e as
concepcOes de arte de cada filosofo estudado. Como também, sanar as possiveis
duvidas de modo a suprir alguma lacuna que por ventura possa ter surgido no processo

de aprendizagem.

25.4.9 Aula40
Avaliacao
2.5.4.10 Bibliografia:

Cotrim, Gilberto. Fundamentos de Filosofia/ Gilberto Cotrim, Mirna Fernandes . 42 Ed.
Sdo Paulo: Saraiva, 2016.

PLATAO. O Banquete. Trad. José Cavalcante Souza. S30 Paulo: Difusdo Européia
doLivro, 1972.

2.6 CONSIDERACOES SOBRE A ESTRUTURA DO CURSO

Com este plano de curso pretendemos propor para os estudantes do 3° ano do
ensino médio a importancia da ética para a convivéncia em sociedade, a cria¢do do
Estado, como a politica faz parte do cotidiano e também a relevancia da estética
dentro da histéria da Filosofia. Tudo isso utilizando-se de pensadores que
contribuiram com esses eixos tematicos fazendo com que os estudantes tenham
contato direto com eles através de alguns trechos retirados de suas obras. Nessa
perspectiva, 0 objetivo é que através do debate os estudantes se sintam motivados a
participar das aulas de Filosofia e por meio das atividades envolvendo a escrita de

dissertacOes filosoficas consigamos preparar 0s estudantes para 0s diversos processos



seletivos que enfrentardo e aprimorar cada vez mais as suas habilidades de escrita.

* k%
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