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RESUMO

OLIVEIRA, Elisa. Genealogia do desejo: insuficiéncia e insubmisséo. 2022. 137 f. Tese
(Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2022

O presente trabalho busca discutir o tema do desejo e suas modificagdes de modo a
desatualiza-lo. Partindo dos textos gregos, € possivel perceber que a semantica do carater
desiderante se distancia enormemente da centralidade do problema da vontade na patristica
latina de Santo Agostinho. Apds atingir a dimensao de elemento central da antropologia, a
vontade passa a ser um elemento vital para pensar a vida humana de modo que na
contemporaneidade a dimensao do desejo figurard como o grande ponto de compreenséo, de
modo que o individuo responderd como sujeito de desejo. A partir dai o desejo passa a responder
a um carater retrospectivo e decadente que nuca sera satisfeito. Como forma de contrapor esse
caréter faltoso do desejo confrontaremos seus pressupostos coma ideia de vontade de poder de
vida, realizando uma defesa da integralidade da vida.

Palavras-chave: Desejo. Genealogia. Nietzsche. Psicandlise. Santo Agostinho.



ABSTRACT

OLIVEIRA, Elisa. Genealogy of desire: insufficiency and non-submission. 2022. 137 f. Tese
(Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2022

The present work seeks to discuss the theme of desire and its modifications in order to
denaturalize it. Starting from the Greek texts, it is possible to perceive that the semantics of the
desiderant character is enormously distant from the centrality of the problem of the will in the
Latin patristic of Saint Augustine. After reaching the dimension of a central element of
anthropology, the will becomes a vital element for thinking about man so that in contemporary
times the dimension of desire will appear as the great point of understanding, so that man will
respond as a subject of desire. From then on, desire begins to respond to a retrospective and
decadent character that will never be satisfied. As a way of opposing this faulty character of
desire, we will confront its assumptions with the idea of the will to power of life, defending the
integrality of life.

Keywords: Desire. Genealogy. Nietzsche. Psychoanalisys. Saint Augostine.
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INTRODUCAO

A presente pesquisa busca caracterizar as variagdes qualitativas do problema do desejo
por meio da contraposi¢do entre campos distintos de saber onde ele aparece como elemento
relevante. S&o esses campos: a filosofia de Santo Agostinho, considerado como fil6sofo da
vontade e onde o desejo aparece em carater conflitivo; a psicanalise de Freud e Lacan que pela
sua teoria do desejo revela o protagonismo dos mecanismos volitivos no aparelho psiquico e a
filosofia de Nietzsche que propde a perversdo dos pressupostos do desejo e de seus atributos

correlatos.

A escolha por esses autores ndo é aleatoria. Trata-se de uma eleicdo baseada na hipdtese
segundo a qual a génese historica do conceito filoséfico do desejo estaria paradigmaticamente
presente no pensamento da patristica latina, sobretudo na obra de Santo Agostinho. Nesse
sentido, ao levantar a questéo da vontade como articuladora da totalidade da condigédo humana
e ao relaciona-la com a nogdo teoldgico-moral de pecado, Agostinho teria trazido para a vontade
uma qualidade ontoldgica especifica. Tal qualidade fundaria o horizonte existencial historico
da insuficiéncia ontoldgica na condicdo humana, o que marcaria a dindmica do desejo com a

presenca incontornavel da falta.t

lg possivel observar aqui que utilizamos os termos vontade e desejo de modo indistinto, no entanto, ainda que
possamos encontrar aproximagcdes entre elas, & necessario marcar uma certa distancia. A vontade, de maneira
classica, pode ser entendida como apetite racional ou pelo menos compativel com a razdo ou ainda como
apeticdo, como principio de acdo em geral, isto é, inclinacdo ou tendéncia em dire¢do ao objeto. Nessa Ultima
configuracéo, ela ainda pode ser distinta em trés dire¢des: uma natural, que se relaciona com o que é
naturalmente seu destino (como a pedra que sempre se inclina para baixo), outro que pode ser chamado de
sensivel como se apresenta nos animais (inclinagdes reprodutivas e de alimentacdo) e uma Gltima,
caracteristicamente humana, império da racionalidade e que posteriormente se denominou de vontade. O desejo,
em geral, aparece como fruto da vontade ou mesmo como sua origem ou ainda como o absoluto da vontade.
Ainda que seja dificil essa depuragdo conceitual, encontramos com mais frequéncia, o desejo ligado aos apetites
sensiveis, uma tendéncia espontanea que se distingue do campo da mera necessidade animalesca e que também
guarda relacdo de impulséo a acdo. (SEP, disponivel em:

https://plato.stanford.edu/search/searcher.py?query=desire)
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Saberes posteriores, como a psicanalise, permaneceram nessa mesma matriz cristd, ao
estabelecer o vinculo indissolUvel entre desejo e falta. Essa equacao se consolidou de tal forma
que o desejo se tornou o paradigma da condicdo humana, tornando a indigéncia um aspecto

fundamental nessa caracterizacao.

Como possibilidade de operar um certo deslocamento do eixo da falta enquanto suporte
necessario para pensar a vida e a ontologia, encontremos em Nietzsche através de no¢des como
“vontade de poder”, a operacionalizacdo de outras formas de pensarmos o desejo. Estaria
presente entdo a chance de perverter a qualificacdo cristd de vontade e dos elementos historicos
correlatos da condicdo humana, uma vez que o carater modal da “vontade de poder” traz

consigo a possibilidade de se pensar a plenitude ontoldgica no seu movimento ascensional.

Ao propor o dialogo entre essas fontes diversas buscaremos, a partir de uma genealogia
da histdria do problema do desejo, destituir-lhe o carater de universalidade que a tradicdo nos
legou. Por meio da recepcdo marcadamente metafisica, elementos como liberdade, Deus ou
mesmo a vontade tornaram-se universais antropoldgicos dotados de qualidades essenciais
préprias. Nosso percurso pretende mostrar o modo como a ideia de desejo se estabilizou nessa

tradicdo e suas consequéncias para o pensamento filosofico.

Essa estabilizacdo consolidou a categoria do desejo cujo substrato é a falta, como
mencionamos acima, ndo somente como um constructo tedrico, mas na forma como se encarnou
na existéncia, se articulando com a verdade de forma a possibilitar o nascimento do chamado
sujeito do desejo. A partir dessa articulacdo, foi permitido se reconhecer e se confessar,
primeiramente aos padres e depois nos divas dos analistas, estabelecendo uma relacdo interior
que permite descobrir, no desejo, a verdade. De modo paradigmatico, buscaremos mostrar que
o sujeito do desejo tem seu correlato na libido agostiniana e o cristianismo € pré-condicdo para
a formacdo do sujeito moderno, sobretudo o sujeito de desejo psicanalitico, que tem na

interioridade cristd seu substrato.?

Assim, o conceito fundamental aqui, desejo, se mostra herdeiro de configuracoes

historicas especificas e ndo pode ser operacionalizado de forma transindividual por horizontes

2 A tese que articula o nascimento da psicanalise com os mecanismos confessionais bem como a relagdo entre o
problema do desejo como eminentemente cristdo é cara a Foucault, sobretudo na sua obra Histéria da
Sexualidade. Pode ser explicitada também na forma como “a analise de Santo Agostinho introduz uma

verdadeira libidinizagdo do sexo”. FOUCAULT, M. Sexualidade e soliddo. In: FOUCAULT, 2006, p. 92-103.
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distintos. Os termos aproximados: ‘desejo’, ‘vontade’ e ‘apetite’ guardam pressupostos
fundamentais dentro de cada tradicdo. Dessa forma, o termo mais relevante para os gregos sera
0 apetite, para a tradicdo agostiniana sera vontade e para a psicanalise sera desejo. Mais do que
simplesmente marcar as suas distin¢des tedricas, 0 interesse estd na relacdo que esses termos
estabelecem com suas tradi¢des, mas, de forma geral, ‘desejo’ sera o objeto de investigacao,
apesar das diferentes denominagcfes em que possam aparecer. Nossa hipotese reguladora,
portanto, é a de que o desejo € produto do pensamento cristdo. De modo ainda mais direto, é
produto da patristica latina agostiniana que foi a condi¢do de possibilidade da emergéncia de

saberes como a psicanalise.

Mais do que responder a pergunta ‘o que € o desejo?’, nosso direcionamento se da pelos
deslocamentos pelos quais o desejo passou e principalmente 0 modo como o desejo se
estabeleceu sob o substrato da falta. Desse modo, a pergunta que move o trabalho seria: como
estabelecemos que desejar € sempre desejar o que nao se tem, isto é, de que forma o desejo se

estabeleceu como qualitativamente carente?

A partir dessa hipdtese do desejo carente ou faltoso como um produto cristéo, é preciso
realizar um percurso que permita investigar essa hipotese e, desse modo, mapear de maneira
genealdgica as aparicGes de seus indices. Isso se d& porque ndo estd posto em questdo a
existéncia ou ndo do carater desiderante humano, mas, 0 modo como esse carater se atualiza,
isto €, é pela esséncia do carater carente do desejo que se dirige a pergunta aqui. Colocamos
como tarefa entdo desnaturalizar o desejo. Essa cristalizacdo do desejo fundado na negatividade
tem um caminho e esse caminho pode ser mapeado. Eis 0 método para chegar a um pensamento

gue nos permita antever outras perspectivas para o desejo, fora da precariedade.

Como todo caminho, é preciso um ponto de partida orientador, que ndo é de fato um
ponto originario, mas, uma perspectiva de comec¢o dentro do recorte proposto a partir do
problema. Esse ponto serd o pensamento grego onde ja é possivel localizar uma discussao sobre
0 querer, especialmente em Platdo e Aristoteles, a partir da possibilidade de harmonizar esse
impulso desiderante e a razdo no modo de vida humano. A preocupagdo na experiéncia grega
ndo se da pela simples recusa de um impulso, mas, reside na formagdo humana, isto €, na

construcdo de uma vida que orbita em torno da harmonia e da beleza.

Assim, os impulsos sdo entendidos como afecgdes (pathos) e tem a possibilidade de se
harmonizar com a razdo que, por sua vez, desempenha importante papel em relacéo as agoes

nas tradices filosoficas gregas. Dessa forma, pela ética platonica, por exemplo, a razdo € causa
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necessaria e suficiente da inclinagdo. Ja na ética aristotélica, a razdo so pode ser causa da acdo
se estiver conforme a inclinagdo (precisa ser educada a ‘ouvir’ a razdo). De todo modo, ambas

trazem a dimensao do cultivo da alma como estruturante para a agdo em dire¢do a boa vida.

Na ética aristotélica e na educacéo da cidade platdnica, os apetites trazem a possibilidade
de a acéo ser ma ou dirigida fora dos escopos da boa medida. No entanto, aparece também a
capacidade de intervencdo na alma que passa a ser capaz de dirigi-la em harmonia e garantir a
realizacdo da plena da natureza humana através da acéo reta e orientada.

Essa possibilidade de interferir nos apetites da alma resulta em um processo de formagéo
que tem relacéo direta com a organizagéo coletiva da polis. A preocupagdo com o autocontrole
ndo depende de uma vida interior e, igualmente, ndo ha na Grécia o desejo como animador da
vida interna. La desejo aparece como deliberacdo, opc¢éo, escolha, mas ndo é possivel afirmar
o0 desejo propriamente. O que vale ressaltar € que a configuracdo dessa inclinacdo na Grécia
ndo estd submetida a uma subjetividade enquanto instancia autbnoma e, dessa forma, ndo
responde de maneira autonomizada. Essa sera uma mudanca trazida, sobretudo, pelo

pensamento agostiniano.

O primeiro capitulo versara sobre essa experiéncia grega acerca dos apetites, sem a
articulagdo da categoria ‘subjetividade’ e, tampouco, da falta®. O acento ficara por conta da

insuficiéncia ontolégico-existencial como categoria inexpressiva no pensamento grego.

A partir da experiéncia cristd, a possibilidade da plenitude ontoldgico-existencial fica
barrada pela ideia da queda e do pecado original. A falta passou entdo a ser elemento
constitutivo fundamental da condicdo humana. Por isso, no segundo capitulo, trataremos do
problema do desejo no cristianismo como lugar do pecado e do desvio. Nesse enquadre se faz
necessario o controle e a vigilancia de modo continuo. O perigo do desejo se tornar
concupiscéncia esta constantemente em jogo e deve ser pensado como fratura em um mundo

balizado pela insuficiéncia.

Santo Agostinho, especialmente na obra Cidade de Deus, opera uma identificacdo entre
ser e querer de forma que todas as faculdades humanas, a partir dai, passam a ser debitérias da
vontade. Essa vontade se caracteriza pela sua divisdo e nos situa como responsaveis por ela, ou

seja, passamos a responder pela vontade que nos faz querer.

3 A questdo da falta aparecera de modo ambiguo no didlogo O Banquete, de que trataremos no capitulo um.
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Nesse escopo, a falta € a matriz do desejo. E essa falta é especifica em sua
caracterizagdo, na medida em que responde por uma da qualidade plena de ser, uma espécie de
caréncia e que nos determina temporalmente, possibilitando uma reorganizagdo da experiéncia

do tempo e posicionando a possibilidade de integralidade na promessa de um futuro divinizado.

O cristianismo, desse modo, apaga o carater de constituicdo de si que era préoprio da
experiéncia grega e passa a se pautar pela rendncia, pelo conflito interno. Isso se propaga a
partir de operacionalizacdo da vontade como uma espécie de forca em torno da qual o sujeito
orbita.

No terceiro capitulo buscaremos ver as consequéncias tedricas dessa matriz crista e sua
abrangéncia em outros campos de saber. Elegemos a psicanalise como saber que encontrou nos
elementos filosoficos medievais cristdos, o solo para desenvolver seu proprio arcabouco
tedrico. A partir da conceitualizacdo do desejo irremediavelmente insatisfeito, Freud erguera
todo seu esqueleto tedrico, continuando a tradi¢do da impossibilidade da integralidade, tal como
o cristianismo o legou. Evocando a proximidade entre psicanalise e cristianismo, aparece 0
legado contemporaneo da absolutizacéo da falta, tornando esse debate uma questao que nos diz

respeito até hoje.

A relagdo do desejo com o objeto em psicanalise ndo se limita a relacdo de necessidade,
prépria a biologia, por exemplo. Sua marca esta desenhada por uma perversidade do objeto que
Ihe é propria, dessa forma, o desejo é de mais desejo e isso se atualiza na inacessibilidade do

objeto, tornando o mecanismo desejante inesgotavel.

Desejar é nostalgia de algo que nunca mais se restabelece da mesma maneira que
originalmente foi experimentado. Essa é a matriz da falta que faz o desejo rodar em um ciclo
constantemente fadado a frustracdo e ao recomego. Esse mecanismo produz uma necessaria
negatividade irremediavel, que busca uma espécie de remendo na completude de objetos

encontrados na vida que se mostrara sempre parcial e fugidia.

Enquanto o desejo se liga a mecanismos de representacdo no enfoque freudiano, na
retomada de Lacan ele envolve o trabalho de repeti¢do da cena fantasiosa da satisfacdo de modo
a ser enquadrado como desejo do encontro com a alteridade (Outro). No entanto, apesar dessas
distingdes, permanecem sob o mesmo substrato comum que € o fato de que, o laco que une o
desejo a auséncia tornou-se a definicdo do préprio desejo psicanalitico, marcado como falta,

auséncia e caréncia.
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No quarto capitulo, buscaremos pensar para além dessa construcdo subjetiva devedora,
isto €, além da insuficiéncia como destino insuperavel. Para isso, lancaremos mao de outras
possibilidades filoso6ficas que busquem sair dessa atmosfera que apresenta a falta como

elemento intrinseco a vida humana.

A partir do diagndstico presente na obra de Nietzsche, é possivel ressaltar aquilo que é
caracteristico da vida ascética na perpetuacgdo da logica da insuficiéncia e no engendramento de
elementos como falta, culpa e ressentimento. Esse conjunto que ainda mantém os pressupostos
tanto da vontade agostiniana e do desejo psicanalitico opera a nossa experiéncia de mundo,

como denuncia o pensamento do filésofo alemao.

Mais do que diagnosticos, Nietzsche nos proporciona ferramentas filoséficas para
pensar esses elementos, mais do que simplesmente nega-los. A “vontade livre” ¢ a “vontade de
poder” sdo termos que atravessam sua obra e se mostram ressignificados de forma que as
mencdes feitas pelo fildsofo a0 homem da vontade livre, do desejo inocente, assim como
aquelas ao cultivo de si e da sua propria tarefa, apontam uma direcdo para pensar outra

perspectiva.

Pelo seu pensamento, é possivel propor a desestruturacdo da relacédo entre desejo e falta
e reabilita-lo a partir da acdo e criacdo, expressdes da capacidade de afetar e ser afetado e da
autenticidade do ser. A questéo de Nietzsche parece ser o confronto com recepc¢éo da tradicao

que percebe a insuficiéncia como signo da condi¢do humana.

Articulando o carater de movimento do desejo, podemos interpretd-lo em sua
complexidade deveniente. Dessa forma, o devir, e por consequéncia o desejo, é caminho de
afirmacdo do ser e ndo signo de insuficiéncia. A tradicdo transformou o que esta em devir em
risco ou perigo. Nossa aposta &, a partir dos elementos nietzschianos, transpor o desejo em seu
carater de insuficiéncia para o seu carater de criacao e reabilitar a condi¢cdo de devir do risco do

aniquilamento para a afirmatividade da vida.

A eleicdo de Nietzsche ndo se assenta em qualquer pressuposto essencialista que
encontre nele o Unico pensamento possivel para realizar essa proposta. Muito pelo contrario,
ele foi escolhido como uma das vozes que permitem pensar outras possibilidades da
integralidade da vida fora do escopo da falta estrutural. E na nossa cultura ocidental, de forte
influéncia cristd, que essa configuracdo do desejo se encarnou nesses moldes e € isso que a

pesquisa busca expor. Em outras experiéncias e em outras cosmovisfes é possivel encontrar
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outras modulagdes para o desejo. Essa multiplicidade apenas corrobora o fato de que ndo
somente é possivel outro modo de viver o desejo, como também a nossa experiéncia de desejar

tem um rastro e que esse rastro se deve, sobretudo, a metafisica crista que habita nossa tradicéo.

Justamente por esse entendimento, seré precisa desenvolver ao longo do capitulo cinco
outras no¢des que deem conta de questionar outras possibilidades de viver o desejo. Isso inclui
abordar uma dimens&o politica que permite ou constrange afirmar os desejos. Para isso é preciso

discutir as modulagdes de expressao dos desejos.
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1 OS APETITES NO MUNDO GREGO

Partiremos da perspectiva de que podemos questionar a esséncia eminentemente
negativa do desejo com a qual nos deparamos na contemporaneidade. Para isso, é importante
um olhar para as modulacdes que o tema teve em outros recortes historicos e esse € o intuito de
trazer para a discusséo a filosofia grega. Nesse sentido, ao tomar categorialmente o sujeito como
dotado de uma faculdade capaz de desejar, de tal modo que esse ato pudesse estar presente, em
sua esséncia, desde o Ulisses homérico até o homem dos ratos do divd freudiano seria afirmar
uma categoria universal, atemporal e ahistorica. Nosso intuito aqui € justamente por a prova

esse critério universal e mapear seus indices de aparicéo.

Um questionamento pertinente seria o de interrogar sobre a necessidade de comecar pelo
pensamento grego, tendo em vista a tese apresentada na introducdo sobre o desejo ser um
produto do pensamento cristdo. Primeiramente o exame detido desse periodo mostra que a
significatividade do desejo* foi completamente diferente no pensamento grego, o que permite
confrontar seu carater substancial e negativo, ou seja, o desejo € uma construcao e ndo tem uma
natureza. Ainda que as discussdes gregas perpassem sobre temas como alma, o que poderia
implicar na relacdo do desejo exclusivamente com a interioridade, o horizonte serd sempre o da
formacdo de si que aparece necessariamente no convivio com a diferenca, isto €, nas cidades

(polis). E ali que a pessoa pode realizar plenamente a sua existéncia, no elemento comum.

Outro ponto importante da escolha pelo pensamento grego diz respeito a discussdo sobre
aorigem da tematica do desejo. H4 uma ampla querela a respeito da emergéncia e da pertinéncia
do tema convencionalmente chamado de vontade ou de desejo para a racionalidade dos gregos
de modo que ha quem defenda ali seu comeco e hd quem descreva o qudo refratario é o

horizonte grego do tema do desejo®. De todo modo, a nossa escolha pelo comego no pensamento

4 Ainda que o vocabulo desejo seja datado e ndo seja possivel encontrar no léxico grego um termo que o
corresponda integralmente, adotaremos aqui seu uso de maneira indistinta e como sindnimo de apetite e
inclinacdo. A maioria das traducGes dos textos gregos adota essa mesma pratica, traduzindo do texto grego o0s
termos aproximados pelo vocabulo desejo.

5 De acordo com Snell, o termo vontade esta distante dos gregos de modo que “Estamos habituados a considerar
a vontade como a causa motriz da acdo. Mas essa ideia da vontade em continuo movimento é estranha aos
gregos, aos quais falta, de modo geral, uma palavra que corresponde ao nosso verbo querer: orégomai “significa
estar pronto, estar disposto a alguma coisa” e boulesis significa” ter em vista algo (mais) digno de esforgo”. Uma
indica a vontade subjetiva, em certo sentido uma espontaneidade sem direcdo particular, a outra um desejo ou
um projeto direcionado para um determinado objeto, e, portanto, algo muito a afim com a ideia de Gtil. Nem um
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grego se refere ndo a uma origem cronoldgica, mas um horizonte de partida, expondo as suas
descontinuidades e os seus contrastes de forma a mapear o0 mais amplamente possivel o tema

do desejo.

De todo modo, o aspecto desiderativo parece ja ter uma grande importancia para o
mundo grego de tal forma que no Gdrgias de Platdo ele aparece relacionado a capacidade de
movimento da vida e no sentido de busca, de modo que, uma vida fora do desejo é a de quem
nada quer e, portanto, “ndo tem prazer e vive como uma pedra” (GOrg., 494 a-b). Também ¢é
comum associar as inclinacbes ou apetites com a ferocidade expressiva com que elas se
encarnaram na existéncia dos homens, sendo comumente associadas a fonte de conflitos e de

desmedida®.

Classicamente, os termos encontrados na lingua grega podem ser traduzidos por: querer
(boulésis), apetite (epithymia) e impulso (thumos). Também podemos encontrar os termos
oréxis e hormé cujas traducdes podemos situar no sentido de um empuxo, tendéncia, aspiragéo,
lancamento, impulséo, ardor. Em comum a esses termos parece ser 0 eixo do movimento, da

busca.

De modo mais detido, encontramos o vocabulo epithymia como uma das partes da alma
cujo objeto é o agradavel. Também se relaciona com a faculdade irracional dela. Importante
ressaltar que esse termo compartilha o mesmo radical thimos que remete a coracao, impeto ou
atitude’. Ja o termo oréxis que pode ser traduzido como apetite ou tendéncia e tem relagio com

a faculdade da alma que se encarrega de buscar e assim, engloba tanto a capacidade sensivel de

nem outro indicam a inteireza da vontade, a aspiragdo ativa do sujeito em relagéo ao objeto” (SNELL, 2012, p.
188).

Arendt também defende a tese de que o termo vontade é produto cristdo, ndo havendo na Grécia corresponde de
fato a uma faculdade desiderativa (ARENDT, 2005, p. 135).

No entanto, ha autores como WILLIAMS que defendem que é possivel descortinar no pensamento platdnico a
emergéncia da ideia de vontade, pois, “as fun¢des da mente, sobretudo em relago a agéo sdo definidas em
termos de categorias que tomam a sua significagdo da ética [...] que certamente falta em Homero e nos tragicos.
Foi deixado para o pensamento tardio inventa-la, e praticamente ndo nos largou mais. Foi inventada, ao que
parece, por Platdo.” (1993, p. 42). H4 também o artigo de Kahn onde aparece a vontade como fruto de certos
desdobramentos da tradicdo helénica na medida em que os gregos articulavam sua doutrina em torno da
prhoairesis, orientada para o passado, enquanto a tradi¢do estoica se orienta para o futuro, no que seré a vontade.
(KAHN, 1988, p. 254)

6 Cf. “As epithymiai, essa multiplicidade selvagem de apetites irreconcilidveis e insubstituiveis, tém, como
estado natural, a desordem; como expressdo, 0 excesso, como lei, 0 acaso e, como tendéncia, a perpétua
insaciabilidade”. (MUNIZ, 2012, p.192)

"PETERS, 1974
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se afetar pelo mundo (sensagdo) como a capacidade de organizagdo mental dessa afetacdo, que

poderiamos chamar de intelecgéo®.

Além dessas expressdes, € possivel encontrar como relativo ao desejo a palavra Eros.
Apesar de ser constantemente relacionada a personificacdo divina da mitologia relativa a
criacdo e inspiracdo da paixao, esta também relacionada com o movimento que leva a alma na
direcéo de um objeto (GOBRY, 2007). Trataremos especificamente desse tema na discusséo do
didlogo O Banquete.

Além do aspecto comum do movimento, a analise etimoldgica nos mostra que a
significatividade do desejo nos remete diretamente para a nogdo de faculdade. Essa nocédo se
sustenta a partir de uma certa configuracdo da alma como dotada de partes, funcionalizadas a
partir de atividades especificas. Dessa feita, encontramos na tradi¢do platdnica a alma tripartite
(racional, concupiscente e irascivel) e na tradicdo aristotélica a alma vegetativa, sensitiva e
intelectiva. Em ambas h4, a partir da ideia de partes da alma, uma porgao que aparece como
uma espécie de sede dos apetites e que, pelo seu aspecto desordenado, exigird atencao e

educacéo.

Esse principio de particdo responde também por um critério que busca dentro da
multiplicidade de elementos da alma, alguma possibilidade de unidade. Dessa forma, podendo
a alma ser afetada de formas distintas, a divisdo da alma em partes parece atender a unificacdo
dessas afetacbes em um mesmo, de modo a conseguir realizar a harmonizagdo prépria a boa
vida e o direcionamento ao bem, ideais caros aos gregos. Essa elaboracdo sobre a alma e seu
funcionamento se insere na ampla perspectiva grega segundo a qual o individuo participa da
realidade de uma maneira integral, de modo que, por meio do corpo, participava da natureza e
por meio da alma participava do divino. Essa participacdo nos mostra que a alma néo é separada
do corpo e corresponde a uma oposicao entre interioridade e exterioridade, como aparecera no

pensamento moderno.

A relacdo entre o divino e os homens orienta a vida dos gregos no sentido de que Deus

de nada carece e 0 sabio € aquele que mais se aproxima desse estado e, dessa forma, vence a

8 Ibidem
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tirania dos impulsos e vive feliz, acompanhando sua razdo.® O sujeito vai compondo a sua

existéncia de acordo com 0s preceitos da ordem, organizando a vida a partir desse paradigma.

No entanto, essa construcdo nao é alcangada sem dificuldades como podemos ver no
exemplo do sujeito sequioso que, mesmo tendo sede, é capaz de recusar a bebida, colocando
em relevo o possivel embate entre as capacidades desiderativa e racional (Republica, 439c).
Desse conflito entre as instancias da alma, o resultado deve ser sempre o da concordancia ou
da harmonia. Do contrario, ou seja, “quando no intimo do homem ocorre simultaneamente na
dire¢do de um mesmo objeto, dois impulsos em sentido contréario, dizemos que ele ¢ duplo”
(Rep., 604-b) revelando que a preocupacdo com os desejos é sempre voltada para certo trabalho
de organizacdo de sua estrutura cadtica. H4 uma conexdo irremediavel entre a educacédo e a
possibilidade de realizar-se de modo pleno. S&o esses 0s elementos que atuam para que possa
ocorrer a educacao dos possiveis conflitos apetitivos.

A partir desse enquadre etimolégico, trataremos da relacdo da pessoa grega com aquilo
gue se convencionou chamar de desejo, dentro da perspectiva de duas grandes escolas: a
socratico-platonica e a aristotélica. Obviamente, trata-se de um recorte que ndo consegue dar
conta de todo o pensamento grego, nem complexidade desses autores, mas que se faz necessario
para aprofundar a discussao sobre esse tema.

1. 1 Os apetites na filosofia Socratico-platonica

Nos dialogos platonicos, é possivel perceber um certo carater propositivo, no sentido de
discutir a transmissdo de uma vida cuja base se forma na educacao e na formacao do espirito
dos jovens, orientada pelo amor & virtude e & moderacdo. E necessério para que tal formagéo

aconteca, uma espécie de educacéo dos afetos, de modo que se ultrapasse a anarquia dos desejos

% “Somente o sabio, que esmagou os monstros selvagens das paixdes que se agitam em seu peito, é
verdadeiramente suficiente a si mesmo: ele se aproxima ao maximo da divindade, do ser que nao necessita de
nada” (JAEGER, 1995, p. 591).



20

e a se forme a ordenacdo necessaria a boa vida, colocando a discussdo do desejo como uma

categoria importante em seus discursos.

Nesse contexto, a alma é a sede de processos propriamente humanos® e desempenha um
papel fundamental nas acGes e praticas humanas. Sendo o sujeito essencialmente sua alma e
com ela relacionada de modo irremediavel, parece estar em jogo uma gestao de valores onde 0
cultivo das virtudes assume um lugar importante, instituindo uma preocupacéo pedagdgica e
ética com relacdo a ela. A verdadeira virtude esta em cuidar da alma em um movimento

ascensional mediado, sobretudo, pelo conhecimento.

Se a pessoa € sua alma, portanto, sua principal tarefa é cuidar para que ela se torne a melhor
possivel de modo que, cuidando do corpo e do que mais possui como bem, esta cuidando do
gue tem e ndo do que é. Somente cuidando da alma, cuida de fato de si e se 0s apetites fazem
parte dessa alma, é preciso cuidar deles também, organizando e fazendo com se possa exprimir

a boa vida.

A alma é o principio imortal que abriga naturezas antagdnicas como a ordem e a desordem,
unidade e multiplicidade, semelhanca e dessemelhanca, mas, ela também tem a possibilidade
de integrar essas contradi¢cBes de forma a unificar a pessoa em dire¢cdo ao bem e esse €,
conforme veremos, justamente o trabalho que deve ser feito com os apetites.!* Por isso é
importante ressaltar a importancia da alma pela relagdo direta entre ela e os impulsos e as
investigacdes éticas se agrupam em torno da justificacdo sobre as acdes e 0os modos de agir,

através da reflexdo ontoldgica sobre a natureza da alma.

Os apetites, dentro dessa légica, ndo sdo fatores animadores da vida interna, mas elementos
que precisam de uma formagc&o, cujo processo se desenrola dentro da l6gica paidéica 2, e que,
portanto, acontecia na coletividade da polis. Esse tipo de organizacdo da vida apetitiva, que
ordena os impulsos é o que pode levar a felicidade dos cidaddos. O método que permite essa
caminhada rumo a vida boa é o conhecimento, enquanto sabedoria pratica ou exercicio

espiritual que organiza os homens em sua formacéo e educacgéo de seus afetos.

10 para Trabatoni ela é: “a sede do intelecto e da consciéncia e € o sujeito das agdes e dos valores morais”
(TRABATONI, 2010, p. 132).

1 Em Chanteur encontramos a defesa de que Platdo encontra na ordem tanto do mundo como do homem e da
polis uma relacdo que permite se manifestar no mundo sensivel, uma vez que se complete essa unificagdo e se
ascenda a ele (CHANTEUR, 1989, p. 65).

120 termo Paidéia engloba a formagdo em termos de cultura, civilizagdo e educacio de forma integrada
concretizada na vida grega como um todo, seja na tragédia, na literatura, na religido ou na vida civica (JAEGER,
2001).
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Dessa forma, percebemos uma clara relacdo na obra platbnica entre a ordenacdo dos
desejos e a educacdo dos jovens e, por consequéncia, a articulagédo desse funcionamento a partir
da polis. Mais do que isso, ndo € de uma superacdo dos desejos que fala Platdo, mas de uma
limitacdo ou mesmo de sua ordenagio que n3o se da de maneira interna ou individualizada. E
sempre a partir da experiéncia conjugada ao outro que pode se dar a formagao e a educagdo dos
afetos. E isso torna o desejo de uma ordem completamente distinta da que conhecemos, pois,
ndo € de uma luta exclusivamente interna onde o desejo responde por uma vontade enquanto
instancia autbnoma, mas de uma forga que se unifica a partir da formacéo e do contato com o

mundo.

De modo a organizar melhor a exploracdo da ampla obra platdnica, elencamos dois
didlogos onde aparece a problemaética dos apetites: O Banquete e A Republica. Obviamente ha
outros didlogos que também versam sobre esse tema e poderiam contribuir igualmente para

discussao.

A Republica, um dos mais importantes didlogos de Platdo, costuma ser definida como
um didlogo que investiga a natureza da justica e as formas de governo dai depreendidas. Embora
trate das formas de governo e os métodos para se chegar a constru¢do de uma cidade de fato
justa, ha diversas analogias entre a organizacao individual e a coletiva, de modo que “o homem
justo, no que respeita a nocdo de justica, nada diferira da cidade justa, mas sera semelhante a
ela” (Rep., 235b).

Como elemento central da obra aparece constantemente a preocupagao com a formagao
e a educacdo para a vida boa e justa, da natureza humana e formacéo do espirito em direcéo a
justica e o ser justo. E preciso que cada um desempenhe sua fun¢do da melhor maneira para que
a cidade também funcione da melhor maneira, conectando assim o elemento individual e o
coletivo.® Dessa maneira, 0 Estado e a pessoa se caracterizam pela possibilidade de organizar

a razdo, a partir da ideia do Bem, permitindo que a justica impere.

Nesse sentido, a cidade sera dividida em trés partes, com distintas fungdes a serem
executadas e que, a partir dessa multiplicidade, é capaz de se harmonizar em funcéo da virtude

da justica. Transposto para o nivel individual, a justica tera relacdo com a harmonizacao das

13 “A criagdo de um tipo elevado de homem, de que nos fala o Estado platdnico [...] versa, em tltima analise,
sobre a alma do homem. A formacédo da alma € a alavanca com a qual ele faz seu a mover todo o Estado”
(JAEGER, 1995, p.701).
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partes e disposicGes distintas da alma, que serdo em nimero de trés em clara analogia com a
cidade.*

Essa diviséo se configura pelos objetos pelos quais anseiam esses elementos da alma.
Assim, a compreensao, vem por um elemento, enquanto a irritacdo vem por outro e o0 desejo
por outro. Ainda que para Platdo, permaneca a questdo de praticamos essa acdo com a alma
inteira ou se praticamos cada acdo de acordo com a afeccdo de cada parte (Rep.436b ), nos
interessa aqui entender a relagdo da alma com a parte apetitiva.

Essas partes da alma sdo organizadas por Platdo de modo hierarquicamente especifico
e possuem um sentido préprio também o que permite ao individuo exercer sua vida a partir do
belo, dentro da perspectiva da cidade justa. Enquanto uma parte lida com os desejos mais
imediatos e, portanto, com as afec¢des do mundo externo (apetitiva), a outra lida com a parte
que discerne, proxima da razdo (dianoética). A relacdo que essa divisdo da alma implica atentar
para que elas se ordenem em direcdo a harmonia, sem negar nenhuma delas, e colocando sempre

o horizonte da natureza de cada alma como a base da cidade justa.*®

Tendo organizado desse modo as partes da alma, Platdo afirma que todo principio na
alma capaz de comandar é uma espécie de epithumia, mostrando o papel central que ela
desempenha no entendimento humano. E mais do que isso, essa divisdo mostra que também é
possivel vislumbrar de acordo com os trés principios de governo da alma, o engendramento de
um determinado tipo de vida. Dessa forma, pelo horizonte buscado pelos apetites é possivel
estabelecer o principio diretor da alma por conta das diferencas com rela¢do aquilo que buscam
(DIXAUT, 2006, p.291-292). O sujeito podera, dependendo da qualidade daquilo que governa
a alma, controlar e orientar os componentes desiderativos e direciona-los para o bem e é

justamente por causa dessa possibilidade que devemos defender a educacéo dos apetites.

Se acentuamos as possibilidades de comando e direcionamento desses elementos da

alma, fica claro que a vida ndo deve ser escrava dos impulsos, seja pelo seu carater circular

14 “Mas a cidade pareceu-nos justa, quando existiam dentro dela trés espécies de naturezas, que executavam cada
uma a tarefa que Ihe era propria; e, por sua vez, temperante, corajosa e sabia, devido a outras disposicoes e
qualidades dessas mesmas espécies.

— E verdade.

— “Logo, meu amigo, entenderemos que o individuo, que tiver na sua alma estas mesmas espécies, merece bem,
devido a essas mesmas qualidades, ser tratado pelos mesmos nomes que a cidade” (Rep., 435 c).

15 «A adequagdo cosmo-individuo-cidade sinaliza ordenacdo e medida dos desejos, de tal modo que, sem nega-
los, cada um possa realizar a tendéncia que lhe é propria, participando do ritmo e harmonia, isto é, justica. A
justica para a parte desejante da alma é sabedoria, virtude. [...] a felicidade do individuo epitiméico estd no bom
exercicio das suas paixdes, na boa medida” (ANDRADE, 1994, p. 100).
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(especialmente nos apetites fisiolégicos que nunca se encerram), seja no carater intemperante
que pode aparecer diante da desmedida, pois: “para a alma é melhor a repressdo que o
desenfreio” (GOrg. 505b). No entanto, ndo se trata da negacao da satisfacdo de todo e qualquer
desejo ou de uma defesa do sofrimento, mas organiza-los de forma que a alma se eleve em
direcdo ao bem. Essa organizagdo acontece na educacgdo, cujo objetivo é realizar a natureza de
cada um, isto é, a justica. E essa justica s6 é possivel pelo protagonismo do Bem, isto €, pelo

dominio das divisdes e da desordem e a criagio da unidade no multiplo.®

A desmedida aparece de forma recorrente pois ameaca esses ideais de harmonia e
proporcéo e domina a totalidade da relacdo dos homens entre si e do proprio cosmos. Assim,
alguém que néo se reprime e tenta satisfazer suas paixdes de modo desenfreado ndo pode manter
amizade com seu semelhante, tampouco com os deuses, pois, € insociavel. (Gorg., 510e ).
Tornar-se insociavel coloca em risco a relacdo harmonica entre deuses e homens mediada pela
amizade e justica. O risco da desmedida também tem relacdo com a qualidade daquilo que
preenche a vida de forma que, o belo é preencher-se do que é conforme a natureza e daquilo
que é mais verdadeiro, de forma que o preenchimento também seja verdadeiro. Enquanto a
fome e a sede sé@o vazios do corpo, a ignoréancia e a insensatez sao vazios no estado da alma,
afirma Platdo (Rep., 585 b-d).

A pessoa gue Vvive sob a exclusividade do desejo, a partir da ignorancia das leis e da
medida (hybris) torna-se escravo dele e se coloca na dire¢cdo oposta ao ideal autarquico.
Autarquia diz respeito a limitacdo e moderagdo das contradi¢des, como no caso do desejo, e
que consegue suportar as intempéries. “Um homem assim se basta perfeitamente a si mesmo

para viver feliz” (Rep. 38 e) e ¢ capaz de “provar a verdadeira liberdade e amizade.” (576 a).

Aquele que ndo é escravo dos seus desejos &, portanto, livre, pois, se autodomina e
consegue se subordinar as leis comuns e busca o que é melhor parasi e para a cidade. O caminho
para a conguista de si passa também pelo caminho de conquista da cidade, pois, somente nas
relacGes com 0s outros que a pessoa pode realizar-se plenamente. Ao ser autbnomo, coloca-se
em préatica um processo formativo cujo compromisso é com a vida publica e a finalidade, a
justica.

Saindo um pouco da relagéo do sujeito com sua formacéo, e tentando entrar na mecanica

dos apetites a partir do dialogo Goérgias, € comum encontrar o paradigma fisiologico, de

16 Tese explicitada na pergunta: “E poderemos ter mal maior na cidade do que aquele que divide e que, ao invés
de uma, faz dela muitas? Um Bem maior que aquele que amarre junto e as faga uma?” (Rep., 462 a).
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inspiracdo hipocrética, aplicado a discussdo sobre 0s apetites, uma vez que a salde e a doenca,
por exemplo, podem se dar pelo excesso ou caréncia de forgas corporais (cheio/vazio). Esse
modelo se aplica também na experiéncia de prazer e dor e da forma como eles se relacionam

com o elemento carente.

Assim, o prazer se relaciona com a assimilacdo daquilo de que carece e a dor com a sua
perda. O exemplo mais classico é o da fome ou da sede que, pela percepcao do prazer do
preenchimento ou pela dor da sua caréncia, orienta a acdo em relacdo aos respectivos objetos.
O prazer aparece “como a satisfagdo de uma necessidade, ou seja, de um estado de caréncia,
mas devemos evitar confundir essa caréncia, que é uma auséncia, com o sofrimento, que é um
defeito” (BRISSON, 1998, p.45).

Esse modelo demonstra a prisdo no eterno ciclo satisfagdo/insatisfacdo de modo que,
buscando sempre a repeticdo do prazer, a pessoa é prisioneira de uma eterna busca pelo prazer
que, por ndo ser continuo, esta sempre carente dele. Esse paradigma hedonista é defendido, por
exemplo, na voz de Calicles que defende que “quem quiser viver de verdade, longe de reprimir
0s apetites, terd que de permitir que se expanda o quanto possivel (...) e de satisfazer a todos

eles a medida que se forem manifestando” (Gorg. 492 c).'’

Nada mais distante do que o combativo Sécrates defende e aponta ainda que seu
interlocutor ndo diferencie prazer de bem, uma questdo elementar ao filésofo na medida em que
devemos fazer tudo em vistas do bem e ndo em vistas ao deleite.!® Através de um recurso
alegorico, compara a alma dos ndo iniciados nas artes filoséficas a uma peneira (crivo) que nada
consegue reter e por isso ndo experimenta a saciedade ou de tonéis furados que nunca garantem
ao dono a posse de seu contetddo (Gorg., 494 a). Apds longa argumentacao, Socrates conclui:
“devemos envidar esforgos para que impere a justica e a temperanca se quisermos ser felizes,

ndo permitindo que os apetites fiquem desenfreados nem procurando satisfazé-los” (Gorg., 508a

).

O mesmo tipo de argumentacao aparece na Republica, na medida em que uma vida que
busca satisfazer aos seus desejos € sempre uma vida fadada a insatisfacdo, enquanto a vida
cultivada para o Bem, uma vida cuja alma é educada, é uma vida que tem 0s prazeres

verdadeiros.

17 Essa discussdo também aparece no Timeu (64e-64b), na Repuiblica (585 a) e, sobretudo, no Filebo (31b-32D).
18«0 agradavel se deve fazer em vistas do bem e ndo o bem em vistas do agradavel” (Gérg., 500 a).
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“Logo, quando toda a alma obedece a parte filosofica, e ndo se revolta com
nenhuma outra parte, é-lhe possivel cumprir em tudo as suas fungdes e ser
justa, e colher cada uma os prazeres que lhe sdo préprios, os de melhor
qualidade e o mais verdadeiro possivel” (Rep., 587 a).

Em defesa desse ponto de vista, temos a emblematica frase “quem deseja, deseja aquilo
de que ¢ carente” (Banquete, 201b ). Esse paradigma pode ser facilmente transposto para as
defini¢bes contemporaneas de modo que poderiamos afirmar com facilidade que esse discurso
foi o grande vencedor na tradicdo ocidental e tera repercussdes fortes para saberes
contemporaneos como, por exemplo, a psicanalise. Essa leitura de Eros como prendncio do

desejo moderno &, a principio, de facil aceitacéo.

No entanto, é necessario um passo atras na discussao sobre a dindmica do cheio/vazio
para analisar o sentido do elemento da caréncia dentro da perspectiva grega. Tal carater
incompleto do desejo é o que anima o0 movimento de inclinagdo que caracteriza o apetite, isto
é, ir atras do que ndo se tem. Porém, essa busca esta dentro do limite daquilo que pode 0 homem,
mas ndo assinala a impoténcia ou a falta de inteireza daquele que procura. A génese de um
apetite ndo se explica apenas pelo seu inicio precario, ou seja, ha miséria (penia), mas tem

recurso (poros) para descobrir o que busca.

O humano ¢é integralmente composto, de forma que, a partir de suas estruturas, pode
haver a inclinacdo de buscar algo que antes ndo estava I&, sem que disso resulte uma ontologia
da caréncia. Como exemplo, podemos pensar a busca pelo conhecimento. O conhecimento
buscado é aquele que ainda ndo temos no sentido de compor um novo conhecimento, dentro
das limitagdes daquilo que € proprio ao humano. Por mais proximo que “o homem esteja dos
deuses, como os filésofos, eles ainda permanecem circunscritos nesse campo proprio ao
homem” (DIXAUT, 2006, p. 115). No entanto, 0 movimento de saida de um estado de falta do
conhecido para a busca do conhecer ndo caracteriza o humano como faltoso, pois, esta
integralmente dentro do seu horizonte a disponibilidade do conhecer e isso sO aparece porque
ha meios no préprio sujeito disponiveis para descobrir.!® Caso contrario, a mecénica do apetite

nédo poderia se colocar.

Esse circuito ndo permite reduzir o apetite a seu mero correlato de objeto. Trata-se de
um processo, um estado no qual o desejado ndo possui caracteristicas essenciais que despertam

0 processo do apetite, mas, a epithumia direciona, isto €, pde em movimento, o humano em

19 Como aparece no fragmento XVIII de Heraclito: “se nfio se espera, niio se encontra o inesperado, sendo sem
caminho de encontro, nem vias de acesso” in: Fragmentos, 1980, p. 67.
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determinado estado ao seu estado oposto. Dessa forma, o objeto constitui 0 meio dessa
passagem, ou seja, 0 objeto desempenha um papel instrumental (DIXAUT, 2016).

Isso aparece exemplificado no Filebo que nos mostra que, ao sentir sede, o sedento néo
deseja simplesmente beber, mas sim o estado que a bebida é capaz de proporcionar e essa é a
sua finalidade. E é justamente esse impeto denominado de epithumia, que designa todo o

movimento que dirige uma coisa a outra.

“A tendéncia constante de todo ser vivo ¢ a de ir em sentido contrario aos estados que

experimenta. O impeto que o empurra para o contrario do que ele experimenta
manifesta, penso, que ele guardou a memoria dos estados contrérios ao que ele esta
experimentando. (...) o impulso que o leva para o oposto do que ele experimenta
demonstra que ele possui memoria do contrario daquela condigdo. Assim,
demonstrando que é a memoria que nos leva para 0s objetos de nossos desejos,
demonstra, no mesmo passo, que todos 0s impulsos e apetites, 0 comando de todos 0s
seres animados pertencem a alma” (Filebo, 34 - 35 d).

A memodria é aquilo que da a orientacdo necessaria, direcionando o apetite a seu objeto.
Nesse didlogo, temos as correlagBes necessarias entre apetite e memoria de forma conjugada a
alma. Ela ¢, portanto, principio motor do apetite, ela ndo € movida pelo apetecivel. Ela tem uma
funcdo (a memoria) que determina o apetecer, submetida a lei da contrariedade. N&o é o objeto
que determina nem provoca o impeto: é a memoéria. E a alma e ndo o corpo que desempenha o
papel de conexdo entre aquilo que manifesta caréncia (a sede, por exemplo) e preenchimento

dela (o beber) para que possa desenrolar a mecénica do apetite.

Outro didlogo que coloca o desejo em relevo é O Banguete, composto por diversos
discursos a respeito de Eros, que como vimos anteriormente, pode ser uma das traducdes para
o0 desejo. Dentro esses discursos, destacam-se dois que, pelo seu carater contrastivo, oferecem
uma oportunidade de discutir de forma mais circunscrita o estatuto do desejo dentro da

polissemia dos didlogos platénicos: o de Aristéfanes e o de Socrates.

O Banquete aparece como um dialogo sobre a natureza de Eros, entendido como desejo
apaixonado. O objeto desse desejo revela uma relagdo importante com a ética, na medida em
dize respeito a valores e crengas sobre o que devemos ter ou fazer, ou seja, eles determinam o
tipo de pessoa que seremos e afetam diretamente a nossa felicidade, ao moldar a qualidade da

vida que se expressara a partir do sentido orientador desses desejos (SHEFFIELD, 2006, p.76).

A propria atmosfera do Banquete nos revela a natureza dupla do desejo que sera
discutida ao longo daquela noite, pois, a0 mesmo tempo em que permite todo o tipo de
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satisfacdo de desejos como comida, bebida, sexo, por exemplo, também permitia a educacéao
dos apetites e a forma de melhor manejo deles.

O discurso de Aristofanes se direciona ao poder curativo de Eros, tal como trazido pelo
discurso precedente, o de Eriximaco. Ressalta-se, portanto que, se Eros tem poder de curar, isso
sO pode se dar porque ha no humano uma doenca e essa doenca é sua caréncia, Como veremos
ao longo de sua explanacgdo. Desse modo, o discurso retrata, em termos resumidos, um tempo
em que havia, inclusive na forma, uma completude no género humano que se apresentava de
forma circular, possuindo quatro maos, quatro pés e duas faces. Diante de uma controvérsia
contra os deuses € determinado um castigo que os faz separar-se em duas metades e, desde
entdo, o impeto humano se da na direcdo de recompletar-se, de buscar novamente aquilo que

foi perdido (Banquete, 193c).

Nessa perspectiva, a vida humana busca a restauracdo de uma integralidade originaria,
da restauracdo de uma condicdo primeira a partir de uma atmosfera nostalgica. Desse mito
podemos depreender dois importantes pontos, quais sejam: o desejo (Eros) é o impeto que move
a vida em direcéo a reparacdo da falta e, a0 mesmo tempo, a impossibilidade de se chegar ao
cabo desse intento, ou seja, na impossibilidade de operacionalizar essa integralidade original.

Como consequéncia, a insuficiéncia em termos ontoldgicos pode ser considerada constitutiva.

No entanto, percebemos que o dialogo ndo acaba com as afirmac@es de Aristofanes. Pelo
contrario, continuam outras defesas de Eros e destaco o discurso de Socrates, que, embora ndo
o0 tenha sucedido diretamente, pode ser utilizado para uma espécie de confronto. Sécrates
discorda da explanacédo de Aristofanes, pois, um amante ndo deseja encontrar a sua metade, a
ndo ser que essa metade seja 0 bem, pois, € somente na posse do bem que estamos felizes.
Enquanto para Aristdfanes Eros assinala a falta, o discurso de Socrates traz Eros como forca
integradora. De modo mais preciso, é no discurso de Diotima que aparece Eros em toda sua
poténcia de integragéo.

Ali, Eros aparece como um daimon, um intermediario entre o divino o mortal (Banquete,
202 e-203a), entre a sabedoria e a ignorancia. A sua propria origem denuncia seu carater
integrador na medida em que por ser filho e Poros (recurso) e Penia (pobreza), agrega
elementos contrarios que ndo o tiranizam em uma anarquia cadtica, mas se integram suas
diferencas: “e como esta no meio de ambos ele os completa, de modo que o todo fica ligado

todo ele a si mesmo” (Banquete, 202¢).
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Importante ressaltar que um enquadre semelhante dessa caracterizacdo de Eros aparece na
Teogonia de Hesiodo, ndo exatamente com um deus, mas como uma forga integradora que é
capaz de plasmar o universo, antes cadtico, mostrando-se fundamental para o mundo, trazendo
harmonia para os elementos do universo, organizando e unificando, aproximando elementos
que antes estavam dispersos e soltos, permitindo os desdobramentos que garantem a
organizacdo do Cosmo.

Na poesia de Hesiodo, Eros € responsavel pelas origens e se contrasta com a outra forca
que aparece com a denominacao de Khaos. Esse ultimo, é a forca da separagdo enquanto Eros

¢ a poténcia da unido germinativa, isto é, a integracao que garante a copula pela unido.

Eros aparece, portanto, como uma forca de fecundacéo, de copula, que fecunda e promove
a integracdo, ratificando a nocdo de Eros como forca de integralizacdo, tal como queremos

chamar atencdo para a possivel leitura do discurso de Sdcrates no Banquete.

Além disso, Eros também aparece na poesia de Hesiodo como uma forga apaziguadora ao
ser caracterizado como: “0 mais belo entre Deuses imortais, solta-membros, dos Deuses todos
e dos homens todos ele doma no peito o espirito e a prudente vontade " (Teogonia, 1995, p.91).
Nesse trecho se explicita também o carater de Eros enquanto forca de integracdo de
antagonismos, de promotora de uma organizacdo integradora dos impetos tiranicos que nos

aparecem e que podem nos anarquizar.

Eros, portanto, ndo é simplesmente um estado de caréncia que precisa ser preenchido, pois
se assim fosse, haveria dificuldade em mostrar seu lado propositivo. Assim, Eros é capaz de
ultrapassar essa divisdo e estabelecer uma unidade de ser. O desejo, Eros, é, portanto, um
caminho para a possibilidade de integracdo, de unidade, de reunido de elementos distintos. Eis
um paradigma do desejo bastante diferente e fora do escopo da caréncia que podemos encontrar

inclusive na obra platonica.

1.2 Os apetites em Aristoteles

Orientado também por uma certa ideia de cultivo e educacdo da alma tal como Platéo, a
discussdo dos apetites em Aristoteles esbarra na discussao da boa vida, pois 0s apetites nao se

configuram como instancias autbnomas que possam direcionar a vida por si. Por serem o0 motor
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de todas as nossas acdes, é necessario que se possa molda-los retamente, de forma que o carater

possa se formar pelo modo como se atualizam 0s nossos apetites em nossas agoes.

O elemento contrario a Platdo estd no fato de que o bem é atingido mediante pratica
continua e ndo pelo seu mero conhecimento. As exceléncias ndo nascem de forma natural e
nem contra a natureza, precisam de experiéncia e tempo, chamado de habito, de modo que, “ao
praticar, adquirimos o que procuramos aprender. Na verdade, fazer ¢ aprender” (Et. Nic., 1103
a30).

E necessario, portanto, atividade por parte do sujeito para que haja a agio boa, conectando

causalmente felicidade e acdo:

“O sentido da felicidade ¢ uma certa atividade em exercicio de acordo com a
exceléncia. Isto €, ndo é pequena a diferenga entre um bem supremo que existe
como mera possibilidade e um bem supremo que estd efetivamente em uso”
(Et. Nic., 1099 al).

Isso aproxima a acdo como elemento fundamental para que o sujeito, ao agir bem durante

toda sua existéncia, experimente as coisas que sao belas e boas em sua vida.

O principio de uma vida feliz é que nela caiba tudo que é necessario, isto &, a vida, cuja
defini¢do ¢ definida como: “aquilo que, existindo num isolamento de si, torna a vida numa
escolha possivel, ndo precisando de mais nenhum acrescento. Cuidamos que uma coisa deste
género ¢é a felicidade” (Et. Nic., 1097 b 21). Dessa forma, a felicidade se define nos termos da
completude e da autossuficiéncia e esta disponivel a existéncia humana, podendo se manifestar
na dimensdo da alma capaz de razdo, pela obediéncia ao sentido orientador e no poder de

compreenséo.

Nesse sentido aquele que pratica as virtudes segue um argumento circular que também o
distingue do pensamento platénico:

“Diz-se que determinadas a¢des sdo justas ou temperadas quando forem tais como o

justo e o temperado as realizam. Mas justo e temperado ndo sdo os que realizam acoes

justas e temperadas, mas, antes, 0s que agem como 0s justos os temperados. E por isso
correto dizer-se que o justo se torna justo por realizar agdes justas e o temperado se

torna temperado por realizar agdes temperadas” (Et. NicC., 1105b5).

As virtudes estdo colocadas nessa forma como um problema da modalizacdo. N&o é a
pergunta sobre por que nos tornamos virtuosos, mas, 0 modo pelo qual nos tornamos virtuosos

que estad em jogo e, pelo exposto, claramente ndo é um problema de abstracéo filoséfica tedrica,
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mas um problema da acéo, da encarnagao desses principios na pratica humana. E por meio dela

que nos tornamos excelentes e desfrutamos da boa vida.

N&o ha na atmosfera grega uma instancia integrativa que dé conta de realizar uma
articulacdo da totalidade da acdo humana e que seja responsavel pela viabilidade desse projeto
da vida boa. Nesse contexto, a vontade como 6rgdo que lida com o futuro se perde e a
necessidade desse tipo de instancia acaba. Na Grécia ndo ha sequer palavra que designe a fonte
principal da acéo. A palavra de Aristoteles que mais se aproxima dessa tentativa de algo que
precede a a¢do é a proaireses que tem relagdo com uma espécie de escolha ou uma agéo que

delibera entre uma acdo ou outra e que implica responsabilidade sobre elas.

A lingua grega conhece alguns termos que diferenciam o voluntario (hekon) do
involuntario (akén) distinguindo uma espécie de intencao, por exemplo, em termos legais, na
disting&o entre um assassinato e homicidio culposo. Na Etica a Nicdmaco, os termos dessa ideia
voluntarista sdo colocados de forma que, o ato desempenhado por alguém que tinha posse de
forca fisica e espiritual € voluntario, enquanto o contrario, praticado por ignorancia ou
infortanio.

“Viso com o termo ‘voluntario’ aquele ato que depende de nds e que ¢ praticado em
plena consciéncia, ndo ignorando, portanto, nem sobre quem é praticado, nem com
que instrumento é executado, nem o motivo que é feito. (...) Consideramos
involuntario todo aquele ato que for praticado na mais completa ignorancia ou, caso

nao seja praticado por ignorancia, ndo esteja no poder de quem o pratica nao o praticar,
ou entdo, seja até obrigado a pratica-lo sob coa¢do” (Et. Nic.,1135a15).

Existe, portanto, uma preocupacdo em situar as a¢bes do ambito humano na sua
capacidade em ajuizar acerca do realizado, de forma a pdr em jogo uma responsabilizacédo, bem
como outros mecanismos que colocam em cena 0 modo como os apetites dirigem a acdo e a
determinam em certo modo. Importante destacar essas colocagdes teodricas de Aristoteles para
responder ndo somente a pergunta acerca do modo de pensar 0s apetites, mas também pode nos
mostrar como operar sobre as acdes humanas antes da vontade ser ‘descoberta’ como uma
faculdade autbnoma do espirito e antes mesmo de haver categorias como interioridade ou

subjetividade.

De inicio é importante destacar a reflexdo de Aristoteles segundo a qual a razdo nédo
move nada por si (Et. Nic., 139b1) e que o principio da acdo é a decisdo. Esses pressupostos é
séo o alicerce para pensar 0s apetites e trazem uma série de consequéncias. Entre elas o fato de

que a razdo da ordens, mas elas ndo sdo necessariamente obedecidas. A pessoa incontinente
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segue os apetites independente da raz&o, mas poderia obedecer a razéo e frear os desejos. Parece
estar em questdo aqui a possibilidade de uma conquista desse fluxo dos apetites. Indo além,

esses apetites ndo podem ser considerados como causa da acdo em si, como veremos adiante.

Em Aristételes, o apetite guarda uma prioridade na origem do movimento, que se da por
um jogo, uma espécie de mediacdo realizada entre a razdo e os apetites. S8o0 o0s apetites que
estimulam a entrada em cena da razéo, calculando as melhores formas e meios de obter o seu
intento (ARENDT, 1995, p. 320).

A razdo que calcula é chamada nous pratikos e se interessa pelas coisas contingentes,
isto €, coisas que estdo em poder do individuo. J& a razdo que especula é nous theoretikos e se
dirige pelas coisas que 0 homem néo pode modificar. Razdo préatica e apetite se relacionam na
medida em que o apetite (entendido na origem da palavra oreg6 indicando a acao de pegar com
a mao algo que estd proximo) pressupde uma espécie de planejamento dos meios de forma a
alcancar algo pelo qual nos inclinamos. Assim, o que leva a raz&o pratica a entrar em cena é o

apetite do que esta préximo, calculando as consequéncias.

No entanto, ndo soO de apetite do que esta préximo vive o humano, sendo ele capaz de
imaginar e projetar, aparecem desejos por coisas distantes. Nesse caso a razao pratica também
é capaz de calcular a¢bes necessarias para alcanca-los. Assim, o objeto almejado € o inicio da
acdo, do movimento. Mas da perspectiva do processo do célculo da razdo prética, o objeto do

apetite é o fim do movimento.

A acdo humana, portanto, se da sempre na relacdo entre razao e apetite. No entanto, o
principio da acdo ¢ a decisdo, isto €, enquanto origem da motivacdo. No, entanto, ha mais em
jogo:

“Q principio da decisdo é a intencdo e um calculo dirigido para um objetivo
final. Por esta razdo, ndo ha decisdo sem o poder de compreensdo, nem sem

processo compreensivo, nem, finalmente, sem a disposi¢do de carater. Na
verdade, agir bem e seu contrario ndo existem na acdo sem 0 pensamento

teorico nem sem a disposigdo ética” (Et. Nic., 1139 a35).

Antes de avangarmos € preciso distinguir os termos aristotélicos de forma a garantirmos
um entendimento mais completo do tema. Os verbos epithumeo e boulomai sdo usados para
diferenciar atividades distintas quando a alma se inclina (oréxis). “o querer (boulesis), com
efeito, € uma forma de desejo (oréxis) e quando alguém € movido segundo o raciocinio

(logismos) também ¢ movido segundo o querer” (De Anima 111 10 433 a 23-25). Isso denota as
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diferentes inclinagcbes na alma do sujeito vil, uma sem mediacdo da razdo e outra com,

caracterizando entdo formas distintas de apetites.

O apetite (epithumia) é a inclinacdo pelo que é agradavel de forma mais imediato,
relacionando-se com os prazeres do tato e do paladar, mais especificamente, prazeres relativos
ao comer, ao beber e ao fazer sexo. Trata-se do prazer que € objeto da temperanca e da
intemperanca, a depender do modo como o agente os busca (Et. Nic. 111 12 1119b 17-22). O querer
(boulesis) é a inclinacdo que surge acompanhado de calculos racionais envolvendo expectativas
e considerando, pois, o futuro. E a forma de desejo que antecipa, por meio de juizos hipotéticos,
0 que a gente julga como sendo bom para si. Mas sendo um tipo de desejo, pertence a parte
ndo-racional da alma (AGGIO, 2011).

Além do querer e do apetite, para Aristoteles ha ainda outra forma de desejo, o impulso
(thumos). “Mas o desejo (orexis) tem trés divisbes — querer (boulesis), impulso (thumos) e
apetite (epithumia)” (Et. Eud. 11 7 1223 a 26-27). Feita essa distingdo, podemos afirmar que
Aristoteles se baseia, portanto, na dicotomia platénica entre razao e apetite, pois, uma parte dela
é razdo e capaz de ajuizar, enquanto a outra se submete as suas decisdes. A parte apetitiva da
alma é aquela de algum modo privada do logos, mas, que participa dele e se diferencia da parte
animal ou vegetativa. Essa parte se verifica naquele que se autodomina e naquele que nao. “Em
geral, elogiamos o que é racional tal como o que é em nds capacitante de razdo. Pois, é por
sermos capazes de ter razdo que podemos ser chamados corretamente para as melhores
possibilidades de todas” (Et. Nic., 1102b15).

Em termos gerais, essa divisao da alma pode ser sistematizada entre a parte vegetativa,
responsavel pela regulacdo mais basal, envolvendo atividades biolégicas como nutricdo e
reproducdo; a alma sensitiva, responde pelas sensagdes, apetites e movimento (esses dois
ultimos dependendo do primeiro) de modo que o desejo pde 0 homem em movimento pelo
objeto captado pelos mecanismos sensitivos e expondo a interdependéncia desses elementos; a
alma racional, considerada o divino no individuo, no sentido de ser irredutivel ao corpo?, capaz

de realizar a escolha racional.

20" Assim, portanto, ndo é desprovido de evidéncia que a alma ndo é separavel do corpo, ou algumas partes dela
(se ela é naturalmente divisivel em partes): pois, em alguns casos, a efetividade é das proprias partes nelas
mesmas. N&o obstante, entretanto, nada impede que sejam separaveis algumas partes, por ndo serem efetividade
de nenhum corpo. Mas ainda ndo é evidente se a alma ¢ efetividade do

corpo tal como o piloto o é do navio" (De Anima I, 1, 413a3-8).
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A divisdo da alma indica, portanto, a possibilidade de ceder a incapacidade de governo
da razéo, porém, o determinante é a capacidade de autodominio resultado da obediéncia ao
comando da razdo. Por isso, adverte: “sao as disposi¢des fundamentais do sensato e do corajoso
que melhor permitem escuta-la e obedecer-lhe. Tudo neles ressoa em unissono com a razao”
(Et. Nic, 1102 b 25).

A razdo pode ser posicionada enquanto governante, no entanto, sua atuacao € de carater
persuasivo e ndo imperativo. Dessa forma, o logos encaminha a finalidade e é capaz de
conseguir harmonia, por meio do cuidado com o apetite, ndo por mera imposicao (DIXAUT,
2007).

Assim, a razdo governa a alma por conta da relacdo que se estabelece com o0s apetites.
Sozinha ela ndo conseguiria ja que, pelo carater existencial, a vida ndo é experimentada como
pura racionalidade. No entanto, o puro governo dos apetites, cegos e surdos a razdo, gera
incontinéncia e o resultado é o homem-vil, que se contradiz e estd em desacordo consigo mesmo

(diapherein) e sdo definidos como estando “divididos e cheios de arrependimento” (Et. Nic.,

1166 b 5).

Enquanto o virtuoso julga ser bom aquilo que Ihe da prazer, o vil realiza a operagédo
inversa e o que Ihe parece prazeroso, ele julga ser bom. Dessa forma, podemos afirmar que o
prazer ou a dor ndo podem ser tomados como o fundamento da acdo e somente a acdo em si €
0 que deve ser buscada para determinar um julgamento sobre ser bom ou mau o objeto que nos

apetece.

O apetite, por sua natureza, busca o prazeroso e isso poderia levar a vida vil, no entanto,
pelos recursos da educacdo e guiado pela reta razao, ele pode se reorientar em sua finalidade a

buscar verdadeiramente o bem.

Vale ressaltar que o Bem a que se refere Aristoteles, difere do Bem platénico cujas
caracteristicas descrevem-no como uma transcendéncia, mas de um Bem que pode ser realizado
e praticado pelo sujeito e possui aplicagdes multiplas na realidade e diz respeito a um
aperfeicoamento da natureza humana, naquilo que o difere dos outros seres vivos, ou seja, a
razdo. Dessa forma, a pessoa que vive bem é aquela que vive segundo a razéo, atraves da pratica

habitual da virtude humana.

O hébito aparece aqui como a questdo mais premente, na medida em gque o importante

ndo é o que escolhemos ser, mas sim o que escolhemos fazer a cada vez. Dessa forma, “é a
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partir do exercicio (...) que toda exceléncia tanto é gerada como destruida” (Et. Nic., 1103 b 5)
e justamente por isso que, em sendo vicioso cada vez mais a pessoa atualiza seu vicio e, quanto
mais virtuoso, mais atualiza sua virtude. Os impulsos e paixdes seguem irremediavelmente os

extremos da caréncia ou do excesso e dependem do habito do uso da razéo para se organizarem.

Importante ressaltar que desse mecanismo ndo resulta qualquer metafisica que dé conta
da totalidade da vida humana, mas significa apenas que, a repeti¢cdo do habito torna mais facil
0 virtuoso exercer-se desse modo e mais dificil do vicioso ndo o ser. Isso parece nos mostrar
que o problema aristotélico ndo se assenta numa teodiceia (problema da ontologia do mal), mas,
tende a uma suposigao da experiéncia de ir por diferentes caminhos, reforcando que “o homem

é o principio e gerador de suas agdes, como é de seus filhos” (Et. Nic., 1113 b 17).

A equacao em questdo € a educacdo dos apetites de forma a ser virtuoso e entdo ser feliz.
E para essa equacdo ser operacionalizada é preciso entrar em cena o conhecimento. Ele
determina 0 modo como sentimos e apetecemos de forma que, para desempenhar a vida virtuosa
é necessario conformar apetite e razéo a partir do conhecimento, de modo que o primeiro possa
se orientar retamente ainda que ndo possa ajuizar de fato sobre o que é bom, tampouco a razdo

possa motivar a acdo por si (mas pode apreender o que € bom e conformar o desejo).

Essa educacdo se insere em um processo de formacdo daquilo que Aristoteles define
como caréter, isto é, da aquisicdo das virtudes que se atualiza pelo habito em apetecer
corretamente, ou seja, tomar como objeto 0 que é bom de acordo com 0 ajuizamento correto
realizado pela razdo (AGGIO, 2011). Dessa forma, a educacdo faz com que a pessoa passe a
apetecer ndo por qualquer impulsdo, mas sim, apetecer aquilo que deve. E para que o habito de
apetecer corretamente se instale, & necessario que a razao ja esteja em prontiddo de apreender
aquilo que é bom. Assim, alguém em processo de aquisicdo da virtude depende de mecanismos
externos como leis e conselhos que orientem sua acdo porque sua razdo ainda ndo é autbnoma

o suficiente tal como é na pessoa virtuosa.

Dessa feita, o apetite educado € aquele cujo objeto € um bem em si e que pode ser
realizado. A aquisicdo da virtude é a condicéo de realizacdo da racionalidade praticada de forma
autbnoma, isto €, aquela que consegue perseguir um bem atraves do cultivo do apetite em busca-
lo e deliberar sobre os melhores meios de realizar isso. A finalidade da educacdo é, portanto,
aplicar a préatica a funcdo persuasiva da razdo de modo que ela atue na parte apetecente e o
mecanismo se desenrole para que a acdo e persuasao se tornem as vias de acesso da razao aos

apetites e 0 processo educativo seja a persuasao do apetite em direcdo ao que se deve.
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Ainda sobre essa preocupacdo aristotélica com relagdo a educagdo podemos perceber
que o uso da razdo nesse quadro, torna o sujeito capaz de identificar o que é melhor. Assim, o
uso da razdo orientada retamente condiciona a pessoa a vida boa e para ver esse bem é preciso
apetecer esse bem, isto é, é preciso um carater virtuoso para ver por si 0 melhor e buscar 0s
meios para realizd-lo. Um bom carater se expressa, portanto, ndo apenas naquilo que a pessoa

faz, mas também no que ela deve fazer e no que ela se inclina a fazer.

O pressuposto fundamental parece ser o de que 0s apetites sdo constitutivos de nossa
propria humanidade e estdo circunscritos ao nosso campo de acdo de forma que quanto mais
sob influéncia da razdo, mais préximo da virtude e mais harmdnica a vida. Por consequéncia,

mais se aproxima da possibilidade de realizar de modo perfeito a natureza humana.

O virtuoso é, portanto, aquele que apreende verdadeiramente aquilo que é o bom fim e
consegue executar uma persuasdo dos apetites de forma que ele busque tanto o bom fim como
0 bom meio de consegui-lo. Apetite e razdo, portanto, determinam o fim da acdo e a educacao
dos apetites € a condicdo para que a razao possa atuar sobre ele e conseguir desempenhar esse
papel persuasivo. Desse modo, ha uma relacéo intransponivel entre as virtudes e a sabedoria,
sendo esta Ultima a condi¢do necessaria para a pratica das virtudes e a responsavel por unifica-

las, de forma que ndo é possivel ser virtuoso sem a sabedoria nem ser sabio sem virtude.

Dessa forma, a experiéncia do apetite aparece aqui ndo como do campo da mera
dualidade, como se apetecer fosse 0 avesso do raciocinar, mas, na verdade aparecem como uma

composicao, de forma que sdo inseparaveis, porém, distintos.

Esse aspecto de ‘composigao distinta’ se contrapde a tradicdo estoica onde 0 apetite é
um obstaculo a ser superado e onde ha uma batalha entre eles e a razdo. Como vimos, na escola
aristotélica, o desejo ndo esta subordinado de modo incondicional a razdo, mas ha uma

pressuposicao harmoniosa entre as nossas afec¢des ndo racionais (apetites) com a razdo pratica.

Essa descrigo feita até agora da relacio entre razio e apetite?! explica a conduta, mas,
ndo explica a acdo. Acdo para Aristdteles excede a simples execucdo das ordens da razdo. Agédo
é uma atividade da razédo, da razdo pratica que nos tratados éticos € chamada de phronesis,

podendo ser definida como uma espécie de sabedoria ou sagacidade, entendimento das coisas

21 Esse conflito se da porque: “a faculdade dos apetites € o elemento intencional que s3o, de algum modo,
capazes de razdo, mas também podem incapacita-la. Isto €, tem o poder de escuté-la e de obedecer a seu

comando” (Et. Nic., 1102b30). Os apetites, portanto, sio capazes de ouvir a razao, mas ndo sio obrigados a tal.
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ruins e boas. Ela consiste, portanto, em dirigir a vida de maneira reta, deliberando acerco do
que é bom e do que é mal. A relacdo da phronesis € com a conducéo para determinado fim sem,

no entanto, determina-los.

Adaquirir a virtude moral é ter a exceléncia da parte desiderativa da alma que se
responsabiliza por produzir o fim da acdo. Ja a virtude intelectual (prhonesis) responde por
aquilo que conduz ao fim. O apetite é passivel de julgamento por parte da razdo que é
verdadeiramente capaz de apreender o que € bom. Dessa forma, por exemplo, a crianga, que
ainda ndo formou seu caréater, tem a execucao dessa racionalidade feita de maneira externa, isto

é, pelos adultos que a cercam e orientam. Ja nos adultos, essa racionalidade é pratica.

Para Arendt (1995), a phronesis é uma exigéncia em qualquer atividade que envolva
coisas cujo alcance esta em poder do sujeito. Assim, fazer algo com exceléncia é estar movido
ndo pela razdo, mas pela inclinacdo. N&o inclinacdo de um objeto real e especifico, mas o desejo

como um modo de desempenhar uma exceléncia:

“A agdo, no sentido do modo como os homens querem aparecer, exige um plano
anterior deliberado, para o qual Aristdteles inventa um novo termo, proairesis,
escolha, no sentido de referéncia entre alternativas — uma em vez da outra. Os archai,
comecos e principios dessa escolha, sdo o desejo e 0 logos: o0 logos fornece o propdésito
pelo qual agimos; a escolha torna-se o ponto de partida das préprias agdes. A escolha
é uma faculdade intermediéria, inserida, por assim dizer, na dicotomia mais antiga
entre razdo e desejo; e sua principal funcdo é mediar a relagdo entre os dois”
(ARENDT, 1995, p.322-323).

O contrério da escolha deliberada é o pathos, a paixao ou emocao. Esse é o lugar para o
perigoso flerte com a desmedida, com o excesso e afasta daquilo que nos da a medida do limite
daquilo que nos é proprio. No entanto, o0 peso da decisdo estd sempre em jogo na perspectiva
aristotélica: “acontece com o injusto € com o devasso que tiveram no seu poder ndo se terem
tornado no que se tornaram. Por isso, 0 sdo voluntariamente. Na verdade, j& ndo lhes é possivel

deixarem de ser o que ndo sdo” (Et. Nic., 1141 a20).

A faculdade da escolha é necessaria sempre que 0s homens agem com um propésito
(heneka tinos), na medida em que 0s meios tém que ser escolhidos; mas o propdsito em si, a
finalidade ultima do ato em razdo da qual ele foi iniciado, ndo se abre a escolha, justificando a
maxima aristotélica a respeito da qual nao se delibera pelos fins, mas somente os meios. Assim,
0 elemento de razéo na escolha é chamado deliberacdo. Ninguem escolhe ser feliz, mas, delibera

sobre as formas pelas quais vai chegar a felicidade.
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Finalidade Gltima de todos os atos humanos € a eudaimonia, todos o0s atos sdao meios
para se chegar e ela. Por isso a ética Aristotélica é denominada finalista, na medida em que se

orienta pelo seu fim que é o bem.

A diferenca entre a filosofia platonica e aristotélica aparece nesse ponto de forma
importante, pois, na ética platonica a razao figura como a causa dos apetites e, portanto, a causa
necessaria e suficiente da acdo. Ja para a ética aristotélica, a razdo sé aparece como causa da
acao se ja estiverem apetite e razdo em conformidade persuasiva, isto , necessario o cultivo do
apetite em ouvir a razdo. Nessa perspectiva a educacgdo do desejo é a condi¢do de possibilidade
da virtude se dar de maneira completa. Sozinha, a razdo ndo detém a autonomia necessaria para

tornar o homem virtuoso.

E possivel escolher ainda que n&o o bem, pelo menos o melhor possivel. Por isso existe
ainda a distin¢cdo entre boulesis, que pode tomar por objeto coisas impossiveis, ao passo que a
escolha, guiada pela reta razdo, estd impedida de tais devaneios, pois, esta atrelada de forma
inseparavel da realizacdo do fim, por isso esta circunscrita no possivel para nés. Essa tarefa
deliberativa envolve a combinacdo do contexto, isto €, obstaculos e circunstancias, com a
sabedoria do que se pode saber e conhecer. Assim, uma concerne ao fim (télos) e a outra aos
meios.

Essa distincdo meios e fins é importante também na distin¢do entre as filosofias
platdnicas e aristotélicas. Nas primeiras 0 meio esta subordinado ao fim na medida em que a
acdo tem sempre vistas ao fim, que é o bem e aquilo pelo qual nos inclinamos nao é
necessariamente o que fazemos, mas aquilo em vistas do qual fazemos. A preocupacéao
aristotélica recai muito mais na forma como se atualizam os meios para chegar a um
determinado fim. Por isso, suas teses se conformam a ideia de que o fim ndo importa se 0s
meios utilizados ndo forem corretos, de forma que “a qualidade da acdo é medida ndo somente
pela retidao da intengdo (como acreditava Platdo) mas também pela conveniéncia dos meios”
(AUBENQUE, 2008, p. 218). Assim, ndo é suficiente se inclinar & justica para ser justo e
cometer um erro na escolha de um meio ndo demonstra manifestagdo do mal, mas sim uma

inabilidade.

Pelo paradigma da moderacdo, a incontinéncia € o que se deve evitar, de modo que
seguir cego os desejos, ignorando as consequéncias futuras, faz a pessoa diminuir seu poder de

ponderar sobre eles.

“O desejo e a crianga sdo completamente assim. Também as criangas vivem de acordo
com o desejo, e a tendéncia para o prazer é nelas extrema. Se, portanto, ndao for
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facilmente tornada obediente pela forca dominadora, vai para onde lhe apetecer. Na
verdade, o0 apetite de prazer € insaciavel e cresce no insensato por todos os lados. Além
do mais, a ativacdo do desejo aumenta o seu poder inato, e, quando 0s desejos séo
enormes e veementes, fazem perder o poder de compreenséo. E por isso que os desejos

devem ser moderados e pequenos e nada pode contrariar o sentido orientador” (Et.
Nic., 1119 b 1-10).

A saida desse dilema € a proairesis que realiza a mediacdo entre razdo e desejo. Sem
essa possibilidade mediadora, o conflito faria a pessoa se afastar do seu desejo para ser
moderada e, a0 mesmo tempo, o afastaria da razdo para obedecer a razdo, fazendo as partes da
alma parecerem estanques. A partir dessa mediacao, a razdo intervém por meio da phronesis,

proporcionando uma verdadeira participacdo de suas instancias.

A capacidade deliberativa tdo cara aos mecanismos do apetite se situa naquilo que
Sécrates denominou do didlogo da alma com ela mesma e, portanto, ao mesmo tempo em que
afasta o individuo dos aspectos divinos e perfeitos, ela arrefece a fdria propria as paixdes.
Assim, a “deliberacdo representa a via humana, ou seja, mediana, aquela de um homem que
ndo é completamente sdbio nem inteiramente ignorante, num mundo que ndo € nem
absolutamente racional, nem absolutamente absurdo” (AUBENQUE, 2008, p. 188).

A proairesis € 0 momento da decisdo que sucede a deliberacdo. Decisdo essa definida
como “uma inten¢do deliberante das coisas que nos dizem respeito e que dependem de nos”
(Et. Nic., 1113 a 5). Ela é, portanto, a experiéncia manifesta ndo somente de um saber que
delibera, mas de uma inclinagdo, de um apetite que provoca um empuxo em direcdo tanto a sua

execucdo como para seu fim, ndo como o objeto querido, mas como meio em vista de um fim.

Assim, incutir na nocdo aristotélica da proairesis a perspectiva de uma liberdade da
vontade que escolhe entre opcdes dadas nédo se encontra dentro da perspectiva grega. O que de
fato pode-se encontrar € uma nova contribuicdo a uma ontologia da acao e ndo uma doutrina da
liberdade. “A vontade como faculdade autonoma ¢é descoberta somente quando 0os homens
comegam a duvidar da coincidéncia entre o ‘tu-deves’ € o ‘eu-poso’, quando surge a questao:
As coisas que s6 dizem respeito a mim estdao em meu poder?” (ARENDT, 1995, p. 325).

E esse poder s6 pode aparecer na medida em que a “vida interior”, ou seja, subjetividade
foi sendo forjada no pensamento moderno. Esse sujeito enquanto a sede da razdo e do
pensamento, capaz de identidade consigo mesma, virtudes, direitos, desejos e de vontade livre
¢ a unidade ou o centro de todos os estados psiquicos e se relaciona com um tipo de
temporalidade especifica que se apresenta como um fluxo, onde o desejo aparece como entidade

autonomizada.
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Em Platdo e Aristoteles, a énfase esta na exaltagcdo da polis como Unica instancia onde
os individuos s&o reconhecidos e sem o qual nem existira a individualidade e, portanto, ndo ha
equivaléncia entre identidade e individualidade. Por isso também ndo se encerra na mera
individualidade a nocdo de desejo, isto é, o lugar do desejo ndo é uma consciéncia separada e
responsavel pelos seus préprios atos, que os funda em si mesmo, isto é, busca em si 0s
fundamentos para agir. Esse ter em si o fundamento da agdo tem por base o livre-arbitrio
medieval. Alma é compreendida como interioridade na modernidade, mas, para 0s gregos como

Platdo e Aristoteles, ela € uma ousia que esta no sujeito e no cosmo.

A Grécia ndo pensou 0 humano como ser dotado de substancia e senhor exclusivo de
suas acOes, €tica e politicamente responsavel por seus atos. O sujeito grego é singular e
interiorizado, mas ndo € um sujeito dividido de acordo com fungdes. Ele é capaz de ajuizar
sobre suas agdes, ponderar, deliberar e desejar sem a unidade do ‘eu’ moderno. Assim, ele ndo
é exclusivamente responsavel pelos seus atos, mas a lei externa é recebida pela physis comum

que os habita.
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2 O SURGIMENTO DO DESEJO NA FILOSOFIA MEDIEVAL

Conforme exposto no capitulo precedente, a dinamica do querer estava inscrita na
tradicdo grega, tanto em Platdo como em Avristételes, enquanto instancia exigente, por vezes
tirénica e que precisava de mediacdo para direcionar a vida humana dentro de certos parametros.
No entanto, é interessante perceber que essa dindmica vai se modificando de um tal modo que,
a partir da patristica latina, o desejo passa a responder por uma faculdade estrutural da
subjetividade. Dessa forma, o desejo é pensado de um modo introspectivo, onde a consciéncia
distingue as a¢Oes que o sujeito exerce a partir de uma liberdade da vontade por um lado e

aquelas gue se exercem de modo involuntario por outro.

Essa modificagdo percorre nuances historicas importantes que se relacionam, sobretudo,
com a recepcdo da tradicdo da filosofia medieval do legado helenistico e a tradi¢ao subsequente,
especialmente os estoicos, que tinham na relacdo com o desejo um ponto central da sua
filosofia. A prdpria filosofia de Agostinho tras as marcas de suas leituras de autores romanos
como foi o caso do Hortensius de Cicero. Essa relagcdo ndo serd aprofundada aqui, mas nao

pode deixar de ser mencionada.

O que nos interessa aqui € pensar o lugar do desejo na patristica agostiniana percorrendo
sua vasta obra. No entanto, esse percurso ndo pode ser feito de maneira linear, pois, ndo had uma
preocupacao sistematica na filosofia de Santo Agostinho (BOEHNER, 1995) e, portanto, ndo é
possivel identificar defini¢Bes vernaculares sobre desejo ou vontade. E possivel encontrar os
termos: desiderium, libido, cupiditas, apetite, concupiscéncia, vontade, afec¢do ou paixao, que

podem ser considerados correlatos, embora aparecam em contextos filosoficos diversos.

Essa correlagdo entre os termos pode ser vista em algumas passagens de cardter mais
ponderador onde desejo e vontade se encontram amalgamados, de forma que a vontade aparece
como “o movimento de uma alma racional, Sem que nada a force, nem a ndo perder, nem a
adquirir algo” (De duabus animabus 10.14) e o desejo como “a forga motivadora permite a
quem busca, encontrar o objeto” (De Trin. 14.6.8). Desse modo, ambos aparecem como
elementos capazes de mover a alma junto da alegria, medo e tristeza e o ato de desejar é

enquadrado como a concordancia pelo movimento ao qual a vontade se coloca em dire¢do ao
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objeto.?? De todo modo, ha sempre uma grande forca motriz que direciona o agir humano e
pode ser considerada o principal motor da alma: “quando a inclinagdo ¢ de tal modo forte que

se possa chamar amor, desejo ou libido, agita com veeméncia o resto do corpo” (De Tri., IX, 2,

5).

O termo latino voluntas e seus correlatos (voluntarius) também se relacionam com uma
multiplicidade de elementos da natureza humana como desejos, intenc¢des, anseios, emogdes e
afetos onde cada um desses aspectos é capaz de manifestar a presenca da vontade na alma,
independentemente dos demais aspectos (DJUTH, 2001).

A vontade, portanto, se insere dentro da perspectiva das paixdes que animam a alma como
a alegria, a tristeza e 0 medo, como dito anteriormente, e que performam a movimentacao do
individuo em direcdo aos bens externos, seja, por exemplo, pra se aproximar deles, na alegria
ou para se distanciar deles, no caso do medo.?® De fato, essa definicdo ndo é suficiente, pois, a
vontade também participa de outros processos como 0s sensoriais, conhecimento racional e as
demais operacfes da alma, de modo que ndo seria exagerada definir o homem a partir da

vontade.?

Como forma de organizar essa forma mdltipla pela qual os termos desejo e vontade
aparecem na obra da patristica de Agostinho, faremos uma divisdo em trés pontos. No primeiro
ponto, a vontade aparece como o livre movimento da alma que pode pecar e por isso aparece
na relacdo com a resposta ao problema do mal; o segundo ponto ressalta a liberdade da vontade
em consentir com seu impeto natural que é buscar a felicidade. Por Gltimo, a vontade aparece a
partir da perspectiva do amor e da possibilidade da interferéncia da graca na problematica da

alma manchada pelo pecado.

Antes, porém, é importante caracterizar de forma geral a vontade dentro do pensamento da
patristica agostiniana, antes dela se compor com a felicidade ou a gracga, conforme a proposta
de divisdo apresentada acima. Ela € um elemento capaz de mover a alma junto da alegria, medo
e tristeza, cuja esséncia esta no seu carater conflituoso. Essa ndo é propriamente uma inovagao
de Agostinho e tem relacdo direta com a recepcao da sua leitura pregressa dos textos biblicos,

especialmente das Epistolas paulinas.

22 Cf. De Civ. Dei, XIV, 6 e De duabus animadus, X, 14.

3 Explicita Gilson: “O movimento livre da alma para adquirir ou para evitar algo é a vontade. Logo, todos os
movimentos da alma dependem da vontade” (GILSON, 2006, p. 253).

24 Como faz Gilson: “a vontade é o homem” (op.cit., p. 256).
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Sdo Paulo introduz uma nocdo interiorizada da consciéncia moral, segundo a qual
ninguém, nem mesmo 0 mais sabio, esta autorizado a interferir na consciéncia de outra pessoa,
pois fazé-lo significaria interferir também na sua liberdade, oriunda de uma relacdo direta com
o Criador. A consciéncia motiva um ato de vontade que é resposta a vontade de Deus, de tal
forma que sua acdo ndo pode ser invalidada por argumentos baseados na lei comunicavel. A
razdo ndo permite conhecer o que Deus quer do sujeito, pois a atividade intelectual, tanto quanto
a emocao, pertence ao reino da carne, que de certa forma o limita. A vontade, distinta do
conhecimento intelectual, inclusive aquela que tem como objeto a lei de Deus, € que responde
ao Seu mandamento, determinando a agdo humana e constituindo o objeto do julgamento

divino.

Paulo fala de uma miséria interna, individual e herdada, cuja solugdo esta na atuacdo de
um elemento completamente externo que é a graca de Deus. Além disso, ele fala e prega sobre
a ideia da ressurreicdo. Se antes, como na tradicdo grega, ja havia a preocupagdo com a
destinacdo da alma apds a morte, com o cristianismo, a experiéncia da vida eterna € o da
imortalidade individual que responde a um projeto de salvagéo a partir do julgamento divino

sobre a vida e do exame de consciéncia de cada um.

A centralidade do legado paulino estd no impedimento de realizar o bem, ainda que
reconhecga nele a melhor orientagdo para 0 agir humano: “Porque ndo entendo o que fago.”,
pois, “Eu sou capaz de querer o bem, mas nio de realiza-lo. Realmente, ndo fago o bem que
quero, mas o mal que ndo quero. Se faco o que ndo quero, entdo Ndo sou eu quem age, mas o
pecado que habita em mim.” (Rm, 7, 15-20) legando o problema do autodesconhecimento como
a questdo legitimamente cristd, assim como o problema de uma vontade contaminada pelo

pecado.

Cabe pensar a partir das contribuigdes de Paulo essa caracterizagdo da vontade que se
contradiz o tempo todo, isto é, que apesar de querer fazer o bem, acaba realizando a mal. A
vontade de fazer algo bom ou de cumprir as leis e mandamentos divinos é o tempo todo
rivalizada com uma vontade de pecar. A mudanca com relacdo a aderéncia a lei esta na nuance
de ndo simplesmente insistir sobre o dever de obedecer, mas na atitude de querer se submeter a
ela e ¢ essa modificagdo que colocard a vontade em papel central: “Mas vejo nos meus
membros, outra lei que, guerreando contra a lei da minha mente, me faz prisioneiro da lei do

pecado que esta nos meus membros” (Rm, 7, 23).
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A partir dos escritos paulinos, os males humanos ndao decorrem da vinganca dos deuses,
mas sao consequéncia do mal ou do pecado humano. O pecado €, entdo, o mal que se langa do
interior humano ndo permitindo que o bem prevaleca e somente é conhecido por ser refletido
nas relacbes com as coisas. Por ser interior, revela-se somente nas acdes morais exteriores
(MONTAGNA, 2009, p.68).

Nesse sentido, a vontade € assim qualificada porque traz a toda vez a possibilidade do
contrario, ou seja, h4 sempre o risco de ndo agirmos bem, por mais que a razdo esteja
devidamente convencida e por mais que haja vontade assim também esteja. Se j& houvesse
determinacdo prévia, ndo haveria vontade e sim serviddo. No entanto, se ndo houvesse essa
cisdo interna de uma vontade e de uma contra vontade (pecadora para Paulo), ndo poderiamos
caracterizar tal elemento como vontade propriamente. Fica claro, portanto, que a vontade é
debitéria do pecado porque o elemento contrario é fundamental para sua caracterizacao. E essa
divisdo € o que torna a existéncia tdo problematica, na medida em que divide e corrompe a

natureza pacifica que é a divina e perfeita e da qual o homem participa enquanto criatura.

Vale ressaltar que essa divisdo da vontade ndo pode ser vista como uma duplicacdo da
vontade, mas sim de um conflito dentro da propria vontade, como se ela fosse um Unico vetor,
porém, com direcGes opostas. Essa caracterizacdo de uma vontade ambivalente vai se
sedimentando ao longo da tradicdo ocidental e representa um rompimento da tradicdo
intelectual dos antigos, como na filosofia socratico-platénica, onde o conhecimento do bem era
condicgéo para a acdo boa. Com a vontade agora conflituosa, ainda que haja conhecimento do
bem, h& sempre a possiblidade dela ndo se conformar necessariamente a esse bem.

Unindo dados de sua biografia (conversdo) e de sua filosofia, fica claro o delineamento
dessa instancia que ao mesmo tempo esta sob nosso dominio e é, portanto, denominada livre,

mas também se mostra dividida em si e intrinsecamente conectada ao pecado.

Ao contrario da acdo deliberativa que elegia os meios visando os fins, a acdo que
envolve a vontade estd entre 0 querer e 0 ndo-querer, caracterizando desse modo o aspecto
conflitivo préprio a ela. Esse ndo-querer ndo se confunde com deixar de querer algo, mas sim
de contradizer o proprio ato de aspirar. “Se quero o que desejo, trata-se de ndo-querer meus
desejos; e posso do mesmo jeito ndo-querer o que a razao diz estar certo” (ARENDT, 1995, p.
352).
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Interessante perceber o deslocamento realizado por Agostinho no que diz respeito a
dicotomia entre carne e espirito, acentuada principalmente por Paulo. Enquanto no ultimo, o
peso recaia na natureza dual humana (carne versus espirito), Agostinho permanece
antagonizando carne e espirito®®, mas, coloca na vontade o cerne da questdo, tanto que isenta o

corpo do problema do mal.?®

H& uma subordinacdo esperada entre os afetos da alma e a agao do corpo, de forma que,
quando o espirito quer, o corpo obedece, mas o que chama na disposi¢do descrita por Agostinho
é o fato de que, ainda que o espirito queira, pode ndo haver obediéncia por parte do corpo. Sua
explicacdo estd no carater autbnomo que a vontade adquire de forma que o conflito Ihe é
absolutamente interior e, a cada vez gque surge uma vontade, automaticamente ela se bifurca de

forma que haja sempre vontade e contra vontade.

Contrariamente ao sujeito grego classico que tinha seu destino tragado pelos deuses,
agora as a¢des dependem do critério qualitativo da vontade humana. Assim, ndo esta mais em
questdo receber a lei e obedecé-la, mas desejar ou apetecer pelo seu cumprimento. O individuo
possui 0 conhecimento da lei, resta agora saber se ele deseja obedecé-la e isso depende
principalmente da vontade, de forma que “tudo depende da decisdo que o homem tomar ou nao

tomar, de fazer reinar em si mesmo a ordem que ele v€ ser imposta por Deus a natureza”

(GILSON, 2006, p.252).

Pelo exposto, podemos caracterizar a vontade como livre e autocindida, ndo por uma
causa externa, mas, pelo obstaculo que ela representa a si mesma, necessitando de um elemento
externo para sua reabilitacdo, papel que sera executado pela graca, como veremos adiante.
Diante dessa caracterizacdo, podemos relacionar o problema da vontade com outros elementos

da filosofia de Agostinho como o problema do mal, da beatitude e da graca.

2.1 O mal e o problema da vontade

Dado o problema da existéncia do mal no mundo, € preciso perguntar pela origem desse

mal e, portanto, pela sua autoria. E necessério também definir a mé acéo, que pela filosofia de

3 Cf. “a carne deseja contra o espirito e o espirito, contra a carne” (De Civ. Dei, X, 11).
26 Cf: “a natureza da carne ndo é um mal” (De civ. Dei, XIV, 2).
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Agostinho se confunde com a prépria nogéo de pecado, cujo substrato é a existéncia do conflito
no mundo interior humano, a partir da pergunta: o que quer em nés quando queremos? Esta
mantida, portanto, tal como o legado de Sdo Paulo, o problema do autodesconhecimento, na
medida em que o querer ndo tem transparéncia absoluta e o pecado aparece como condigéo de

autoalienacdo.

O que determina o0 mal da ac&o é seu elemento interno, isto €, a natureza ou a qualidade do
desejo que funcionou como motor da agdo ma. Nesse sentido, 0 sujeito é seu desejo, isto &,
aprece de acordo com o modo com que deseja e as ag0es humanas permitem afirmar sua

condicdo boa ou ma.

Pela perspectiva agostiniana, a vontade tem a liberdade de escolher entre 0s bens de que o
mundo dispde, de forma que “nada, a ndo ser a vontade, podera destronar a alma das alturas de
onde domina e afasta-la do caminho reto. Do mesmo modo, € evidente ser preciso ndo censurar

o objeto do qual se usa mal, mas sim a pessoa que dele mal se serviu” (De lib. arb. 111, XVI,
34).

Dessa forma, o problema do mal ndo esta nos objetos, mas sim no mau uso da vontade que
escolheu um bem que a afastou da realizacdo daquilo para que foi designada. Uma vez que faz
parte da natureza criada por Deus, a vontade ndo pode ser ruim, mas seu mau uso denuncia o

pecado: a vontade corrompida em sua natureza boa.

Situar o problema do mal e de sua autoria foi uma questdo que ocupou grande parte do
esforcgo filosofico de Agostinho. A partir da perspectiva do sujeito por natureza pecador, era

imperativo esclarecer a origem desse mal, de forma a desabonar Deus de sua autoria.

Para situar esse pensamento, € preciso posicionar a tradicdo com a qual Santo Agostinho
dialogava: os Maniqueus, da qual Agostinho inclusive fez parte e que o auxiliou seus
pensamentos iniciais.?’ De forma sintética, de acordo com a doutrina maniqueista, havia duas
divindades superiores que governariam o universo: o principio do bem e do mal. A pessoa seria
portadora em sua alma dessas respectivas qualidades presididas por essas duas divindades.
Esses dois principios eram igualmente eternos e perpetuamente se mantinham de forma que a

historia humana se caracterizaria pelo conflito desses dois principios.

2l Cf. BROWN, 2011, p. 57-64.
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A grande consequéncia da teoria dos Maniqueus € caracterizar o mal como ontoldgico e
metafisico e, portanto, o sujeito ndo poderia ser responsavel pelo mal praticado pois foi forjado
com esses principios dentro de si. Por essa perspectiva de cisdo, ha divergéncia entre duas
substancias fundamentais que produzem uma espécie de fratura na identidade daquilo que é. A
critica de Agostinho € justamente sobre a consequéncia desse modo de caracterizacdo que
termina por colocar Deus como autor do mal e dessa forma, forga a afirmacéo de que a natureza

de Deus é mutavel e corruptivel:

“Ha homens que, por ndo compreenderem que toda e qualquer natureza, espirito ou
corpo, é boa em si mesma, e porque veem o espirito ser vitima de iniquidade, e o corpo,
da mortalidade, acabam por sustentar que Deus ¢ o autor do espirito mau” (De natura
boni, 1,5).

A possibilidade da alma, que é uma criacdo divina, se deformar, estd no mal agir, isto é,
nos vicios e demais erros que o sujeito comete ao se deixar seduzir diante da multiplicidade dos
desejos e afetos a qual esta exposto. Essa caracteristica de suscetibilidade aos vicios ndo pode
ser considerada parte de Deus, ou seja, ndo esta equiparada ontologicamente ao criador que tem
na perfeicdo a qualidade do seu ser, portanto, é considerada uma corrup¢do dessa natureza

perfeita.

A partir disso segue a questdo: se Deus € bom, a pessoa, enquanto criatura de Deus, ndo
deveria ser boa também? Ou ainda: se Deus é bom, por que existe 0 mal ou por que permitiu
ao sujeito ter uma vontade capaz de fazer mal? Para responder a isso, é preciso entender o lugar
do humano na criacdo. Ou seja, apesar de sua corruptibilidade possivel, existe nele uma marca
do Criador que o torna superior.

“E qualquer espirito, mesmo corrompido, € melhor do que qualquer corpo
incorrupto [...]. Por muito corrompido que seja um espirito, ele pode dar vida

a um corpo. Por isso, mesmo corrompido ele € melhor do que um corpo
incorrupto” (De natura boni, I, 5; 11, 2).

Em jogo aqui esta a natureza boa do ser humano que, no entanto, pode acabar sendo
pervertida a partir do modo pelo qual ele conduz a sua vida. Ainda que tenha em sua alma a
distintiva capacidade do raciocinio e tenha sido feito a imagem e semelhanca do proprio Deus?
e, por isso, pode através do uso das capacidades mentais ascender a verdade divina, somente a

vida orientada pelo desejo do soberano Bem é considerada a boa vida.

Portanto, a teoria de Agostinho passa a caracterizar o mal ndo pela sua condicao ontoldgica,
mas pelo seu carater deficitario, retirando de Deus a responsabilidade do mal e do pecado, pois

28 Cf De doc. christ., I, 22, 20.
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“o mal ndo ¢ sendo a corrup¢do ou do modo, ou da espécie, ou da ordem naturais” (De natura
boni, 1V,4) e a natureza humana permanece boa porque provém de Deus, no entanto, o pecado

macula essa condicao.

O problema do pecado aparece entdo conjugado ao da vontade, sobretudo ao problema da
qualidade dessa vontade. Quando o pecado acontece, a qualidade da vontade que aparece é a
ma vontade que se orienta pelos bens finitos, pervertendo sua natureza que seria a de buscar o
bem supremo. Por conta da pluralidade de bens existentes no mundo, esse risco sempre esta em
jogo e o pecado consiste na escolha errada através de uma subversdo da hierarquia, preferindo
a vontade obter bens inferiores com relacdo a Deus. A vontade, portanto, ndo € ruim, mas pode

se tornar ma pelo seu mau uso.

Pecado, cuja definigdo é: “ndo ¢ apetecer naturezaS MAs, mas a renuncia a outras,
superiores” (De natura boni XXXIV, 45), aparece como distintivo humano. Pelo fato do homem
ser uma criatura divina e proceder de Deus perfeito, imaculado e incorruptivel, seria esperado
que ndo portaria maculas. O que justifica a macula humana é a corrupcao de sua natureza boa,
ou seja, a privacdo de um bem como, por exemplo, a vontade em realizar-se em acordo com a
sua natureza.?® Assim, “néo existem, por Ele os pecados, que ndo conservavam a natureza, mas
viciam; e que 0s pecados provém da vontade” (De natura boni, XXvill, 37). O problema esta,

portanto, no critério qualitativo da vontade que pode querer bem ou mal.

O perigo aparece na possibilidade sempre dada de preterir os universais e valorizar 0s
fins particulares. Esse processo pressupde um manejo da qualidade da vontade que é debitaria
de um processo interior de contemplagéo das verdades divinas e a aderéncia a elas, processo

que advém a légica da salvacéo crista.

Assim, guiados pela ideia de lei eterna (divina) da qual derivam as leis individuais e
locais, a vida humana deve estar sob Sua égide e obedecendo a Seu ordenamento. Enquanto
criatura de Deus ele pode de tudo dispor para seguir essas leis, mas, a pluralidade de bens e
valores faz com que seja necessaria uma relacdo de subordinacdo, de forma que a razéo deve
sempre se submeter a Deus.

Torna-se virtuoso o que conformar a alma as regras imutaveis de Deus de modo, por

exemplo, a refrear o desejo ou as paixdes, fazendo com que entrem em acordo com 0 espirito.

2 “Uma vontade ma €, portanto, uma vontade que, enquanto tal, é boa, mas a qual falta ser plenamente o que
deveria ser.” (GILSON, op.cit., p. 274)
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“o arbitrio da vontade € verdadeiramente livre, quando n&o €é escravo de vicios e pecados. Nesta
condicéo foi dado por Deus e, uma vez perdido por vicio préprio, ndo pode ser devolvido sendo
por Ele, que péde da-lo” (De Civ. Dei, XI, 1).

Antes de prosseguir, € necessario observar que a metafisica de Agostinho se caracteriza
por uma espécie de ontologia do ser, pois, toda a criatura de Deus é um bem e, portanto,
participa do bem e do ser de Deus. Em contrapartida, a falta ou caréncia assinala para a
degenerescéncia do ser. Essa distingdo serd fundamental para o pensamento de agostinho, pois,

preserva o ser de Deus nas criaturas e O desonera da autoria daquilo que ndo é o Bem.

2.2 A beatitude

Dentro do pensamento de Agostinho o desejo se relaciona com a estrutura humana na
medida em responde pela qualidade da acdo humana ao orienta-la na direcdo daquilo que busca.
Na antropologia agostiniana, o ser humano busca sempre a felicidade e nesse sentido, o desejo
humano se apresenta como expressao dessa tendéncia a felicidade e é a grande marca da

condi¢do humana.

O problema da felicidade esta na base de seu pensamento e no corpo de sua obra e a sua
propria filosofia pode ser compreendida como um questionamento direcionado a condi¢édo
humana em sua procura pela felicidade e o desejo considerado o fator que media essa jornada
para conseguir este bem.*° O argumento de Agostinho néo pergunta sobre se os homens querem

a felicidade, mas, pressupondo isso, discute as formas como se consegue atingir essa felicidade.

Como caracteristica de seu proprio filosofar, Agostinho parte da sua propria experiéncia e
acentua a multiplicidade a qual o desejo esta submetido na existéncia humana orientada para
bens mundanos. Nesse sentido, a qualidade do bem a que se aspira, modifica fundamentalmente
0 sentido do vivente, pois obedece ao julgamento do que é bom, isto é, um desejo por aquilo
gue a pessoa cré ser bom para si. Os bens mundanos estdo em devir e, portanto, constantemente,
sua posse esta ameacada e, portanto, € um desejo que nunca se satisfaz, pois traz a marca da

ameaca da perda a todo tempo.

%0 Cf. “o desejo é determinado pelo objeto a que aspira” (ARENDT, 1997, p.20).
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Em contrapartida, somente a vida que busca Deus pode encontrar a verdadeira felicidade na
medida em que ndo tem na posse sua meta, mas na verdade abre médo disso pois ja ndo se

consome com os desejos, mas tem na eternidade o bem absoluto.®

Como podemos perceber, na direcédo a felicidade, é necessaria a boa capacidade de discernir
e para tanto, a sabedoria aparece como categoria essencial ao projeto da vida feliz. A sabedoria
que pode ser definida nos seguintes termos:
“O movimento da alma contrario a razio denomina-se paixao, mas, se ha algo de
analogo nos animais ndo deve ser designado de perturbacéo, pois ela néo é contra a
razéo de que os brutos carecem, porém nos homens, se se produzem tais perturbacdes,

é em consequéncia da estulticia e da miséria: porque ainda ndo estamos na perfeita
posse da Sabedoria “(De Civ. Dei, VIII, 17).

Sabedoria é estabelecer uma relagdo com Deus pela faculdade do pensamento (De natura
boni 1V, 34) e, portanto, seguir em um esfor¢o constante de possuir Deus pelos meios possiveis,
isto é, tendo a eternidade como seu horizonte de realizacio. E justamente por esse papel que o
pensamento tem na busca pela felicidade que a construgdo da interioridade na obra de
Agostinho e de toda tradicdo cristd subsequente é tdo cara e o ser humano definido como
essencialmente seu pensamento (De Trin., XlI, 1). E no pensamento que aparece o conflito da
vontade e é também o pensamento que permite ao sujeito a sabedoria beatificante que o permite

comungar da existéncia divina.

Retornando ao problema da felicidade, fica sugerido que ela esta sob posse do individuo e
ndo depende de fontes externas e nem é alterado por elas, pois, emana da alma, de onde provém.
Cabe a pessoa apenas orientar-se nesse sentido. Uma pessoa sabia € virtuosa e ordenada, ndo
se escraviza por paixdes e, dessa forma, permite a realiza¢do da hierarquia propria a vida onde
o superior domina o inferior: “resta, portanto, que nenhuma outra realidade torne a mente
companheira do desejo desenfreado sendo a propria vontade e o livre arbitrio ” (De lib. Arb. I,
11, 21).

A razdo é, portanto, capaz de direcionar a vida humana para o0 bem maior, de forma a fazé-

la feliz, tal como sua natureza foi criada. Para isso ndo é necessario extirpar da vida as afec¢oes,

3L Cf. “A beatitude ¢ um bem do espirito que a perda de todos os bens materiais niio poderia comprometer em
nada” (GILSON, 2006, p. 21).
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mas, aprender a lidar com os afetos através das escolhas realizadas pela liberdade da vontade

em direcdo ao engrandecimento da alma.

No entanto, o que interessa a discussao sdao 0s impedimentos ou desvios na realizacdo dessa
vida que busca a realizacdo da felicidade e como desejo pode se relacionar diretamente com
isso. O desejo desordenado, que muitas vezes aparece com o termo libido, que também se refere
ao desejo incontrolavel, parece interromper uma certa ordem natural, colocando em xeque a
realizacdo da natureza da vontade em seu proprio livre-arbitrio: “o querer do homem, se
desordenado, seus movimentos serdo desordenados e, se reto, ndo apensa serdo inculpaveis,

mas até mesmo louvaveis” (De Civ. Dei, VII).

Aparece novamente o problema do pecado como uma perversdo de uma natureza
essencialmente boa. O pecado da alma é um ato voluntario na medida em que a alma pode
realizar a escolha em direcdo a determinado ato ou ndo, realgando o pressuposto de que a
vontade € quem realiza e posiciona as a¢fes da alma. A relagdo entre desejo e vontade € intima
de forma que o primeiro pode se caracterizar como elemento impulsionador e a vontade a
instancia decisoria ou deliberativa, fundamentando assim os elementos basicos para a busca

pela felicidade, de modo que €é a vontade que da o sentido da existéncia.

Por conta disso ha analogias como, por exemplo, a alimentagdo da alma de forma a
corroborar a relagdo entre o exercicio da vontade e a ascese da alma. Para a alma, o alimento é
a sabedoria que permite o sujeito ser virtuoso e feliz, enquanto ao sem sabedoria, resta uma

vida de vicio e maldade.

Ainda no campo das analogias, é possivel a alma tornar-se doente, tomada por desejos
desenfreados, degenerando a natureza ordenada original e empurrando-a para o vazio. O
remédio para isso é somente a sabedoria que retorna como a medida justa para o direcionamento

da vida feliz.

Podemos afirmar, portanto, que a vida feliz é a vida que deseja o bem, que conforma seu
desejo nessa direcdo e assim consegue a posse desse desejo, pois, ndo sofre com o medo da
perda. No entanto, cabe ressaltar uma certa gradacéo nessa possibilidade de ser feliz, na medida
em que é possivel alcancar essa felicidade na vida terrena, mas ela nunca sera qualitativamente
plena. E somente no alcance da vida eterna, no convivio celeste, onde o choro e o ranger de

dente havera cessado. Nos diz Agostinho:
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“E impossivel encontrar bens, principalmente os que tornam os homens bons
e felizes, se ndo vierem de Deus para 0 homem e ndo aproximem o homem de
seu Deus. Quando, porém, aquele que permanece bom e fiel em meio as
misérias desta vida, chegar a vida bem-aventurada, entdo acontecera o que
agora nao é possivel de forma alguma, ou seja, 0 homem viver como quer. Pois
naquela felicidade, nada querera de mal ou nada desejara que lhe falte e ndo
faltara nada do que desejar. Tudo o que amar estara la presente e ndo desejara
nada que esteja ausente. Tudo o que ali existir serd bom e o Deus supremo sera
0 supremo Bem, e ali estara para gozo de todos 0s que o amam. E eis 0 que
sera 0 maior grau de felicidade: estara certo de que sera assim por toda a
eternidade” (De Trin., X111 7, 10).

O desejo aparece nessa passagem caracterizado em sua miséria e condenado a esse
estado durante toda a vida humana, pois, somente na vida eterna é que ao desejo néo faltara
nada, fora dessa condicao o desejo sera sempre precério. A verdadeira felicidade esté reservada
para aqueles que atingirem a condicdo da eternidade, isto €, o devir acusa a condicdo existencial
decadente humana a todo o tempo e somente ao sair desse risco, havera a experiencia da
plenitude. E ainda de modo ainda mais radical:

“Se alguém ja ¢ feliz, tudo o que deseja é possivel para ele, pois ndo desejou
algo impossivel de ser realizado. Mas esse género de vida ndo € proprio a
condigdo mortal, s6 o serd quando se tornar imortal. E se essa imortalidade ndo

fosse um dom outorgado a criatura humana, em véo procuraria ela a felicidade,
pois sem imortalidade ndo existe felicidade” (De Trin., VI, 10).

A vida daquele que vive segundo o espirito ndo é infeliz, no entanto, o tipo de felicidade
que ele experimenta se coloca a todo tempo ameacada pelo seu carater finito, ainda que viva
sob a luz das virtudes e tenha a sua vida santificada, ainda sim a vida ainda é finita e sua
felicidade é condicionada por essa qualidade vital. Somente na eternidade que se disponibiliza

a plenitude.

2.3 Desejo como amor e o problema da graca

O amor é considerado o grande orientador da ética agostiniana na medida em que é o

fundamento da agcdo humana e o que Ihe confere valor. Se anteriormente colocamos a vontade
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em sua centralidade enquanto promotora da acdo, agora é necessario pensar de que forma essa

vontade é mobilizada, o que nos leva ao amor.?

O amor encaminha a pessoa tanto para as boas como para as mas acoes, o0 problema que
se coloca entdo ndo € amar ou ndo amar, mas a qualidade daquilo que amamos e, tal como a

vontade, nos orientarmos para amar 0 que se deve amar.

A ligacdo entre a vontade e 0 amor é implacavel de modo que a qualidade dessa vontade
é determinada pelo amor que, por sua vez, a orienta e, por consequéncia, orienta a acdo humana.
Essa caracteristica de motor, isto é, esse promotor de movimento ou de animador da vontade,

funciona como uma tendéncia natural ao bem, de acordo com 0 modo que foi criado.

No entanto, esse amor pode ser modificado em sua natureza, produzindo algo que pode
ser mal, tornando inseparavel a qualidade do amor com relacdo a qualidade da vontade. Desse
modo, ndo sdo 0s objetos do amor qualificados como maus ou bons, mas sim a qualidade do
amor que animou a vontade até eles é que pode ser qualificada nesse sentido, ratificando a tese

de que o mal ndo é ontoldgico, mas sim um deslocamento de sua natureza.

Um ato torna-se mal ndo porque alcangcou um objetivo maligno, mas porque perverteu
0 amor em prol de um bem finito e violou a ordem, ao néo preferir o melhor. Quando a virtude
leva a conducéo de uma acdo ao bem supremo, denominamos esse amor como caridade. O amor
dessa qualidade se da pela agdo humana a partir de uma vontade igualmente virtuosa.* De todo
modo, 0 amor esta sempre em relacdo aos bens, impulsionados pela vontade ou pela busca da

felicidade e condicionando um determinado tipo de vida.

Tendo caracterizado o amor como motor da vontade e sua relacdo com a possibilidade
do bem e do mau, é necessario agora estabelecer a relacdo do amor com 0s objetos do mundo e
as consequéncias para a vida humana. Como vimos, “Amar ndo ¢ mais do que desejar uma
coisa por si mesma [...] pois o amor € desejo” (ARENDT, 1997, p.17). Esse desejo se caracteriza
por aspirar a objetos previamente conhecidos e, portanto, pressupde orientar a agao dentro da

perspectiva de um mundo conhecido.

Esse desejo orientado para 0s objetos do mundo gera uma expectativa de conseguir

conquistar esses objetos, isto, uma expectativa de permanéncia de posse que, no entanto, nunca

32 Cf. “o0 amor é o motor intimo da vontade, e se a vontade caracteriza o homem, pode-se dizer que 0 homem é
essencialmente movido por seu amor. “(Gilson, 2006, p. 257)
3 Cf. “a caridade € o amor pelo qual se ama o que se deve amar.” (Gilson, op.cit., p. 262)
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se concretiza. O que acontece quando a posse desses objetos é conquistada é o medo de sua
perda, pois, a posse ndo é garantida nem permanente. Desse modo, esse amor/desejo
transforma-se me medo de perder, na medida em que se orienta em direcdo a bens que se

caracterizam pela sua efemeridade e independem do querer e do agir humanos.

Essa condicdo de instabilidade onde o medo da perda molda a condi¢éo de vida humana,
pode ser contraposta a beatitude que tem na busca pelo bem eterno e imutével a dire¢do da vida
e, portanto, est& assegurada e fora do risco da perda. A boa vida ou vida feliz esta diretamente
ligada a0 modo pelo qual desejamos. A vida que aspira Deus e a eternidade é a vida boa,
enquanto a vida atropelada pelo devir e pela ameaca da perda e da morte ndo pode ser
constituida como feliz. A promessa da beatitude esta atrelada a possibilidade da eternidade,
onde reside a verdadeira felicidade, pois 14 “0 nosso ser ndo tera a morte, aqui 0 nosso ser nao

tera enganos, aqui 0 nosso ato de amar nao tera nenhum contratempo” (De Civ. Dei, XIX, 28).

A existéncia, isto é, nossa vida encarnada, estd constantemente atrelada a condicdes
mutéveis e de vulnerabilidades, onde a morte nunca se afasta e, pelo contrario, esta sempre se
afirmando uma espécie de “teatro de destrui¢cdes continuas” (GILSON, 2006, p. 275). Tomar
0s bens terrestres como orientadores da vida transformam a ameaca da morte como o correlato
da vida, fazendo do temor a ténica. A vida eterna se apresenta como a possibilidade de uma

existéncia fora do temor, fora da morte e essa vida é regida pelo amor verdadeiro.3*

Na relacdo entre a multiplicidade de bens que se apresentam no mundo, ha duas
qualidades em que o desejo pode se apresentar para Agostinho, correlatas as formas de amor.
A cobica ou concupiscéncia (cupiditas) se dirige a coisas mutaveis e efémeras, produz uma
espécie de fixidez do sujeito a vida na terra e faz com que ele se perca do seu objetivo nobre
pela eternidade, condenando ao seu desaparecimento pela morte. Ja a outra qualidade do amor
é a caridade (caritas) que se caracteriza pela aspiracdo a eternidade e, portanto, € justo e eleva
0 homem a sua condicdo de elegivel para a vida eterna e boa.

Essa distin¢do, como vimos, se da pelo objeto a que visa o desejo e ndo pela qualidade
do desejar, assim, o desejo que deseja coisas do mundo € considerado mundano e o desejo que
aspira coisas a eternidade é eterno. No entanto, essas categorias ndo se dao de modo estavel e

retilineo, pois comprometem um certo nivel de intencdo do individuo dentro da perspectiva da

34 Cf. “O amor enquanto desejo ¢ determinado pelo objeto que aspira. Esse objeto é ser livre de medo. [...]
Assim, o que faz o bem do amor ¢ ndo poder ser perdido.” (ARENDT, op.cit., p. 20)
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qualidade do amor que impulsiona a vontade que participa da a¢do e ndo da simples execucéo
de uma atitude.

Assim, € possivel uma boa acdo fora do que Agostinho nomeou como caridade, pois,
ao fazer tal acdo, alguém visa sentir-se bem ou mesmo agradar a Deus, colocando o acento em
uma certa relacdo de causa e efeito (almejar a vida eterna, por exemplo). A cobica visa uma
espécie de autoafirmacdo da possibilidade da vida no mundo e ndo afirmacdo da eternidade
como quer a caridade. A caridade, em oposic¢do, ndo € afirmacao, mas esquecimento de si para
poder encontrar Deus, pois: “E preciso amar a Deus de tal maneira que, se fosse possivel,

enquecermo-nos-emos nos mesmos” (ARENDT, 1997, p. 31).

Essa autoafirmacao propria da vida concupiscente, faz com que prevaleca uma atitude
autossuficiente, como se estivesse a disposicdo dos homens 0s meios de tornar-se caridoso.
Como consequéncia, essa relagdo acusaria a possibilidade de prescindir de Deus porque: “O
homem néo foi criado justo para viver segundo ele mesmo, mas segundo quem o fez, isto é,
para fazer a vontade de Deus e ndo a sua” (De Civ. Dei, IV, 1), o que alteraria a condi¢do
humana de ser criatura e, portanto, ontologicamente dependente de Deus e toda a ordenacao da
criagdo. Esse problema tem os mesmos pressupostos da divergéncia de Agostinho com a
tradicdo pelagiana a respeito da doutrina da graca. Se alguém receber a graca divina em
proporcao aos méritos, a possibilidade de salvacgdo esta inteiramente sobre os homens e a graca
divina apenas auxilia eles a tornarem-se bom®. Para contrapor a isso, é necessario entender a

doutrina da graca agostiniana que condiciona a graca a salvacao.

“Porém, a Deus omnipotente — Criador supremo e supremamente bom de todas as
naturezas, que ajuda a recompensar as boas vontades, que abandona e condena as mas
vontades, que ordena umas e outras — ndo faltou plano para tirar eleitos mesmo do
género humano condenado, para preencher o numero, fixado na sua sabedoria,
cidaddos da sua cidade. Distingue-os dos outros pela sua graca e ndo pelos seus
méritos — ja que toda a massa estava condenada na sua raiz corrompida — mostrando
ndo s6 aos libertados de si proprios, mas também aos néo libertados, que gracas lhes
dispensava. Bem sabe cada um que ndo € por seus méritos, mas por gratuita bondade
que é arrancado ao mal quando se vé desembaracado da sociedade dos homens de
cujo justo castigo deveria partilhar. Porque é que ndo haveria Deus de criar aqueles
que previu viriam a pecar, se, na verdade, neles e por eles podia mostrar ndo sé o que
é que merecia a sua culpa, mas também o que é que lhes concederia a sua graca e,
ainda que, sob tal criador e ordenador, a perversa desordem dos delinquentes néo seria
capaz de perturbar a recta ordem das coisas?” (De Civ. Dei., XXVI).

35 Agostinho divergira fortemente, entendendo a graca como uma gratuidade e ndo como algo a ser trocado pelo

proprio carater gratuito na medida em que: “a graga ndo seria gratuita, ou seja, ndo seria graca, se fosse possivel
merecé-la” (GILSON, p. 292).
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Assim, o elemento da graga aparece como aquele que pode atuar na vontade como uma
gratuidade concedida por Deus para reorientar a vida humana em dire¢do a salvacdo. Para
alcancar a vida eterna ndo basta uma simplesmente anuéncia aos mandamentos, mas &
necessario um clamor ao amor de Deus que s6 é possivel pela atuacio da graca. E a graca que
qualifica 0 modo de desejar e, por consequéncia, direciona a vida para a eternidade de Deus. O
exercicio da vontade que se abre para a atuagdo da graca, condiciona a qualidade do amor, atua

na caridade e converge para uma aproximacao de Deus.

Dessa maneira, a graga faz uma viragem nas tradicdes precedentes a Agostinho e que
tinham no intelecto, isto €, na possibilidade de a razdo desempenhar o controle sobre as boas
escolhas, o elemento principal. A graca, em Agostinho, passa a ser o elemento que reabilita a
vontade humana que esta a perigo pelo problema do pecado. A graga € uma espécie de remédio
para a doenca que € o pecado que adoece, por sua vez, a vontade. A possibilidade desse
‘tratamento’ € apenas divina, apenas Deus pode atuar por meio da graca de forma a organizar a
vontade cindida humana e organiza-la de modo que possa ser reparada de sua corrupgéo e é
uma gratuidade de Deus para ele e “tem por fim tornar possivel a salvagdo do homem em estado

de natureza decaida” (GILSON, 2006, p. 289).

Enquanto estava no estado paradisiaco, o ser humano dispunha da liberdade, mas,
somente a partir da queda ele fez uso dela. Ndo seria exagero afirmar que pela vontade o
humano tornou-se decadente e entdo a vontade ndo sera suficiente para o recompor em sua
orientacdo a Deus, precisando da atuacdo da graca para isso. E preciso, portanto, entender
melhor a problema da queda, que torna o individuo pecador e que perverteu a natureza boa

humana, promovendo a cisdo de sua vontade.

2.4 A insuficiéncia e o problema da queda

A vontade estabeleceu um certo percurso, como vimos até aqui. A partir do
estabelecimento de uma vontade pecadora, a possibilidade de escolher mal sempre estara
presente devido a uma méa orientagdo do livre-arbitrio da vontade. Diante disso, a graga aparece
como elemento remediador e oferece a possibilidade de restaurar a saide da vontade de modo
a torna-la livre do pecado. “Portanto, a primeira liberdade da vontade era poder ndo pecar; a

ultima serd muito mais excelente, ou seja, ndo poder pecar” (A graca 11, XXIV, 46).
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Esse percurso, no entanto, carece de inicio. E preciso descrever o modo pelo qual o

sujeito tornou-se pecador, isto é, 0 modo pelo qual sua vontade tornou-se enferma.

E importante estabelecer de inicio as mudancas que o cristianismo trouxe a tradicéo
legada pelos gregos, sobretudo na relacdo com a divindade. Enquanto havia na atmosfera grega
uma certa busca por se assemelhar ao divino, especialmente através do conhecimento e no reto
uso da razdo, no cristianismo o instrumento que garante esse assemelhamento a Deus € a
vontade. Assim, fazer a vontade de Deus e poder fazer uso do instrumento da vontade de
maneira livre € o projeto humano por exceléncia na perspectiva do cristianismo. Podemos
afirmar, portanto, que a intelectualidade grega se transforma em voluntarismo e o ideal moral

é encarnado na figura do homem de boa vontade.

Subjacente a isso, encontramos a nocdo de criacdo, também bastante exotica ao
pensamento grego e central na narrativa biblica cristd. Enquanto o mito do Timeu de Platdo traz
0 universo construido como um arteséo cujo intuito é construir uma obra a mais perfeita e bela
possivel (Timeu, 30c), a ideia de criacdo crista é realizada ex nihilo. E esse ‘nada’ instaura a
liberdade como atributo divino, bem como a vontade de criar, também divina. Como uno, Deus
cria e partir disso nasce a criagdo. As implicacdes ontoldgicas dessa disposi¢do metafisica sdo
importantes na filosofia cristd, pois, Deus é o Ser por exceléncia e a criacdo € uma participacdo

do ser. Dessa forma, o criado recebe o ser por participa¢do nesse processo criador.

A criacdo de um mundo ex nihilo a partir da narrativa mitica biblica, acarreta uma série
de problemas filoséficos, sobretudo com relacdo ao tempo uma vez que se houve um principio
do mundo, haveria um antes e um depois. Essa reformulacdo do tempo trard novos problemas
filosoficos, pois, a histéria humana também sera marcada por uma narrativa antes e depois e

esse € o problema da queda de que trataremos agora

Antes do pecado o ser humano vivia a essencialidade divina e ndo conhecia o mal, a dor

ou a morte. A partir da narrativa biblica, Agostinho afirma que:

“O homem vivia, portanto, no Paraiso como queria enquanto queria o que Deus
ordenara. Vivia gozando de Deus de cujo bem era feita a sua bondade. Vivia sem
qualquer privagdo, estando em seu poder viver sempre assim. Havia alimento para que
ndo passasse fome, havia bebida para que ndo passasse sede, havia a arvore da vida
para que a velhice o ndo dissolvesse. Nenhum a corrup¢do no corpo ou do corpo
procedente produzia doenca alguma aos seus sentidos. Nenhum a doenga interna,
nenhum acidente exterior havia a temer. Na carne a saude plena, na alma a total
tranquilidade. No Paraiso, assim como ndo havia calor nem frio, assim também quem
I& morava estava livre de qualquer atentado que o desejo ou 0 medo causassem a sua
boa vontade. Nenhum a tristeza, nenhum a va alegria havia l4. Perpetuava-se, vinda
de Deus, uma alegria verdadeira em que ardia” (De Civ. Dei, XXVI).
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E essa dindmica do paraiso é claramente caracterizado como harménica, perfeita e plena

e ndo havia discérdia ou divisbes. Tudo isso sO foi afetado com o cometimento do pecado

original e que transformou a existéncia humana para todas as gerac@es, ndo apenas como uma

sancdo pedagogica, mas sim como uma macula da prépria natureza humana, tamanha
magnitude do erro cometido:

“Mas tendo-se tornado os primeiros pecadores, foram punidos com a morte e, além

disso, todos os que da sua estirpe viessem deviam doravante sofrer esse castigo. E que

deles nada podia nascer deles diferente. Realmente, a magnitude da sua falta acarretou

uma sancao que alterou para pior a sua natureza: o que ndo passava de uma pena para

o0s primeiros homens pecadores, tomou-se natureza para todos os seus descendentes"
(De Civ. Dei, XI11,3).

Essa condicdo pecadora é tdo visceral que vale para todo os elementos humano,
inclusive para a vontade, que aparecia de um modo antes da queda e foi transformada em sua
cisdo a partir do pecado: “estas partes ndo eram viciosas no Paraiso antes do pecado porgue a
nada conduziam de contrario a recta vontade nem a razdo tinha, a bem dizer com um freio, de
as desviar” (De Civ. Dei, XIX).

Dentro do contexto decadente, o sujeito, no exercicio de seu arbitrio, se desviou do bem
e, para Agostinho, por ser um erro original do livre-arbitrio da vontade, o castigo deveria ser
imputado exatamente na vontade. Dessa forma, o pecado produziu a desordem, a
concupiscéncia e a ignorancia. O mal inaugural do primeiro homem tornou-se uma natureza
vil. A graca serd o Unico meio de, pela sua acdo, prestar socorro a sua natureza corrompida,
condicdo necessaria para sua salvacdo dessa vontade para que ela volte a sua condicédo plena,
ou seja, “querer com forga e integralmente, em vez de revirar e jogar para la e para cd uma
vontade cindida a0 meio, uma parte lutando para se levantar contra outra parte que cai” (Conf.,

V1),

Desse modo, fica claro que, originalmente, o sujeito € livre e, por essa condicao, isto é,
por sua prépria vontade escolhe o mal e torna-se servil a partir dai ao pecado, condenando o
individuo e a humanidade a essa macula. Com o consequente afastamento de Deus, 0 sujeito
torna-se voltado aos bens terrenos e pereciveis, obliterando a realizacdo de sua natureza que é
se orientar para o eterno. Dai decorre toda a modificacdo dos afetos da vida humana onde a

busca natural por Deus, se torna uma angustiada e turbulenta relagdo com Ele.

O que movimenta a pessoa em direcdo aos bens ndo esta determinado previamente, pois,
o0 homem, ainda que ontologicamente dependente de Deus, é livre para direcionar seu agir.

Desse modo, a forma como seu desejo se direciona aos bens do mundo é variavel de acordo
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com a qualidade de sua vontade que assim o determinam, o que coloca o pecado como

possibilidade no agir humano.

A dindmica que permite & vontade se tornar cindida e dividida deriva ontologicamente
da mudanca que ocorre na condi¢cdo humana a partir da queda. Dessa forma, sua natureza, que
é boa por ser criacdo divina, ndo se altera, mas, a sua condi¢do sim. Esta torna-se a partir do

horizonte da queda, insuficiente.®

A partir do problema do pecado e do seu consequente afastamento de Deus, o sujeito
sofre uma espécie de degradacdo ontologica, pois, “aproximamo-nos de Deus ndo mediante
espagos de tempo, mas pela semelhanga com Deus, assim como Dele nos afastamos pela
dessemelhanga” (De Trin. VI, 6). A partir do horizonte do pecado todo o desenho da ordenacgéo
da criacdo divina se torna obscurecido e a pessoa nao consegue ver com clareza a forma de

desempenhar seu papel.

O problema do pecado e do desordenamento da vontade traz a qualidade carnal da vida
humana para a discussdo. Essa condicdo carnal aparece como consequéncia da queda e,
portanto, primaria e original, faz referéncia ao corpo atravessado pelo desejo, concupiscéncia e
libido. Dessa forma, ela é a relacionada ao corpo, sem se reduzir a ele e sem se reduzir também
ao problema do mal. Nas palavras de Agostinho:

S6 o pecado é mal, ndo a natureza ou a substancia da carne. A alma do homem pode
assumir essa carne sem pecado, revesti-la, depd-la na morte e melhora-la na
ressurreicdo. O Verbo mostrou que a prépria morte, embora castigo do pecado, que
Ele sem pecado pagou por nés, ndo deve ser evitada, pecando, mas se possivel, deve
ser suportada por amor & justica. Péde livrar-nos dos pecados, morrendo, porque nao

morreu por seus pecados [...]. Eramos homens, porém, ndo éramos justos. Em sua
encarnacao estava a natureza humana, mas justa e sem pecado (De Civ. Dei X, 24, 2).

O problema da carne aparece antagonizada pela vida do espirito e diz respeito a
qualidade da vida dada aos prazeres sensiveis e corporais. No entanto, cabe salientar que a
natureza da carne ndo € um mal, mas sim a orientacdo da vontade que encaminha a vida no
sentido da vida carnal (De Civ. Dei, |1, 2). A carne entdo € uma condi¢do humana que transcende
anocdo do mero corpo e marca a precedéncia do pecado na alma e ndo na carne, de forma que
“nem a carne corruptivel fez a alma ser pecadora, e sim a alma pecadora é que fez a carne ser
corruptivel” (De Civ. Dei, CXXXIV, 2).

3 Cf. ““ A ‘biparti¢do’ da vontade, que ocorre na medida em que a vontade se volta para as coisas inferiores,
motivada pelo egoismo e pela soberba do coragcdo humano, da-se o que chamamos de movimento ontolégico de
degradacéo do ser, ou seja, 0 movimento voluntério de afastamento de Deus representa uma perda da perfeicéo
originaria da natureza humana” (VALH, 2016, p. 27).
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O que fez do sujeito pecador ndo foi ser carnal, mas se orientar existencialmente tendo
em si mesmo a sua medida, sua crenca na sua autossuficiéncia, abandonando Deus como
norteador de sua existéncia. Entender a condi¢do pecadora como totalidade humana, é tomar
uma parte pelo todo e estender essa medida setorializada como orientacao da vida € incorrer no
pecado, ao abandonar a orientacdo da eternidade e viver a vida segundo a medida do criado, do
parcial.

O elemento carne ¢ central no pensamento cristdo. E possivel situar a experiéncia crista da
carne como uma figura historica dominada pela categoria desejo. A carne € uma nocao total e
ndo regional, um horizonte que abarca a totalidade humana, uma condicao especifica produzida
pelo pecado original. “Proceder segundo o homem ¢ igual a ser carnal, porque pela carne, quer

dizer, por essa parte do homem, se entende o homem todo” (De Civ. Dei, X1V, 4).

A vida da carne € aquela cujo amor se orienta para criatura em detrimento do criador, isto

é, toma como sentido ultimo algo finito, como vimos anteriormente. O sofrimento advém,

portanto, da setorializacdo da existéncia e da absolutizacdo de um bem menor, corrompendo a

natureza em seus niveis hierarquicos tal como foi executado por Deus. Mais uma vez o conflito
proveniente da cisdo dentro da vontade vem a tona.

“Mas a vontade que comecara a surgir em mim, pela qual queria te servir

gratuitamente e fruir de ti, Unico prazer seguro, ainda ndo estava pronto para vencer a

anterior, forte de sua antiguidade. Por isso, duas vontades, uma velha, outra nova, uma

carnal e uma espiritual, combatiam entre si e, divergindo, dilaceravam minha alma”
(Conf., V, 10).

Indo mais além, a partir da queda, o sujeito passa a ser portador do pecado sua condi¢cdo
de integralidade fica limitada ao tempo do paraiso, pois esta divido em seus conflitos e apenas

tem na promessa da eternidade a possibilidade de encontrar-se em plenitude novamente.

O problema do pecado trouxe o problema da insuficiéncia ontoldgica, na medida em
que o problema do desordenamento na ordem da criacdo denuncia uma consequéncia que é a
falta de ser. A natureza, incluida ai a humana, é regulamentada por uma ordenagéo criada por

Deus e a existéncia deve ser voltada para o cumprimento dessa ordenacao.

Como portador de uma vontade decisoria, cabe ao sujeito se orientar existencialmente
para 0 cumprimento dessa ordem.3” A partir da queda e sua heranga como a contaminagéo do

pecado, o ser humano passa a colocar esse ordenamento em questdao na medida em que pode se

37 Cf. “tudo depende da decisdo que o homem tomar ou niio tomar, de fazer reinar em si mesmo a ordem que ele
vé ser imposta por Deus a natureza“ (GILSON, 2006, p. 252).
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desviar do projeto ordenado divino e, por crenga na sua autossuficiéncia, decide por coisas
distantes de Deus e do eterno. “Querer elevar-se a uma dignidade que ¢ a Sua” (GILSON, 2006,

p. 284) foi o problema que apareceu para 0 homem ao pecar e 0 preco a pagar foi a queda.

Para Agostinho o mal é uma falta, pois, ali houve uma corrupc¢édo da natureza, portanto,
uma falta de ser e, se somos pecadores a priori pela nossa condicao decaida, por causa do pecado

original, podemos afirmar que somos ontologicamente insuficientes.

Como vimos ao longo desse capitulo, em Santo Agostinho temos o elemento
involuntario da vontade atuando e produzindo em nds uma resposta. A capacidade de arbitrar
de forma livre pressupde a neutralidade ou indiferenca da vontade. Essa ideia, por sua vez,
pressupde a autonomia da vontade conduzida por instancias constituintes do chamado mundo
interno. A moralidade cristd s6 consegue atuar porque ha essa neutralidade da vontade e é
possivel, portanto, conduzir o sujeito a salvacdo de sua condi¢do decaida. Por isso o livre-

arbitrio é tdo caro as suas discussoes.

A vontade é impotente para realizar o que deve, portanto, peca. A partir da logica cristd,
nos recebemos do outro (Deus) 0 nosso horizonte de realizacdo. Por mais que Deus conceda a
nos o horizonte dessa realizacdo, ao individuo ndo estd mais disponivel a realizacdo plena de
sua existéncia propria. Nesse contexto, a liberdade passa a ser uma conquista dramatica dentro
dos meandros dos codigos morais que conduzem de nossa condicdo decaida a eternidade.

O conceito de vontade conflituosa e a possibilidade de atuacéo do elemento gratuito de
Deus na reconducdo dela, requalifica as possibilidades do livre-arbitrio e coloca em jogo o
problema da transformacdo da qualidade do desejo. A escraviddo, por exemplo, € uma
qualidade do livre-arbitrio. A qualidade propriamente livre se exerce no querer segundo o que
se deve e é, portanto, livre da carnalidade e possibilitada pela graca. No entanto, clamar por ela

é entrar em conflito com a carnalidade que nos habita.

No projeto de mundo sob a perspectiva do Deus cristdo, a condigdo humana é perfeita
(plenitude no sentido metafisico), isto é, somos metafisicamente perfeitos, porém, a queda barra
a realizacdo desse projeto. A condigdo existencial (temporal) nos leva, portanto, a insuficiéncia

ontoldgica e a radicalizacdo da culpa.

A questdo central é a condi¢do historica que ndo condiz com a condicdo metafisica. A
condicgdo carnal ratifica essa insuficiéncia na medida em que viver segundo a carne € ter na

insuficiéncia o sentido ultimo de si (nem mesmo os santos se salvam disso porque ndo hd como
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se retirar do horizonte da queda, portanto, ndo h& condicdo de viver sem os efeitos da
carnalidade). A relacdo crista a partir da logica a priori do pecado, estabelece a insuficiéncia
como paradigma, manifestada inclusive na vida dos santos que nunca se redimem da sua

carnalidade, isto é, nunca deixam de ser faltosos. Essa condi¢do s6 mudara na vida celeste.

A vida do espirito € a vida reta, porém, ainda na condicdo carnal. Isso se da em tal
radicalidade que, ainda que a anuéncia aos preceitos e mandamentos cristdos seja levada as
ultimas consequéncias, a carnalidade ndo pode ser superada e permanecemos na condi¢do
deficitaria e maculada, isto é, ainda que vivam na condicdo de santidade e no exercicio continuo
da caridade, é somente na vida apds a morte que se da a reconquista da plenitude perdida na

queda.

A Unica vida que merece ser chamada de feliz é a vida futura. Somente na vida futura
é possivel atingir a plenitude ao desfrutar da comunhao divina.
“Agora, pois, vemos apenas um reflexo obscuro, como em espelho; mas, entdo,

veremos face a face. Agora conhego em parte; entdo, conhecerei plenamente,
da mesma forma como sou plenamente conhecido.” (1 Cor, 13:12)

A vida feliz e plena é explicitamente interditada desde que a narrativa mitica do pecado
original avancgou sobre a experiéncia ocidental de forma que

“mesmo o justo ndo vive com o quer, enquanto nao chegar aonde ndo se possa morrer,

nem errar, nem sofrer e lhe esteja assegurado que sempre assim sera. E isto o que a

natureza deseja e ela so serd plena e perfeitamente feliz, se obtiver o que deseja. (...)
Portanto, a vida, quando for eterna, entdo é que sera feliz.” (De Civ., Dei., XXV, 14)

A tese de Agostinho se encaminha no sentido de fundamentar a relagdo da felicidade
com a plenitude e da caréncia com a infelicidade, sendo a caréncia de sabedoria a mais grave
de todas. A caréncia deriva da indigéncia, isto é, ndo possuir algo. A malignidade se relaciona
ao nada, ao ndo ser e 0 seu oposto, a plenitude, implica em ser. H4 uma espécie de hierarquia
na qual a criatura tem um déficit ontolégico na medida em que apenas o criador tem a suma
medida, isto é, a perfeicdo e o criado, enquanto participacdo desse ser, &€ sempre inferior

ontologicamente.

De toda forma, a estulticia se relaciona com o ndo ser enquanto o contrario, a plenitude,

se relaciona ao ser.

O que ha em excesso ou em insuficiéncia existe falta de medida e risco
de indigéncia. Logo, a sabedoria é a justa medida da alma, pois ela é,
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evidentemente, o contrario de estulticia. Ora, a estulticia € indigéncia, e esta
tem como contrario a plenitude, e a plenitude implica a medida. Portanto, a
medida da alma encontra-se na sabedoria (De beat. vita, IV, 32).

A sabedoria a que se refere Agostinho, obviamente, é a sabedoria de Deus, portanto, é
feliz quem possui Deus, a medida verdadeira e perfeita. Ainda que ao sujeito seja possivel
desejar de acordo com Deus, sua condic¢do pecadora € insuperdvel assim como sua condi¢éo de
criatura. O conhecimento serve para repelir as supersticdes, guiar a verdade divina sem, no

entanto, retificar a nossa condicéo ontoldgica.

Ademais, o importante € ressaltar que essas caracteristicas do cristianismo foram tao
profundas no mundo ocidental que a ideia do pecado nao foi um simples elemento que marcou
um determinado periodo histérico. Na verdade, toda a fabulacdo cristd mitica a respeito da
criacdo e da queda se assentou tdo profundamente que, de certa maneira, se tornou insuperavel.
Mais do que isso, a condicdo pecadora ndo sera superada pelo ocidente de modo que a tradi¢éo

de pensamento posterior levara sua marca, como mostraremos no caso da psicanalise a seguir.
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3 O LEGADO DA INSUFICIENCIA: A TEORIA PSICANALITICA DO DESEJO

Conforme vimos anteriormente, a patristica latina, especialmente o pensamento de
Santo Agostinho, deixou um lastro de insuficiéncia ontologica em nossa tradi¢do ocidental apos
a narrativa mitica da queda. Nesse sentido, é legado apenas a vida ap6s a morte a possibilidade
de plenitude e a vida na terra & condicionada pela divida, tornando o ser humano

ontologicamente faltoso desde o inicio.

Por essa condicdo, o pecado se manifesta no interior do problema do conflito da vontade
de forma que, ainda que a pessoa obedeca a lei em seus atos, interiormente surge o problema
da concupiscéncia, do desejo ardente em relacdo aquilo que foi proibido por ela, necessitando

de vigilancia constante.

A partir de uma concepcéo ja presente no Antigo Testamento e reiterado por Paulo,
segundo a qual a virtude reside na obediéncia a vontade divina por um ato de fé, Agostinho
retine esses elementos para seu decisivo conceito de vontade. O mal, pertencendo ao néo ser,
inexiste na criacdo divina; apenas a ma vontade humana, a partir do pecado original, o introduz
no universo, perturbando a harmonia prevista na criacdo. Entretanto, se é voluntario e, portanto,
culpavel, o movimento pelo qual a vontade se afasta de Deus ndo tem como retornar por si

mesmo ao caminho correto, podendo fazé-lo apenas pela atuacédo da graca.

Esse angustiante conflito entre o conhecimento do bem e o dominio do pecado como
principio dominante e insubmisso, coloca no sujeito uma profunda cis&o interior, um conflito
gerador de intenso sofrimento. O resultado desse estado conflituoso é a culpa e a constatacao
da impoténcia frente ao pecado que caracteriza a antropologia teol6gica e uma certa psicologia

crista.

Dessa forma, a vontade livre responde pelo problema do mal que néo pode ser atribuido
a Deus, mas sim ao individuo que deve responder por seus atos. “E preciso distinguir,
entretanto, entre querer ser feliz, desejo comum a todos os homens, e queré-lo com retiddo. N&o
basta desejar a felicidade; é preciso queré-la retamente, mostrando-se digno dela (De lib. arb.,
I, 14, 30). Pecar é perseverar na ma vontade. Pertence a vontade, portanto, e apenas a ela,
escolher quais 0s bens, eternos ou temporais, 0 que podera afastar a alma do caminho reto ou

direciona-la ao bem eterno.
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De um aparato volitivo capacitado para o bem e, no entanto, pervertido em sua
finalidade, nasce uma caracterizacdo da vida humana maculada pelo pecado e pela culpa. Para
retificar essa condicdo, € preciso ser constante na medida em que néo basta querer o bem, como
nao basta querer a felicidade: “quem deseja aquilo que ndo deveria desejar esta em erro, ainda

que deseje aquilo que lhe parece ser um bem” (De lib. arb., I1, 9, 26).

Esse pensamento coloca a vontade com uma centralidade até entdo inédita no
pensamento ocidental j& que ndo se pode encontrar nada que esteja em nosso poder sendo aquilo
que fazemos quando queremos. “Nao envelhecemos ou morremos voluntariamente, mas por
necessidade; entretanto, ninguém ousaria declarar que ndo queiramos voluntariamente aquilo

que queremos” (De lib. arb., 111, 3, 8).

Essa caracterizacdo posiciona o sujeito como livre para escolher, pois, ha liberdade da
vontade e dela deriva toda a composicdo da vida moral. Além disso, outra evidente
consequéncia é o posicionamento do mal que deixa de ser remetido a simples auséncia de bem

e passa a ser debitario de uma qualidade especifica da vontade (ma).

Nesse contexto, caracteristicas especificas se configuram na disposicdo do pensamento
sobre 0 humano e elementos como autoexame, interioridade e individualidade se mostram
fundamentais. E justamente essa caracterizacdo que serd o legado sob o qual se erguerdo
diversos saberes contemporaneos, inclusive o saber psicanalitico, como buscaremos mostrar

nesse capitulo.

Essa relacdo ja foi amplamente discutida anteriormente dentro dos préprios circuitos
psicanaliticos. Apesar de poucas referéncias ao filosofo na obra de Freud, o psicanalista francés
Jaques Lacan recorre algumas vezes ao pensamento de Agostinho, afirmando encontrar nele
respaldo para alguns tracos de sua teoria, tendo explicitamente referido essa relacdo de
convergéncia no seu escrito A agressividade em psicanalise (1948), quando afirmou que
Agostinho de alguma maneira antecipou-se a psicanalise (LACAN, 1998). As razdes disso

serdo investigadas mais adiante.

De inicio, a situagdo descrita como o divércio da vontade pode ser colocada como um
importante ponto de apoio para a teoria psicanalitica. O fato de o sujeito ser dominado por
forcas externas a razéo e realizar escolhas que questionem uma natureza humana racionalmente

dirigida sd@o também perguntas, sobretudo freudianas. Mais do que isso, 0 consequente
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desconhecimento de si € o ponto fundamental da defesa do governo de uma outra instancia, que

para Freud é psiquica e denominada inconsciente.

Parece que ndo é errado entdo posicionar uma pergunta em comum que intrigava Santo
Agostinho e dirigia de certa forma também a pesquisa freudiana: se a pessoa pode fazer o bem,
por que ele escolhe fazer o mal? O teor da resposta de ambos, apesar de claras divergéncias de
objetivo, parece nos indicar que hé algo em jogo na dindmica humana que ndo se encaminha
necessariamente para o bem, ou seja, h& algo que nos desvia das boas a¢des. Ainda que as
respostas de ambos 0s pensadores, ao cabo, se afastem, é possivel perceber que o solo deixado
pela ideia de vontade cindida em Agostinho, permitiu a fertilidade da teoria inconsciente

freudiana.

H& um pressuposto em comum a essa dindmica que é a magnitude que passou a ter a
experiéncia que podemos denominar de interioridade. Para o cristianismo a manifestagdo de
um contexto interno (eu) define o pecador a partir de um relacionamento sempre temido com o
futuro. As descobertas freudianas também estdo todas inseridas nesse campo interior onde as

instancias psiquicas governam as acdes pela vontade, seja consciente ou inconsciente.

Obviamente as aproximagdes sdo bastante limitadas, pois, ndo se trata de afirmar que
Santo Agostinho tivesse qualquer pretensdo de desenvolver uma teoria sobre o inconsciente, tal
como fez Freud, mas, ha algo nas teorizacdes que parece se assemelhar ao que mais tarde ficara
denominado no campo da psicandlise de pulsdo de morte, uma certa tendéncia a se afastar do
que seria denominado bem. Em Santo Agostinho ha a preocupacdo em pensar 0 mal e sua
relacdo com Deus que, como vimos, tem relacdo com a corrupg¢do e ndo com o mal ontolégico.
Mas, sua preocupacdo € também com a acdo humana, inclusive em etapas como a infancia e a

forma como isso poderia afetar a vida em sua relagdo com Deus.

Feita essa breve aproximacdo entre a psicanalise e a filosofia da patristica latina,

passemos agora a elaboracdo dos elementos tedricos da psicanalise de forma mais especifica.

3.1 Breve historico da construgao do saber psicanalitico

Por se tratar de um tema amplamente debatido e com amplas possiblidades de abordagem,

proponho comecar esse pequeno histérico da construcdo da psicandlise a partir de trés eixos:
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um epocal e as nuances historicas e epistemoldgica do tempo de sua fundacdo e outros dois
eixos que se detém sobre a figura de seu fundador: o legado médico de Freud e seu legado da
cultura judaica. Todos esses eixos sdo relacionados e sua divisao serve a fins meramente de

organizacao.

Nascida como um saber do inicio do século XIX, a psicandlise é fruto do Zeitgeist
europeu, caracterizado pela efervescéncia cultural e intelectual, sobretudo em Viena, onde
Freud estava estabelecido, mas também uma época de grandes incertezas a partir da
reorganizacdo dos territorios, inclusive o Império Austro-hingaro e dificuldades politico-

econémicas a partir desse processo.

Para exemplificas as contradi¢fes desse tempo, € preciso demarcar que ao longo de sua
vida e de sua producdo intelectual, Freud enfrentara a guerra e a perseguicdo por sua condicdo
de judeu. No entanto, esse mesmo tempo também possibilitou que um judeu de lingua aleméa
ingressasse no ensino superior e ainda gozasse de liberdade de promover novos sentidos para

as suas praticas e acabasse por criar um campo de saber.

Essa condicao de ser judeu serd apontada como um elemento de importante influéncia
na producéo da psicanalise por varios bidgrafos. Por vezes era apontada pelo proprio Freud com
orgulho e como um orientador de sua pratica, na medida em que havia um estimulo a
intelectualidade na formag¢ao do homem judeu de modo que: “Costumo sentir como se tivesse
herdado toda a atitude desafiadora e paixdes com as quais nossos ancestrais defenderam seu
Templo, como se pudesse oferecer alegremente minha vida por uma grande causa” (GAY,2012,
p. 604). Em outros momentos, seu conhecido ateismo militante o fez construir duras criticas a

todo e qualquer pensamento de matriz religiosa (MEZAN, 1985).

Embora o pensamento judaico tenha sido relevante, é importante destacar que a
construcdo psicanalitica se deu pela pratica clinica de Freud, isto é, pelos atendimentos
realizados com seus primeiros pacientes e nesse sentido, a pratica ndo se separava da teoria.
Essa atitude investigativa e o interesse em sempre relacionar maltiplas areas de conhecimento
é herdeira de valores herdados da ciéncia e sua formagdo humanistica, o que é facilmente
percebido pelo grande nimero de referéncias a obras literarias, artisticas, musicais, afirmando
inclusive a pretensdo alargada da investigacdo psicanalitica que ndo se reduz a uma prética

clinica, mas uma forma de pensar 0 mundo e a cultura como um todo.
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Com relacdo a sua formacdo médica, Freud traz em suas teoriza¢fes uma preocupacgao
em organizar seus achados clinicos de forma a construir um arcabouco tedrico que busque dar
conta dos comportamentos encontrados por ele em sua pratica. Dessa forma, ele utiliza
conceitos herdados dessa tradigdo médica e investe neles sentidos novos para teorizar acerca do
psiquismo como inconsciente, aparelho psiquico, pulsdo, entre outros. Essa heranga médica esta
presente em suas ambicdes cientificas com relacdo a psicanalise, sobretudo nos seus escritos
iniciais, que buscavam convergir os mecanismos do aparelho psiquico e seu funcionamento ao
modelo fisiolégico, como pode ser visto de maneira evidente em seu Projeto para uma

psicologia cientifica (1895).

No entanto, esse modelo médico foi se tornando cada vez mais esgarcado diante das
evidéncias clinicas que se impunham em sua préatica e Freud passou a atribuir novos sentidos,
sobretudo para a génese das patologias psiquicas que, como ele acreditava, traziam contetiidos
sexuais até entdo ignorados pela ciéncia da época, 0 que o levou a ser desacreditado enquanto
cientista por seus métodos e explicacdes controversos. Esse seu carater quase subversivo pode
ser identificado na sua relacdo com a histeria, a partir de seu contato com os médicos em La

Salpétriére e 0 metodo da hipnose.

A condicdo histérica era tomada pela misteriosa indeterminacdo de sua etiologia, até
entdo vinculada exclusivamente a condicdo feminina, inclusive aos 6rgaos reprodutores
femininos. Freud teve um papel preponderante de subverter a logica de tratamento da histeria,
ao dar voz as mulheres através de seu método de associacao livre, de modo que elas “serdo os
protagonistas da construcao de uma clinica da escuta: uma clinica da interioridade, e ndo mais
da exterioridade” (ROUDINESCO, 2016, p. 81)

Outro ponto subversivo é a corrosdo no papel desempenhado pela razao e no pressuposto
de uma linha evolutiva ao longo da histdria da civilizacdo ocidental de modo que o humano,
guiado pela razdo, estaria em um alto patamar civilizatério. Ao longo de toda sua obra Freud
destronara a razdo, bem como reforgara o carater animalesco de nossa natureza, que nao muito
se distanciard dos animais, individual e coletivamente. O protagonismo do inconsciente
proposto por Freud, retira a consciéncia do lugar que ocupava na filosofia moderna. Esse
inconsciente passara a ser o ponto tedrico fundamental de sua elaboragdo, embora ndo seja
exatamente uma invencao exclusiva de Freud. Anteriormente ja havia uma discussao a respeito
de condicdes outras que ndo a propria consciéncia, mas, somente nas construcdes psicanaliticas

aparece o paradigma de um inconsciente ativo, produtivo e de importancia fundamental. O
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termo inconsciente era usado como qualificativo e nunca para designar algo importante ou
decisivo para a estruturagdo da subjetividade. Essa mudanga aparece no esteio das construcoes

psicanaliticas.

Classicamente, sobretudo a partir da filosofia moderna, a consciéncia ocupava um lugar
de identidade com a subjetividade. O legado cartesiano da centralidade da autoconsciéncia faz
parte da influéncia de Freud, no entanto, ele opera uma inversdo nessa ldgica, descentrando a
razdo e a consciéncia. A produgéo do inconsciente como um conceito resulta em uma rachadura
na consciéncia e na subjetividade que deixa de ser pensado como uma totalidade identificada
com a razdo e passa a ser submetida a dinamica de dois sistemas (consciente/inconsciente)
eternamente conflitantes que produzem na superficie uma aparente unidade denominada

consciéncia e uma grande e conflitante atividade inconsciente como pano de fundo.

Na filosofia cartesiana, o sujeito ocupava o lugar da verdade e busca pelo conhecimento
e, ao se identificar com a consciéncia pelo processo maximo da clareza e distin¢do, operava
uma busca pela verdade dentro do que é possivel conhecer com seguranca. Ao operar a distincao
entre corpo e alma, o pensamento cartesiano posicionou o cogito como “o lugar da razdo, em
contraste com o universo da desrazdo. O pensamento inconsciente foi entdo domesticado, quer
para ser anexado a razdo, quer para ser rechacado para a loucura” (ROUDINESCO, 2000, p.
65). O que Freud faz é justamente trazer essa espécie de desrazdo para o centro do psiquismo,

promovendo um borrdo nas fronteiras entre o normal e o patolégico.

Para Descartes a qualificacdo do sujeito era o do conhecimento e poderia atingir a
verdade a partir de procedimentos que visassem a clareza e distingdo. Elementos como o desejo
eram considerados uma perturbacdo a ordem e poderia fazer o pensamento se tornar inadequado
em seu processo de representacdo da realidade, isto é, o desejo atrapalharia a possibilidade de
clareza e distin¢do que torna possivel o acesso a verdade. Ja a psicanélise confronta justamente
esse padrdo de cognigédo, desqualificando o sujeito do conhecimento como via de acesso
legitimo a verdade. Opera entdo uma inversao de questionamento do sujeito da verdade para a
verdade do sujeito, inquirindo pelo desejo que o racionalismo rechagcou e expondo as fendas

desse sujeito tido como indivisivel.

Epistemologicamente, o relevo da psicanalise esta na busca, portanto, pela verdade
dentro do sujeito, a partir da dindmica das suas for¢as psiquicas e ndo mais pela correspondéncia
como o objeto externo, como predominava na filosofia cléassica. O sujeito agora € partido pela

invasdo do inconsciente e a relacdo com a verdade se da a partir de seu desconhecimento:
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“Todos os atos e manifestagdes que noto em mim mesmo e que nado sei ligar ao resto de minha
vida mental, devem ser julgados como se pertencessem a outrem” (FREUD, 1915/1974, p.195).
H& uma presséo pela organizacdo mental que faz com gque nossos proprios pensamentos nos

parecam estranhos a nos, isto é, nosso desconhecimento é radical.

Freud, portanto, marca uma diferenca importante com relacdo a psicologia da
consciéncia, mas, tampouco se afirma como uma psicologia profunda na medida em que o
inconsciente ndo é o que vem, topologicamente, abaixo da consciéncia. O inconsciente mostra
seu caminho nas lacunas discursivas, nos sonhos, nos lapsos, chistes e sintomas que atropelam
0 arranjo consciente e acusam o desconhecimento. O esforco deve ser tentar organizar isso que

nos invade o tempo todo e que ndo cessa de se inscrever nas nossas acoes.

Esse inconsciente é caracterizado por Freud como: anarquico, devido a dinamica das
pulsdes estarem fora de estruturas unificadoras e fora dos mecanismos de censura; tautologico,
pois, permite contradi¢Bes e ndo hé oposicdo entre verdadeiro e falso; autorreferenciado e ndo
excludente. O mais relevante para a proposta da teoria psicanalitica é o fato de que o conteldo
do inconsciente aparece de maneira disruptiva na consciéncia, seja pelos sonhos, pelos

sintomas, pelos chistes ou ato falhos.

As relagdes dentro do aparelho psiquico demonstram que a 0s acontecimentos psiquicos
sdo determinados e nada tem de arbitrario. A regra de ouro da préatica analitica, a chamada
associacao livre, ndo assinala a liberdade de determinacdo da fala daquele que esta submetido
ao tratamento, mas a suspensdo dos mecanismos de controle e coer¢do que barram o contetido
inconsciente. O que ocorre durante a analise é o relaxamento do controle da consciéncia para
que a determinacgdo inconsciente se apresente e € 0 mesmo mecanismo que explica a elaboracao
dos sonhos. Essa dinamica indica que o inconsciente é estruturalmente distinto da consciéncia,

nem mais profundo, nem mais transgressivo.

O que define propriamente o inconsciente ndo é seu contelldo nem sua substancialidade,
mas a sua modalidade operativa, isto é, como ele apresenta seu contelddo, e respeito a
representagdes que foram reprimidas. Esses conteddos sdo representacdes de pulsdes

qualitativamente distintas das representacdes presentes na consciéncia.

Essas representacdes se relacionam diretamente com o desejo, uma vez que seu nucleo
consiste “em representantes pulsionais que procuram descarregar sua catexia; isto €, consiste

em impulsos carregados de desejo” (FREUD, 1915/1974, p. 213). Esse arranjo sera
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fundamental para compreendermos a tese a respeito da interpretacdo dos sonhos que une o
inconsciente ao desejo pela realizagdo de uma representacdo que foi reprimida. Voltaremos a

isso adiante, mas, agora analisaremos o conceito de pulséo.

De importancia central em sua obra, porém com questionavel rigor conceitual, a pulséo
foi determinada por Freud como algo na fronteira entre o somatico e o psiquico. E considerado
0 motor que aciona e mantém em funcionamento as engrenagens do aparelho psiquico, pensado
por Freud como um aparelho essencialmente pulsional. A ideia de pulsdo traz como pano de
fundo a nocéo de quantidades de energia (catexia).

Cabe ressaltar que a escolha freudiana pelo termo aleméo Trieb foi uma sinalizagdo
importante para distinguir as pulsdes dos instintos. Enquanto esse ultimo marca a relacéo animal
de complementaridade com relacdo aos objetos, a pulsdo marca uma nova relacdo do sujeito
submetido a linguagem, de forma que “a pulsdo ¢ o nome do conjunto de efeitos que a
linguagem perpetra no instinto [...] fragmentado e remodelado pelo significante” (ELIA, 2004,
p. 47).

Ao longo de sua extensa obra, uma certa qualidade de pulsdes ganha destaque na
antropologia freudiana e marca a psicanalise, tornando-se um conceito a ela bastante caro: a
pulsdo de morte. O modelo inicial de funcionamento do aparelho psiquico levava em
consideracdo as excitacdes da vida mental enquanto quantidades de energia e, portanto,
entendida como um modelo econémico das relacdes prazer/desprazer. O dinamismo psiquico
até entdo era governado pelo chamado principio do prazer, que atuaria na diminuicdo da tenséo,

produzindo prazer e/ou evitando, por consequéncia, o desprazer.

Na vida cotidiana, o ego funciona sobre a interferéncia do principio do prazer, buscando
evitar o desprazer que € gerado na liberagdo do material reprimido inconsciente. O processo da
analise buscaria justamente conseguir conviver com esse desprazer proveniente do

inconsciente, apelando para isso ao principio da realidade

No entanto, Freud reconhece que seria incorreto pensar essa dominancia do principio
do prazer uma vez que ndo encontra fundamento na realidade da maioria dos processos mentais
que, obviamente, ndo conduzem ao prazer por fim. Pelo contrario, hd uma forte presenca de
comportamentos que perpetuam o sofrimento e isso intriga o psicanalista, que denomina esse

fendmeno como repeticéo.
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Na relagdo da compulsdo a repeticdo com o principio do prazer, Freud afirma que aquilo

que ¢ atualizado pela repeticdo causa desprazer porque traz algo do recalque sem, no entanto,

contradizer o principio do prazer porque garante prazer de um lado, embora traga desprazer de

outro. No entanto ha aquelas experiéncias que sao do campo exclusivo do desprazer.

“A maior parte do que é reexperimentado sob a compulsdo a repeticdo, deve causar
desprazer ao ego, pois traz a luz as atividades dos impulsos instintuais reprimidos.
Isso, no entanto, constitui desprazer de uma espécie que ja consideramos e que nao
contradiz o principio de prazer: desprazer para um dos sistemas e, simultaneamente,
satisfacdo para outro. Contudo, chegamos agora a um fato novo e digno de nota, a
saber, que a compulsdo a repeticdo também rememora do passado experiéncias que
ndo incluem possibilidade alguma de prazer e que nunca, mesmo ha longo tempo,
trouxeram satisfacdo, mesmo para impulsos instintuais que desde entdo foram
reprimidos” (FREUD, 1920/1976, p. 34).

A argumentacdo de Freud se da justamente no sentido de abandonar a crenca em algo

no sentido da perfeicdo, do belo e do bom. Ha exigéncias pulsionais que caminham no sentido

exatamente oposto, na direcdo da morte e da destruicdo, estando muito além da perseguicdo do

mero prazer. E esse material reprimido pelas exigéncias da vida civilizada, cobra seu retorno a

todo tempo e ao individuo cabe a eterna conducdo dessas medidas restritivas, pois € esse 0 preco

a se pagar para viver do modo dito civilizado.

Dessa forma, a0 mesmo tempo em que existe esse empuxo de retorno ao inorganico,

conduzindo ao estado sem excitacdo, ou seja, morto, o principio do prazer também atua como

funcdo de alerta contra as exigéncias da pulsdo de vida (libido) que tenta perturbar o curso

pretendido pela vida.

O que nos resta é o fato de que o organismo deseja morrer apenas do seu proprio
modo. Assim, originalmente, esses guardides da vida eram também os lacaios da
morte. Dai surgir a situagdo paradoxal de que o organismo vivo luta com toda a sua
energia contra fatos (perigos, na verdade) que poderiam auxilid-lo a atingir mais
rapidamente seu objetivo de vida, por uma espécie de curto-circuito. (FREUD,
1920/1976, p.123)

Esta inaugurado entdo o dualismo pulsional entre pulsdes de vida e pulsdes de morte.

Trata-se muito mais de um modelo qualitativo em substituicdo daquele primeiro, com

caracteristicas mais quantitativas.

A leitura de Freud nos leva a uma relacdo entre a pulsao e a civilizagcdo sempre de carater

conflituoso, sem jamais ser remediado ou superado, isto €, as teses freudianas nos encaminham

para a afirmacdo de que o desamparo humano é radical.
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“Grande parte das lutas da humanidade centraliza-se em torno da tarefa Gnica de
encontrar uma acomodagdo conveniente — isto é, uma acomodacdo que traga
felicidade — entre essa reivindicacdo do individuo e as reivindicagoes culturais do
grupo, e um dos problemas que incide sobre o destino da humanidade é o de saber se
tal acomodagdo pode ser alcangada por meio de alguma forma especifica de
civilizagdo ou se esse conflito ¢ irreconciliavel” (FREUD, 1930/1980, p. 117).

Essa teoria dualista indica algo da desarmonia entre o ser humano e as leis da civilizacao
e da cultura. A precariedade humana fica exposta e a humanidade trard a marca dessa
impossibilidade de se tornar completa diante de um quadro pulsional que assinala a todo tempo

em seu funcionamento o seu carater insuficiente.

A dualidade entre pulsdo de vida e pulsdo de morte desenha um novo enquadramento,
por exemplo, para a questdo da agressividade. Seguindo Freud é possivel perceber que estdo
quase sempre amalgamadas: parte da pulsdo de morte fica a servico da pulsdo de vida e € entdo
desviada para o0s objetos externos sob a forma de sadismo e agressividade, enquanto outra parte
se articula a pulsdo sexual, constituindo o masoquismo erdgeno. Ndo ha superacdo do

desamparo humano, seja pela religido ou pela ciéncia.

Dessa forma, Freud defende a tese de que a pulsdo de morte estaria na raiz do dito mal-
estar, presentificada atraves das manifestacOes de agressividade, violéncia e destruicdo, internas
ou externas. Dessa forma, “os homens ndo sdo criaturas gentis que desejam ser amadas e que
no maximo defendem-se quando atacadas; pelo contréario, sdo criaturas entre cujos dotes
instintivos deve-se levar em conta uma poderosa quota de agressividade” (FREUD, 1930/1980,
p. 133).

A conceitualizagéo da pulsdo de morte permite, portanto, um primado no psiquismo de
um movimento em direcdo a morte. Assim, a finitude do sujeito é colocada em pauta como um
limitador, uma forca pulsional, que instaura o desamparo radical que marca o mal-estar do
sujeito na cultura. Esse desamparo €, portanto, originario, uma vez que € insuperavel e
intransponivel, pois, o circuito pulsional esta fora do registro da representacéo e, portanto, da

satisfag&o.

O desamparo enquanto presenca tragica da experiéncia subjetiva, marca uma ferida no
narcisismo iluminista, subvertendo a l6gica hedonista e egocéntrica. Para Freud, a felicidade
estaria dificultada pelo sacrificio imposto a sexualidade na vida civilizada. Sacrificio esse

equacionado na troca da possibilidade de ser feliz, por um pouco de seguranca na vida coletiva.
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Importante ressaltar uma certa ambiguidade na teoria das pulsdes na medida em que ao
mesmo tempo que marca a separagao, um limite entre o interno e o externo, isto é, busca fundar
a esséncia humana a partir de uma interioridade que se opde a uma exterioridade, também deixa
em aberto a possibilidade de assegurar essa substancialidade ao ndo conseguir qualificar de

forma exata esse carater pulsional.

De todo modo, a questao que permite ao sujeito entrar nesse mundo civilizado é o carater
pulsional dominado pela sexualidade, ou seja, a estrutura sexual do psiquismo permite ao ser

humano habitar o mundo civilizado a partir da dindmica entre prazer e desprazer.

A questdo que liga a teoria do prazer/desprazer ao desejo é a possibilidade humana de
adia-lo, ou seja, o sujeito é capaz de adiar um prazer em funcdo de um contexto que mostre essa
necessidade. Desse modo, ao renunciar a algo, adiando esse mecanismo de prazer, esta fundada
a possibilidade do desejo. Caracterizado assim, aquele que deseja é aquele movido pela falta e
essa falta que permite toda a mecénica do desejo acontecer, isto &, para a psicanélise, s6 ha

desejo porque hé falta. Detalharemos isso a seguir.

3.2 O desejo na psicanalise

Apos essa breve introducao aos conceitos e a propria génese da teoria psicanalitica, nos
centraremos agora na teoria do desejo. Com visto no capitulo anterior, o desejo, pelo seu carater
tardio, possui contornos especificos em sua construcdo. Contemporaneamente, tratamos o
desejo como uma espécie de esséncia humana, em grande parte pelo avanco da psicanéalise

como saber afirmativo de nossa natureza e devemos, portanto, esmiugar sua caracterizacao.

Freud utiliza o termo alemdo Wunsch cuja semantica denota sobretudo aspiracéo
enquanto o vocabulo desejo (do alemé&o Begierde) se relacionaria mais com o movimento de
cobicga ou concupiscéncia. Dessa forma, o termo Wunsch é utilizado nos votos de recuperagdo
de alguém doente ou nos votos de aniversario ou mesmo no pedido a uma estrela cadente ou
qguando se entra na igreja a primeira vez (QUINET, 2008). O Wunsch aleméao ndo pode ser
reduzido, portanto, a apetite sexual e, na teoria freudiana, o termo tera a importancia de
categoria fundamental e aparecera de modo conjugado: desejo inconsciente, cujo produto sera

0 sujeito do desejo.
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Toda obra freudiana é atravessada pelo tema do desejo, desde o seu Projeto para uma
psicologia cientifica verificamos as principais teses que também estardo presentes na
Interpretacdo dos sonhos: a realizacdo do desejo, seu carater alucinatério e retroativo e sua

possibilidade de articulacéo discursiva, seja como sonho ou sintoma.

Um dos meios de analisar o papel do desejo na teoria psicanalitica é entender a tese
freudiana sobre a significacdo dos sonhos. Embora ja tenha sido alvo de muitas especulacfes
filosoficas anteriores, em varios periodos da histdria, as teses de Freud sobre o sonho incidem
sobre o traco revelador da verdade do inconsciente que eles trazem. Dessa forma, a natureza
investigada nos processos oniricos revela a verdade ndo do sonho propriamente, mas a verdade
inconsciente do sujeito que sonha, corroborando a ideia do nosso desconhecimento radical e do

sempre parcial acesso a esse saber.

Nos sonhos estdo em jogo dois processos: o chamado priméario onde desejo se projeta
na alucinacdo onirica e mobiliza as defesas psiquicas disponiveis para desmobilizar o desprazer
produzido e o processo secundario, onde ha moderacdo no mecanismo primario e, portanto, o
inconsciente encontra uma via de acesso mais livre. Assim, no sonho, a experiéncia de
satisfagdo é encoberta por processos que mascaram para o sujeito uma possivel significacdo de
seu contetdo como realizacao de desejos.

NA Interpretacéo dos sonhos a tese central define o sonho como a realizagdo de um
desejo. Mas de que desejo se trata? Ao longo da obra esses significados se mostram de maneira
plural designando tanto as aspiracdes pré-conscientes, como por exemplo o desejo de dormir,

como também o desejo propriamente inconsciente (QUINET, 2008).

Essa obra, de fato, inaugura a psicanalise como ciéncia do desejo de acordo com essa
tese central do sonho como realizador de desejo, mostrando que no inconsciente ha desejo sobre
0 qual o sujeito ndo tem acesso consciente e, portanto, desconhece seu contetdo. Esse
pressuposto fundamenta a psicanélise como uma préxis “entendida como a unidade dialética
do pensamento e da agao” (FRANCA, 1997, p.99) e que apresenta os sonhos como construgdes
absurdas em relacdo ao pensamento consciente, colocando para o ser humano o problema de
encontrar um sentido tanto para o desejo como para o sonho, demanda essa a ser resolvida pelo

analista.

A definigéo de desejo se refere:
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“a vivéncia de satisfagdo apos a qual a imagem mnésica de uma certa
percepcdo se conserva associada ao trago mnemésico da excitagdo resultante
da necessidade. Logo que esta necessidade aparece de novo, produzir-se-4,
gracas a ligacdo que foi estabelecida, uma mocdo psiquica que procurara
reinvestir a imagem mnemeésica desta percepgao, isto é, restabelecer a situagdo
da primeira satisfacdo: a esta mo¢do chamaremos de desejo; o reaparecimento
da percepgdo ¢ a realizacdo de desejo” (FREUD, 1990/1975, p.159).

A condicdo do desejo colocada por Freud como inconsciente impede a relacdo direta
entre desejo e objeto uma vez que esta articulada a tracos de memdria e sua realizacdo esta
ligada a uma experiéncia que é sempre alucinatoria, isto é, em caréater de reproducdo. Podemos
afirmar, portanto, que é uma relacdo orientada por uma fantasmagoria.

“O desejo nasce do afastamento entre a necessidade e a exigéncia; € irredutivel
a necessidade, porque ndo é fundamentalmente a relacdo com o objeto real,
independente do individuo, mas com o fantasma (fantasia); € irredutivel a
exigéncia na medida em que procura impor-se sem ter em conta a linguagem

nem o inconsciente do outro, e exige ser reconhecido em absoluto por ele”
(FREUD, 1900/1975, p.160).

Em sua articulacdo a respeito da mecanica onirica, na intersecdo entre sonho e desejo,
Freud ressalta que nem tudo é passivel de se articular na narrativa do sonho, de forma que ha
uma espécie de falta que ele nomeia como umbigo do sonho um lugar insondavel na trama
narrativa e ¢ justamente desse lugar que surge o desejo. “Todo sonho possui pelo menos um
trecho — ou uma passagem, considerando o0 sonho como um texto — que é insondavel, por assim
dizer, um umbigo, por meio do qual ele estd em contato com o desconhecido” (Freud,
1900/1975, p.178). Nesse ponto, o sonho revela a base incessivel do desejo, isto €, o desejo
aparece estruturado em uma falta e essa tese continuara a ser sustentada por Freud em outras
etapas da vida, cuja inauguracdo sera a experiéncia primeira de satisfacdo alucinatdria original
que, pelo reinvestimento do tragco mnémico do objeto perdido na reconstitui¢do dessa situacéo,

estd fadada a recorrentemente ser reconstruida sem nunca ter sucesso.

Dessa forma o desejo acena para a representacdo que é possivel aparecer para 0

sonhador, fazendo assim alucinar o tal objeto perdido.

“Toda a complexa atividade de pensamento que se desenrola desde a imagem
mnémica até 0 momento em que a identidade perceptiva é estabelecida pelo
mundo exterior, toda essa atividade de pensamento constitui simplesmente um
caminho indireto para a realizacdo de desejo, caminho esse que a experiéncia
tornou necessario. O pensamento, afinal, ndo passa do substituto de um desejo
alucinatorio, e é evidente que os sonhos tém de ser realizagfes de desejos, uma
vez que nada sendo o desejo pode colocar nosso aparelho animico em agéo”
(FREUD, 1900/1975, p. 595).

A dinamica comeca entdo no desprazer, visando o prazer e 0 que é capaz de colocar em

movimentacao o aparelho psiquico € denominado desejo.
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“A esse tipo de corrente no interior do aparelho, partindo do desprazer e
apontando para o prazer, demos o nome de ‘desejo’; afirmamos que s6 o desejo
é capaz de pdr o aparelho em movimento e que o curso da excitagdo dentro

dele ¢ automaticamente regulado pelas sensa¢des de prazer e desprazer”
(FREUD, 1900/1975, p. 624-625).

Ele é, portanto, vetor que vai do objeto faltoso a satisfacdo discursiva alucinatoria. E a
realizacdo desse desejo é a encenacdo da representacdo recalcada, mascarada pelo trabalho do
sonho. “Na maior parte dos sonhos ¢ possivel descobrir um ponto central que é assinalado por
uma peculiar intensidade sensorial. Esse ponto é, em regra, a representacdo direta da realizacéo
do desejo” (FREUD, 1900/1975, p.583). Por essa tese € necessario chegar a esse ponto entao

acessar a via do desejo.

A psicandlise ao falar de desejo promove um deslocamento do campo bioldgico e
natural, isto é, desejar ndo se relaciona com a satisfacdo de uma necessidade, mas esta
relacionado com o discurso que se atualiza de forma incessante, numa satisfacdo sempre adiada.

O que aponta a teoria do desejo ndo é um objeto, mas uma falta.

Fundamentalmente ambos, necessidade e desejo, compelem ao movimento direcionado,
no entanto, a diferenca entre eles estad no fato de que no primeiro, o impeto cessa diante do
objeto alcancado, enquanto no segundo, ndo ha objeto real, apenas um correlato substitutivo
denominado fantasma, o que inviabiliza sua satisfagdo. “o objeto de desejo ¢ uma falta e ndo
algo que propiciara uma satisfacdo, ele € marcado por uma perversidade essencial” (GARCIA-
ROSA, 2008, p. 144).

Essa perversidade assinala o carater inacessivel dos objetos do desejo, ou seja, 0 que 0

objeto sinaliza é a falta estruturante. O modelo freudiano de constituicdo do desejo é a

experiéncia de satisfacdo do bebé que, ao chorar, recebe o alimento da mée e instaura a partir

da memoria, um circuito de reatualizacdo dessa situacdo de satisfacdo a cada vez que for

acionada a necessidade. Ou seja, o desejo € nostalgia de algo que foi perdido, marcado
essencialmente pela falta de complementaridade.

“O que caracteriza o desejo para Freud ¢ esse impulso para reproduzir

alucinadamente uma satisfacdo original, isto é, um retorno a algo que ja ndo é

mais, a um objeto perdido cuja presenca é marcada pela falta. Para usar uma

formula agostiniana, o que caracteriza o desejo € a presenga de uma auséncia”
(GARCIA-ROSA, 2008, p. 145).

Podemos caracterizar, portanto, o desejo como distorcido e distanciado. Distorcido pelo
carater de (re)construgdo a partir de uma experiéncia primeira e distanciado porque ndo tem

correspondente pleno de satisfacdo, sempre afastado da possibilidade de se completar.
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Assim, o carater de perda, de falta do desejo se presentifica de forma que a busca
humana se dirige sempre no sentido de se realizar por meios de substitutos, formando uma rede
gue mantéem sempre atualizada essa falta. A realizacdo do desejo é sempre parcial, 0 que a

permite caracteriza-la como insistente e repetitiva, cuja testemunha é o sonho.

Com relacdo a caracterizagdo do desejo podemos afirmar de modo mais fundamental é
que ele é inconsciente e, portanto, nos é desconhecido. E esse desconhecimento tem como
pressuposto o conflito e a clivagem do aparelho psiquico. Nao héa sujeito indivisivel e unitario

e, portanto, ndo héa fonte original e irredutivel do desejo.

Essa relacdo de atravessamento entre o sonho e o desejo tem um carater peculiar na
medida em que, para realizar essa travessia, sera necessario furar as censuras, revelando uma
estranheza bastante radical ao sujeito que sonha. Nos sonhos denominados de angustia, por
exemplo, a satisfacdo se desloca do prazer e revela a estrutura do desejo como o elemento
tragico proprio a estrutura do desejo. Dessa forma, essa qualidade onirica traz em seu bojo a
afirmacéo da impossibilidade de reconstruir completamente a alucinacéo do objeto perdido.

O que parece estar em jogo na atividade de sonhar, portanto, é a busca pela identidade
perceptiva, isto é, repetir a percep¢do que inaugurou a corrente de satisfacdo e, conforme vimos,

foi alucinatdria na sua originalidade e, por consequéncia, impossivel de ser levada a cabo.

“A ideia de completude traz o valor do engano e da ilusdo que se opde ao valor da
verdade parcial do desejo enquanto movimento. Ou seja, toda fixacdo imaginaria implica a
parada do desejo, que ¢ movimento” (FRANCA, 1997, P. 101). Essa cinética do desejo precisa
de um elemento que permita ao sujeito investir em algo que se apresente como imagem possivel
de restabelecer, ainda que ilusoriamente, a imagem mnemonica parcial da satisfagdo inaugural.
Esse elemento pode ser situado na linguagem, pois, ela é o terreno onde se move a psicanalise:
é pela linguagem que o desejo encontra a sua via de constru¢do nos sonhos, nos sintomas, nos

chistes e etc. E € na linguagem também que aparece a possibilidade de articular esses sinais.

Também € nessa mesma linguagem que se apresenta a parcialidade da experiéncia
humana, que se presta aos equivocos do discurso e onde tropega 0 nosso desejo. A linguagem
g, portanto, o que funda o sujeito barrado, castrado pela dificuldade em comunicar seu desejo
discursivamente, em satisfazer e ser plenamente satisfeito. E na linguagem que aparece o lago

gue une no sujeito, o desejo e a falta.
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A linguagem é o grande campo onde o sujeito consegue promover significacles e
organizar sentidos diante do caos que o mundo representa. E nesse sentido que a linguagem
aparece como um modo de mediacdo simbolica que confere sentido a realidade. Essa producéo
de sentido, ainda que seja passivel de erros, produz um ponto de fixidez com relacdo ao mundo
em devir no qual estamos inseridos de modo que: “a urgéncia do sentido tem como corolario a
criacdo de sistemas simbdlicos, fazendo da linguagem a forma mais humana de apreenséo do
mundo” (LONGO, 2006, p.12).

A relevancia das relagfes do desejo com o inconsciente esta sobretudo na sua relacdo
com a linguagem, como vimos anteriormente. O discurso ou a linguagem é o lugar do
ocultamento e ndo da verdade. Esse pressuposto € de suma importancia para o trabalho de
interpretacdo dos sonhos que acontece na possibilidade de expor a verdade do desejo que se
oculta na linguagem. Enquanto o discurso racional se esforca em silenciar elementos fora da
razao e fazer a verdade conceitual e correspondente aparecer, a psicanalise busca justo o oposto,
a verdade do desejo. Para alcancar isso é necessario retirar barreiras de censura e o paradigma
mais concreto desse processo é o conteddo manifesto dos sonhos. O sentido manifesto das
chamadas formacdes inconscientes como sonhos e sintomas, possuem camadas ocultas que
dependem do grau de entroncamento entre a linguagem e o desejo e o analista seria a ferramenta

de “limpeza” dessas camadas chegando a verdade do desejo inconsciente.

No famigerado capitulo VII da Interpretacdo dos Sonhos denominado Psicologia dos
processos oniricos, inaugura-se a metapsicologia freudiana a partir da tese sobre a satisfacdo
dos desejos pelos sonhos, de forma a articular os desejos infantis ao recalque de modo que o
trabalho do sonho €, em certa medida, fazer trabalhar o desejo em seu carater desconhecido ou
mesmo impensavel. “Todo ato psiquico ¢ movido pelo desejo, em busca das ‘representacdes

finais’ do objeto perdido” (KEHL, 2002, p. 116).

Mas de onde se originam esses desejos que se realizam no sonho? Antes de responder a
iSSO seria interessante tentar organizar a definicdo de desejo. Embora ela apareca de forma
fragmentada na obra freudiana podemos situa-lo como uma ideia (Vorstellung), isto é, esta
situada no nivel da representacdo. Essa tese estd na base da sua teoria onirica onde afirma que
“o material disponivel a elaboragdo onirica consiste em pensamentos — alguns deles podem ser
censurados ou inaceitaveis, porém sdo corretamente construidos e expressos” (FREUD,
1915/1976, p.206). Sonhos tem, portanto, a mesma matéria prima de quaisquer outros

pensamentos despertos.
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A origem dos desejos expressados nos sonhos tem relagdo com o carater qualitativo
desses pensamentos. Na dindmica onirica, o carater atemporal do inconsciente permite ao
passado se conservar integralmente. A isso, associa-se a caracteristica regressiva do sonho e
nesse cenario os desejos infantis encontram a possibilidade de se expressarem nos conteidos

sonhados.

O sonho como critério de realizacdo de desejo aparece ainda em uma outra
conceitualizacdo que repercutiu enormemente naquilo que ficou conhecido como complexo de
Edipo. Em uma carta de 1897, aparece a descricdo de impulsos hostis dirigidos contra os pais
e que podiam ser considerados elementos importantes na construgdo da neurose. No caso dos
meninos, o sentimento hostil na verdade é desejo de morte contra o pai, enquanto na menina o
movimento se da com relacdo a mée. Freud salienta o carater universal e ahistérico desse drama
individual de forma que:

“a lenda grega apreende uma compulsdo que toda pessoa reconhece porque
sente sua presenca dentro de si mesma. Cada pessoa na plateia foi um dia, em
ponto menor ou em fantasia, exatamente como Edipo e cada pessoa retrocede
horrorizada diante da realizacdo de um sonho, aqui transposta para realidade,

como toda realidade, com toda carga de repressdo que separa seu estado
infantil do seu estado atual” (FREUD, 1897, p.316).

A partir do mito grego Edipo Rei de Séfocles, Freud apresenta o desejo em seu carater
avassalador e indestrutivel através de um enquadramento triangular onde o sujeito se situa
sexualmente a partir de sua estruturacio em relacéo ao desejo que se impde a ele. E uma espécie

de n6 onde o desejo aparece em sua preméncia seja pelo viés incestuoso ou pelo viés parricida.

Pela multiplicidade de vieses que Freud apresenta sua teoria do desejo, foram
necessarios cortes para apresentar de modo minimo os elementos que nos permitissem refletir
sobre essa caracterizacdo do desejo. Tendo apresentando, ainda que de modo breve, os
elementos centrais da obra de Freud, passemos agora aos elementos centrais das elaboragdes de
Lacan sobre o desejo.
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3.3 Alguns elementos para pensar o desejo em Lacan

Como iniciamos a composicao da teoria psicanalitica freudiana pela teoria pulsional,
seguiremos nessa orientacdo para compor a teoria do desejo de Lacan que € uma retomada de

seus conceitos fundamentais.

Na descricdo da sua teoria pulsional, Freud decompde esse conceito fundamental em
quatro componentes: fonte, forca, alvo e objeto. Destacamos que esse Ultimo recebe o
qualificativo indiferente, o que trara consequéncias. Ao situar o objeto da pulsdo como
indiferente, Freud estd acentuando o carater absolutamente arbitrario daquilo que impulsiona o

movimento humano, ou seja, ele ndo possui esséncia.

No desenvolvimento de Lacan, esse vazio essencial assume uma importancia
fundamental e ganha estatuto tedrico nomeado como objeto a. Dessa forma, ele sinaliza: “a
presenca de um cavo, de um vazio, ocupavel, nos diz Freud, por ndo importa que objeto, e cuja

instancia s6 conhecemos na forma de objeto perdido” (LACAN, 1998, p. 170).

Ora, a relacdo do objeto fala sempre de um desejo, que por sua vez, mantém estrita
relacdo com a falta, na medida em que ele se define por sua inexisténcia essencial. Desse modo,
0 objeto a causa do desejo na teoria lacaniana diz respeito a um encontro que é sempre uma

tentativa de reencontro de um objeto perdido, nos mesmos moldes da teoria do desejo freudiana.

Esse objeto denominado a ndo é o objeto do desejo enquanto correlato objetual de uma
aparicdao, mas, seu motor, na medida em que ele promove a dindmica deslizante da logica do
desejo e aparece como o articulador dos trés registros estruturais da vida humana: o real, o
simbolico e o imaginario, revelando o carater faltoso que o sujeito experimenta a cada encontro

que o0 sujeito tem com 0s objetos.

A solucdo lacaniana para operacionalizar esse pressuposto da falta radical, foi esse
recurso teérico denominado de objeto a que, por ndo ser objeto de fato, garante um lugar que
permite o registro simbdlico, isto é, a linguagem, funcionar pela mecanica dos significantes.
Ele pode ser definido como falta central e os demais objetos que se apresentam aspiram ao seu

lugar provocando a cinética do desejo.
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“O nucleo do inconsciente ¢ constituido por essa falta originaria de objeto e € em torno
desse furo que o inconsciente se estrutura enquanto linguagem” (LACAN, 1957/1998, p. 511).
Isso se traduz em termos de uma centralidade, tanto na vertente tedrica quanto na pratica clinica,

do desejo como produtor da atividade humana.

Em termos de mecanismo de funcionamento, o desejo desliza de forma ininterrupta,
onde cada objeto funciona como significante para um significado. Ao ser alcangado esse
significado, forma-se um novo significante e assim sucessivamente de forma que nao ha fim,
pois, o significante primordial na verdade ¢é perdido. Toda satisfacdo alcancada € seguida de

uma insatisfacdo que permite ao circuito seguir esse funcionamento.

Fica claro assim, que o desejo esta articulado a cadeia significante no registro simbolico,
isto é, a linguagem, e remete a uma constante instabilidade por conta de seu carater
contingencial assim como por seu carater incompleto. O desejo é definido entdo como o
movimento cujo objeto é o desejar, sem compromisso com o ponto de basta (satisfacdo). O

desejo €, sempre, portanto, por mais desejar.

Para Lacan a originalidade de Freud foi sua tese acerca da qual os sonhos seriam
realizacbes de desejo que conseguiriam, pela atmosfera psiquica prépria a esse periodo,
atravessar as censuras da consciéncia. Nesse contexto é possivel vislumbrar que o reencontro

com a satisfacéo é impossivel.

No sentido de destrinchar melhor a I6gica do desejo, é necessario, ainda que brevemente,
atentar para 0s processos que tornam o homem um sujeito desejante. Para a formacéo do sujeito
sdo necessarias duas operacgdes: a primeira chamada alienacdo, que da conta da submissao ou
assujeitamento que a crian¢a faz a linguagem que a precede, tornando-se como resultado um
sujeito dividido. A segunda operacdo € a separacdo onde a crianga, ao se perceber como objeto
de desejo do outro (desejada pela mae, por exemplo), isto &, sua causa € o desejo do ouro, opera
algo para sair dessa posi¢do, movimento denominado separacdo e é fundamental para que, a

partir disso ela torne-se desejante de modo autbnomo.

Dessa forma, na operagdo para tornar-se desejante é necessaria uma espécie de ferida
narcisica de ndo mais querer ser Unico objeto de desejo (no caso do exemplo, objeto de desejo
da mae). Sem essas operacOes ndo ha possibilidade de tornar-se sujeito, ou seja, para atingir o

status de sujeito é necessario o intervalo, a falta desde o principio.
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Essa premissa da emergéncia do sujeito, isto é, a ideia de que é preciso uma operacao
que permita nascer o sujeito, marca uma ontologia da falta em Lacan, como descrevemos, mas
também na teoria freudiana. Para Freud, essa ontologia tem seus fundamentos na narrativa
mitica do mito fundador da sociedade ocidental. Em Totem e Tabu (1913), encontramos o0 mito
do assassinato do pai da horda primitiva que arranca o sujeito da sua condicdo até entdo
submetida aos ditames antecedentes, isto €, tira ele do estado de natureza. Como consequéncia
desse ato, de certa forma insurgente, instaura-se uma falta que sera fundadora e nos permite

posicionar o sujeito como o correlato ativo dessa falta.

Com relacdo a Lacan, essa falta estruturante sera realizada através do mecanismo da
alienacdo que se da pela entrada na ordem do simbdlico e permite atribuir um lugar ao sujeito
nessa ordem, subvertendo o destino meramente biolégico. Na separacdo, a mae (na verdade, o
outro materno) precisa mostrar sua falha enquanto sujeito desejante, isto é, que é faltante e que
também ela se sujeitou a acdo da divisdo da linguagem para advir como sujeito. A
independéncia necessaria do desejo da crianca ao da mée cria um corte entre eles, uma lacuna
ou mesmo uma fratura. Esse corte se deve a propria estrutura necessaria do desejo e leva a

construcdo do que Lacan denomina objeto a, como vimos anteriormente.

O objeto a é entendido com o resto que sobra da unidade primordial mae/filho uma vez
desfeita. “Ao clivar-se desse resto, o sujeito dividido, embora excluido do Outro, pode sustentar
a ilusdo de totalidade; ao apegar-se ao objeto a o sujeito é capaz de ignorar sua divisao” (FINK,
1998, p. 83). O objeto a funciona como algo que ati¢a o desejo, pois permite a inauguracao de

um intervalo para que entre, ai nessa brecha, os objetos parciais.

Essa teoria do desejo esta articulada a propria nogdo de cadeia significante, tal como
postulado, o funcionamento do inconsciente lacaniano, isto ¢, como uma linguagem onde o
significante é o elemento que traz o sentido. Dessa forma, o significante s6 pode ser significante
na sua articulagdo com outro significante, de forma que ser desejante e desejavel a0 mesmo
tempo € préprio da cadeia significante e o que estrutura o desejo. Podemos afirmar, portanto,
que a cadeia de significante € a cadeia do desejo.

A psicanalise propde operar sobre o inconsciente o que significa privilegiar o
significante, que é apenas o som esvaziado de sentido e que, embora designe, nada significa.
Desde o talking cure freudiano, a associacéo livre pressupde a agéo pela via significante e néo
do significado. Por isso o ato falho, o chiste, o esquecimento s&o mecanismos relevantes na

medida em que apresentam essa mesma estrutura. Cabe ao processo de analise, através da escuta
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desses significantes, o deciframento das cadeias associativas de significantes e a escuta do
proprio desejo inconsciente.

Esses significantes tém propriedades como a relacdo que estabelece com outro
significante que determinara a sua definicdo e ndo uma propriedade inata na relagdo como o
significado. Além disso, os significantes se articulam em cadeias obedientes a determinadas

leis proprias psiquicas em cada sujeito.

E necessario, portanto, ao discutir essa relacdo entre o desejo e a cadeia significante
compreender o lugar que a linguagem dentro do saber psicanalitico. Conforme acompanhamos
de forma breve anteriormente, a psicanalise € inaugurada com um tratado sobre o0s sonhos tendo
como pressuposto a tese segundo o qual todo sonho expressa um desejo que responde pelo

sujeito ainda que ele mesmo ndo saiba que sabe sobre ele.

O trabalho psicanalitico se da no discurso acerca do sonho e suas possiveis
(re)articulacdes significantes da sua historia ou suas fantasias, efetuada por aquele mesmo que
sonha, acompanhado das intervencdes do analista.

A teoria psicanalitica, em sua abrangéncia, pode ser considerada uma tentativa de
desnaturalizacdo dos pressupostos humanos a partir da emergéncia da linguagem. Na verdade,
linguagem ndo se inaugura pelo sujeito, mas de fato, ele é um efeito da linguagem e essa

acepcao é capital para todas as transformacdes antropoldgicas operadas por ela.

O mundo natural ou bioldgico enquanto totalidade, é experimentado como um mundo
onde as faltas naturais (as necessidades) tem seus correlatos respectivos em objetos também
naturais, isto €, constituido por uma totalidade sem falha. A partir da emergéncia da linguagem
esse encaixe passa a ruir e 0s objetos do mundo passam a ser possiveis de ser em preenchidos
pelas possibilidades de significatividade. “O efeito imediato foi uma desnaturalizagdo do corpo,
das suas necessidades e dos objetos do mundo, assim como o surgimento de uma nova ordem:
a ordem simbélica” (GARCIA-ROSA, 1990, p. 16).

Poderia se objetar a respeito desse nascimento da linguagem como um marco que
operaria um antes e um depois. De fato, a linguagem néo se apresenta como um ponto especifico
de surgimento rastreavel retrospectivamente, até mesmo porque, € por estar na linguagem que
podemos supor um mundo que a antecede. A isso poderiamos identificar como uma espécie de
mitologia da psicanalise (GARCIA-ROSA, 1990, p. 20).
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No entanto, o que vale destacar é a consequéncia dessa emergéncia cujas implicacoes
sdo fundamentais para nosso propoésito. Ao deslocar esse eixo em diregdo a linguagem, perde-
se 0 objeto que possibilitaria o preenchimento, ou melhor, o encaixe entre necessidade e
resposta. O paradigma estrutural passa a ser, portanto, o da falta e a satisfacdo torna-se
indisponivel por consequéncia. Esse pressuposto orientador torna o sujeito impossibilitado de
acessar a plenitude e torna-se ontologicamente faltoso, uma vez que os objetos que se

apresentam sao sempre parciais, bem como a satisfacdo subsequente.

Mais do que isso, a partir da centralidade da linguagem os elementos que a compde
estabelecem com ela uma relacdo causal e, portanto, pulsdo, desejo e objetos passam a ser
efeitos da linguagem. Pensar o humano como um ser de desejo implica em té-lo como

paradigmaticamente faltoso tendo em vista a relagéo entre o desejo e a linguagem.

Falta e desejo sdo coextensivos para Lacan. O desejo da crianga nasce subordinada a
mde, por isso o desejo da crianca é desejo do Outro. Na medida em que, originariamente, o
outro é igual a mim, eu amo, me identifico e sinto 0s mesmos prazeres e dores. Esse processo
é barrado para que se crie um intervalo e, a partir disso, possa emergir de fato um sujeito. Dessa
forma, “a inexisténcia do objeto absoluto faz com que uma distancia seja permanentemente
marcada entre o objeto faltoso e o objeto para o qual ela se dirige. E essa distancia — indice da
falta” (LACAN, 1999, p. 356) que marca a caracteristica desejante como um movimento

eternamente insatisfeito e repetitivo.

E justo por esse carater fadado a repeticdo, sempre sob a égide da insatisfacdo, que a
infelicidade e angustia sdo constitutivos do sujeito civilizado, ndo importa quem aja para o bem:
o educador, o cientista ou mesmo governante. A tese é a de que a precariedade humana é

insuperavel.

Deus opera no homem a partir da qualidade do querer na teoria de Santo Agostinho,
mas, para Lacan, seria necessario substituir Deus pelo inconsciente operando no querer. No
entanto, apesar de uma suposta superacao do carater divino enquanto causalidade do aspecto
desiderante humano, é possivel assinalar que a mera troca de nomenclatura néo altera a base

substancial na qual operam 0s mesmos elementos.

A forcga do pecado ¢ a lei em Santo Agostinho. Para Lacan, € somente pela lei que o
pecado adquire carater hiperbdlico, recuperando uma certa tradicdo paulina da relacdo entre lei

e pecado, onde 0 eu (ou no caso agostiniano, o pecado) mostra a impossibilidade de querer o
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que se deve como nos mostra o legado paulino. Todo ‘eu quero’ pressupde um ‘eu posso’ que
ndo esta nunca garantido. O desejo €, portanto, a lei do sujeito psicanalitico. Sé se pode desejar
segundo a lei, o sujeito sé pode dar um status a ele (seu desejo) segundo a qualidade da

satisfacdo impossivel.

O desejo, nesse escopo psicanalitico, ndo tem apenas autonomia, mas, € agente causal,
isto &, o sujeito é causado pelo desejo. Nas possiveis articulacfes entre desejo e necessidade,
Lacan, assim como Freud, exclui a possibilidade de explicar o desejo a partir da necessidade,
seja pela causalidade, seja pela I6gica do suporte, isto €, o0 desejo ndo se apoia na necessidade,
ele ¢ falta radical “na propria constitui¢ao da subjetividade, tal como esta nos aparece por via
da experiéncia analitica” (LACAN, 2005, p. 149).

Os campos do desejo e da necessidade sdo marcadamente distintos desde os escritos
freudianos onde a passagem do objeto da necessidade para o objeto do desejo é operada pela
marca psiquica que sera o motor da busca pelo reencontro do objeto de satisfagdo, movimento
esse denominado desejo. Para Lacan, a passagem da necessidade para o campo do desejo
propriamente aparece um elemento intermediario que sera a demanda, que seria uma espécie
de traducdo para o campo da linguagem da experiéncia da necessidade que ¢é barrada ao ser

humano por ndo estar mais em estado de natureza a partir da sua entrada no mundo simbdlico.

A demanda ao outro se situa pelos signos, como o choro da crianga buscando a mée, a
necessidade se coloca no nivel do significado. Assim, em Lacan temos o signo (significado)
antes do significante, na famosa inversdo linguistica operada pelo psicanalista francés.

“Essa demanda, com seus signos, ¢ dirigida ao outro em seu mundo, ao outro
enguanto reina sobre e em seu mundo. E ainda que Lacan diga que, a principio,
ela se refere aos objetos das necessidades, de fato, enquanto demanda, por
causa da dimensdo linguistica, ela faz com que os objetos sofram modificacéo.
A satisfacdo das pretensas necessidades por intermédio do outro a quem se

dirige a demanda torna-se, o proprio amor. E é ele que ¢é visado na demanda. E

isso que significa a universalizagdo ou idealizagdo” (JURANVILLE, 1984, p.
85)

O desejo surge como aquilo que é subtraido a qualquer demanda e que ndo se demanda,
isto é, ele é a falta que explica que se demande e que a demanda como tal sé pode dissimular.
Ainda que concorde com a tese segunda a qual utilizem a linguagem como recurso expressivo,

0 que importa a psicanalise lacaniana é a o ato de fala, pois, é ai que habita o desejo.
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O desejo ndo esté na fala que tem a pretensdo de exprimi-lo pelos recursos da linguagem,
mas habita o que a fala constitui, o que ela &, e, portanto, no assujeitamento de uma linguagem
marcada pela negatividade fundamental. A demanda, portanto, ndo pode preceder o desejo,
pois, o primeiro tem a dissimulacéo da falta como ponto central.

“Em sintese, ndo existe falta no real, que a falta s6 ¢ apreensivel por intermédio
do simbdlico. E no nivel da biblioteca que se pode dizer: Aqui esta faltando o
volume tal em seu lugar. Esse lugar é um lugar apontado pela introducéo prévia
do simbdlico no real. Por isso, a falta de que falo aqui pode ser facilmente

preenchida pelo simbolo; ela designa o lugar, designa auséncia, presentifica o
que ndo esta presente” (LACAN, 2005, p. 147).

A falta de que trata a psicanalise, portanto, esta situada no nivel ontoldgico, ainda que
possa aparecer na dimensdo da demanda de maneira simbdlica. Desse modo, pelos processos

de constituicdo do sujeito, aparece o carater precario humano como estruturante.

Mas esse caréater de falta ndo é exatamente uma inovacao da psicanalise pois ja aparece

nos elementos da ontologia crista, como veremos a seguir.

3.4 Sujeito do desejo: sexualidade, carnalidade e interioridade

O desejo, sobretudo apo6s as teorias psicanaliticas em suas investigacGes e teses sobre a
etiologia sexual das neuroses, passou a ocupar um lugar central dentro da antropologia ocidental
e da causalidade do comportamento humano, de uma maneira que esses dois conceitos (desejo

e sexualidade) formaram entre si uma relacdo de necessidade.

Desde as primeiras teorizagdes freudianas que sustentavam a raiz sexual dos sintomas
psiquicos e sua relacdo com a manutencdo de uma sexualidade reprimida, como era o caso da
sociedade vitoriana, Freud sofreu toda a sorte de descredito, principalmente com relacdo ao
estatuto de cientificidade que Freud buscava construir para a psicanalise, e de ruptura, como
foi 0 caso da pesquisa com Breuer, médico com quem compunha as primeiras investigaces
psicanaliticas no tratamento com as pacientes histéricas pela metodologia catartica e que recusa

a aceitar a tese sobre a etiologia sexual das neuroses.
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Freud nunca recuou de ressaltar a centralidade das experiéncias sexuais, sua articulacéo
com o desejo e com as formacgdes inconscientes na constituicdo da vida psiquica. Essa
sexualidade ndo se reduziria a mera genitalidade, mas, se referia aos critérios de prazer e,
sobretudo, a incongruéncia entre as pulsdes e seus objetos, ou seja, a sexualidade é mais uma

testemunha da falta que, para a psicanalise, nos fundamenta.

No entanto, é preciso um olhar critico diante desse pressuposto basico orientador da
psicanalise, que toma a desejo (sexual) como um critério invariavel e posiciona as experiéncias
individuais (enquanto sujeitos de desejo) como resultado de processos individuais e internos

derivados de contelldos mentais, que obedecem a critérios e leis atemporais e universais.

O papel central da vivéncia sexual e a lida com ela, seja por mecanismos como o de
controle ou a repressdo, ja tinham destaque dentro da experiéncia cristd, muito antes do advento
da psicanalise, sobretudo na relacdo com o corpo e suas paixdes. Pelos mecanismos de controle
e vigilancia, os dispositivos da fé crista diante da ameaga de uma vontade que se contradiz todo
tempo e que poderiam levar a desvirtuacdo de uma vida orientada para o bem supremo, instala

formas de autocuidado e tentativas de purificacdo.

E possivel fazermos, portanto, uma relacéo entre a emergéncia do problema do desejo
na experiéncia cristd como o precedente necessario para o florescimento das teorias
psicanaliticas que o colocam de maneira mais central da construgdo da subjetividade. Em ambas
aparece o dominio do principio do sujeito de desejo (FOUCAULT, 1984). Enquanto para a
psicanalise ele se relaciona com o inconsciente, para experiéncia crista da carne ele é o dominio
da subjetividade e interioridade.

No interior da tradicdo cristdo a carnalidade é compreendida como uma qualidade
especifica humana e ndo se confunde com o sentido meramente corporal. Desde a tradicdo
agostiniana a condic¢do carnal configura-se pela absolutizacdo do relativo e operacionaliza a sua
condicdo de insuperavel incompletude. Ou seja, o conceito de carne abarca a totalidade modal
do homem. A tese foucaultiana posiciona a carne como subjetividade crista e, a partir disso

realiza as conexdes da subjetividade e da sexualidade do sujeito moderno.

“So € possivel compreender de que maneira o “individuo” moderno passa a se
reconhecer como “sujeito” ao indagar sobre sua sexualidade, na medida em
que se torna imperioso mostrar, genealogicamente, como o “homem
ocidental”, num trabalho que durou séculos, pode se reconhecer como “sujeito
do desejo” (CHAVES, 2019, p. 263).
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Autores como Foucault estdo interessados em mostrar o contraste entre, por exemplo,
0s gregos e essa forma de subjetividade construida, sobretudo, a partir do cristianismo. No caso
dos primeiros, a questdo de modo algum recai sobre o sujeito desse desejo, mas sim para o
objeto desse desejo e 0 modo de extrair prazer dele, ou seja, “sua inquictagdo se dirigia para o
objeto do prazer ou, mais exatamente, para esse objeto na medida em que, chegado 0 momento,
ele teria que ser o senhor no prazer e no poder que se exerce sobre si mesmo” (FOUCAULT,
1984, p. 198). Por outro lado, na experiéncia cristd e depois na contemporanea, a questao passa
a se dirigir para 0 modo como posso me descobrir por mim mesmo como sujeito de desejo, em
movimento de autoescavacao de si.

Em Santo Agostinho, por exemplo, a ética sexual se modificou grandemente em relacéo
a antiguidade por conta da nova configuracdo humana a partir do problema da queda e da
teologia do pecado original. A pratica da relacdo sexual ndo € abolida simplesmente, até porque
ela se da inclusive no paraiso, no entanto, ao tomar como absoluto o carater da vontade e sua
autonomizacao e, portanto, permitindo ao desejo ser dissonante da vontade de Deus, 0 querer
humano se torna um problema.

O desejo é causa da desordem e escava a vontade, minando sua determinacdo em se
manter fiel ao absoluto divino. Para Agostinho, é necessario vigiar o interior para decifrar a
agitacdo dos movimentos da alma e analisar nossos desejos para que seja possivel persistir nessa
fidelidade do caminho do amor de Deus.

Ora, essa movimentacdo de uma hermenéutica de si € a mesma que dirige os principios
da psicanalise onde olhamos para o interior de nossos desejos conflituosos para que, a partir
desse processo de examinar a si incessantemente, se possa atingir a verdade do desejo, que
equivale a propria verdade do sujeito.

Pela tradicdo agostiniana, o interior € o lugar privilegiado para realizar a ligacdo entre
Deus e 0os homens e, na medida que Deus e verdade se equivalem, também o encontro com a
verdade é experimentada ndo como adequacdo a palavras externas, mas, por um certo cultivo
dessa porcdo divina interior, como ocorre, por exemplo, nos mecanismos meditativos

confessionais.

Pelo préprio estilo de escrita presente, por exemplo, nas Confissdes, encontramos um
testemunho desse processo de interiorizac¢do, buscando tecer uma aproximacgéo com a verdade
a partir desse modelo de narrativa em primeira pessoa. Esse paradigma sera central para
formagéo de saberes posteriores, sobretudo a psicanalise onde essa premissa da confisséo &

mantida agora no diva do analista.
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Essa énfase no carater narrativo constitui de certo modo a linguagem da interioridade,
colocando a perspectiva da primeira pessoa como uma condicdo irretornavel para a narrativa

moderna, centrada em um ato individual e interior.

Tanto a psicanalise com seu processo de deciframento, como a filosofia crista com seus
exercicios espirituais meditativos e confessionais, ha a condi¢ao pressuposta da interioridade.
O que os distinguira serd a justificacdo que, enquanto para a psicanalise sera o inconsciente, na

filosofia cristd de Agostinho a causalidade da construcdo da interioridade seré Deus.

Nesse sentido, fica claro que a subjetividade humana moderno foi criada sobre as bases
da nocdo de interioridade legada pelo pensamento cristdo. Sob essa mesma nocao, a psicanalise
edificara sua ideia de humanidade. Podemos ainda localizar o cristianismo como um ponto
central para a elevacgdo da interioridade como valor de verdade, de modo que a subjetividade
humana moderna tem seu pressuposto na ideia de interioridade.

Ainda que a psicanélise reivindique para si um lugar de inovagdo e de saida de um
mundo orientado pela ldgica religiosa, denominando-se ateia, ela pode ser inserida na mesma
orientacdo da filosofia de santo Agostinho, cujo horizonte € a queda e a ontologia baseada na

insuficiéncia, mesmos moldes da antropologia psicanalitica.

Caracterizado nesses termos, o desejo conflituoso de um homem desconhecido de si e
ontologicamente faltoso em sua esséncia parece ser caracterizado como herdeiro do

cristianismo medieval agostiniano.

Desse modo, 0s dois eixos principais que permitem a aproximacao entre 0s principios
agostinianos e as bases do pensamento psicanalitico sdo a cisdo da vontade e o desconhecimento
de si na acdo cujo corolario é a interioridade. Esse carater descentrado é a base de ambas as
experiéncias que se encarnam tanto no pecado, que € uma fratura, como no desejo que também

é pautado por uma interioridade também fraturada.

Nos resta agora analisar se esse legado, que permanece bastante presente em nossa
tradicdo ocidental, pode ser questionado em suas raizes. Esse trabalho serd realizado pela
andlise do pensamento de Nietzsche que confronta as bases do pensamento de nossa tradigéo,
que sdo os elementos cristdos de culpa e insuficiéncia e nos permite desenhar uma nova
possibilidade de ontologia, fora dos moldes da insuficiéncia, a partir de uma nova perspectiva

de pensar os elementos constituidores da vida, sobretudo o desejo.
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4 NIETZSCHE E A RESPOSTA A FILOSOFIA DA INSUFICIENCIA

A pergunta que orienta esse capitulo € sobre a possibilidade de construir um pensamento
que possa se desgarrar dos horizontes que, como mostramos nos capitulos precedentes,

enclausuraram a ontologia a insuficiéncia.

Anteriormente buscamos pensar uma certa caracteristica humana que costumamos
pensar como vontade, mas que ja foi apetite na Grécia, vontade na filosofia medieval de
Agostinho e sacralizou-se como desejo na contemporaneidade, especialmente nas teorias
psicanaliticas. De todo modo, esse giro retrospectivo nos auxilia a pensar a impossibilidade de
tratar essa caracteristica como fundamental, ressaltando os modos distintos que emergem. No
entanto, esses modos distintos a partir da patristica latina tem um solo em comum que € o fato
de que esse aspecto desiderante reverbera uma ldgica da insuficiéncia que contamina toda

antropologia subsequente.

Esse carater ontoldgico de precariedade a partir do cristianismo e continuada no
rearranjo psicanalitico desses mesmos elementos cristdos, passou a ser tomado como
constitutivo do homem, de modo que o projeto da completude parece ter sido descartado e a

vida passou a ser pautada exclusivamente pelos critérios da insuficiéncia.

Dessa feita, desde que o pecado apareceu como horizonte no mundo ocidental, esse
paradigma deficitario jamais foi completamente superado. Nietzsche foi um dos filésofos que
ousou pensar fora do escopo da falta. Mais do que isso, buscaremos mostrar que no pensamento
do alemado é possivel afirmar que a plenitude ndo é completude, mas ¢ afirmatividade de modo
que a vida consegue ser qualitativamente plena naquilo que ela esta sendo e ndo carrega em si

qualquer signo de insuficiéncia.

A escolha por Nietzsche néo € aleatoria. O pensador alemdo aponta ao longo de toda a
sua obra o lastro de insuficiéncia que permeia a vida humana, sobretudo a partir dos elementos
cristdos, elencados no tipo vital especifico denominado por ele de ascético. Conforme
mostramos ao longo dos capitulos precedentes, € justamente a articulacdo do eixo desses
mesmos elementos cristdos que saberes como a psicanalise estdo inseridos, mostrando que a
vida insuficiente ndo é uma questdo passada, mas nos orienta até nossos dias. Além disso, a

articulacdo de novos elementos como a inocéncia e a orientacdo a partir de uma nova
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hermenéutica temporal (com a articulagéo do instante a partir do pensamento do eterno retorno),
nos advém os indicios necessarios para pensar além do eixo da insuficiéncia e nos mobilizam

para a plenificacdo da vida humana enquanto afirmacédo de seus elementos.

Apresentaremos a seguir alguns eixos de sua filosofia que nos permitem realizar essa
tarefa de pensar sem a pressuposicéo da falta, bem como permitir uma filosofia que tenha como
horizonte a plenitude a partir de elementos como vontade de poder, projeto genealdgico e eterno

retorno.

4.1 Tragicidade e o problema da vontade

Comecamos ressaltando duas dificuldades: a primeira estd no fato de que ndo se trata
de um trabalho especificamente sobre Nietzsche, o que nos limita em relagéo a uma abordagem
profunda de sua obra, mas apenas busca elencar alguns pontos para a construgédo da questéo que
perseguimos. A segunda dificuldade esta na lida com a propria obra e o estilo do aleméo que
por ndo ser sistematizada, provoca algumas dificuldades. Dessa forma, escolhemos um
elemento que é importante e se conecta diretamente com o problema da vontade para comecar
a falar de Nietzsche: o tragico. Ndo que se encerre nesse elemento todas as possibilidades de
pensar 0 problema, mas, a importancia do elemento trdgico em sua obra estad na recorrente
preocupacdo em afirmar a multiplicidade e sair das armadilhas dos dogmas a que a filosofia

costuma se prender com suas sistematizagdes e fundamentos.

A tragicidade se situa na “alegria do multiplo, a alegria do plural” (DELEUZE, 1962,
p.19), contrastando com o carater dogmatico com que os filésofos encaminham suas perguntas
na busca pela verdade cujo substrato envolveria a ideia de estabilidade em contraposicéo ao
devir. Essa discussdo nos leva ao problema epistemoldgico e as possibilidades do conhecimento

a partir, sobretudo, da nocdo de perspectivismo.

O pensamento tradicional opera, por exemplo, a partir da ideia de substancia, afirmando
que a verdade esta naquilo que subjaz a aparéncia, isto €, nuclearmente ao objeto encontramos
a natureza ou a propriedade daquilo que responde por ele. Em sua critica a ideia de conceito
enquanto cristalizacdo que oblitera 0 movimento das forgas e busca aniquilar o devir, Nietzsche

acusa a ontologia de| “uma ficgdo vazia” (NIETZSCHE, 2017, p. 21). No escopo dessa critica
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acompanhamos a razdo como o0 pressuposto basico orientador da metafisica tradicional
ocidental, ou seja, o clima filos6fico que Nietzsche expde é aquele dominado por um
“preconceito da razao [que] nos obriga a estipular unidade, identidade, duragdo, substancia,
causa, materialidade, ser” (NIETZSCHE, 2017, p. 22).

E justamente nesse sentido que a vontade é por ele criticada enquanto uma faculdade,
algo que atua no sujeito, como uma parte, um nucleo que exerce e interfere autonomamente no
homem. Essa noc¢éo de faculdade pressupde o individuo como uma unidade composta de partes
que podem ser desmembradas e isoladas e essa crenga na unidade aparece como um reflexo na
busca por outras unidades no mundo, orientando um pensamento unitario e substancial nos
fendmenos que se apresentam: “apenas na concepc¢ao ‘Eu’ se segue, como derivado, o conceito
de ‘ser’” (NIETZSCHE, 2017, p. 23). E a partir de uma subjetividade entendia como nuclear é
que os demais nucleos sdo buscados nos objetos e entendidos desse modo quase projetivo.

Dessa forma, a ontologia tradicionalmente se orientou pela busca ao ser enquanto essa
unidade estavel e que orienta toda a epistemologia. Conhecer é encontrar o nucleo duro, o

permanentemente inabalavel, isto €, a estabilidade.

Nessa orientacdo pela estabilidade do ser, seu contraponto, o devir, passou a carregar 0s
signos do ndo ser e como consequéncia disso, o ser se coadunava com o lugar da verdade e da
completude e o devir como o lugar da falsidade e da insuficiéncia, aquilo que ainda nédo era
estavel o suficiente para pertencer a outra regido ontolégica. Nesse sentido, a fenomenalidade
do mundo passou a ser interpretada por essa mesma ldgica: ha um mundo que possui o carater
de verdade, que é estavel e um mundo que apenas aparenta estabilidade, mas € ferem de

constantes mudancas.

Essa divisdo entre mundo aparente e mundo verdadeiro é o que condiciona toda a
metafisica ocidental, sobretudo a metafisica cristd que tem apenas na outra vida, a vida celeste,
a possibilidade de experiéncia da plenitude da natureza humana. A critica de Nietzsche incide
justo nessa divisdo: “ndo ha sentido em fabular acerca de outro mundo, a menos que um instinto
de calunia, de apequenamento e de suspeicdo da vida seja poderoso em nés: vingamo-nos da
vida como a fantasmagoria de uma vida outra, melhor” (NIETZSCHE, 2017, p. 23). Essa

fantasmagoria sera melhor caracterizada adiante.

Cabe ressaltar agora é que essa divisdo de mundos € marcadamente a submisséo do saber

a teoria, a necessidade de uma justificacdo e julgamentos, reduzindo a vida ao ideal. Em
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0posicdo a essa caracterizacdo temos a vida tragica, que ndo nega os elementos declinantes da

vida, apenas os afirma em sua dindmica.

O modelo grego é importante para Nietzsche justamente porque ali a tragédia aparecia
como o acolhimento daquilo que pela nossa tradicdo € negado ou rechacado. Dito de outro
modo o grego “viu, conheceu e acolheu o mais terrivel e mais medonho, mais abissal da vida e
transformou ou transfigurou essa dor em obra — tragédia ¢ a filosofia, a arte ¢ o pensamento”
(FOGEL, 2010, p. 76) integrando esse elemento a prépria vida. Por conta disso podemos
afirmar que a tragicidade explorada por Nietzsche a partir da sua nocéo central de vontade de
poder, propde uma reconciliacdo na dicotomia ser e devir, bem como superar a metafisica

tradicional que esta na base desse dualismo.

Em franca oposicdo a tragicidade isso esta situada a nossa tradicdo metafisica, assentada
na ideia de estabilidade, fundamento e causa primeira que move todos os valores desse

humanismo que é, sobretudo, cristao.

E importante acompanhar melhor a caracterizagio desse humanismo cristio pois ele é
um passo importante para entender a coadunacdo de culpa e ressentimento apontada por
Nietzsche em seu diagnostico tipoldgico da tradi¢do ocidental. Mais a frente aprofundaremos

esses problemas da tradigdo crista, mas, alguns elementos ja sdo necessarios de serem marcados.

Sendo Deus o fundamento do pensamento tradicional, e tendo nele a qualidade de ser
infinito e estabelecendo com o sujeito a relagcdo de criador, 0 homem, na condi¢édo de criatura
carrega a ontologia da incompletude uma vez que € uma espécie de rascunho da completude do

criador, esse sim perfeito.

Como vimos na discussao da patristica latina, essa condi¢do ontoldgica imperfeita é de
base cristd em sua construcdo. O passo nietzschiano consiste em ver nessa condicdo uma
qualidade vital adoecida, isto €, ndo € somente o cristdo que esta submetido a esse enquadre,
mas ha um tipo de vida que se orienta por essa mesma logica, extrapolando a condicéo
individual. A tipologia nietzschiana realiza uma leitura da qualidade de organizagdo das forcas
da vida, independentemente de como o sujeito se refira. Por isso, seja ateu ou cristdo, 0s
elementos de organizagdo vital sio condicionados a partir de um solo comum. E um sujeito
fadado a um projeto falido de buscar uma condicdo que nunca podera ser a sua. Nesse sentido,
a pessoa se ressente de ndo poder chegar a essa perfeicdo divina e se torna impotente, culpado

e ressentido por ndo ser 0 que ndo deveria ser.
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Sob a égide de uma analise da vida a partir do perspectivismo, era necessario que
Nietzsche pensasse uma forma de configurar a multiplicidade relacional de seus elementos e,
por isso, lancou mao da sua teoria das forgcas que aparecem na vida como vontade de poder.
Essas forcas, que nunca podem existir no singular posto que ndo se decompde aparecem sempre
em seu carater relacional e tem como caracteristicas o fato de ndo serem em si, mas em relacdo
a; ndo serem algo, mas um agir sobre; ndo se enquadrarem em parametros de causalidade, ndo

terem objetivo, ndo serem exercidas, mas exercerem-se.

A vida, portanto, é valoracao e € também vontade de poder, na medida em que ndo
existe nada fora da vontade de poder. A vontade assume entdo a centralidade do pensamento de
Nietzsche de uma maneira bastante diversa daquela que falamos nos capitulos antecedentes.
Enguanto em Agostinho e na tradigdo precedente, como a psicanalise, a vontade também era
elemento central, ela era entendida como uma faculdade de carater autdnomo e os atos humanos
respondiam por ela. O critério da vontade em Nietzsche €é o da forca e sua qualidade
correspondente ¢ ndo uma faculdade de modo que nao podemos incorrer no: “o enorme €
fatidico erro de que a vontade é algo que atua — de que a vontade é uma faculdade”
NIETZSCHE, 2017, p. 23).

Ora, se ndo se trata de uma faculdade, o carater central da vontade em Nietzsche é sua
plasticidade, seu carater de forca: “vontade de poder procura dominar e alargar incessantemente
seu ambito de poder. Alargamento de poder se perfaz em processos de dominacdo. Por isso
querer-poder ndo é apenas ‘desejar, aspirar, exigir’” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 54).
Ressalta-se nessa passagem o carater volatil da vontade de poder que ndo se reduz ao escopo
do mero desejo enquanto correlato do desejado, mas se refere a uma acdo, destacando seu
carater de movimento e ¢ seu carater relacional na medida em que coloca em jogo as forcas em

conflito.

Desse modo, o uso que Nietzsche faz da vontade se afasta da tradicdo, retirando dela
todo o carater de substancia a que vinha submetido até ent&o e articula com a noc¢do de poder
de modo coextensivo: “na vontade ja estd contida uma orientacao para o poder, e ndo hé poder
concebido sem uma vontade reguladora. N&o é possivel, creio, acentuar de forma marcante a

unidade interna de ambos os conceitos. Um € interpretacéo o outro” GERHARDT, 1989, p. 26).

Esse uso da vontade ndo se confunde, portanto, nem com o livre-arbitrio cristdo nem
com a vontade kantiana por estarem diretamente ligados a nog¢ao de sujeito e causalidade tdo
criticados por Nietzsche e tdo central a tradi¢cdo metafisica ocidental.
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A dindmica da vontade de poder é relacional na medida de sua propria necessidade
expansora e dominadora. Nesse sentido, ela domina porque se expande e porque encontra nesse

movimento NOvos arranjos:

“Uma vontade de poder ¢ uma organizacio de quanta de poder
particularizando-se em face de outras vontades de poder. A particularizacéo ja
é sem si, sempre um repelir aquilo que resiste, ela possibilita assujeitamento
como submissdo, a incorporacdo e o ajustamento em relacdo a outrem.
Particulariza-se e, na particularizacdo, relaciona-se, agindo e reagindo”
(MULLER-LAUTER, 1997, p.95).

Essa caracterizacdo apresenta uma cinética irremissivel, de modo que o mundo entéo
nunca ganharia estabilidade nesse processo continuo de movimento. No entanto, Nietzsche ndo
nega a obviedade da efetividade dos objetos, apenas posiciona a vontade de poder ndo como
uma substancia, mas uma qualidade que nés, condicionados pelos usos da racionalidade,
atribuimos critérios de estabilidade ao nos referirmos aquilo que na verdade é uma organizacéo
e combinacdo de vontades de poder. O que chama a atencdo entdo é que ndo existe a vontade

de poder substancialmente referida.

Desse modo, o fluir incessantemente agonistico das forgcas ndo implica na volatilidade
do mundo. De fato, estamos experimentando o0 mundo a partir da estabilidade e Nietzsche ndo
esta interessado em negar isso. Seu ponto é questionar o sentido de permanéncia, da unidade
enguanto estabilizacdo da vontade de poder, isto €, a ontologia que orienta 0 pensamento a partir

do bloco estabilidade/unidade.

Seguindo-se o curso do pensamento de Nietzsche, a partir da critica de uma visao
metafisico-transcendental, a pergunta pela vida busca remover os critérios de resposta baseada
na ideia de substancia, chegando-se entdo ao critério de forca e de vontade de poder como forma
se contrapor as absolutizagdes. No entanto, se a vontade de poder responde pela vida enquanto
critério, ndo seria a teoria da vontade de poder uma metafisica? De outro modo: ao tentar sair

da metafisica, Nietzsche néo teria produzido uma mera reentrada?

Para responder a esse questionamento € necessario posicionar a relagéo entre unidade e
multiplicidade em Nietzsche. A unidade, no caso nietzschiano das forcas, tem relagdo com a
organiza¢do de forcas de modo que: “a vontade de poder ¢ a multiplicidade das for¢as em
combate umas com as outras” (MULLER-LAUTER, 1997 p. 74). Seguindo-se disso que a
vontade de poder € apenas a organizacéo de curto prazo da qualidade da vontade de poder que

domina.
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Importante ressaltar que a multiplicidade da vontade poder, assim como a multiplicidade
de forcas ndo faz do mundo uma totalidade, seja por somar as partes ou por somar as vontades
de poder, ou seja, a vontade de poder ndo pode ser reduzida a entes metafisicos que constituem
0 mundo enquanto totalidade. De fato, Nietzsche define 0 mundo como caos e justamente essa

ideia de caos fala da indeterminidade ontoldgica da vontade de poder.

N&o seria errado concluir com isso que a unidade ndo € um ser no sentido de oposicao
ao ndo ser. A vontade de poder ndo é ser porque ndo € uma unidade substancial. O ser, para
Nietzsche ¢ uma “fic¢do vazia (NIETZSCHE, 2017, p. 21) como mencionamos anteriormente.
A estabilidade do ser tdo perseguida pela filosofia ndo foi o norte da perspectiva de Nietzsche,
pois, 0 seu oposto, 0 devir, passou a ser enquadrado ndo como erro, mas como a poténcia de
plenificagdo. Dessa forma, o convite de Nietsche ndo é aprofundar, dissecar e chegar até o
atomo que permite pensar o ser e sua estabilidade, mas ao contrario, convoca a amplitude do
pensamento horizontal, englobando 0 maximo de perspectivas possiveis. Esse é 0 problema da

dindmica de fundo e superficie que discutiremos a seguir.

4.2 Ontologia e o problema do fundo e da superficie

Como vimos anteriormente, ndo ha acontecimento fundante do ser, ha apenas
multiplicidades que se conformam e se repelem e dessa forma a filosofia de Nietzsche desvia
da pergunta da ontologia da tradi¢ao ocidental sobre o fundamento do ente. A orientacéo a partir
da multiplicidade e da indeterminidade prévia da vontade de poder é que opera esse desvio e

permite o posicionamento das questdes filoséficas na amplitude de sua dindmica prépria.

A pergunta pela substancia orienta a busca por aquilo que subjaz a impermanéncia e
esse é o sentido de ir ao fundo, de escavar: a busca é pelo que, apds retirada de tudo o que esta

sujeito ao devir, permanece.

A ontologia tradicionalmente se reporta ao ser em sua oposi¢ao ao devir e essa 0posi¢ao
¢ operada a partir da separagéo do que de fato e inseparavel para Nietzsche, ainda que possa ser
distinguido. Essa inseparabilidade do que se discerne obedece a logica do perspectivismo

defendida pelo aleméo.
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O entendimento de ontologia estd diretamente ligado ao sentido da metafisica na
tradicdo ocidental. Pela variedade de sentidos que esse termo denota na tradicdo filosofica,
situamos a metafisica aqui como o pensamento que op8e duas qualidades ontoldgicas distintas:

o fundo e a superficie, a sensibilidade e o suprasensivel, o ser e o devir, céu e terra.

Ora, essa distincdo ndo € sem consequéncias, pois, na medida em que cinde texturas
diferentes, esse binarismo acaba promovendo uma hierarquia estruturante na medida em que
umas dessas qualidades ontoldgicas funda a outra. Segue-se disso o0 entendimento de que uma
é mais verdadeira que a outra. Assim, por essa tradi¢do, para ascender a verdade é necessario
chegar até ela, ou seja, é necessario ultrapassar a superficie e mergulhar no profundo ontolégico

do ser, retirando os véus ou camadas de engano que a encobrem.

Esse &, por exemplo, o sentido do importante conceito de em-si e seus desdobramentos
ao longo da histéria da filosofia. Sem aprofundar essa questdo com todos os aspectos que lhe
caberiam, chamamos a atencdo para que a distin¢cdo da coisa em si e do fenbmeno apenas
reatualiza a dindmica de cisdo entre fundo e a superficie, 0 que por sua vez opera um critério

de verdade também balizado pela ideia de adequacéo.

A partir do pensamento maduro acerca do perspectivismo, Nietzsche refuta
definitivamente a ideia da coisa em si, expondo a contradi¢do dos ideais de neutralidade. Dessa
forma, Nietzsche critica a proposta de uma perspectiva neutra porque nela esta pressuposta a
noc¢do de que se poderia ver e apontar a esséncia e 0 fendmeno assim como a crenca de que a
esséncia estaria fora de qualquer relacéo, ou seja, suas propriedades seriam independentes de
quaisquer relacdes: "As propriedades de uma coisa sdo efeitos sobre outras 'coisas’; se se
abstraem as outras 'coisas', entdo uma coisa ndo possui nenhuma propriedade, isto é, ndo existe

uma coisa sem outras coisas, isto é, ndo existe nenhuma 'coisa em si"" (Nietzsche, 1988, p. 104).

De fato, a critica nietzschiana recai exatamente sobre a Idgica da ontologia purista cujo
sentido de ser subjaz a l6gica da divisdo entre esséncia e aparéncia. A consequéncia desse modo
de pensar a ontologia é a atomizacdo, a busca pela limpeza de tudo o que é perecivel, em busca
do que de fato é, do permanente, quase como uma criminalizacdo do devir que passa a carregar
0s signos da insuficiéncia. Esse processo quase escavatorio, de limpeza, permite antever a
I6gica do fundo e da superficie: é preciso limpar os devires para se chegar ao interior, que é

onde podemos encontrar a estabilidade, ou seja, o ser.
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De fato, o programa da metafisica tradicional se ocupava prioritariamente da
“necessidade de principio, da origem ou do fundo da existéncia [...] buscando a profundidade

do pensamento” (FOGEL, 2010, p. 28), isto €, uma jornada rumo a unidade.

Toda essa critica a ontologia tradicional se coaduna ao problema da linguagem e a forma
pela qual fazemos uso dela, operando aquilo que Nietzsche chamou de crenga na gramatica: “a
relagdo com o exterior, ndo esta mediada pela interioridade do conceito ou da consciéncia: as
palavras ndo valem como significacdes, representacdes das coisas” (MARTON, 1993, p. 46).
Essa critica se dirige sobretudo a um entendimento de linguagem como uma espécie de
instrumento que serve para se chegar a verdade, um instrumento estabilizador diante de um
mundo deveniente. Nesse sentido, a linguagem a partir dos conceitos forjou a ilusdo de que
estes seriam 0s portadores das verdades eternas, reforcando a ideia de que seria possivel “ter
realmente na linguagem o conhecimento do mundo [...] ao exprimir com as palavras o supremo
saber sobre as coisas” (NIETZSCHE, 2005, p. 21). Esse € o postulado central para se pensar a

relacdo que regula o estatuto do saber e a busca pela verdade.

A partir da mesma orientacdo em direcdo a estabilidade do ser, nos movemos na
linguagem como se de fato as palavras guardassem algum sentido permanente ou indicassem
estados com comprometimento estrutural, guardando uma correspondéncia entre as palavras e
as coisas, se prestando a perscrutar o que subjaz a realidade: “Acreditamos saber das coisas
mesmas, se falamos de arvores, cores, neve e flores, e no entanto ndo possuimos nada mais do
que metaforas das coisas, que de nenhum modo correspondem as entidades de origem”
(NIETZSCHE, 1993, p.47). A critica ao sentido de uso da linguagem coloca também a critica

da verdade como adequacdo que esta subjacente a essa ldgica.

Esse carater da linguagem foi importante ao longo de toda a histéria da filosofia que fez
uso como se ela fosse, além de um instrumento, um dado natural e ahistérico e se orientaram
por critérios que serviriam essa mesma interpretacdo, como o da causalidade, duramente

criticada pelo alemdo:

“Calculado psicologicamente, o inteiro conceito nos advém da convicgdo de
gue somos causa, qual seja, de que o braco se movimenta... nds diferenciamos
a nos, os autores, do fazer e utilizamos esse esquema em toda parte — nés
procuramos um agente em cada acontecer...NGs procuramos coisas para
explicar por que algo se alterou. Mesmo ainda o 4&tomo é uma tal excogitada
‘coisa’ e ‘sujeito-originario’...Finalmente compreendemos que coisas,
consequentemente também atomos, nao atuam: porque ele ndo estdo, em
absoluto, ai...que o conceito de causalidade é completamente inutilizavel....
Né&o h& causas, nem efeitos. Linguisticamente ndo sabemos como nos libertar
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disso. Mas nada jaz ai. Se eu pensdo o musculo separado de seus efeitos, entdo
eu o neguei” (NIETZSCHE, KGW VII e, 66).

A causalidade é a grande crenca que orienta 0 pensamento metafisico e que nos
posiciona diante das questdes epistemologicas. Olhamos para os problemas do mundo com a
cabega propriamente humana, no entanto, Nietzsche afirma que “permanece a questao de saber
0 que ainda existiria no mundo se ela [a cabega humana] fosse cortada” (NIETZSCHE, 2005,
p. 19). O que esta proposto nesse trecho é o fato de que o pensamento é metafisico em sua
orientacdo antes que se formule uma questdo propriamente. A crencga de que pelos conceitos

chegaremos a verdade ja condiciona o proprio perguntar.

Ora, para Nietzsche ndo se trata de “cortar a cabeca”, mas de se orientar fora do
apagamento das perspectivas, na medida em que todo o conhecer & necessariamente
perspectivista e, portanto, ndo hd um conhecimento absoluto e a verdade tambem fica sob a
égide da perspectiva que € expressdo de conformacdes da vontade de poder que podem tanto
conservar a vida como a despotencializar.

“todas as interpretagdes sdo perspectivas; ndo ha qualquer parametro de
medida na qual se pudesse provar qual é a mais correta e qual a menos correta;
0 Unico critério para a verdade de uma exposicdo da efetividade consiste se e
em que medida ela esta em condi¢des de se impor contra outras ex-posi¢oes.

Cada exposicdo tem tanto direito quanto tem poder” (MULLER-LAUTER,
1997, p. 131).

Por isso ndo ha isencdo ou neutralidade ou mesmo causalidade natural: ha sempre uma
relagdo de implicacdo. Por isso também a forma de escrever aforismatica de Nietzsche ndo é
um acaso, mas sim uma afirmacdo desse seu modo préprio de filosofar, que é justamente
valorizar as perspectivas, aflorar as contradi¢Ges, valorizando a multiplicidade que permite o
debrucar-se sob os problemas, renunciando a critérios ontoldgicos metafisicos tradicionais
como aparéncia e a ideia de coisa em si. Mais do que isso, ndo ha identidade que corresponda
a esséncias constituidas anteriormente para além da dindmica das vontades de poder, pois, “o

homem carrega em si o multiplo que ele interpreta” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 147).

De acordo com Marton (1993) esse perspectivismo se coaduna com o préprio
experimentalismo no sentido de que ¢é apenas na possibilidade de vislumbrar as perspectivas
que podemos fazer experiéncias com 0 pensamento e essa relacdo permite adentrar nas
possiveis contradicdes que aparecem em seu texto. Dessa forma, o interpretar ndo € uma

faculdade ou uma fungdo mental, mas sim disposic¢éo que permite liberar o préprio interpretar.

“Outrora tomou-se a alteragdo, a mudanga, o devir em geral como prova de
aparéncia... Inversamente, vemo-nos hoje, de certo modo, enredados no erro,
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necessitados do erro, exatamente na medida em que o preconceito da razdo nos
constrange a estabelecer unidade, identidade, duracdo, substancia, causa e
coisidade, ser” (NIETZSCHE, KGW, VI, p. 71).

O mundo encara como necessaria a divisdo esséncia e aparéncia porque foi pensado a
partir da perspectiva de uma unica medida. Uma vez que essa medida ndo esta mais em jogo, a

contraposicdo entre esséncia e aparéncia também deixa de ser necessaria.

O que o pensamento tradicional faz ao olhar para 0 mundo € operar um modo de
conhecimento que faz aparecer unidades fixas e estaveis que estabelecem entre si unidades e
atribui a essas relacBes entre esses elementos um carater necessario. Desse mecanismo
epistemoldgico é que se estabelece leis universais e mecanismos proprios. Nietzsche ndo busca
negar a aplicabilidade dessas leis, mas sim questiona a validade universal dessa mecénica e
confronta isso com a ideia de que a relacéo € de fato o principio de determinacdo do mundo e

n&o a natureza ou mesmo Deus.

A consequéncia imediata de pensar fora da organizacdo fundo versus superficie nos leva
a reorganizacao da nocdo, por exemplo, de corpo em Nietzsche que transborda a corporeidade
e 0 pensa a partir da conformacéo das vontades de poder, de modo que nao se limita ao organico,
mas pretende dar conta de qualquer organizacdo. O proprio sujeito € entendido ndo como um
“individum, mas a totalidade do organico que continua a viver uma determinada linha”

(NIETZSCHE, KGW VII 1, 259).

4.3 Nietzsche, genealogia e valor

Imbuido desse intuito de pensar a vida para além de critérios metafisicos e
transcendentes, o procedimento genealdgico aparece como aquele que busca realizar uma
pesquisa fora da base metafisica. E é na perspectiva da genealogia que o valor aparece em sua
importancia e é capaz de situar a perspectiva da prépria vida. Tradicionalmente, os valores
organizam, por exemplo, os ideais de bem e mal préprios a moralidade de cada tempo. No
entanto, Nietzsche chama a atencgéo para o fato de que ndo é necessario achar um valor melhor

como critério avaliativo, mas sim de adotar um critério que ndo possa ser avaliado e esse valor
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¢ justamente a vida para o pensador alemao: “o valor da vida ndo pode ser avaliado. Por um
vivente ndo, porque este é parte interessada, e até mesmo objeto de litigio, e ndo por um juiz;

por um morto também ndo, por uma outra razao” (NIETZSCHE, 2017, p.15).

A questdo do valor aparece como uma preocupacao ndo como critério de classificagéo,
mas como forma de avaliar os signos que respondem por uma qualidade vital que pode se
traduzir em uma vida declinante ou uma vida ascendente. Esses critérios sdo essenciais para a
tipologia feita por Nietzsche para exemplificar determinadas configuragdes vitais de modo que
as cristalizacbes que aparecem em determinados cortes histérico-temporais ndo tém esséncia,
mas denunciam qualidades especificas, modos de ser, esse € o sentido de trazer a ideia de valor
para a filosofia. Ao se interrogar pela construcdo dos valores morais e sua base, Nietzsche

propde o método genealdgico como forma de investigar acerca do valor dos valores.

O projeto genealdgico sublinha a possibilidade da suspeita, isto é, uma certa abertura
para a possibilidade da pergunta ‘por que ndo?’. Enuncia-se uma nova exigéncia diante dessa
perspectiva, exigéncia essa que impde retirar dos valores a naturalidade em que eles costumam
ser tomados e

“para isso € necessario um conhecimento das condi¢Ges e circunstancias nas quais
nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram (moral como
consequéncia, como sintoma, mascara, tartufice, doenga, mal-entendido; mas também
moral como causa, medicamento, estimulante, inibi¢do, veneno), um conhecimento
tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado. Tomava-se o valor desses “valores”
como dado, como efetivo, como além de quaisquer questionamentos; até hoje nao
houve divida ou hesitacdo em atribuir a0 “bom” valor mais elevado que o “mau”,
mais elevado no sentido da promoc&o, utilidade, influéncia fecunda para o homem

(ndo esquecendo o futuro do homem). E se o contrario fosse verdade?” (NIETZSCHE,
2009, p.12).

Nessa importante passagem muitos elementos estdo envolvidos, no entanto, para nosso
objetivo, cabe destacar aqueles caros ao projeto genealdgico. Quando fala do nascimento desses
valores, Nietzsche ndo defende o aparecimento tal como um ponto quase geografico/temporal,
onde de fato tal valor aparece pela primeira vez. O sentido de origem como marco inicial,
definido e abrupto ndo € o ponto para o alem&o. Na medida em que o originario é mdaltiplo,
nada pode haver antes das relacGes, ndo ha a priori que determine o surgimento de algo que so
pode se dar na relagdo. Ha um jogo de forgas que se interpenetram e permitem a aparigéo de
algo e por seu carater contingente e relacional ndo se abre a topologias especificas como ponto

de origem.
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Esse é um importante ponto na filosofia do alemé&o inclusive por conta das implicacoes
que séo condicionadas por esses elementos. As relacfes sdo consideradas a priori, de forma que
ndo ha elementos puros e isolados dados anteriormente e depois, causalmente, a relacéo
acontece. Assim, ndo ha elementos que déo origem a possiveis interpretacdes valorativas. Na
perspectiva de Nietzsche, hd sempre um jogo, uma agonistica de elementos em relacdo que
produzem configuracbes perpectivisticas para logo em seguida se desfazerem. Portanto, as
relacBes que se estabelecem na emergéncia dos valores ndo tém ponto de origem, mas tem
circunstancias relacionais. Dai a impossibilidade de pensa-los sob a perspectiva de qualquer
tipo de natureza eterna e imovel e, por isso também, ndo procura por uma origem metafisica ou

elemento incondicional (que se sustente filosoficamente por todos os tempos).

A genealogia dos valores, portanto, tem como pergunta primeira as condigdes de
possibilidade da génese desses valores, assinalando o seu carater historico que proporcionou
essa emergéncia. Disso ndo resulta que as condigdes historicas possibilitaram um certo
reconhecimento de valores ja existentes s6 ndo elevados a sua dignidade. Na verdade, as
condigdes historicas fabricam em sua dindmica relacional a emergéncia de determinados

valores, destacando seu carater contingente.

Essas raizes histéricas de onde advém os valores ndo possuem substrato metafisico e
nos colocam assim diante de uma perspectiva plural de elementos dissonantes e conflitantes
que assinalam seu carater de perspectiva, uma vez que dependem desses elementos histéricos
que o condicionam. Nietzsche pensa as categorias metafisicas a partir da nocdo de valor.
Portanto, a historia das ontologias e da metafisica € a historia dos valores.

Todo esse enquadre do método genealdgico nos conduz a critica que a Genealogia faz
aos utilitaristas que se dedicavam ao estudo da moral tendo como pressuposto inicial uma certa
ideia de bom e de mau que ndo era coloca em questdo em momento algum em suas respectivas

obras. Diz Nietzsche:

“Todos eles pensam, como ¢ velho o costume entre os filosofos, de maneira
essencialmente a - histérica; quanto a isso ndo ha davida. O carater tosco da
sua genealogia da moral se evidencia ja no inicio, quando se trata de investigar
a origem do conceito e do juizo ‘bom’” (NIETZSCHE,2009, p. 23).

E notdrio pela analise da obra que ndo ha constrangimento nenhum nos genealogistas
da moral em atribuir um caréater hierarquico entre o bom e o mau, tendo como corolario sua
essencial imutabilidade. Nietzsche quer destacar que os valores tém uma historia e derivam de

suas contingéncias. Para tal empenha-se em mostrar que o valor ‘bom’ ndo provém exatamente
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de que fez o ‘bem’, mas, “os nobres, poderosos, superiores em posicdo e pensamento, que
sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons, ou seja, de primeira ordem, em 0posi¢éo

a tudo que era baixo, de pensamento baixo, e vulgar e plebeu” (NIETZSCHE,2009, p.16).

Podemos pensar o desejo também como um exemplo de como encaramos o problema
do valor. Em nossa tradicdo ele é carregado de um valor especifico, qual seja, responder pela
totalidade humana. Retiramos dele todos os condicionamentos historicos e ele passa a ser uma
categoria absoluta para pensar a natureza humana. O método genealdgico permite repensar essa

estruturagéo.

Ainda sobre os valores morais na primeira dissertagdo, Nietzsche, por uma andlise
filoldgica acerca das origens das palavras bom e mau, revela a historicidade envolvida nesses
valores tdo fundamentais, pois, ja em principio a palavra “bom” ndo ¢ ligada necessariamente
a agdes “ndo egoistas” como queriam aqueles genealogistas da moral. “E somente com um
declinio dos juizos de valor aristocraticos que essa oposi¢do ‘egoista’ e ‘ndo egoista’ se impde

mais a consciéncia humana” (NIETZSCHE,2009, p.17).

Seguindo o texto, a apropriacdo acerca desse valor denominado bem acaba se
relacionando com uma certa hierarquizacdo dos homens que faz com que os bons assumam
uma significatividade de nobreza. Assimilado a valores de pureza e impureza essa dindmica se
apresenta como condicao de possibilidade do surgimento de uma “aristocracia sacerdotal” que
teve no cristianismo seu apogeu, ultrapassando a aristocracia dos guerreiros que a precedeu e
gue imp6s como necessario o reino dos fracos e oprimidos ao trocar a importancia politica pela
espiritual. O tipo prevalente ndo era mais o nobre e belo, mas o sofredor e piedoso pecador

cristdo em sua condicdo decaida.

Dai segue toda uma critica do filosofo alemao ao ideal ascético que tem no tipo de vida3®
escravo seu paradigma, isto €, alguém que tem no outro a medida para sua vida. O cristianismo
como mola propulsora para uma certa universalizagdo do ideal ascético, produz uma vida
degenerada que tem na negacgéo da propria vida seu motor, essa € a critica que o alemao propde
em sua obra e que se encaixa no seu projeto de (re)posicionamento da filosofia em um ambito

pos morte de Deus, isto é, com a queda dos valores metafisicos legados pela tradicéo.

A exposicdo dos meandros do pensamento cristdo busca assentar o solo para uma

filosofia além da metafisica e na afirmacéo da vida como vontade de poder. E preciso destacar

38 Tipo vital em Nietzsche pode ser compreendido como um operador de compreensdo histérica.
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estrategicamente o pensamento cristdo dominante, que tem na metafisica suas bases para pensar
uma moral para o sujeito, no que foi chamado de atomismo da alma, ou seja, a busca por
asseguramentos e a negacao do proprio fluxo vital e suas possibilidades de configuracdo. Essa
é a denancia de Nietzsche, a maquinacdo da moral cristd que € escrava no sentido de que
“sempre requer, para nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir em absoluto — sua
acao ¢ no fundo reacdo” (NIETZSCHE,2009, p.16).

Ao langar médo desse tipo de tipologia, como o tipo senhor e o tipo escravo citado
anteriormente, Nietzsche ndo esta interessado em categorias que, por sua fixidez, romperiam
com a proposta filosofica adotada por ele. No lugar disso, a tipologia assinala configuracdes de
vidas que auxiliam na compreensao histdrica contingencial de seus arranjos de forca. Trata-se
de uma imposicao do préprio método genealdgico que, ao perspectivar o valor precisa encontrar
um critério avaliativo que ndo tenha sido engendrado ele mesmo por um valor. Surge assim a
vida como unico critério fora da perspectiva avaliadora. Assim, a pergunta de Nietzsche se
dirige para a vida que se afirma em sua plenitude ou a vida que declina em sua degenerescéncia

de acordo com movimentos de agregacdo ou negacao dos elementos proprios a vida.

4.4 Critica ao cristianismo: sofrimento e culpa

O valor, como foi trabalhado acima, se relaciona de maneira determinante com outro
importante argumento de Nietzsche: vontade de poder. A partir da crise do pensamento
metafisico provocado pela famosa expressao “morte de Deus”, a vontade de poder pode ser
pensada como um modo de configuracdo das forgas conflitantes que estdo em relacéo e que, ao
se relacionarem exercem poder a0 mesmo tempo em que resistem a ele. Na Genealogia da
Moral, ela é definida nos seguintes moldes:

“a esséncia da propria vida, a sua vontade de poder; (..) a primazia
fundamental das forcas espontaneas, agressivas, expansivas, criadoras de

novas formas, interpretacfes, direcdes, forcas cuja acdo necessariamente
precede a “adaptagdo” (NIETZSCHE, 2009, p.62).
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Pensar a vontade de poder como elemento essencial da vida pressupde romper com a
I6gica metafisica onde Deus, ou mundo suprassensivel, é o principio ontolégico que sustenta
toda gramatica da vida. Dessa forma, a morte de Deus tem como consequéncia a emergéncia
de uma nova configuracdo que permite colocar cada vez mais em destaque algo que nédo esta
enterrado nas bases metafisicas. A multiplicidade de elementos que € a vida entendida como
vontade de poder se encontra em profusdo sem assentamento ontoldgico, se realizando na
superficie mesmo da vida. A vontade de poder, como vimos no inicio do capitulo, tem relacao
com essa superficialidade que se opde a entdo dominante profundidade divina, onde o0s
elementos se relacionam de modo agonistico e em multiplas configuragdes intensivas. Isto é, a

vontade de poder é indeterminada ontologicamente.

O plano relacional, portanto, é o Unico possivel dentro da perspectiva nietzschiana no
horizonte que se abre a partir da morte de Deus entendida aqui como a queda dos valores
metafisicos legados pela tradi¢do. Dessa forma, a morte de Deus tem como consequéncia a
emergéncia de uma nova configuracdo que permite colocar cada vez mais em destaque algo que
ndo esta enterrado nas bases metafisicas. A multiplicidade de elementos que € a vida entendida
como vontade de poder se encontra em profusdo sem assentamento ontolégico, realizando-se
na superficie mesmo da vida. A vontade de poder tem relacdo, portanto, com essa
superficialidade que se opde a entdo dominante profundidade divina, onde os elementos se
relacionam de modo agonistico e em mdltiplas configurac6es intensivas. Isto é, a vontade de

poder é indeterminada ontologicamente.

Nesse movimento, podemos colocar a vontade de poder ndo a servico de uma
subjetividade humana, encarcerada, mas, como um modo de configuracao diante de um mundo
gue ndo tem mais sustentaculos ultimos, apds a queda do substrato ontoldgico prenunciada pela

morte de Deus.

Voltando agora a questdo da valoragédo, € preciso estabelecer de que forma o valor se
relaciona com a vontade de poder. Essa relacdo esta assentada nas formas de vida que dependem
das configuracdes que assume a vontade de poder. O valor da vida esta na possibilidade de ela
integrar ou ndo novas forcas. Uma vida declinante é aquela que ndo consegue elevar-se pela
integracdo de novas forcas. O contrario determina um tipo forte. O t&o repetido valor dos
valores estd na capacidade de uma vida dilatar sua malha vital, isto é, “por meio a

integragdo/expansao do seu corpo vital” (CABRAL, 2013, p. 174).
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O método genealdgico nos serve entdo para que, ao analisarmos um tipo de vida,
possamos Vver signos de plenitude ou de declinio. E isso que esta em jogo quando, na segunda
dissertacdo da Genealogia da Moral, Nietzsche nos coloca diante de nosso préprio tempo com

sua analise do ser humano culpado e sua relacdo com o sofrimento.

A culpa nasce de uma certa relacdo com a divida, na verdade, a ideia de castigo que sera
analisada por ele estabelece suas relagdes também com a ideia de culpa. De que forma? O
castigo se sustenta por uma espécie de contrato entre devedor/credor onde alguém que sofreu
um dano pode se sentir ressarcido na medida em provoca dor naquele que o deve. Despejando
sua dor naquele que Ihe imputou o dano, o lesado se sente justificado e tira disso um quantum
de prazer

“Durante 0 mais largo periodo da histéria humana, ndo se castigou porque se
responsabilizava o delinquente por seu ato, ou seja, hdo pelo pressuposto de que
apenas o culpado deveria ser castigado — e sim como ainda hoje os pais castigam seus

filhos, por raiva devida a um dano sofrido, raiva que desafoga em quem o causou”
(NIETZCHE, 2009, p. 61).

A partir disso e por uma série de mecanismos tedricos que serdo analisados
posteriormente, Nietzsche constroi o diagnostico do ser humano entre memoria, ressentimento
e consciéncia moral. O que de fato nos interessa é relacdo ascética do cristianismo que
ressignificou essa relacdo credor/devedor, maximizando cada vez mais a relacdo entre divida e
culpa pela ideia da morte de Cristo como remissdo. O sujeito endividado tem em sua vida um
mero caminho penoso para saldar seu peso e a fé cristd é sacrificio de liberdade e signo de

submissao.

A parte toda a investigacao teoldgica que isso implica, nos interessa aqui, na medida em
gue nossa pergunta € pela perspectiva do sentido do sofrimento na moralidade cristd, seguir as
pistas de Nietzsche sobre como se estabelece a relagdo com a divida: “na medida em fazer sofrer
era altamente gratificante, na medida em que o prejudicado trocava o dano, e o desprazer pelo
dano, por extraordinario contraprazer: causar o sofrer” (NIETZSCHE, 2009, p.50).

Dessa forma é, uma vida que tem como horizonte de sentido o sofrimento orientado pela
divida, eis a vida do cristdo. O acento aqui ndo € na evitagdo do sofrimento, mas na sua relacdo
com a moral catdlica que produz ressentimento. O sofrimento é um componente da vida e deve
ser assimilado e ndo evitado ou negado, mas integrado. Esse € o sentido do seu conceito de
amor fati, que ndo pretende melhorias ou adi¢des, mas aceitacdo do que € proprio a vida,

afirmando o acontecimento das inimeras vozes, possivelmente dissonantes, que compdem a
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malha vital. Nesse sentido a plenitude ndo se reduz ao preenchimento de uma falta, mas é
afirmatividade. A vida plena est& na acdo e o amor ao destino se equivale ao querer e ambos

ndo se reduzem a sensagdes ou sentimentos, mas modos de acolher os elementos da vida.

Os ideais e a moral catélica encobriram as divergéncias, fazendo crescer a vergonha do
homem sobre si a partir de rigidos mecanismos de controle e de vigilancia. Devido a
condicionamentos histéricos especificos, o carater agressivo da vontade de poder, seu carater
destrutivo que antes permitia a elevacdo da vida paralisou-se, dando lugar a uma amortecida
paz. Mas isso ndo se faz sem preco e o ser humano o pagou com a volta sobre si desse préoprio
carater destrutivo e agressivo gque, ao ndo encontrar mais possibilidade de integracéo e, por isso,
volta-se contra ele. Ele ¢ a raiz do que o alemao denominou de ma consciéncia. “A hostilidade,
a crueldade, o prazer na perseguicdo, no assalto na mudanca, na destruicdo — tudo isso se
voltando contra os possuidores de tais instintos: esta ¢ a origem da ma consciéncia”

(NIETZSCHE, 2009, p.68).

Essa ma consciéncia é a geradora do sofrimento humano consigo, pois ela faz do sujeito
uma espécie de futuro, de promessa que nunca se realiza. Com os ideais transcendentes, “o
homem desenvolveu em si esse estomago arruinado e essa lingua saburrenta, que Ihe tornam
repulsivas a inocéncia e a alegria do animal, e sem sabor a propria vida” (NIETZSCHE, 2009,
p.52).

Essas alegorias sdo importantes de serem ressaltadas na medida em que apontam dois
elementos relevantes para a discussdo. Um estdmago arruinado (ja havia sido utilizada outra
metafora digestiva no inicio da segunda dissertacio®°) ¢ aquele que ndo assimila seus elementos,
ndo deixa seguir o fluxo do que €é para ser assimilado e do que é para ser descartado. O tipo de
vida que tem na transcendéncia metafisica de um céu sua medida é aquele que néo consegue se
relacionar com o que ndo ¢ necessariamente “bom” (nos valores divinos), como a agressividade
e com outros aspectos préprios do jogo de forcas da vontade de poder. Nao sé ndo assimila
como quer nega-los, causando repulsa como destacado no texto. Repulsa de uma inocéncia que

é estar livre da condicdo de sofrimento trazida pelo pecado.

Para o cristdo o sofrimento tem um lugar tdo primordial, € uma condicdo tdo inexoravel
que a vida se torna enigma ou mesmo problema de conhecimento na medida em que se tentar

construir um sentido para ele. Nesse projeto da vida entendida como uma ponte para outra

39 Referindo-se a dispéptico (NIETZSCHE, 2009).
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existéncia (essa sim plena) que nunca se locupleta, ela é tida como um erro que necessita de
refutacdo, um problema. Nesse sentido que ela se coloca como um enigma que necessita de
retificacdo. E preciso conhecer o problema da vida, tal como a interpretacdo propria ao
cristianismo que equivale o fluxo das forgas vitais com o pecado e a corrupcao, para entao
repard-los. Ao tratar nesses moldes o sentido do sofrimento, Nietzsche expbde o carater
paradoxal do ascetismo cristdo: a tentativa de, pela forca, estancar a for¢a prépria a vida que €

sua vontade de poder, trazendo a tona o ressentimento caracteristico desse tipo vital.

Uma vez que o sentido se faz oculto ou mesmo divino, na terra a vida é escassa de si.
Esse sujeito cheio de futuro tem a possibilidade de sua realizacdo plena apenas na promessa de
um dia atingir o céu. Nietzsche faz um diagndstico preciso sobre a falta de integralidade nessas
condigdes afirmando que: “o sofrimento do homem com 0 homem, consigo: como resultado de
uma violenta separacdo do seu passado” e conclui: “como se o homem nao fosse uma meta,
mas apenas um caminho, um episodio, uma ponte, uma grande promessa...” (NIETZSCHE,
2009, p.68)

O sofrimento de que fala Nietzsche resulta de uma méa consciéncia que se acusa a todo
tempo, que ndo cessa de tentar dar a si uma forma, em se impor uma vontade, de se insinuar a
um ideal contraditorio cheio de sacrificios e negaces. Uma vida que ndo tem em si suas

préprias possibilidades e precisa a todo tempo se adequar a um ideal externo como medida.

Destaco um importante trecho que relaciona os valores do cristianismo contra os quais

ele se levanta

“é a valoracdo de nossa vida por parte dos sacerdotes ascéticos: esta
(juntamente com aquilo a que pertence “natureza”, “mundo”, toda a esfera do
vir a ser e da transitoriedade) é por eles colocada em relagdo com uma
existéncia inteiramente outra, a qual exclui e a qual se opbe, a menos que se
volte contra si mesma, que se negue a si mesma: neste caso, 0 caso da vida
ascética, a ida vale como uma ponte para essa outra existéncia. O asceta trata
a vida um caminho errado, que se deve enfim desandar até o ponto onde
comega; ou como um erro que se refuta — que se deve refutar com acéo: pois
ele exige que se va com ele, e impde, onde pode, a sua valoragdo da existéncia”
(NIETZSCHE,2009, p.98)

Com sua exposi¢ao, Nietzsche expde as contradigdes proprias dessa vida: “estamos aqui
diante de uma vida que se quer desarmonica, que frui a si mesma neste sofrimento, e torna-se
inclusive mais triunfante e confiante a medida que diminui o seu pressuposto, a vitalidade
fisiologica” (NIETZSCHE, 2009, p.99).
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Temos assim uma vida que nasce de um instinto de cura e protecdo da vida que
degenera, sendo que € da propria vida degenerar, dai 0 movimento ser da vida contra a vida,
que busca manter-se por todos os meios, impedindo que haja a integracéo das forcas necessarias

a sua expansao.

Podemos explicitar essa dindmica da vida contra a vida o ideal da compaixdo que,
tradicionalmente, esti assentada na correlacdo sofrimento/desfazimento na medida em que
somente vendo na dor do outro um signo de algo que dever ser terminantemente suturado ela
se justifica. A vida que precisa da compaixao € a vida que vé no sofrimento seu desfazimento.
Se a degeneracdo de uma vida é entendida como poténcia de autossuperacéo, a vida segue seu
jogo de forgas interpenetrantes. A leitura da compaixao tipicamente cristd retira do outro a
possibilidade de ele integrar a sua dindmica vital as for¢as que a degeneram e que Ihe séo
proprias.

Nietzsche, ao pbr em xeque esse valor supremo — da compaixdo como préatica do bem,
por exemplo, mostra que é proprio da vida declinar e, ao retirar a possibilidade do outro agir de
modo a integralizar elementos do sofrimento a sua prépria vida, retira também a possibilidade

de uma vida forte.

O que esse exemplo busca tornar mais visivel é a condigdo de luta eterna em que esta
situado esse sujeito ao caracteriza-lo como
““a encarnacéo do desejo de ser outro, de ser-estar em outro lugar, é o mais alto
grau desse desejo, sua verdadeira febre e paixao: mais precisamente o poder
do seu desejo é o que o grilhdo que o prende aqui; precisamente por isso ele se
torna o instrumento que deve trabalhar para a criacdo de condigBes mais
propicias para o ser-aqui e o ser-homem — precisamente com eles poder ele
mantém apegado a vida todo o rebanho de malgrados, desgracados, frustrados,

deformados, sofredores de toda espécie, ao colocar-se a sua frente como
pastor” (NIETZSCHE, 2009, p.102).

A tradicdo ocidental se orientou por uma ideia de sofrimento como falta de sentido ou
ainda como desfazimento de algo que se desintegra. Acoplado ao binémio culpa/castigo foi
retirado do sofrimento toda sua possibilidade fecunda. No entanto, para Nietzsche sofrimento

também ¢é vida e, nesse sentido também possibilidade de elevagdo.

No cristianismo as condi¢fes ontoldgicas do viver sdo a culpa e o castigo e a vida é
considerada uma passagem, um caminho desafortunado e o tempo visto como um castigo até
que de fato se alcance a integralidade e a possibilidade de experienciar a completude na vida

em tons de azul celeste como podemos ver explicitamente na obra de Santo Agostinho: “Nao é
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que a morte se tenha convertido num bem que antes fora um mal — mas Deus concedeu a fé
um a graca tamanha que, por ela, a morte, que é o contrario da vida, tornou-se num meio de
passar a vida” (AGOSTINHO, 4, 13).

Nesse sentido, o operador fundamental da vida do cristdo é sua condicdo decadente
(pecadora) que corrobora o valor do sofrimento como sinal de uma falta adquirida e que
necessita ser reparada. Por isso essa vida precisa ser a todo tempo negada. O sofrimento como
desfazimento produz, portanto, como valor e sentido sua negacao e o signo da vida impotente

€ negar seu processo criador.

Para Nietzsche, vida € a agonistica das forcas, sdo 0s movimentos conflitivos
interrelacionados que produzem uma unidade provisoria que enfrenta e integra os combates
com novas forcas e se potencializa. E o sofrimento também é o lugar dessa criacdo

(autossuperacao).

A negacdo da vida é o processo em marcha de um projeto exatamente contra a prépria
vida. Da vida s6 podemos afirmé-la. A filosofia a marteladas de Nietzsche nos propde uma
vida da multiplicidade da guerra ao nos despojar de valores estabelecidos como aqueles
préprios da unidade de uma paz celestial.

“Existe apenas uma visdo perspectiva, apenas um “conhecer perspectivo”; e
quanto mais afetos permitirmos falar sobre uma coisa, quanto mais olhos,

diferentes olhos, soubermos utilizar para essa coisa, tanto mais completo sera
nosso “conceito” dela, nossa “objetividade” (NIETZSCHE, 2009, p.101).

A ideia do livre-arbitrio cristdo incide exatamente sobre esses elementos na medida em
que se articulam a partir dessa nocéo a culpa e o castigo de deus. A vontade livre aparece
justamente para assinalar a responsabilidade do ser humano em cumprir as leis divinas, ou seja,
o individuo é livremente condenado a seguir 0os caminhos de deus rumo a gloria eterna.

“Hoje ja ndo temos mais compaixdo pelo conceito de ‘vontade livre’: sabemos
bem demais o que é — 0 mais famigerado artificio dos te6logos que ha; com

objetivo fazer a humanidade ‘responsavel’ no sentido deles. Isto €, torna-la
deles dependente” (NIETZSCHE, 2017, p. 38).

A vontade livre estd enclausurada nos pressupostos de corpo separado da alma, vinculada
especialmente a ideia de uma subjetividade nuclear comandada pela razdo. Nesse sentido a
consciéncia executa um programa de controle capturando as possibilidades a partir da I6gica

fisioldgica.
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4.5 Eterno retorno como redencéo do devir culposo

Uma filosofia orientada fora dos eixos da insuficiéncia precisa rearticular outros
critérios de pensamento como, por exemplo, o tempo. Por isso precisamos pensar em outra
experiéncia de tempo que permita essa articulacdo como € o que trata Nietzsche quando traz a

ideia do eterno retorno.

Apesar de ja ter sido mencionada em obras anteriores, € na Gaia Ciéncia que Nietzsche
expOe de forma explicita e uma das mais repetidas pelos intérpretes de sua obra, a ideia de
eterno retorno:

“E se um dia ou uma noite um demonio se esgueirasse m tua mais solitaria solidao e
te dissesse: “Esta vida, assim como tu a vives agora e como a vivestes, terds de vivé-
la ainda inumeras vezes; e ndo havera nela nada de novo, cada dor e cada prazer e
cada pensamento e suspiro e tudo que ha de indizivelmente pequeno e de grande em
tua vida ha de te retornar, e tudo na mesma ordem e sequéncia — e do mesmo modo
esta aranha e este luar entre as arvores, e do mesmo modo este instante e eu proprio.

A eterna ampulheta da existéncia serd sempre virada outra vez” (NIETZSCHE, 2003,
p.179).

Estdo dispostos nesse trecho dois importantes aspectos da doutrina que merecem
destaque: a ideia de repeticdo e seu caréater circular. Conforme colocado no texto 0 movimento
préprio e inescapavel a vida € o de se repetir de forma interminavel, impossibilitando qualquer

possibilidade criativa, estamos fadados a viver de novo e de novo 0 mesmo momento.

Essa interpretacdo tem como pressuposto 0 mundo como uma totalidade constituida por
forcas de numero limitado e que podem se combinar de vérias, porém, limitadas formas. Por
isso, em algum momento, todas as combinacdes ja teriam sido feitas e 0 que restaria seria a
repeticdo ou uma espécie de equilibrio estatico. Essa caracterizacdo deixa a doutrina do eterno
retorno como algo que inviabiliza a vida e o potencial de criacdo que Ihe € inerente, mas, como

veremos a seguir, ndo é a Unica caracterizacdo possivel.

A doutrina do eterno retorno se estreita com outros importantes conceitos de sua
filosofia como o conceito de forca e o de vontade de poder que mencionamos anteriormente e
apenas ressaltamos agora o fato de que a ideia de forga ndo tem finalidade e age sempre de
modo agonistico. Retirando assim a necessidade de criagdo ou de juizo final, 0 mundo torna-se

entdo vontade de poder, que por sua vez € dinamica agonistica das forcas.

Nietzsche ndo entende o mundo de maneira teleoldgica, isto é, finalista, pois, se de fato

houvesse fim, ele ja teria sido concretizado. O eterno retorno é uma espécie de movimento
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circular e repetido de acontecimentos idénticos tanto com relacdo ao individuo como com a
totalidade do mundo
“Nietzsche afirma que as forcas que compde o mundo sdo finitas. Posteriormente, o
tempo é afirmado como finito. E um tempo infinito, as multiplas conformacdes das
forcas ja tem de ser dadas. Isso porque a finitude das combinacGes das forcas do
mundo tem que ser realizada, se 0 tempo passado € finito, e tem de realizar-se, se 0

tempo futuro é finito também. Segue-se dai que o mundo se move circularmente,
eternamente retomando suas configuragdes anteriores” (CABRAL, 2014, p.230)

Sendo assim, em um mundo regido por forcas finitas, porém maultiplas, as possibilidades
seriam ou o equilibrio nirvanico ou a repeticdo. De modo que se 0 mundo pudesse enrijecer,
secar, morrer, tornar-se nada, ou se pudesse alcancar um estado de equilibrio, ou se tivesse em
geral algum alvo esse estado ja teria de estar alcancado. No entanto, esse ndo parece ser 0 caso
(MARTON, 1993).

Outra importante passagem com referéncia ao eterno retorno € na obra Assim falou
Zaratustra. L4, pela boca do profeta Zaratustra, é possivel destacar a relacdo do eterno retorno
como destina¢ao de uma vida: “quem tu és e tens de tornar-te: eis que és 0 mestre do eterno
retorno — ¢ essa agora o teu destino!” (NIETZSCHE, 2011, p.211).

Assim falou Zaratustra pode ser situada como uma obra de maturidade onde é possivel
perceber temas mais originais de sua filosofia e “seu objetivo principal, do ponto de vista da
forma de expressdo, é libertar a palavra da universalidade do conceito, construindo um
pensamento filosofico através da palavra poética” (MACHADO, 1997, p. 21). Por essa
interpretacdo a trajetdria tragica do protagonista nos mostra o encontro com seu destino atraves
da afirmacdo do eterno retorno, caminho esse que faz ele se tornar o que de fato é. Assim, a
obra trata de uma narrativa dramatica que apresenta as experiéncias do protagonista sofrendo
transformacdes em seu drama existencial, mostrando por meio dessas crises a sua atividade
afirmadora da vida e como se da a sua conquista de si com intensidade prépria e sem oraculos
ou poderes divinatdrios.

“Porque a aquilo, de todas as coisas, que pode caminhar, devera ainda uma
vez percorrer —também esta longa rua que leva para frente! E essa lenta aranha
que rasteja ao luar, e o préprio luar, e eu e tu no portal, cochichando um com
outro de coisas eternas — ndo devemos, todos, ja ter estado aqui? E voltar a
estar e percorrer essa outra que leva para frente, diante de nds, essa longa,

temerosa rua — ndo devemos retornar eternamente?” (NIETZCHE, 2011,
p.151).

Nesse trecho podemos perceber como Nietzsche expde 0 tempo em sua caracteristica

circular repetitiva como encontrado na Gaia Ciéncia, porém, colocados por Zaratustra como
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um questionamento e ndo como afirmacdo. E isso j& nos da indicagdo de uma importante

diferencga.

Vale ressaltar que o pensamento do eterno retorno traz a impossibilidade do carater
retificador do tempo futuro, pois se insere no contexto da morte de Deus, isto é, no fim dos
correlatos metafisicos que davam sentido a vida. Tendo sido abolido a esperanga de uma espécie
de futuro salvifico, nada pode corrigir o instante. O pensamento nietzschiano vé no instante
uma sintese no passado e do futuro, isto é, o indice articulador que integra a cada vez os
elementos de uma vida afirmativa. A questdo passa a ser entdo o posicionamento da vontade
humana frente a esse instante: se 0 nega ou afirma. Podemos destacar uma espécie de imperativo
da ética nietzschiana baseada no pensamento do eterno retorno: “viva a vida como se cada
instante de sua existéncia fosse retornar eternamente. Isto é, se, no momento de fazer algo,
alguém se perguntar se quer fazé-lo um nimero infinito de vezes, isto sera para ele o mais solido
centro de gravidade” (MACHADO, 1997, p.134).

Voltando ao percurso tragico de Zaratustra, a afirmacéo do eterno retorno diz respeito a
afirmac¢ao daquilo que ¢ vivido no instante, enquanto ¢ vivido no instante, “afirmando tudo o
que ocorre ou a necessidade do acaso como forma de intensificar, de fortalecer a vontade,
elevando-a a seu maximo de poténcia, levando-a a suas ultimas consequéncias como
autossuperagdo” (MACHADO, 1997, p.134).

“o instante, enquanto instancia reveladora do modo de ser de vida em sua
inconsisténcia mais prépria - isto é, de devir, de histéria enquanto e como
autossuperacdo e criacdo - assim, pois, instante ndo evidencia, tal como o agora da/na
sucessdo, o0 lamento e a amargura, da dilaceracdo do ou no fluxo infinito do passar
sucessivo-linear, mas, sim, ele pde alegria, ele evidencia a gratuidade da alteracéo, da
diferenciacdo, ou seja, ele mostra a for¢a do devir no todo do tempo, no todo da
temporalidade arcaico-originaria como o todo da vida — sem fora, sem antes ou depois,
sem além ou aquém. Sem esperanca — ndo € preciso! Sem porque, sem para qué; sem

de onde, sem para onde. Tem-se s6, tdo s6 a satisfacdo, a suficiéncia da obra” (FOGEL,
2010, p. 100).

A nocéo de eternidade, portanto, aparece tanto como uma alternativa a relagdo com o
tempo como algo exterior e separado, como uma possibilidade de afirmar a dignidade do tempo

em sua plenitude, estabelecendo uma nova relagdo entre o0 mundo e o sujeito.

Ao final da jornada, Zaratustra € considerado mestre do eterno retorno, tornando-se
quem deveria ser, deixando explicito o carater de autoconstrucdo e ndo de autodescobrimento,
de querer ndo um tipo de vida especifico, mas da vida como ela é, ou seja, na terminologia

nietzschiana, vida como afirmacéo, como amor fati.
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Podemos destacar dois eixos hermenéuticos do eterno retorno que podem ser apontados
na obra de Nietzsche: o do niilismo hiperbdlico do demdnio do aforismo da Gaia Ciéncia*® e
um outro eixo de sentido presente no Zaratustra. No primeiro caso o eterno retorno impede a
criatividade da existéncia e torna tudo absurdo na medida em coloca uma repeticdo continua de
configuragdes sempre dadas. “A existéncia passa a ser destituida de sentido e toda permanéncia
e toda seguranca se esvaem. Sem fundo, toda estabilidade existencial cai, dissolve-se
constantemente. Por isso, nada faz sentido e o absurdo” (CABRAL, 2014, p.254).

Outra passagem sintetiza e ilustra esse mesmo sentido corrosivo do eterno retorno:

“Finito, mas eterno: ¢ o quanto basta para formular a doutrina do eterno retorno. Todos
os dados sdo conhecidos: finitas sdo as forgas, finito é 0 nimero de combinacdes entre
elas, mas 0 mundo é eterno. Dai se segue que tudo ja existiu e tudo tornara a existir.
Se 0 nimero dos estados por que passa 0 mundo é finito e se o tempo é infinito, todos
os estados que hao de ocorrer no futuro ja ocorreram no passado” (NIETZSCHE, 1993
p.66).

Por outro lado, na obra Assim falou Zaratustra os elementos presentes ai parecem
colocar o eterno retorno em um horizonte de realizacdo e de plenitude. Essa caracterizacao é
debitéria de uma configuracéo vital especifica que ndo tem sua base em substratos metafisicos,
como no céu do mundo cristdo e precisa continuamente ser afirmada. Assim, o personagem
Zaratustra, ao experimentar o deslocamento do eixo do mundo, permite a reconquista dele fora
da transcendéncia metafisica tradicional, reapropriando seu carater desfundamentado e abissal

(do mundo), tornando-se 0 mestre do eterno retorno.

“Nada € precario”: eis o pensamento do instante integralizador de passado e futuro que
traz em seu bojo o pensamento Nietzschiano de mundo como totalidade em constante agonistica
conflitiva, que se destréi e se constrdi e ndo se acha mais submetido a uma condigdo de
subalternidade a um poder transcendente. E o mundo pés a famosa morte de Deus, entendida
como a degradacdo dos sustentos metafisicos que alicercavam o mundo. O conceito do eterno

retorno recoloca na questéo do tempo outros critérios e inocula nele a eternidade. Desse modo,

40 Trata-se do aforismo: “E se um dia, ou uma noite, um demdnio lhe aparecesse furtivamente em sua mais
desolada soliddo e dissesse: ‘Esta vida, como vocé a esta vivendo e ja viveu, vocé tera que viver mais uma vez e
por incontaveis vezes; e nada havera de novo nela, mas cada dor e cada prazer e cada suspiro e pensamento, e
tudo o que é inefavelmente grande e pequeno em sua vida, terdo de Ihe suceder novamente, tudo na mesma
sequéncia e ordem [...]. A perene ampulheta do existir serd sempre virada novamente — e vocé com ela, particula
de poeira [...]. Se esse pensamento tomasse conta de vocé, tal como vocé é, ele o transformaria e 0 esmagaria
talvez; a questdo em tudo e em cada coisa, ‘vocé quer isso mais uma vez e por incontaveis vezes?’, pesaria sobre
0s seus atos como o0 maior dos pesos! Ou o quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo e com a vida, para
ndo desejar nada além dessa Ultima, eterna confirmagdo e chancela” (NIETZSCHE, 2001, p.230)
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o0 devir ndo subtrai, mas articula o todo liberando o horizonte da plenitude e transpassando o
desgaste que ao qual a vida estava atrelada a partir da vontade doente e culpada.

A totalidade do presente, passado e futuro se integram no instante e a partir da
transformacéo qualitativa da vontade de poder articulada a temporalidade. Por isso podemos

afirmar que o eterno retorno € a redencao do devir de carater culposo.

Esse carater culposo produz uma vida declinante, regida pelo principio da evolucdo e
progresso que so pode se dissolver a partir da perspectiva do instante onde ndo ha meta a ser
atingida, ndo ha céu como recompensa, ndo ha vida a ser corrigida, ndo ha imortalidade a ser
conquistada. Por isso, é necessario o carater afirmador da vida que é essa e ndo outra. Ndo ha

promessa, é necessario amar o destino.

“Com o eterno retorno, Nietzsche desautoriza as filosofias que supde uma teleologia
objetiva governando a existéncia, desabona as teorias cientificas que presumem um
estado final para o mundo, desacredita as religides que acenam com futuras
recompensas e puni¢des. Recusa a metafisica e 0 mundo suprassensivel, rejeita o
mecanicismo e a entropia, repele o cristianismo e a vida depois da morte” (MARTON,
1992, p.218).

Entendendo-o0s como mestres do eterno retorno Zaratustra, desloca o sujeito como algo
que subjaz a um objeto para tornar-se parte do mundo. Contraponto a maxima de Protagoras,
Nietzsche coloca 0 mundo como medida do homem, uma vez que o ele partilha do destino de
todas as coisas, retirando a passividade que lhe era caracteristica.

No entanto, é importante ressaltar que esse ndo é o Unico sentido do eterno retorno na
producdo de Nietzsche. O sentido do eterno retorno como integralizador do instante nos permite
um reposicionamento com o tempo como aparece no Zaratustra. Através de sua filosofia é
possivel recolocar o problema do passado que ndo é participio passado e ndo estd assentado em

um tempo que nunca voltard e um futuro o qual nunca chegaremos.

O instante & o modo integralizador que sintetiza o tempo e nos permite sermos a cada

vez 0 passado e 0 presente que somos, sem necessidade de cisdo ou de compartimentalizagéo.

Essa tradicdo que nos legou a experiéncia do tempo dessa forma esquematizada parte
de um pressuposto que Nietzsche busca se desvincular, qual seja 0 da unidade assegurada em
esteios metafisicos que compatibilizam a vida e trazem a experiéncia do tempo como puramente

cronoldgica e 0 presente como uma sucessao de agoras.



116

A partir das contribuicfes de Nietzsche podemos ter uma nova compreensao do tempo
que ndo divorcia presente e passado, mas que afirma seu passado que deixa de ser participio
passado, isso é, um passado que acusa a todo tempo que ndo se pode mudar (que conjugamos
como °‘sido’) e torna-se gerundio, isto é, ele continua sendo, atualizando-se em sua

integralidade.

O eterno retorno que se da no instante nos mostra que o tudo que poderé ser e o sido se
cruzam no instante de forma articulada o que me permite ser a todo instante a totalidade de
elementos que me constituem. Essa caracterizagdo é uma espécie de remédio para a doenca

proporcionada pela metafisica que aprisiona o devir aos signos da insuficiéncia.

Nietzsche parece nos deixar com a tarefa de repensar a relacdo com o tempo sem precisar
buscar no além da imortalidade que cura a doenca do devir na vida carnal mortalidade, mas,

abracando a tarefa de existir em uma vida que é cada vez e de forma integral seu passado.

4.6 O desejo inocente

O desejo que foi 0 objeto de nossa analise nessa pesquisa também pode ser enquadrado
como indice dessa experiéncia que carrega as marcas de uma vida que nega o tempo todo a si
e se culpa por isso de forma que o desejar é também qualificado como culpado. Ao apontar essa
configuracdo, Nietzsche pretende requalificar o desejo humano em sua inocéncia, sua
desculpabilizacdo. Um desejo que exponha o carater cadtico da vida, isto é, o carater
indeterminado de todas as conformagdes humanas ja que caos em Nietzsche fala da
indeterminagdo ontoldgica da vontade de poder, seja, nada se determina antes da vontade de

poder.

Ora, a partir disso podermos inverter a disposicdo logica classica de toda a tradigcdo
filosofica antecedente que pensa a organizacgGes dos termos como partes dadas a priori e depois
a relacdo entre elas. A radicalidade em Nietzsche esta na afirmacéo de que nada se da de modo

prévio as relacbes. Ndo ha elementos prévios uma vez que os elementos so se dao na relagéo.
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Esse pensamento se estende para a vida enquanto vontade de poder pois nela o carater
relacional é o destaque, isto €, ela é constituida por uma multiplicidade de elementos relacionais
determinantes do modo de relacdo e que sdo marcados por um carater interpretativo. Cada
elemento tem poder de interferir na relacdo. Por isso sdo denominados perspectivisticos e a
perspectiva diz respeito justamente a cada elemento em seu poder de interferir no modo como

uma relacéo é constituida.

Nesse sentido, a vida é feita originariamente de embates de elementos perspectivisticos
das forcgas das vontades de poder, que podem ser pensadas tal como a ideia de vetor em fisica.
N&o ha lugar especifico que seja anterior ao embate. A vida € o vetor que emerge das relacdes
e que traz consigo uma vontade de poder. Isto é, a vida incessantemente se articula e o desejo,
como elemento da vida, se enquadraria nesse mesmo processo. No entanto, como veremos, a

partir da vida sob os ditames da metafisica tradicional, ndo é isso que se dé.

Na saga do profeta Zaratustra, no capitulo denominado Do imaculado conhecimento
encontramos a afirmagdo: “O hipdcritas sentimentais, 6 lascivos! Falta-vos a inocéncia no
desejo: e por isso caluniais agora o desejar! Onde esta a inocéncia? Onde ha vontade de gerar.
E quem quer criar para além de si, tem para mim a vontade mais pura” (NIETZSCHE, 2011,
p.117).

Nesse trecho aparecem articuladas as nocoes de desejo e criagdo que serdo fundamentais
para o0 entendimento e justificacdo da proposta de, a partir de Nietzsche, pensar outras

possibilidades para o desejo.

Essa inocéncia pela qual clama Nietzsche tem relacdo com varios elementos da sua
filosofia. De inicio € necessario marcar o vocabulo inocéncia do aleméo Unschuld poderia ser
traduzido por desculpabilizado ou mesmo sem débitos, sem falta. O desejo culpado, esse que
Nietzsche acusa de caluniado, se articula com seu diagnéstico acerca do nosso tempo, a partir

do governo do ideal ascético.

O ideal ascético, como descrevemos anteriormente, estd assentado nas bases da
metafisica cristd que nega o carater polimorfo das configuracbes conflitantes da vontade de
poder e produz como consequéncia uma vida culpada. Essa configuracao se traduz em um tipo
vital norteada pela falta: “A falta de sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a maldigdo que até entdo
ndo se estendia sobre a humanidade — e o ideal ascético lhe ofereceu um sentido” (NIETZSCHE,
2009, p. 139).
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Dessa forma, o ideal ascético promoveu na tradigdo ocidental a pulverizacdo da
interpretacdo do pecado como resultado de uma alma enferma, que sofre de si mesmo e cuja
causa deve ser buscada “em si mesmo, em uma culpa, um pedago de passado, ele deve entender

seu sofrimento mesmo como uma puni¢ao” (NIETZSCHE, 2009, p. 120).

Nessa hermenéutica do sofrimento, se coadunam culpa, medo e castigo e a relagdo com
0 tempo é regida a partir do arrependimento, pois, domina a ldgica da retificagdo, do passado
que acusa o sofrimento e exige retificacdo. Essa relacdo também é um indice da falta de
integralidade da vida, pois, “o sofrimento do homem com o homem, consigo: como resultado
de uma violenta separacdo do seu passado [...] como se 0 homem n&o fosse uma meta, mas
apenas um caminho, um episddio, uma ponte, uma grande promessa...” (Nietzsche, 2009, p.
62).0 sofrimento de que fala Nietzsche resulta em uma vida que ndo tem em si suas préprias

possibilidades e precisa a todo tempo se adequar a um ideal externo como medida

A auséncia de sofrimento, uma espécie de repouso, é considerada um bem supremo para
esse tipo de vida, esse é o ideal a ser perseguido, a medida corretiva que permite a remissao do
devir em prol da eternidade do ser. Essa correcdo tem como horizonte a impoténcia humana,
pois, revela o que ndo deveria ser, fabricando a culpa de ndo ser como o criador eterno: “Parece
gue o homem olha para cima, para adiante, para além2, para o supra e o super - enfim, para

Deus — e sente inveja: ‘Eu precisava, eu devia ser assim (FOGEL, 2010, p. 24).

Nessa vida que busca a retificacdo de sua condicdo, sdo anulados os elementos que
remetem ao sofrimento e 0s signos que acusam o desfazimento e a vida “luta por sua existéncia.
(...) a vida luta nele e atraves dele com a morte, contra a morte, o ideal ascético é um artificio
para a preservagao da vida” (NIETZSCHE, 2009, p. 101).

O diagndstico de Nietzsche se da no valor que a vida tem no ideal ascético. Sendo o
valor algo antinatural e forjado nos eixos histéricos que o configuram, os valores ascéticos tém
seu acento “na relagdo com uma existéncia inteiramente outra, a qual exclui e a qual se opoe, a
menos que se Vvolte contra si mesma, que negue a si mesmo: neste caso, 0 caso de uma vida
ascética, a vida vale como uma ponte para outra existéncia. O asceta trata a vida como um
caminho errado” (NIETZSCHE, 2009, p. 98).

A partir da nossa tradicdo metafisica ocidental, o mundo foi assentado em bases
transcendentes de forma que a vida, nascida da queda mitica cristd passou a operacionalizar

uma vida que o tempo inteiro precisa de retificacdo. Dessa forma, o sentido Gltimo da existéncia
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passou a ser uma vida futura e encarnagéo terrena mera ponte para que se atinja a plenitude no

azul celeste.

Nesses moldes, o cristianismo passou a operacionalizar um tipo vital que precisa de
medidas corretivas e passa a dar sentido a vida apenas na medida em que ela precisa de assentos

metafisicos estaveis e duradouros que séo os atributos de Deus.

Ao colocar a morte de Deus como correlato da modernidade, Nietzsche derruba os
pilares que assentavam a vida humana em pilares fixos e expde o carater multiplo da vida que

nédo tem elementos fixos e se configura e reconfigura a todo 0 momento.

O desejo, como elemento vital, também carrega as marcas de uma vida que nega o tempo
todo a si ¢ se culpa por isso. Por isso o desejar ¢ culpado “Falta-vos a inocéncia no desejo: por
isso agora caluniais o desejar”. (NIETZSCHE, 2011, p. 117). Ao acusar, Nietzsche aspira
colocar o desejo em sua inocéncia, sua desculpabilizacdo. Um desejo que exponha o carater
cadtico da vida. E justamente esse carater se contrapfe a determinidade e conformidade, isto &,
uma ideia de que nada se determina antes das relagdes, nada se determina antes da vontade de

poder.

“Ninguém ¢ responsavel pelo fato de existir, por ser assim ou assado, por se
achar nessas circunstancias, nesse ambiente. A fatalidade do seu ser ndo pode
ser destrinchada da fatalidade de tudo o que foi e sera. Ele ndo a consequéncia
de uma inten¢do, uma vontade, uma finalidade prdpria, com ele néo se faz a
tentativa de alcancar um ‘ideal de ser humano’ ou um ‘ideal de felicidade’ ou
‘um ideal de mortalidade’ — é um absurdo querer empurrar 0 Seu ser para uma
finalidade qualquer. Nds é que inventamos o conceito de finalidade: na
realidade ndo se encontra finalidade...cada um é necesséario, € um pedaco de
destino, pertence ao todo, estd no todo — ndo ha nada que se posso julgar, medir,
comparar, condenar nosso ser, pois isto significa julgar, medir, comparar,
condenar o todo..., mas ndo existe nada fora do todo! — O fato de que ninguém
mais é feito responsavel, de que o modo de ser ndo pode ser remontado a uma
causa prima, de que o0 mundo ndo é uma unidade nem como sensorium nem
como ‘espirito’, apenas isto é a grande libertagdo — somente com isso €
estabelecida novamente a inocéncia do vir-a-ser (NIETZSCHE, 2017, p. 38-
39).

A vida definida como vontade de poder da conta dessa ideia de que tudo é relagdo. Isto
g, constituida por uma multiplicidade de elementos relacionais determinantes do modo de
relacdo — marcados por um carater interpretativo. Cada elemento tem poder de interferir na
relacdo. Por isso séo denominados perspectivisticos. A perspectiva diz respeito a cada elemento

em seu poder de interferir no modo como uma relagéo foi constituida.
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As perspectivas ndo tém subjetividade, ndo se assentam em interioridade, até porque
ndo ha essa relagcdo de dentro e fora. Corpo é a configuracdo de uma relacdo. Vida é feita
originariamente de embates de elementos perspectivisticos —Dessa forma, com essa
caracterizacdo de todo o entendimento dos elementos da vida como forcas articuladas, a
liberdade se encontra dentro dessa mesma légica e ndo pode ser pensado como mero liberar-se

de algum objeto, mas uma conquista de uma forga criadora.

A partir da trajetdria de Zaratustra aparece explicitada a possibilidade de estabelecer
estatutos distintos da liberdade quando Nietzsche afirma pela boca do profeta: “Livre de que?
Que importa isso a Zaratustral Mas teus olhos devem claramente dizer: livre para que?
(NIETZSCHE, 2011, p.61).

Essa diferenca tdo claramente explicitada nessa passagem coloca a diferenca no
elemento objetal da liberdade. A conjugacdo tradicional da liberdade como eleicdo do
afastamento do objeto foi explicitada, por exemplo nos postulados de Freud sobre a repressdo
sexual predominante e a psicanalise seria a experiéncia da liberacdo. O substrato da psicanalise

é aquele que diz que o essencial esta reprimido, dai equivaléncia entre libertacdo e liberdade.

A critica que Nietzsche realiza € a reducdo da liberdade a mera emancipacdo. Ou seja,
a independéncia de algo como signo de liberdade A liberdade para Nietzsche estd na
necessidade de ser quem se é e criar seu proprio caminho que permita realizar-se na sua
inocéncia, na plenitude, sem débitos. Essa criacdo diz respeito a uma disposicdo de vida que
vai além do débito do pecado e da corrida pela recompensa celestial. Ser livre €, portanto,

conjugar os elementos vitais em a¢des suficientes, sem além nem aquém.

Criacdo em Nietzsche diz respeito ao modo como me torno quem eu sou. Criador é
quem faz seu caminho, sendo que ndo ha método para isso. O caminho ndo chega a nenhum
lugar, mas o prdprio caminho ja € a meta. A criagdo, de fato, esta no campo da necessidade “ao
evidenciar-se para 0 homem que ele é ou esta adscrito, subscrito e restrito a precisar devir [...]
e realiza o seu modo proprio de ser cumprindo, na necessidade, sua liberdade” (FOGEL,2010,
p. 125). O criador é quem experimenta a caminhada como método. “Quem chegou, ainda que
apenas em certa medida, a liberdade da razéo, ndo pode sentir-se sobre a Terra sendo como
andarilho - embora ndo como viajante em dire¢do a um alvo ultimo: pois este ndo ha”

(NIETZSCHE, 2005, p. 271).
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Tradicionalmente a criacdo € uma nogcdo comparativa. A liberdade assim se da na
contingéncia. Com essa estratégia filosofica, Nietzsche perverte os termos da tradi¢do: é no
devir que se da o necessario, € necessidade do contingente. Nesses termos, a nogéo de liberdade
possibilita a reabilitacdo da nocdo de necessidade (que tradicionalmente € pensada

exclusivamente como o correlato negativo do contingente).

Necessidade € o termo definido pela tradi¢éo para aquilo que existe em si e por si e nos
insere na rede causal, excluindo a possibilidade da contingéncia, isto €, o0 que ndo se determina

causalmente e se coloca na imprevisibilidade.

A liberdade pressupde, como exposto anteriormente, a possibilidade de escolha racional.
Um mundo contingente, portanto, ndo pode ser um mundo de liberdade nesses termos pois nao

permite calcular as escolhas do que ndo se pode prever.

Por isso, € necessaria essa reabilitacdo na noc¢do de liberdade por meio da perversédo das
noc¢Oes de contingéncia e necessidade operada por Nietzsche para que esses termos possam ser
conjugados. Se o0 mundo é contingéncia, a liberdade ndo pode mais se reduzir ao arbitrio das
escolhas, mas, sim de uma liberdade que cria e ndo depende de um objeto para ser habilitada.
Criar ndo é pensado na sua transitividade (criar algo) mas € modo de ser, € producdo de devir.
Dessa forma, tornar-se livre ndo € conquista, mas é reapropriacdo. A liberdade é ser livre para
criar-se, € conjugacdo de liberdade e criagdo. O proprio Zaratustra afirma: “criar liberdade para

nova criagao” (NIETZSCHE, 2011, p.28).

Até pelo contexto da morte de Deus ndo ha mais polos a serem ligados. Ap6s a morte,
0s eixos gue sustentavam a metafisica tradicional e a dividia em dois mundos no binarismo
tradicional perde a necessidade de filosofica. A partir dessa descentralizacdo a vida tem que se

expandir e a unidade sé aparece como afirmacéo criativa do maltiplo.

Nesses moldes podemos perceber a estrategia filosofica de Nietzsche que ndo é
exatamente recusar a tradicéo, atacando-a de frente, mas sim de perverter os termos da tradigdo

realizando o que ele chamava de transvaloracéo.

Um espirito livre é aquele que néo precisa de refugio nos ideais tedricos, mas se encarna
na possibilidade de se relacionar de forma ascensional com a liberdade quando o sujeito
consegue dizer o sim criador. Como afirma Nietzsche:

“O conhecimento, o dizer-sim a realidade, é para os fortes uma necessidade,
tal como para os fracos, sob a inspiracdo da fraqueza, a covardia e a fuga da
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realidade - o ideal” ... Eles ndo tém a liberdade de conhecer: os décadents
precisam da mentira - ela é uma de suas condigdes de conservagdo”
(NIETZSCHE, 1999, p.46).

A proposta de Nietzsche com a ideia de uma liberdade intransitiva, portanto, se situa na
proposta de que a acdo humana ndo deve ser a experiéncia de um livramento de um jugo diante
de um mundo reposicionado quanto supera a dicotomia metafisica promovida pela morte de

Deus.

A liberdade tem relacdo com a criacdo de um caminho proprio, de uma reconfiguracdo
de um mundo que esteve regido pelo “preconceito da razio” e que nos “obriga a estipular
unidade, identidade, duragao, substancia, causa, materialidade, ser” (NIETZSCHE, 2017, p.22).

As marteladas da filosofia de Nietzsche nos forcam a nos posicionar, inclusive no
filosofar, de uma forma a construir sob outras balizas, em chdo movedico, deveniente, 0

caminho do criador. Um caminho tracado pela dor das transmutagdes.

A posicao nietzschiana busca justamente mostrar que a liberdade néo é simplesmente se
tornar livre de uma prisdo, mas, na verdade, esta na conjugacéo de uma possibilidade criativa
de romper com a metafisica tradicional e se relacionar de forma criadora com os elementos
préprios a nossa experiéncia. Por isso, 0 desejo, elemento explicitatorio escolhido para o
presente trabalho, ndo se mostra mais sob égide de mecanismos repressivos como postula
saberes ainda reféns da tradicdo da insuficiéncia cristd como a psicanalise, mas, se abre a
conjugacdo como verbo pleno de possibilidades: desejar.
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5 ALGUNS ASPECTOS POLITICOS DO DESEJO

Até aqui, ao pensar o desejo, nosso esforco se concentrou em retirar dele sua
naturalidade e mostrar suas possibilidades, apontando outros olhares que a tradigdo acabou
desprezando. Dessa forma, ao descrever a sedimentacdo de nossa tradi¢do que fundamentou o
desejo na falta e reconstruindo, de algum modo, esse caminho genealogicamente, percebemos
que o desejo esta constantemente remetido a um carater substancialmente retrospectivo, isto é,

enderecado ao passado por um saudosismo que o torna eternamente insatisfeito.

Ainda que tenha sido oferecido o contraste desse paradigma da falta através do dialogo
com a proposta Nietzschiana, articulando a nogdo de vontade com a perspectiva da criagéo,
como mostramos no capitulo anterior, é preciso ainda ressaltar a dimenséo que trata do desejo

para além da visada ontologica.

A pergunta acerca das relacdes que permitiram a producao de um certo enquadramento
a questdo do desejo, em certa medida, confronta o pensamento tradicional. Tradicionalmente,
0 desejo € um produto e, por essa condi¢do de produto, ele é uma consequéncia de termos
anteriores como a subjetividade, a vontade etc. Diante disso, ha uma relacdo de hierarquia entre
0s termos, que tem uma condicdo antecedente e a relacdo, que tem uma condicao consequente.
O projeto genealdgico incide justamente nessa hierarquia, colocando as relacbes como
elemento fundamental e determinante e ndo como consequéncia. Nesse sentido, ndo ha
elementos anteriores que entram em relacdo para produzir o desejo, mas, ha sempre relacdes de

desejo.

Desse modo, a genealogia do desejo nos trouxe a possibilidade de pensar o primado da
relacdo em que os termos se constituem na relacdo e ndo posteriormente, de tal forma que as
relagdes ndo sdo modalidades da existéncia, mas, séo constitutivas dela, no que podemos

chamar de ontologia da relacdo:

“A relacdo ¢ uma modalidade do ser; ela € simultanea aos termos
cuja existéncia ela garante. Uma relacdo deve ser apreendida
como relacgdo no ser, relacdo do ser, maneira de ser e ndo como
simples relacdo entre dois termos que poderiam ser
adequadamente conhecidos atraves de conceitos, porque teriam
uma existéncia efetivamente distinta” (SIOMONDON, 2005,
p.25)
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Dessa forma, portanto, a genealogia do termo desejo nos leva ao confronto direto com
0 pensamento pautado pela estabilidade e pela identidade.

O desejo que se pauta por esse paradigma da solidez e da coeréncia € um desejo de
morte, ou seja, um desejo que ndo abre espaco para 0 novo. Ele espera sempre 0 mesmo, uma
vez que pressupde a unidade que liga o desejo a seu objeto e, desse modo o completa. Pensar o

desejo como uma identidade é, entdo, pensar a morte do desejo.

Ainda que esse desejo possa aparecer como novidadeiro ou repaginado, ele continua
com seus pressupostos de homogeneidade e identidade pois tem na sua matriz teorica a ideia
que separa o0 ser e 0 devir e justamente esse devir esta contaminado de insuficiéncia porque

ainda ndo atingiu a integralidade do ser, este sim o representante do elemento integral.

Essa ontologia da relacdo nos leva a esvaziar o tema do desejo de uma categoria
universal para fazer emergir entdo os desejos e justamente por isso ndo pode se esgotar na
dimensao interiorizada em que os desejos sdo formados a partir de uma perspectiva solipsista.
E preciso convocar outros elementos que pluralizem o sentido do desejo.

E preciso discutir de que modo nos tornamos livres para desejar e a maneira como a
expressividade e a afirmatividade desses desejos podem ou ndo se manifestar, isto €, quais as

condicdes para expressarmos em temos afirmativos o nosso desejar.

A compreensdo do desejo como uma afirmatividade, isto €, em certa medida como uma
pratica, passa por entender o proprio sujeito e sua existéncia como ficcao a partir das relagdes
e ndo como fruto de uma unidade identitaria anterior. E o nesse sentido que podemos pensar o

desejo como uma producéo, pois,

“ndo hd eu que seja anterior a convergéncia ou que
mantenha uma ‘integridade’ anterior a sua entrada nesse campo
cultural conflituoso (...). Ndo ha aparato desejante anterior que
oriente de modo prévio a expressdo desses desejos. O desejo esta
aberto a cisbes, parddias de si, autocriticas e exageros que
denunciem seu carater de fantasia (BUTLER, 2017 p. 251-253).

Tratar o desejo como ficcdo é denunciar sua desnaturalidade, interrogando por essa
naturalidade e permitindo que o deseje se expresse em sua afirmatividade disruptiva. E permitir
que o desejo se performatize e ndo simplesmente se realize. O desejo entdo é performance e

ndo destino. “Assim como as superficies corporais sdo impostas como o natural, elas podem
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tornar-se o lugar de uma performance dissonante e desnaturalizada, que revela o status
performativo do proprio natural” (BUTLER, 2017, p. 252).

Obviamente esse caminho nos leva a outros problemas como a possibilidade de desejar
ndo-desejar ou ainda se qualquer desejo é afirmativo (desejo de matar ou ainda o desejo de
morrer) que merecem ser uma apreciacdo mais aprofundada e ndo cabem ao escopo desta

pesquisam, mas que se mostram questdes absolutamente urgentes.

E preciso destacar que a dimensdo de performance do desejo fica barrada diante do
entendimento tradicional de que o desejo € uma unidade conceitual a qual devemos nos
submeter. Esse paradigma tambeém inviabiliza e/ou subalterniza a apari¢do de formas

alternativas de desejo que contestam o desejo dito natural.

5.1 Desejo e politica

Nessa analise de outras possibilidades de desejar, nos confrontamos com um dos perigos
gue a analise ontoldgica nos lega que € justamente o de, ao reduzir o problema do desejo a
dimensao subjetiva, sintetizar a génese do desejo e sua satisfacdo a esfera individual de modo

que realizar o desejo é fruto de um esforgo pessoal e meritocratico.

Esse é um problema, sobretudo, contemporaneo, na chamada sociedade de desempenho
onde a ilusdo da liberdade gera novas formas de coer¢éo, onde cada um pode ser seu proprio
explorador de si (BYUNG-CHUL HAN, 2017).

Na condigéo atual partimos do horizonte dos ideais de desempenho que transformam a
liberdade em uma obrigacéo de realizacdo a partir do paradigma do homem como gestor de si.
Desse modo, hd uma verdadeira imposi¢cdo do ideal existencial da plenitude como uma

possibilidade real, mas que, no entanto, nunca é alcangado.

Nesse contexto podemos identificar um desamparo ético-politico produzido nas
existéncias, relacionado de maneira importante com a racionalidade do desempenho. Trata-se
do desejo de empreender, de produzir, de participar do enriquecimento que atua moralmente na

vida e que legitima como natural a produgdo incessante até a exaustdo. Esse desejo se afirma
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de forma continua e se coloca como o sentido Ultimo da existéncia e que deve ser realizado pela

vontade individual.

O pensamento em diregdo a outras formas de desejo pode se valer de uma outra
possibilidade de entendimento da vida e de seus elementos, entendendo a transversalidade de
suas forcas, ainda que nomeada de diferentes formas. A vitalidade da vida em Nietzsche
depende da qualidade da vontade de poder. Mas ndo é exclusividade dele perceber esse carater
qualitativo que encaminha a vida e o desejo. Questionar o sentido moral que guia e molda os
desejos, € 0 analisar o “que torna o sentido erético da vida impossivel, mesmo quando o homem

se mostra subjetivamente livre para ele” (ALVES, 1987, p.209)

Esse “sentido erotico da vida” pode ser entendido também como o sentido afirmativo,
gue permite agenciamentos do desejo através da afirmacdo do seu carater politico, ndo como
mera libertacdo individual, onde cada um pode individualmente desejar o que lhe bem apetecer,
mas sim, a afirmatividade politica que nos permita experimentar a vida em sua poténcia, em
direcio a abertura. E 0 mesmo referencial que Hooks tem ao afirmar que é necessario “encontrar
de novo o lugar de Eros dentro de nds e, juntos, permitir que a mente e 0 corpo sintam e
conhegam o desejo” (HOOKS, 2013 p.264). E a poténcia integradora que nos permite chegar
ao desejo afirmador, que supera as dicotomias.

Dessa forma, embora a condigdo contemporanea afirme o livre arbitrio com a liberdade
e apresente a liberdade como esse engodo meritocratico, é preciso insistir nesse carater erdtico

que se apresenta para ser afirmado.

Aparece entdo, através do olhar genealdgico, as relacdes entre politica e moral que no
projeto contemporaneo de subjetividade aparecem soterrados no viés individual, a partir da
normatividade e da redugdo da experiéncia aos fenbmenos internos, no que poderiamos chamar

de “egologia”.

Como alternativa a teorias subjetivistas, é preciso convocar o carater politico dessa
experiéncia e conclamar o carater construtivista do desejo. Esse carater busca denunciar a
maneira como lidamos com as normas, seja no embate a elas, na subversao delas, ou na busca
de novas possibilidades de lidar com a domesticacdo dos nossos desejos produzidos pela

moralidade normativa.

O que esta em jogo aqui é que ha algo na experiéncia do desejo que ndo se submete a

identidade ou as normas e que essa insubmisséo € capaz de revelar o carater aberto do desejo,
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desarticulando as narrativas de imposicdo de modos de vida. E alargar a gramatica da vida que
pode ir além dos atributos morais e predicados normativos e expressar toda a poténcia a partir
da sua multiplicidade além da l6gica utilitaria. “A descoberta do desejo € a descoberta de uma
fratura ontoldgica que faz do meu ser o espaco de um questionamento continuo a respeito do
lugar que ocupo e da identidade que me define” (BUTLER, 2017, p. 179)

A forma supostamente natural como lidamos com os desejos produzidos pela moral,
como por exemplo o desejo heterossexual ou mesmo o desejo das mulheres serem mées ou
ainda o desejo ciumento da crianga no complexo de Edipo, passa pelo entendimento da propria
natureza e da protecdo ou perpetuacdo da vida precisa ser constantemente denunciada e
guestionada através de um desejo afirmador. Ou seja, € a moral travestida de natureza, de modo
a se tornar inquestionavel, se infiltrando e constituindo nossa existéncia e que apenas no esforgo

de uma outra possibilidade de vida pode ser antagonizado.

Historicamente, o sujeito moral aparece como aquele que consegue ser capaz de possuir
0 autogoverno, submetendo a razao seus desejos. Mas, esses mesmos critérios de razoabilidade
sdo projecOes da moral e ndo fruto do pensamento individual. “Tudo o que acontece no espago
de aparecimentos é politico por definicdo, mesmo quando ndo é o produto direto da acdo
(individual)” (ARENDT, 2011, p. 201). Dessa forma, por mais que as agdes se afirmem
individualmente elas sdo invariavelmente submetidas as condi¢des de possibilidade, de
visibilidade e de afirmatividade, revelando a indissociavel relacdo entre as sociabilidades e as

acoes humanas.

E preciso destacar, portanto, que na possibilidade de buscar outras formas de desejar,
precisamos necessariamente destacar que o primado das relages em que ele se configura, como
afirmamos no comeco do capitulo, desemboca necessariamente nas relacdes politicas que nos
constituem. Dessa forma, a politica ndo é um dos termos que entram em relacdo para construir
as relagcdes de desejo, mas, justamente o oposto, as relacdes politicas sdo as relacbes que

constituem o nosso desejo.

O caminho genealdgico do desejo é semelhante aquele proposto por Foucault acerca da
experiéncia da loucura e sua relacdo com a estrutura social. De acordo com o pensador francés:
“A loucura ndo pode ser encontrada no estado selvagem. A loucura so6 existe em uma sociedade,
ela ndo existe fora das formas da sensibilidade que a isolam e das formas de repulsa que a

excluem ou a capturam” (FOUCAULT,2006, p. 163). Assim também o desejo ndo pode ser
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encontrado em seu estado selvagem, ele é sempre um desejo que depende das sociabilidades,

da moralidade que podem o excluir ou naturalizar.

Desse modo, o desejo das pacientes diagnosticadas como histéricas s6 podia ser assim
denominado por uma moralidade que silenciava as mulheres, que Ihes impedia a expressao e as
excluia. Do mesmo modo, o desejo homossexual s6 pode ser considerado como uma doenga
por uma moralidade que determina o modelo sexual “natural” e, por consequéncia, seu desvio.
Sao politicas as relacdes de producdo de desejo e sdo politicas também as relagdes que 0s

apagam e marginalizam.

Cabe ressaltar ainda, que 0 mesmo desejo que se submete a moral também pode resistir,
¢ 0 mesmo que pode se aquilombar, se metamorfosear, se desnudar, ou seja, pode se
ressignificar. Os desejos das pessoas das periferias, 0s marginalizados, os que se afirmam por
meio de sua cultura, na letra do rap e do funk, por exemplo, ou na resisténcia dos terreiros de
candomblé, sdo exemplos de desejo insubmissos, que ndo se restringem a nostalgia ou ao

padecimento tradicional. S&o desejos na e para a suficiéncia, sao afirmacdes de vida.
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CONSIDERACOES FINAIS

O acento com que aparece 0 desejo nesse breve percurso genealdgico que fizemos,
denota seu carater padecente e sofredor em nossa tradicdo. E como se em sua configuragio
houvesse um pedaco arrancado e a partir disso operasse durante toda a vida um mecanismo de
cura ou de tamponamento para reparar esse buraco. Desse modo, as formas de sua expressao
dificilmente rompem o padréo ferido/faltoso do desejo. Por isso, é preciso um esforco em pensar
esse desejo de forma que sua expressao esteja articulada a uma possibilidade de expanséo e néo

de repeticdo, ou seja, pensar o desejo pela sua indeterminacao.

A ideia do indeterminado em filosofia presente desde o0 pensamento grego, por exemplo,
no apeiron na filosofia de Anaximandro, indica justamente auséncia de qualidade prévia que o
determine. Trazendo essa ideia para o tema do desejo, é possivel pensa-lo como indeterminado.
Para isso é preciso retirar dele o marcador qualitativo de que diz que o desejo é sempre de algo,
pois isso, necessariamente ja faz dele refém de uma restricdo pois traz com ele um mundo de
possibilidades determinadas. Assim, a ldgica do desejo ‘de algo’ pressupde a ideia de
complementaridade transitiva, isto €, de algum objeto que vai complementar a lacuna desse
desejo e vai orientar sua operacionalizacdo. O desafio é justamente deslocar o eixo dessa
expectativa de complemento e colocar a questdo: € necessario que o desejo seja de objetos? E
mais, é necessario qualificar esse desejo previamente? Essas sdo as questdes que a ideia de um

desejo indeterminado aponta.

A tentativa de responder essas perguntas sempre é transitéria e cada tentativa de abre
para outras questdes, por isso, facilmente pode cair no dogmatismo ainda que tentando fugir
dele. Afirmar o desejo sem afirmar qual desejo é um desafio nessa tentativa. Assim como
também é desafiador afirmar o desejo sem remeter a liberdade apenas como livre arbitrio. Mais
do que perguntar pelo desejo em sua esséncia, pelo que ele é, é preciso perguntar como podemos

ir além dele e essa foi a tentativa da pesquisa.

Mais ainda, a partir da pergunta pelo desejo chegamos na relagdo com a suficiéncia e a
vida que se expande ou se restringe. O desejo indigente se da a partir de uma vida igualmente
deficitaria. E a vida do desejo como mera alucinagdo de uma satisfacdo nunca realizada, como
nos ensinam os psicanalistas. Somente uma relacdo de integralidade com a vida pode gerar um

desejo que, ainda que incompleto, pode ser suficiente.
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Desse modo, o olhar retrospectivo possibilitado pela concluséo nos leva a interrogar néo
mais pelo desejo em si, mas o tipo de vida que a abertura ao desejo permite. Como a vida pode

se abrir ao desejo multiplo? Mais ainda, como a filosofia pode se colocar diante disso?

A perspectiva da relacdo do sujeito com seu desejo muda a sua relacdo com os elementos
vitais e a propria vida. Se a insuficiéncia é a regéncia, a vida boa é uma promessa futura e deve

estar sob constante exame.

Se deslocamos a insuficiéncia de sua centralidade, os elementos podem ser possiveis de
serem afirmados em sua integralidade. O acento esté na possibilidade de, a partir dos elementos
préprios a vida, afirma-los dentro de um projeto de vida que se realiza em meio a desejos

indeterminados e, portanto, ndo necessita de recompensa porgue é em si suficiente.

Dessa maneira, nossa discussdo ndo se encaminha na descri¢do de uma realidade, mas
discute a acdo humana e a sua relacdo com a vida. Ao agir diante de seus desejos a pessoa pode
buscar se relacionar com uma prética, entendendo a vida como aquilo que ocorre na agdo e por

isso as implicagdes éticas e politicas sdo tdo caras.

Desejar pode transmitir incompletude, mas, isso ndo resultard necessariamente em
insuficiéncia. A relacdo com aquilo para o qual o sujeito se inclina, desde que orientado pela
possibilidade da suficiéncia, tem seu horizonte de medida na integralidade e ndo tem a falta
como correlato estrutural. Ainda que suas percepc¢des possam ser imperfeitas, toda pessoa tem
disposigéo em si de acolher de forma integral os elementos imperfeitos da vida. A medida néo
é mais a correcdo, mas a afirmacdo e somente dessa forma o desejo pode aparecer como um

paradigma que ultrapassasse a relagdo com a falta.

Uma relacdo outra do sujeito com seu desejo pode fecundar uma existéncia plena, ndo
restrita e ndo limitada a partir do exercicio de cultivo de uma experiéncia vital integral. Essa
concepcao indica a necessidade de pensar a relagdo do desejo com a ética, na mediada em que

indica o horizonte das a¢cdes humanas.

Ao colocar em questdo a condicdo de decadéncia, o déficit ou a condigéo tardia que o
cristianismo impds e sua consequente impossibilidade de integralidade ontoldgica, buscamos
acentuar que a dimenséo integral € uma possibilidade de pensar o individuo, sem negar sua
condicio mortal e deveniente. E justamente afirmar que estar em devir n4o significa que no se

possa estabelecer as condi¢des de desempenhar seu papel na suficiéncia que Ihe é prépria. E



131

suficiéncia tem relagéo com integralidade e ndo com completude. Isso indica que os elementos

préprios a uma vida integral estardo presentes como possibilidade.

A experiéncia da vida € por exceléncia suficiente, ainda que permeada por elementos
conflituosos e agonisticos. O desejo ndo precisa de correcdo ou retificacdo, mas exige relacdo
com a existéncia humana em sua modalidade ativa. Nao € necessario, portanto, esperar pela
vida ultraterrena para que cesse o ranger de dentes e choro. A vida oferece a possibilidade da
integralidade, isto é, uma vida que em si realiza plenamente 0 que pode e ndo precisa ser signo
de ratificacdo da insuficiéncia nem o sentido ultimo de si. Ainda que ndo seja completa, a vida

¢ suficiente.

De todo modo o pensamento sobre o desejo nos convoca a pensar fora do eixo da
insuficiéncia e nos permite contemplar a possibilidade de afirmar a integralidade. O desejo
daquilo que nos falta ndo ratifica uma vida faltosa, pelo contrario, ele pode afirmar que a
incompletude pode ser signo de afirmacéo do possivel. A vida nada falta, ainda que possamos

desejar 0 que nao temos.
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