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Introducgao: mitos e verdades sobre as
emocoes na historia da Filosofia

Como ramo académico, a investigacéo filoséfica das emogoes tem sido
comumente chamada de Filosofia das Emogdes. De modo grosseiro, podemos
pensar na filosofia das emogdes como o estudo da natureza ou estrutura das
emogdes e do dominio afetivo, ou seja, o estudo da ontologia e da metafisica
das emogbes em geral e de fenémenos afetivos diversos como humores,
sentimentos existenciais (RATCLIFFE, 2008), disposi¢des emocionais, emogdes
coletivas (VON SCHEVE; SALMELA, 2014), atmosferas afetivas (TRIGG, 2022),
entre outros. Além desse proposito ontologico mais fundamental, a filosofia das
emocdes também discute emogdes particulares, como os ciimes, a inveja, 0
nojo, a raiva, a compaixao, e as fungdes tedricas e praticas que a afetividade
desempenha na vida individual e comunitaria e em dominios independentes
como a arte, a ciéncia, a religido, politica, moralidade, educacao, etc.

Essas trés areas principais de investigagdo (ontologia, analise de
emogdes particulares e estudo da influéncia das emogdes noutros dominios
tedricos e praticos) conheceram um crescimento vertiginoso nas Ultimas
décadas, sobretudo a partir dos avangos surpreendentes advindos das
ciéncias cognitivas, da psicologia moral (cientifica), da psicologia social e das
neurociéncias. Na ontologia das emogdes, que por muito tempo foi dominada
por um debate monolitico entre cognitivistas e ndo cognitivistas!, ja é possivel
vislumbrar posigdes que buscam superar essa dicotomia, como a abordagem
enativa de Colombetti (2007), Maiese (2014) e Slaby (2008), na qual o caréater
corporeo das emogdes ja traz em si mesmo uma dimens&o cognitiva. Além disso,
abordagens recentes conhecidas como teorias da afetividade situada concebem

! Consideramos aqui como cognitivismo qualquer posigdo tedrica que aproxime as
emocdes de fendmenos cognitivos ou doxasticos como crengas ou julgamentos
(SOLOMON, 2007; NUSSBAUM, 2004), enquanto o ndo cognitivismo é representado por
teorias que entendem as emogdes como estados néo cognitivos como estados sométicos
(DAMASIO, 1994; PRINZ, 2004) ou motivacionais (FRIJDA, 1986; SCARANTINO, 2014).
Para uma discussao aprofundada sobre o cognitivismo e o ndo-cognitivismo em filosofia
das emogdes ver Prinz, 2007.
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as emogdes como fendmenos que se estendem para além do corpo fisico, de
modo a incorporar estruturas do ambiente externo que desempenham um papel
constitutivo na experiéncia e regulagdo emocional (GRIFFITHS; SCARANTINO,
2009; COLOMBETTI; KRUEGER, 2015; ROBERTS, 2015; KRUEGER; SZANTO,
2016). Em analises de emogdes particulares, ha um espectro enorme de emogdes
que tem sido tematizado, desde emogdes pré-sociais e com importantes fungbes
morais, como a compaixao (ARCHER, 2018; CRISP, 2008) e empatia (COPLAN;
GOLDIE, 2011), até emocbes que foram usualmente tratadas como mas ou
negativas, como o nojo (KURTH, 2021) e o desprezo (BELL, 2013; MASON,
2003). Também merecem destaque as andlises da raiva de Srinivasan (2018),
Silva (2020) e Cherry (2021), que a inseriram no centro de lutas feministas e
antirracistas por justi¢a social, argumentando que esta emog&o cumpre um papel
importante em nos ajudar a identificar e a lidar com situagfes de injustica e
opressé&o racial e de género.

Finalmente, no dominio contribuicbes e impactos das emogbes para
outros campos do conhecimento e agdo humana, foram desenvolvidos estudos
fundamentais na epistemologia, moralidade, a arte, a politica, a medicina e religido.
Como ilustragéo, cabe indicar os estudos sobre emogdes na neurociéncia moderna,
que ja tem seu proprio campo de estudos conhecido como neurociéncia afetiva
(PANKSEPP, 1998), que busca identificar os circuitos neurais responsaveis por
diferentes emogdes assim como seus efeitos em processos perceptuais e cognitivos
diversos (LEDOUX, 1996; ADOLPHS; ANDERSON, 2018). Uma linha de pesquisa
popular dentro da neurociéncia afetiva tem sido a influéncia das emogdes no julgamento
e na tomada de decisdes (SCHWARZ, 2010; DAMASIO, 1994), assim como seus
efeitos no processamento sensorial € na alocagdo da atengdo (VUILLEUMIER,
2015). Essas conclusdes cientificas abriram espago para novas abordagens dentro
da epistemologia, em que emogdes desempenham um papel epistémico positivo
ao nos direcionar para as informagdes mais relevantes em cada situacdo (BRUN;
DOGUOGO; KUENZLE, 2018; CANDIOTTO, 2019). Ademais, alguns cientistas da
neurociéncia da religido, que buscam encontrar correlagdes entre estados neurais e
experiéncias misticas e religiosas, construiram pontes com a neurociéncia afetiva de
modo a ressaltar a importancia de circuitos neurais de emogdes em tais experiéncias
(EMMONS; MCNAMARA, 2006; MCNAMARA, 2009), fornecendo uma base cientifica
para abordagens filoséficas que colocam as emogBes como centrais na experiéncia e
no entendimento religioso (WYNN, 2005; CORRIGAN, 2007).



No campo pratico, cabe destacar os estudos em torno da relagdo entre
emogdes e psicopatologias afetivas, principalmente na psiquiatria, como a relagéo
enfre sentimentos existenciais e disfuncbes de natureza psicoafetiva como a
depresséo (RATCLIFFE, 2008) e o transtorno do déficit de atengao com hiperatividade
(MAIESE, 2012). Além disso, numa veia mais humanistica, importante estudos sobre
emogdes e artes (TODD, 2012; WALTON, 1978; KRUEGER, 2015; ROBINSON,
2010), bem como a ja longa tradicdo de exploragdo da relagio entre moralidade e
emogdes, especialmente na ética das virtudes e do cuidado, tém sido temas centrais
em disciplinas como a ética e a estética (LITTLE, 1995; GOLDIE, 2009; STOCKER;
HEGEMAN, 2002). Por ultimo, a partir dos j& mencionados estudos sobre a raiva que
a inseriram no seio de lutas por justica social, 0 conceito de injustica afetiva surge
como uma importante ferramenta tedrica que visa capturar injusticas cometidas contra
individuos especificamente em suas capacidades como agentes afetivos, seja por
provocar sistematicamente experiéncias angustiantes como medo, tristeza, raiva
ou desespero, negar oportunidades de expressar e regular respostas emocionais
adequadas, ou manipular emogdes de modo que tenham consequéncias negativas
para a saude mental e o bem-estar de um individuo (WHITNEY, 2018; ARCHER;
MILLS, 2019; GALLEGOS, 2021).

Todo esse campo de estudo com seus diferentes direcionamentos tem
produzido resultados fecundos néo apenas por mostrar que dominios tradicionais,
tidos como separados da afetividade, como a racionalidade e cognicdo, séo
potencializados e dependem das emogdes, mas também por mostrar que a
emocionalidade é um fator crucial em todas as dimensdes de nossa existéncia,
da arte a politica, da religido a moralidade. A figura a seguir € uma boa ilustragdo
do amplo escopo da filosofia das emogbes em seus trés principais dominios e
questdes de investigagao:

Ontologia Emocoes Outros
e metafisica particulares|  [Psaiarz|+| dominios

0 que sdo emogdes? Tipologia de - \ —
estados afetivos Epistemologia

i
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No entanto, curiosamente, o estudo histérico das emogdes nédo se
configura como parte destacada ou fundamental das abordagens contemporaneas
da chamada Filosofia das Emogdes. Investigagdes histricas sobre emogdes,
embora sempre bem-vindas, tem sido um exercicio académico paralelo e
independente, geralmente conduzido por historiadores da filosofia que fizeram do
estudo da obra de um ou outro filésofo particular sua especializagdo (SORABJI,
2000; DIXON, 2003; GRAVER, 2019).

0O evidente “esquecimento histdrico” no interior da filosofia das emogdes
tem suas vantagens e desvantagens. A principal vantagem parece ser uma sintonia
com os avangos cientificos e filosoficos recentes. Isso pode ser visto tanto nas
abordagens mais cognitivistas, influenciadas (direta ou indiretamente) pela teoria
avaliativa de psicologos como Magda Arnold (1960) e Richard Lazarus (1991),
quanto no n&o-cognitivismo, cuja vertente somatica se apoia em evidéncias
cientificas de representagbes do estado do corpo na experiéncia emocional
(DAMASIO, 1994), ao passo que a vertente motivacional € oriunda do trabalho
empirico e conceitual do psicologo Nico Frijda (1986). As teorias enativas também
sao fortemente apoiadas na ciéncia cognitiva corporificada de Rosch, Thompson
e Varela (1991), e outras teorias de emogdes contemporéneas, como a teoria da
construgdo psicologica de Lisa Feldman Barrett (2017), foram desenvolvidas a
partir de estudos e evidéncias empiricas oriundas da neurociéncia afetiva.

Mas por que essas abordagens contemporaneas e cientificamente
informadas seriam incompativeis com analises histéricas das emogdes? Ha
uma ideia popular, difundida tanto em meios académicos quanto em divulgacoes
cientificas de amplo alcance, segundo a qual, durante os ultimos dois mil anos,
antes do advento da neurociéncia afetiva e seus desdobramentos mais recentes,
as emogdes foram concebidas como forgas descontroladas que tomam conta
de agentes, como golpes de vento ou ondas maritimas (préximas do conceito
classico e romantico de “paixdes”), e, portanto, seriam o contraponto da razéo e
da racionalidade. Solomon chama essa ideia de “modelo hidraulico das emogdes”
(2007), como forcas que vao se acumulando dentro de nos até explodirem,
momento este em que ocorre a experiéncia emocional. Segundo Solomon, esta
ideia ja estaria presente na histdria da filosofia desde o periodo medieval, tendo
sido transmitida @ modernidade e repetida por figuras como Descartes e Hume, e
presente até mesmo nos escritos de Darwin sobre emogdes (SOLOMON, 2007,
p. 144). De forma similar, o primeiro capitulo do livro de Lisa Feldman Barrett
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(2017) ¢ intitulado “A suposi¢do de dois mil anos”, que se refere justamente ao
modelo hidraulico de Solomon que, segundo a autora, vem sendo perpetuado
pelo menos desde Platdo com sua alegoria da carruagem, cuja visao tripartite da
alma coloca as emogdes como subalternas a razao.

Claro, essa ideia é em parte justificada. Como veremos ao longo deste
volume, é verdade que muitos filosofos antigos, medievais e modernos néo
conferiam inteligéncia prépria as emog¢des, a menos que fossem controladas e
orientadas pelos ditames da raz&o. No entanto, nosso propdsito com este volume
é mostrar que esta imagem € apenas parcialmente verdadeira, e que uma leitura
mais cuidadosa do estudo das emogdes na histéria da filosofia pode revelar uma
série de camadas e nuances que podem passar despercebidas se lermos esses
filésofos antigos apenas pelo viés do “modelo hidraulico.”

Ou seja, se por um lado a negligéncia dos estudos histéricos permite
que desenvolvamos teorias mais em sintonia com os avangos cientificos
recentes, ha por outro lado uma série de desvantagens em deixar de lado uma
perspectiva histérica. A principal delas é a tendéncia a calcificar certas mitologias
acerca do passado. Um dos mitos mais frequentemente repetidos, inclusive por
autores conceituados, é que as emogdes foram negligenciadas na histéria da
filosofia. Talvez a principal contribuigdo deste volume seja mostrar quéo longe
essa alegagdo encontra-se da verdade. Os ensaios aqui reunidos mostram uma
atengao refinada a emogbes em todos os registros que caracterizam a filosofia
das emocdes contemporanea. Claro, a atencdo merecida que as emogdes
vem recebendo nao tem equivalente no passado, por uma série de condigdes
socio-historicas ligadas a prépria dindmica da pesquisa e do trabalho filoséfico
individual e pouco especializado. Mas, se desconsiderarmos essas diferencas, 0s
sistemas modernos e antigos nunca deixaram de levar em conta nossa natureza
como seres que ndo sé navegam o mundo procurando desvendar suas leis e
propriedades tedricas, mas também como seres sencientes que sdo afetados
e produzem afetos nos seus parceiros e em suas comunidades. E evidente que
o destaque dado as emogbes foi maior em alguns dominios, como na ética e
na politica, em parte em virtude de certos prejuizos que fizeram muitos autores
classicos € modernos considerarem emogdes como formas irracionais, mas ha
também indicagbes claras de como emogdes podem ser Uteis para diferentes
operagdes cognitivas (meméria, imaginagéo, entendimento) e uma aproximagao
a Deus, algo tido na tradigdo como a forma suprema de sabedoria.
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Aideia de uma racionalidade vinculada as emogdes aparece na historia
da filosofia ja em Aristdteles, como mostra o verbete que compde essa coleténea,
tanto na reflexdo acerca da natureza de emogdes como a raiva, quanto em suas
analises da nogéo de responsabilidade moral. E verdade que Aristételes define
as emogdes como pathé, como estados que sofremos, que nos afetam e néo
envolvem escolha ou agéncia no sentido dbvio que a agéo virtuosa envolve. Mas
€ importante observar que nossa linguagem néo so sugere um tipo de passividade
em relacdo as emogdes (‘ndo pude evitar, estava loucamente apaixonada por
ela”), mas também de responsabilizagdo, como pode ser identificado nos elogios
e criticas que fazemos as pessoas por suas emogdes. Dizemos que as pessoas
néo tém razdes adequadas para se sentirem culpadas ou com raiva e também
aconselhamos as pessoas a absterem-se de certas emogdes (“vocé ndo deveria
estar zangado com ela”).

A reflexdo de Aristoteles sobre as agdes virtuosas ajuda a pensar o tipo
de responsabilidade que temos em relacdo as emogdes (Verbete “Teorias de
Emogdes dos Séculos 17 e 18”, material suplementar “Teorias antigas, medievais
e renascentistas de emogdes”, se¢ao 1.3.1). Em grande medida, como a leitura
do verbete sugere, ha uma responsabilidade nas emogdes pois a disposigéo a
ter certas emogdes depende de habitos de agdo moldados; o que levou Nancy
Sherman a afirmar que existe uma “atividade em certas formas de passividade” do
carater que permitem articular a ideia de responsabilidade emocional (Sherman,
1999, 2013). Mais ainda em termos de racionalidade, Aristételes defendeu mesmo
uma tese que tem sido comum, sobretudo na ética e epistemologia feminista,
segundo a qual determinados assuntos deveriam provocar certas emogdes, € a
retérica apropriada destacara essas caracteristicas sem nunca deixar o assunto
em pauta. A esse respeito, o disparo de emogdes pode até contar como um tipo
de argumento saliente para as crengas assim produzidas (por exemplo, a raiva
por eventos ultrajantes especificos pode servir como razéo para acreditar que um
politico deve sofrer impeachment).

Afilosofia estdica, apesar de sua insisténcia na supressao das emogdes,
também mostra uma compreensdo que destaca o significado cognitivo das
emogdes. Eles tanto compreenderam as emogdes como respostas cognitivas,
juizos sobre a natureza e o valor de estados presentes e futuros, como também
sustentaram que podiamos ter algum controle sobre nossas emogdes, exercido
por meio de disciplina mental para julgar corretamente.
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Surpreendentemente, a histéria das emogbes revela ndo SO
antecipagdes de doutrinas contemporaneas ligadas a racionalidade, mas também
encontramos abordagens corporificadas das emogdes na filosofia moderna
que se aproximam de concepgdes corporificadas como aquelas desenvolvidas
por Williams James (1884) e Jesse Prinz (2004), bem como nas formulagdes
recentes da psicologia ecolégica e da cogni¢do corporificada. Descartes, em
especial, ao explorar as dificuldades metafisicas da unido entre mente e corpo,
defendeu que as emogGes, chamadas por ele de paixdes, assim como nossas
percepgdes sensoriais e apetites permitem experimentar a nés mesmos como
seres humanos corporificados, espacialmente localizados em relagéo a objetos
sensiveis estendidos e interagindo com eles. As paixdes sdo assim, em parte,
um substrato mental ou psicol6gico e, em parte, uma mudanca ou inclinagdo de
natureza claramente corporal que ilustra muito do que as teorias ndo-cognitivistas
contemporéneas tém identificado e descrito (Verbete “Teorias de Emogdes dos
Séculos 17 e 18", segéo 3.1)

As paixdes apresentam seus objetos em relagdo ao humano corporificado;
por exemplo, algo é bom para mim-enquanto-corporificado ou representa um
risco para mim-enquanto-corporificado. A prépria corporeidade também pode se
tornar objeto de um amor e cuidado passionais quando, digamos, a salde do
corpo provoca amor e alegria na alma. De fato, as paixdes e suas contrapartes
intelectuais podem ajudar a explicar como chegamos a nos identificar com a
unido: Descartes especula sobre como a alma, quando “comegou a se unir ao
nosso corpo”, percebe o desenvolvimento adequado do corpo, 0 ama e assim se
une voluntariamente ao corpo, de modo a fazer uma unido mais perfeita.

Uma segunda mitologia que o estudo da histéria das emocbes ajuda
a desfazer diz respeito ao papel de destaque da racionalidade na historia da
filosofia, frequentemente evidenciado em manuais. Claro, como admitimos acima,
a ideia de emogdes inteligentes ndo foi uma ideia amplamente compartilhada
no mundo antigo e moderno. Mas n&o foram poucos os filésofos modernos e
antigos que também reconheceram que a racionalidade sozinha pode levar a
resultados indesejados e que emogbes podem ser forgas fundamentais para
juizos morais equilibrados e mesmo para o conhecimento da realidade. Nesse
sentido, autores modernos como Descartes e Hume perceberam a relevancia das
emogdes para processos cognitivos, tanto no dominio empirico, do conhecimento
do mundo natural, quanto para a agao virtuosa. Sabemos, por meio do importante
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trabalho de Catherine Elgin (1996, 2008) que emogdes estabelecem padrdes
afetivos e atencionais que discriminam propriedades relevantes do ambiente
ou mesmo na apreensdo de fatos sociais, contribuindo de forma significativa
para um sistema de entendimento. Descartes oferece insights relevantes para a
compreensao dessa dimenséo epistémica através do seu tratamento da emogéo
da admiracdo. Quando nos admiramos com algo como um fendmeno natural
ou certas propriedades estéticas de uma obra de arte, os objetos e eventos
sao apresentados a nos sob uma luz nova ou incomum. Essa propriedade da
admiragao ndo produz efeitos comportamentais imediatos como outras emogdes,
mas permite, mediante “os movimentos dos espiritos animais através do cérebro
e em dire¢do aos musculos, fixar uma “impressao” do objeto no cérebro” e, com
isso, “aprender e reter na memaria coisas que antes ignordvamos” (AT XI 384,
CSM | 354). Ou seja, Descartes reconhece na admiragdo tanto uma forma de
responder as caracteristicas do mundo dignas de consideragdo, quanto uma
ferramenta para a prépria busca do conhecimento. Descartes também explorou
efeitos de regulacdo emocional associados com a imaginagéo, enfatizando o
papel de capacidades imaginativas para a afetividade amplamente discutidos na
literatura sobre emocgdes, especialmente por Peter Goldie (2012). A imaginagéo
pode atuar na remodelagem das nossas “disposi¢des” corporais internas para que
produzam paixdes especificas sob as circunstancias apropriadas e racionalmente
endossadas, que, nesse sentido, reforcam certos comportamentos e praticas,
especialmente morais, ligadas a virtude, assim como na prépria saude corporal.
Contudo, os avangos mais importantes na compreensdo do papel da
“parte sensitiva da alma” talvez sejam mais evidentes na filosofia de Hume (Verbete
“Teorias de Emogdes dos Séculos 17 e 18", se¢ao 3.8). Ja na concluséo do livro
| do Tratado, onde Hume enfrenta as consequéncias tragicas de um ceticismo
exacerbado, ha uma énfase fundamental nas paixdes como mecanismos nao s
de conhecimento, como também de uma perspectiva adequada de abordagem
filoséfica. Os efeitos danosos de um ceticismo corrosivo nao sao resolvidos com
outros principios tedricos ou mais metafisica, mas com um tipo de cura promovido
pela natureza que consiste em mudar o proprio estado afetivo e temperamento
de uma disposigéo racionalista, que pretende submeter todas as operagdes do
entendimento a um processo de validagdo racional, para para uma “disposi¢éo
séria e bem-humorada” da qual nunca deveriamos ter saido, abrindo a perspectiva
para uma filosofia ligada a sociabilidade e as praticas sociais corriqueiras. Essa
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reivindicagdo de estados afetivos para a compreensdo de teorias filoséficas
conheceu em William James um importante defensor (CONANT, 2006). O lugar
de destaque das emogdes na filosofia humeana tem, contudo, outras dimensées
que merecem destaque, especialmente na filosofia pratica.

Hume dedicou uma atencao especial, assim como Adam Smith e Francis
Hutcheson, ao papel que os sentimentos morais desempenham em nossas vidas
morais, especialmente aqueles sentimentos envolvidos em atitudes morais de
desaprovagao (blame), como a raiva ou culpa, assim como sentimentos morais
positivos de aprovagao (praise) como orgulho, admiragdo moral e auto-estima.
Esses sentimentos foram explorados como fontes importantes de identidade e
agéncia moral, a capacidade do self de tomar decisdes e agir. Talvez a inovagéo
fundamental de Hume nesse dominio das emogdes, que se comunica tanto com
a andlise das emogdes reativas de Strawson, quanto com modelos externistas de
compreensao das emocdes, seja a énfase na importancia de nossas capacidades
de criticar, assim como admirar e valorizar uns aos outros por nossas disposicoes
para ajudar a criar individuos empéticos e atenciosos (TAYLOR, 2011). Uma parte
importante do desenvolvimento dessa tarefa resulta da identificagdo da emogéo
da simpatia (contemporaneamente caracterizada como empatia), isto €, uma
emogao que funciona como um principio de comunicagéo, que é parte crucial da
natureza humana:

Nenhuma qualidade da natureza humana é mais notavel,
tanto em si mesma,quanto em suas consequéncias,
do que essa propensdo que temos a simpatizar com
outros e a receber por comunicagdo suas inclinagdes e
sentimentos, ainda que sejam diferentes e até mesmo
contrarios aos nossos proprios (HUME, 1978, p. 317).

A capacidade humana de reforcar certas comportamentos morais e
recusar atos ofensivos e que causam dor e sofrimento é articulada aqui por meio
da ressonancia intersubjetiva dos sentimentos morais, bem como da propenséo
natural mais fundamental que temos a ler e a decifrar as emogdes de outras
pessoas chamada por Hume de simpatia. A definico humeana da simpatia
como uma emogao que permite a comunicagdo emocional e o conhecimento
dos estados afetivos de outras pessoas ajusta-se bem aquilo que veio a ser
chamado de empatia por diferentes psicélogos e filésofos contemporaneos,



20

abrindo caminho para as abordagens contemporaneas que exploram os efeitos
pré-sociais e altruistas dessa importante emogéo (EISENBERG, 2000; BATSON
etal., 1997, HOFFMAN, 2000).

Mas, mesmo se nos descolarmos do debate acerca da relagéo entre
emogdes e racionalidade, as analises dos afetos realizadas por filosofos de
periodos diversos ressaltam uma série de pontos interessantes que podem
passar despercebida se lermos a histdria da filosofia das emogdes apenas em
termos de uma oposi¢éo entre razdo e emogao. A filosofia medieval, por exemplo,
desenvolveu taxonomias intrincadas para o estudo das emoges, aprimorando a
distin¢do classica entre paixes concupisciveis e irasciveis em novas diregoes,
com complicagdes e subdivisdes adicionais até entdo inéditas. Essas taxonomias
complexas podem ser observadas em filésofos como Avicena, Jodo de la
Rochelle, Jodo Damasceno e Nemésio de Emesa, que foi entdo herdada por
Tomés de Aquino e passada adiante para filosofos posteriores como Jodo Duns
Scotus ou Jodo Buridan (verbete “Teorias Medievais de Emogdes”). Entre estes,
Aquino merece um destaque especial. De acordo com sua filosofia aristotélica
teleoldgica, Aquino néo considerava que somos seres piores por termos emogdes
- ao contrario, emogdes existem para contribuir para o bom funcionamento
animal, trabalhando lado a lado com a percepc¢éo e a a¢do para que 0 organismo
possa navegar o mundo fisico e social com sucesso. A tristeza, por exemplo, nos
motiva a evitar o pecado, dado que sentimos tristeza diante de um mal cometido
€ a consideramos como uma emogao negativa a ser evitada.?

Entre os filésofos do periodo renascentista, o escritor humanista Juan
Luis Vives chama atengdo por desenvolver uma teoria cognitivista de emogdes,
que as compreendia como julgamentos de valor acompanhados de alteragbes
corporais (detalhadas segundo a psicofisiologia galenista da época). Esta linha
de pensamento cognitivista foi seguida também por Justus Lipsius, filélogo e
escritor humanista que foi um dos principais responsaveis pelo desenvolvimento
do neo-estoicismo no periodo renascentista. Ainda no mesmo periodo, vale a
pena destacar os escritos de Montaigne, que, apesar de néo oferecer uma teoria
de emogdes propriamente dita, tece uma série de observagdes que permanecem
relevantes mesmo em nossos dias atuais. Montaigne destaca que nossa vida
emocional é inconstante e irregular, pois muitas vezes podemos rir ou chorar

2 No entanto, sendo fiel as suas raizes aristotélicas, Aquino considerava que apenas
emogdes moderadas poderiam ser boas e funcionais; a tristeza em excesso, por exemplo,
seria debilitante.
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de um mesmo estimulo dependendo de nosso estado de espirito. No entanto,
essa inconstancia pode ser utilizada a favor de nossa regulagdo emocional,
pois mostra que os afetos humanos s&o facilmente alteraveis. Uma alteragdo na
expressao externa de uma emogao, por exemplo, pode interferir no afeto sentido
interiormente, algo que veio a ser conhecido na ciéncia moderna como a “hipétese
do feedback facial’, que sugere que o simples ato de fazer uma expresséo
facial ou corporal de uma dada emocgéo pode levar a experiéncia da emogédo
em questao (forcar um sorriso pode gerar sensagdes de felicidade, assim como
franzir as sobrancelhas pode gerar sensagdes de raiva). E por isso que, segundo
Montaigne, a diversao, entendida como uma expresséo externa que envolve o
corpo, pode ser usada para aumentar a alegria interna mesmo quando o sujeito
nao se sente alegre inicialmente. Existem hoje em dia evidéncias empiricas que
corroboram esta hipotese (STRACK; MARTIN; STEEPER, 1988; DUCLOS et al.
1989), tornando as observagdes de Montaigne relevantes para debates atuais
sobre emogdes e regulacdo emocional.

Ja no periodo moderno, a teoria materialista de Hobbes concebe
emogdes como elos cruciais no ciclo de movimento que constitui a vida, e séo as
emogdes que pdem em movimento o raciocinio e a deliberacéo (verbete “Teorias
de Emogdes dos Séculos 17 e 18, se¢do 3.2). Para Hobbes, pensar é também
um ato afetivo, no sentido de que é um ato que necessita dos movimentos
corpoéreos das emogdes para ser colocado em movimento. A deliberagéo, nesse
sentido, pode ser compreendida como uma alternancia de paixdes. As emocdes
cumprem também um papel importante em sua teoria do contrato social, pois
é justamente o0 medo e o desejo pela autopreservagao que tornam as pessoas
dispostas a abrir mao de sua liberdade para se submeterem ao poder soberano
do estado. O estado aparece em sua teoria como uma forga social de regulagéo
emocional, mantendo as emogdes dos individuos sob controle € moldando-
as em emogOes mais consistentes com a vida em comunidade. Quer dizer,
enquanto no estado de natureza paixdes como a gloria e a vontade de poder
s80 egoistas e, portanto, nocivas a vida em sociedade, sob o contrato social o
poder soberano direciona essas emogdes para outros objetos e sanciona certas
formas de expressao emocional como corretas ou incorretas, alterando o proprio
significado e a experiéncia destas emogdes. Isto faz de Hobbes um proto-sdcio-
construtivista, ao admitir que emocgdes podem ser moldadas e direcionadas pelo
ambiente socio-cultural em que se vive.?

®Para teorias sécio-construtivistas de emocdes ver Averill, 1980; Armon-Jones, 1985.
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Esse aspecto social das emogdes também foi enfatizado por Malebranche
(“Teorias de Emogdes dos Séculos 17 € 18”, secéo 3.3), ao ressaltar que fendmenos
afetivos ocorrem néo apenas interiormente mas entre individuos, funcionando como
uma espécie de “cola” que mantém a sociedade civil unida. Esta fungéo intersubjetiva
e social das emogdes esta bem representada hoje em dia com as chamadas teorias
“transacionais” de emogdes (FRIDLUND, 1994; PARKINSON, 1995; PARKINSON;
FISCHER; MANSTEAD, 2005), que concebem emogbes ndo como fenémenos
internos mas como transagdes entre individuos em um contexto social mais amplo.
Claro, isso ndo quer dizer que Malebranche seja em si um transacionista, e de fato
ha muitos aspectos individualistas em sua filosofia. Seguindo as observagdes de
Descartes em As Paixdes da Alma, Malebranche reserva um papel importante para
as emogdes na unido mente-corpo, que NOS ensina a amar € preservar N0SSos
corpos. O simples fato de termos uma vida afetiva, segundo Malebranche, mostra
que temos uma relagdo muito especial com nossos corpos e que este Ultimo deve
ser amado, cuidado e protegido. Mesmo que Malebranche conceda que o amor
ao corpo € inferior ao amor a Deus, nesse caso ha um papel importante para as
emogdes, pois 0 prazer sensivel que é gerado pelo cultivo do amor divino nos
motiva a seguir o caminho devocional. Além disso, ainda na linha de Descartes,
Malebranche admite um importante papel motivador para a admiragdo em nossa
busca por conhecimento, por ser uma emogao que nos ajuda a fixar a aten¢éo
sobre o objeto de conhecimento e reter com mais facilidade informagbes na
memoria sobre ele.

Ao lado de Descartes, Spinoza foi um dos autores que mais se dedicou
ao estudo das emogdes (“Teorias de Emogdes dos Séculos 17 e 18", se¢éo
3.4), reservando grande parte de sua Etica as definicdes e classificacdes dos
afetos. Os afetos desempenham um papel crucial no conatus de Spinoza, um
dos conceitos mais centrais de sua filosofia, compreendido como uma tendéncia
ou esforgo natural em busca do florescimento e autopreservagao que é essencial
ao ser humano. Para Spinoza, ha uma dimens&o fenoménica do conatus que é
capturada pelos afetos, como formas sob as quais experienciamos o conatus
em acdo. Quando experienciamos alegria ou amor, por exemplo, estamos
experienciando uma afirmagéo positiva do conatus. Em contraste, quando
sentimos raiva ou tristeza experienciamos a negagéo dessa mesma tendéncia,
sob a forma de obstaculos em nossa busca por florescimento e autopreservagao.
Embora Spinoza de fato subjugue os afetos a razéo, é preciso compreender que,
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para o filésofo, “seguir a razao” significa agir de acordo com o conatus, isto &,
de forma virtuosa, e que o entendimento e o cultivo adequado dos afetos sdo
essenciais para o florescimento humano.

Finalmente, no que diz respeito a filosofia indiana, ha uma certa viséo
comum advinda do ocidente sugerindo que, devido ao carater essencialmente
soteriolégico desta filosofia, as emocdes seriam estados inferiores que nos prendem
ao mundo material e que deveriam, portanto, ser expurgadas de nossa vida mental,
cedendo lugar ao intelecto. No entanto, como mostra o verbete “O conceito de
emogao na filosofia indiana classica”, esta ¢ uma visao simplista que ndo faz jus
as complexidades do pensamento filosofico indiano como um todo. Em primeiro
lugar, mesmo em contextos soteriologicos, seria enganador dizer que “emogdes
devem ser subjugadas ao intelecto”. Ao invés disso, o préprio pensamento racional
deve ser superado para que se alcance a libertagdo mental do sofrimento. Afinal de
contas, para muitas dessas correntes filosoficas € a ignorancia (avidya) que esta na
base de todo sofrimento, responsavel por gerar as aflicdes (klesas) que perturbam
a mente. Essas afliches podem ser de natureza afetiva ou cognitiva, e de fato
esse fendmeno mental na filosofia indiana abrange tanto os sentimentos quanto
os pensamentos tal como compreendidos na filosofia ocidental. Assim, o mais
importante para objetivos soterioldgicos ndo € alcancar uma vida livre de afetos,
mas sim uma vida livre de afligbes mentais, que surgem de cognicdes (afetivas ou
intelectuais) ignorantes. O objetivo do praticante é, portanto, substituir a ignorancia
por sabedoria (vidya), garantindo assim que os fenémenos mentais que surgirdo a
partir dela ndo sejam contaminados por afli¢des.

Uma Ultima nota acerca das limitagdes deste volume. Seguindo as
indicagbes da série Investigacdo Filosdfica, os textos aqui reunidos traduzem
verbetes publicados na prestigiosa Stanford Encyclopedia of Philosophy. A
autoria dos verbetes revela a propria dindmica de excluséo de género, raga e
da geopolitica vigente na academia, que apenas recentemente passou a ser
enfrentada, ainda que de modo timido e aquém das necessidades. Uma limitagao,
portanto, desse volume é a auséncia de artigos que explorem a contribui¢do
feminina na historia das emogdes, bem como contribui¢des de autores negros
e das tradigdes africanas e asiaticas. Parte dessa exclusdo deveu-se a motivos
contingentes. Embora tenhamos incluido o verbete “O Conceito de Emog&o na
Filosofia Indiana Classica” como forma de ressaltar a importancia de outras
tradigdes filosdficas ndo-ocidentais no estudo da afetividade, tivemos de deixar
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de fora o verbete sobre emogdes na filosofia chinesa, visto que ele ja foi publicado
noutro volume dessa mesma cole¢do?. Ainda assim, é inegavel que ha uma
assimetria na cobertura dos textos e autoras aqui selecionadas ligada a fatores
da dindmica politica e socioecondémica da academia, que faz com que autoras
relevantes do passado sejam negligenciadas, assim como tradi¢oes de paises da
Europa recebam maior atencao.

Uma segunda limitagdo deste volume é relativa ao proprio registro
histérico. O marco temporal definido foram as andlises filosoficas das emogoes
do mundo classico e moderno. Essa restricdo deixou de fora avangos historicos
importantes que surgiram no inicio do Ultimo século e que costumam ser
considerados contribuices contemporéneas. Pensamos aqui, especialmente,
nos desenvolvimentos importantes e Unicos que a filosofia das emogbes recebeu
na tradi¢do fenomenoldgica. Praticamente nenhum dos verbetes traduzidos aqui
prenuncia os temas e o tipo de abordagem das emogdes desenvolvida nessa
tradigdo. Esperamos que a histéria que ainda esta para ser contada seja capaz
de superar essas assimetrias e lacunas.

O volume esta organizado da seguinte forma. Abrimos o livro com o
verbete “Teorias das EmogOes dos Séculos 17 e 18.” Este verbete inclui ndo
apenas informagdes gerais sobre como as emogdes foram tratadas nesse periodo
da historia da filosofia, mas inclui também material suplementar sobre autores
especificos como Descartes, Hobbes, Malebranche, Spinoza, Shaftesbury,
Hutcheson e Hume. Além disso, como pano de fundo filoséfico, o verbete inclui
extenso material suplementar sobre “Teorias Antigas, Medievais e Renascentistas
sobre Emogdes”, como forma de ilustrar as teorias e concepcoes filosoficas sobre
emogdes que foram herdadas e discutidas pelos fildésofos modernos.

Em seguida, vem o verbete “Teorias Medievais de Emogdes”, que
traz uma discussdo mais aprofundada do periodo que vai muito além do
material suplementar inserido no verbete anterior. Esse verbete inclui analises
detalhadas das principais mudangas taxonémicas vistas no periodo, além de
uma rica discussdo sobre uma série de fildsofos individuais como Avicena,
Abelardo, Hugo de S&o Victor, Jodo de la Rochelle, Guilherme de Conches,
Jodo Damasceno, Nemésio de Emesa, Alberto Magno, Bonaventura, Tomas de
Aquino, Jodo Duns Scotus, Joao Buridan, Guilherme de Ockham, entre outros
citados mais brevemente. O grande nimero de fildsofos incluidos no verbete,

# COSTA, 2022.
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assim como suas inovagdes taxondmicas, atestam a riqueza da discusséo
sobre emogdes no periodo.

Em terceiro lugar, aparece o verbete “Emocgdes na Tradigdo Cristd”,
escrito pelo filosofo cristdo Robert Roberts. Em sua abordagem, Roberts
explora tanto emogdes espirituais propriamente ditas, como a alegria, méagoa e
compaixao cristads, quanto atitudes que envolvem emogdes presentes em praticas
cristds, como agdo de gragas, contricdo, certas formas de remorso presentes
no arrependimento cristéo, entre outras. A exploragao do percurso historico das
emogdes no cristianismo se vale tanto de referéncias a Biblia, especialmente o
Novo Testamento, mas também a tedlogos cristdos como Friedrich Schleimacher,
Rudolf Otto e fildsofos que mostraram interesse em fendmenos espirituais, como
Soren Kierkegaard e William James. Roberts também desenvolve no verbete,
ainda que de modo sucinto, uma abordagem cognitivista das emogdes religiosas,
sustentando que as emogdes espirituais incorporam crengas préprias da tradicdo
crista. Aemocao religiosa da compaixéo, por exemplo, pode ser explicada a partir
de crengas com relagéo a crucificag@o de Cristo e a gratiddo a partir de crengas
envolvendo nossa dependéncia em relagdo a Deus (ROBERTS, 2014).

Ao mesmo tempo, Roberts também argumenta que essas emogdes
transcendem a proposicionalidade (as proposicdes ou crengas incluidas na
emogao) no mesmo sentido que a descri¢éo verbal de uma pintura pode oferecer
informagdes relevantes para conhecé-la, embora nunca consiga oferecer algo
como a experiéncia de ver pessoalmente a pintura. Nesse sentido, aspectos
relevantes das emogoes religiosas ndo poderiam ser subsumidos apenas pelos
aspectos proposicionais. Emogdes religiosas séo ndo menos proposicionais do
que outras emogdes adultas padrdo, mas assim como outras emogdes, elas néo
podem ser reduzidas ao seu contetido proposicional (ROBERTS, 2014). Como
a afetividade entra nas emocgoes religiosas? A resposta de Roberts para essa
questdo aponta para a conexdo profunda e misteriosa, que ultrapassa nossos
prazeres superficiais de consumidores de bens. Como ele diz, “a ideia é que a
pessoa espiritual vé profundamente “dentro” dessas coisas e, de algum modo,
sente o significado de sua vida nelas” (Roberts, 2014). Nessa caracterizagéo, a
alegria cristd, “a alegria que os apdstolos diziam sentir ao serem confrontados,
presos e espancados por espalhar a boa nova sobre Jesus” é construida como
“uma bengdo e uma razao para regozijo”. Ele sugere ainda que a gratidao a
Deus pode ser analisada como (1) preocupar-se profundamente em ter essa
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oportunidade - de dedicar-se a ele- e (2) ver Deus como seu benfeitor gracioso,
por Ihes dar essa oportunidade. Ou seja, a afetividade presente nas emogoes
espirituais resulta da preocupagéo, interesse e um tipo de amor. A alegria crista
nédo é s6 o pensamento que se poderia fazer algo por Cristo, mas também a
preocupacao e cuidado que ha em fazer algo por alguém que amamos ou temos
interesse e nos preocupamos. O pensamento promove um liame para a emogao,
mas o interesse e a preocupacgao respondem pelo outro.

Finalmente, fechamos o volume com o verbete “O Conceito de Emogéo
na Filosofia Indiana Classica”, oferecendo uma perspectiva ndo-ocidental sobre
emocdes e outros fendmenos afetivos. Apesar de discussdes sobre emogdes
aparecerem na filosofia indiana em contextos diversos, como a estética de
obras de arte e 0 movimento tantrico, o verbete foca em emogdes em contextos
soteriolégicos, apresentando tradigbes filosoficas que discutem o papel das
emogdes no caminho ascético em diregéo a libertagcdo do sofrimento, como a
tradicdo Vedanta, os sistemas filoséficos Nyaya e Vaisesika, os ensinamentos
do Sakhya-Yoga e o budismo tal como interpretado por filésofos indianos tardios
(séculos 7 e 8 EC) representantes das tradi¢des Yogacara, Madhyamaka e
Sautrantika. Esse verbete é particularmente interessante pois mostra como néo
encontramos na filosofia indiana classica sistemas taxonémicos complexos para
tratar dos afetos, como na filosofia ocidental; na verdade, nem mesmo ha um
termo equivalente em sanscrito para “emocdo.” No entanto, fenémenos afetivos
desempenham papéis importantes na busca pela libertagdo do sofrimento,
sobretudo em termos das “aflicbes mentais” que nos prendem ao sofrimento,
embora tais fendmenos sejam muitas vezes caracterizados pelas diversas
escolas em termos que englobam ao mesmo tempo o que no ocidente chamamos
de “afetos” e “cognicdes”. Ou seja, para propositos soteriolégicos nem sempre ha
uma disting&o clara entre intelecto e emogao, sendo a distingdo mais importante
aquela entre uma mente ignorante e uma mente sabia.

Este volume n3o teria sido possivel sem o incansavel esfor¢o de nossa
equipe de tradutores e revisores, aos quais somos profundamente gratos: Adriano
Aprigliano, Daniel De Luca, Ernesto Perini Frizzera da Mota Santos, Giuseppe
Ferraro, Katarina Ribeiro Peixoto e Roberta Miquelanti. Agradecemos também
a Rodrigo Cid e Sagid Salles, da série Investigagdo Filosdfica, por acolher e
apoiar nossa ideia de fazer um volume histdrico sobre filosofia das emogdes.
Esperamos que esta colecio de textos possa despertar em aluno/as, professores/
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as e pesquisadores/as um interesse nao so6 pelo estudo das emogdes mas como

também pela rica tradicéo filosofica que nos deixou um importante legado sobre

as varias fungdes e classificagdes das emogdes e seu papel em esferas diversas
da vida humana.

Felipe Nogueira de Carvalho

Flavio Williges
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Teorias das emogoes dos séculos XVl e
XVIIP

Autora: Amy M Schmitter
Tradugao: Flavio Williges
Revisao: Felipe Nogueira de Carvalho e Katarina Ribeiro Peixoto

O inicio da filosofia moderna na Europa e na Gra-Bretanha esta repleto de
discussdes sobre as emogdes: elas figuram ndo apenas na psicologia filoséfica e
campos relacionados, mas também nas teorias do método epistémico, metafisica,
ética, teoria politica e raciocinio pratico em geral. Além disso, o interesse pelas
emogdes vincula a filosofia ao trabalho em areas muitas vezes inusitadas como
a medicina, a arte, a literatura e os guias praticos de todo tipo de coisa, desde
a criagao dos filhos até o tratamento de subordinados. Pela amplitude do tema,
este artigo conseguira fornecer apenas uma viséo panoramica, mas talvez
seja suficiente para dar uma ideia de qué&o filosoficamente rica e desafiadora
era a concepgao das emogdes nesse periodo. O principal foco de atengéo sera
dedicado as figuras tradicionais do inicio da filosofia moderna, examinando como
elas concebiam as emogdes como aspectos valiosos, até mesmo indispensaveis,
da vida humana corporificada, em grande medida constitutivas do self e da
identidade que nos importa na pratica.

8 Schmitter, Amy M., "17th and 18th Century Theories of Emotions", The Stanford Encyclopedia
of Philosophy (Summer 2021 Edition), Edward N. Zalta (ed.). Disponivel em: https:/plato.
stanford.edu/archives/sum2021/entries/emotions-17th18th/. Acesso em: 8 mar. 2023.

The following is the translation of the entry on 17th and 18th Century Theories of Emotions
by Amy M. Schmitter, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows
the version of the entry in the SEP’s archives at https://plato.stanford.edu/archives/
sum2021/entries/emotions-17th18th/. This translated version may differ from the current
version of the entry, which may have been updated since the time of this translation.
The current version is located at https://plato.stanford.edu/entries/emotions-17th18th/.
We'd like to thank the Editors of the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr.
Edward Zalta, for granting permission to translate and to publish this entry.
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Uma adverténcia inicial & necessaria: ha uma abundancia de fontes, e
este verbete foi construido como uma pesquisa para organizar esse material.
Infelizmente, muito material valioso ficou de fora. Este artigo e seus suplementos
sao projetados para leitores que procuram informagdes especificas, bem como
para aquelas almas fortes que desejam Ié-lo completamente. O documento
principal oferece uma visao tematica das primeiras discussdes modernas sobre
as emogoes. Links separados levam a documentos dedicados a pré-histdria
do topico, bem como a algumas das figuras individuais mais importantes da
filosofia moderna.

1 Introdugao

1.1 Dificuldades de Abordagem

A tarefa de reconhecer alguns dos primeiros escritos modernos sobre
as emogdes nao € facil. Em parte, isso se deve a vocabularios divergentes e
rapidamente cambiantes para se falar das emogdes. Os filosofos do século XVII
preferiam falar de ‘paixao’, ‘afeto’ e ‘afec¢do’, enquanto seus colegas do século
XVIII faziam um uso crescente do termo ‘sentimento’. Nenhum desses termos (ou
seus cognatos em francés ou latim) carregam o significado que tem hoje ou que
“emogao” veio a ter (que tinha o sentido de movimento fisico ou agitagdo, bem
como de agitagéo psicologica até o século XIX). Também é fécil ignorar o papel
que o inicio da filosofia moderna da as emogdes “calmas”, se nos concentrarmos
na nocao atual de paixdes como estados violentos, turbulentos e avassaladores.
Em geral, os primeiros fildsofos modernos tendiam a preferir as emogdes calmas,
e consideravam a turbuléncia somente para marcar certos tipos de paixdes.
Outra dificuldade surge da natureza aparentemente ambivalente que os primeiros
fildsofos modernos concederam as emogdes. A “paixao”, em particular, esta ligada
a um tipo de receptividade, mas a questdo de como, e a que, as paixdes sdo
receptivas tende a cruzar varias divisdes confortaveis de caracteristicas do inicio
da filosofia moderna: mente e corpo; percepgao e vontade; razéo, juizo e desejo;
consciéncia ocorrente e disposicdes ou carater; representacdes e apresentagoes;
privado e social; natureza e convengao; e mesmo 0 que é interno e o que é
externo a subjetividade.
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1.2 Antecedentes Filosoficos

As primeiras discussdes modernas sobre as emogdes tém um divida
substancial com fontes anteriores. Aristételes foi particularmente importante
(muito mais do que Plat&o), influenciando as primeiras teorias modernas tanto
diretamente quanto por meio das abordagens estdicas, médicas, ciceronianas
e escolasticas (especialmente a de Aquino). O estoicismo, da mesma forma, foi
transmitido tanto de autores latinos quanto do renascimento neo-estéico do século
XVI (representado, por exemplo, por Justus Lipsius e, em alguns momentos,
Montaigne). Como em outras é&reas da filosofia, no entanto, essas fontes
encontraram uma recepgao mista. A classificacdo de Aristételes das faculdades
da alma e sua localizagdo das emogdes entre os apetites da parte sensivel
permaneceram lugares-comuns, assim como a distingdo adicional de Aquino
entre as paixdes irasciveis e concupisciveis. Mas comegando com Descartes,
alguns dos mais famosos filésofos modernos rejeitaram profundamente esses e
outros pontos. Da mesma forma, mesmo aqueles pensadores que parecem dever
mais ao estoicismo (por exemplo, Descartes e Spinoza) criticaram explicitamente
algumas de suas doutrinas, incluindo a vis@o de que as paixdes séo julgamentos
errbneos. Diferentes tipos de critica procedem de pensadores como Pascal e
Malebranche, que emprestaram de Agostinho um senso de insuficiéncia humana
para a virtude e a felicidade que os colocou em desacordo com os ideais
estoicos, céticos e epicuristas da vida autbnoma do sabio. E muitos aspectos dos
tratamentos sistematicos de Tomas de Aquino e autores escolasticos posteriores
foram mantidos e atacados, muitas vezes pelos mesmos autores.

Outras fontes antigas também foram importantes, mesmo quando menos
discutidas ou criticadas. A teoria dos humores e dos espiritos animais das tradigdes
médicas hipocraticas e galenistas ofereceu muito do vocabulario basico para as
primeiras discussdes modernas da fisiologia das emogdes. Obras retoricas, como
as de Aristoteles e Cicero, forneceram muito material para classificar € manipular
as emogdes. (De fato, praticas distintivas do inicio da era modermna como gerar
longas listas de emogbes, bem como muitas das formas de classificagdo, podem
ser atribuidas a essas fontes.) Os tratados populares, como os de Juan Luis Vives,
receberam uma série de mengdes. Menos 6bvias, mas ainda influentes, foram as
discussdes de emogdes particulares nas obras renascentistas, como o tratamento do
amor e da melancolia pelos humanistas florentinos, ou o tratamento da “gléria” [gloria]
por Maquiavel e Montaigne. Essas fontes se sobrepdem de formas nem sempre
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consistentes e podem ser dificeis de rastrear: por exemplo, encontramos Spinoza
provavelmente parafraseando uma passagem de Montaigne (E Il Def dos Afetos
XLIV), onde Montaigne critica as ambiges de “gloria” de Cicero citando diretamente
0 autor latino (MONTAIGNE, 1958, 187) — tudo sem qualquer indicacéo de fontes.

O proprio vocabulario disponivel para os primeiros teéricos modernos
€ marcado por seu legado historico. Os termos “paixdo”, “perturbagéo” e “afeto”
estdo todos enraizados nas escolhas feitas por autores latinos como Agostinho,
Cicero e Séneca para traduzir o pathos grego usado por Aristételes. Em contraste,
“sentimento”, que passou a ser usado com cada vez mais frequéncia pelos
autores britanicos e franceses do século XVIII, parece especificamente moderno.
Debates relativos a classificagdo das emogdes entre apetites, juizos ou voligdes
originaram-se nos modelos de Aristoteles, dos estoicos e de Agostinho, enquanto
Descartes inaugurou a tendéncia de conta-las entre as percepgdes. As primeiras
associagdes modernas entre as emogoes e o corpo também devem muito a fontes
antigas e medievais, assim como as visdes que conectam emogdes com motivos
para a agdo. Tais conexdes muitas vezes sustentam o longo debate herdado
pelos primeiros modernos sobre o valor epistémico, eudaimonistico e ético das
emogdes, cuja questao central & o grau em que podemos gerenciar e controlar
nossas emogdes. Embora as avaliagdes dos tedricos pré-modernos variassem
enormemente, havia uma visdo geralmente positiva das emogdes prazerosas.
Essa avaliagdo foi compartilhada por muitos filésofos dos séculos XVII e XVIII,
que muitas vezes jogavam com a funcionalidade holistica de tais emogdes. Ao
mesmo tempo, 0s primeiros modernos parecem ter herdado um forte senso do
valor de varias formas de tranquilidade emocional - algo que vale a pena ter em
mente para entender 0s usos mutaveis de “paixao”.

1.3 Teorias antigas, medievais e renascentistas das emogoes [Documento
complementar]

Para uma discussdo mais detalhada sobre o pano de fundo filosofico
recebido pelos primeiros fildsofos modernos, veja o suplemento abaixo sobre
Teorias antigas, medievais e renascentistas das emogoes.

1.3.1 Aristételes

O termo preferido de Aristoteles para as emogbes era pathos [pl.
pathe], que as torna em grande parte estados passivos, localizados dentro de
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uma paisagem metafisica geral que contrasta ativo e passivo, forma e matéria,
atualidade e potencialidade. As pathe’ séo, antes de tudo, respostas presentes
no animal corporificado ao mundo exterior, muito semelhantes as percepgoes.
Elas podem, assim, ser amplamente associadas a matéria na medida em que
representam capacidades ou potencialidades que precisam ser atualizadas por
causas externas, o que também explica como séo direcionadas aos objetos.
E claro que as pathe ndo sdo puras potencialidades. Elas so atualizadas
na experiéncia de uma emogao ocorrente, € mesmo a mera capacidade de
experimentar pathe requer uma forma determinada, uma alma. Além disso,
as pathe tém conexdes estreitas com a acdo, e Aristdteles as tratou como
movimentos de um certo tipo. Por todas essas razdes, as pathe podem ser
atribuidas a alma na medida em que a alma informa um corpo. No entanto,
como suas causas estéo fora do animal que as experimenta, surge a questao
de saber se e até que ponto podemos controla-las.

Essa é uma questdo abordada de varias maneiras pelos textos
aristotélicos mais importantes sobre as pathe disponiveis para autores antigos
e medievais: a Etica a Nicomaco e a Retérica. Cada obra apresenta listas de
emocdes, embora onde a Etica a Nicomaco ofereca 11, a Retdrica apresenta um
total de 14. Elas também diferem em seus objetivos e teor: a Etica a Nicémaco se
preocupa com o lugar das pathe na economia da agao, conforme nossos habitos
e desejos sdo moderados pela razéo, enquanto a Retdrica trata a ativagéo e ao
manejo das pathe no contexto da producéo de persuasdo. Em ambos os casos,
entretanto, as pathe séo tratadas como suscetiveis a influéncia racional e a¢do
voluntaria, embora nao diretamente sujeitas a escolha.

A Etica a Nicomaco caracteriza pathe como os “sentimentos
acompanhados de prazer ou dor”, listando como exemplos, o apetite, a raiva,
0 medo, a confianga, a inveja, a alegria, 0 amor, 0 ddio, 0 anseio, a emulag¢do

& Pathe é termo que foi empregado por Aristételes para designar emogdes no sentido
contemporaneo estrito, mas também outros estados afetivos como voligdes e
sentimentos. Nesse sentido, adotamos a forma feminina [os pathe ou as emogdes] na
traducdo, embora se poderia eventualmente traduzir também como “os pathe”, uma vez
que o termo designa estados afetivos diferentes das emogdes. Sobre o sentido do termo
“pathe” em Aristoteles, ver a dissertacdo de: LEITE, Danilo Costa Nunes Andrade. A
definicdo de emogdo em Aristételes: estudo dos livros I e Il da Rhetorica e da Ethica
Nicomachea. Dissertagdo de Mestrado. Programa de Pés-Graduagdo em Filosofia da
USP. Universidade de S&o Paulo. 2012.
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e a piedade (1105b21). No entanto, sera mais facil, bem como consistente com
a maior parte das analises de Aristdteles, tratar o pathos como mais ou menos
equivalente ao desejo, ou apetite em sentido amplo. (A Retdrica explicita a
identificacédo, por exemplo, em 1378a31. As pathe formam uma das trés categorias
principais encontradas na alma, distinguindo-se das faculdades, por um lado,
e dos estados [hexeis], por outro. Elas sdo, no entanto, muito intimamente
associadas com estes Ultimos. Os estados constituem as virtudes ou vicios da
parte ndo-racional da alma, que podem, no entanto, conformar-se ou violar a
reta razdo. Elas o fazem por meio de suas conexdes com as agdes. As pathe,
juntamente com os apetites, motivam a acéo (a ponto de provocar mudancas
corporais na temperatura interna, cor e expressao). As disposi¢des para senti-las
de certas maneiras sao, por sua vez, moldadas por nossos habitos de agao, e os
estados podem ser entendidos como disposigdes para sentir tipos particulares de
pathe em certas ocasides. Estados séo, de fato, “as coisas em virtude das quais
estamos bem ou mal em relagao as paixdes [pathe]” (1105b26).

As pathe ndo sdo em si virtudes ou vicios. Mas os estados s&o, e isso significa
que as pathe sdo moralmente significativas. De modo mais geral, como a experiéncia
emocional € intrinseca a qualquer forma de vida, qualquer descri¢ao da vida boa deve
dar-he o devido valor. Agora, certas pathe (despeito, inveja) sdo sempre ruins. Mas,
apesar de caracterizar o bem humano como uma vida que exerce a “atividade da alma
em conformidade com a exceléncia [ou virtude]” (1098a16), e apesar de considerar a
razao (mas ndo o sentir pathe) como uma atividade distintamente humana, Aristoteles
considerou que a exceléncia do ser humano nobre consiste, em parte, em experimentar
as pathe da maneira certa, na medida certa e nas ocasides certas. De fato, o cultivo
do carater é em grande parte uma questéo de cultivar a disposi¢éo para a experiéncia
apropriada das pathe, que € tdo importante quanto desenvolver nossas habilidades
de raciocinio deliberativo. As disposi¢des emocionais apropriadas podem, de fato, ser
ainda mais cruciais para a vida boa, pois nossa capacidade de sentir as paixdes parece
intrinseca, enquanto nossa capacidade de raciocinar se desenvolve com a maturidade
e pode ser afetada de maneira crucial por nossas disposicdes emocionais. De qualquer
forma, a pessoa verdadeiramente excelente ndo apenas raciocinara bem sobre o que
fazer em determinadas situagdes, mas sentira os desejos e as pathe apropriadas
nessas situacdes. Por esta raz&o, a virtude intelectual para deliberar sobre o que fazer,
phroneasis, distingue-se da outra virtude intelectual pratica da technea em parte por
seu envolvimento com pathe.
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Essa relacdo confortavel entre as emogdes e a razdo, no entanto, esbarra
em alguns obstaculos quando Aristdteles se volta para as formas particulares em
que deixamos de agir bem. Por exemplo, a pessoa acratica, ou de vontade fraca,
reconhece 0 que deve ser feito sem realmente fazé-lo. A solugéo de Aristoteles
para esse fendmeno intrigante, embora comum, foi colocar a culpa em algum
pathos, particularmente as pathe da raiva ou do prazer. Aqui essas pathe parecem
se opor a razdo. Aristoteles, no entanto, parece ter pensado nelas mais como
capazes de exercer uma interferéncia cognitiva que interrompe nossa concluséo
do silogismo pratico do que como uma forga externa capaz de superar a operagéo
usualmente tranquila da razdo. (Por esta razdo, as pathe parecem ter aspectos
cognitivos em si; ver Kraut 2005). Em contraste, a pessoa continente [enkratic]
sente 0 mesmo pathos disruptivo, mas nao cede a ele na agao. O continente é,
portanto, superior ao acratico, mas ainda n&o tdo admiravel quanto a pessoa que
sente as pathe como a pessoa virtuosa sentiria, isto €, de acordo com os ditames
da reta raz&o. Assim, as obras éticas de Aristoteles tratam as pathe tanto como
suscetiveis a razdo quanto como parte integrante da vida boa, mesmo quando
permitem que as emocdes possam prejudicar nossa raz&o.

O risco de ruptura emocional da nossa razéo e a gestéo das emogdes
s&o temas muito mais explorados na Retérica. E digno de nota que Aristteles
tenha considerado o tema, pois sugere que as técnicas de producéo da crenga,
entre as quais se destacam os apelos a emogao, ndo precisam ser relegadas ao
sofisma, mas constituem um assunto proprio da filosofia. As coisas parecem um
pouco menos cor-de-rosa, no entanto, quando nos voltamos para as trés fontes
distintas de persuasao que Aristoteles admitiu: confianga no carater do orador,
as paixdes da audiéncia e a “prova, ou prova aparente, fornecida pelas palavras
do proprio discurso [logos] ” (1356a4). A primeira e a Ultima parecem fontes que
sao elas proprias razdes — ou razdes para considerar provavel que as conclusdes
do falante sejam verdadeiras, ou razées em favor da propria conclusdo. Mas
despertar as paixdes do publico parece outra questdo. De fato, Aristételes
aqui caracterizou as pathe como “todos aqueles sentimentos que mudam os
homens a ponto de afetar seus juizos, e que também s&o acompanhados de
dor e prazer” (1378a21), para o qual ele d& como exemplo a raiva, exatamente
0 pathos interferente responsavel por muitos casos de akrasia. Mas, apesar
do risco reconhecido de que as pathe podem ser usadas para fins sofisticos,
distorcendo nossas crencas e decisdes e produzindo compromissos sem a devida
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fundacéo, Aristoteles ndo sustentava que todos os apelos emocionais deveriam
fazé-lo. O problema com a retérica sofistica é que ela torna seu tom emocional
independente do tema em discussao, talvez até nos distraindo do assunto em
questao (por exemplo, ao invocar raiva contra a Al Qaeda, enquanto se discutem
os méritos de invadir o Iraque). Presumivelmente, no entanto, um determinado
assunto pode ter caracteristicas que provocam certas emogdes, na verdade,
que deveriam provocar certas emogoes, e a retorica apropriada destacara essas
caracteristicas sem nunca deixar o assunto em pauta. A esse respeito, o disparo
de emogdes pode até contar como um tipo de argumento saliente para as crengas
assim produzidas (por exemplo, a raiva por eventos ultrajantes especificos pode
servir como razao para acreditar que um politico deve sofrer impeachment).

De modo mais geral, as pathé permeiam nossas vidas; nossos juizos
sdo sempre afetados por nossas emogdes e humores, ndo apenas em casos
perversos e perniciosos. A esse respeito, qualquer retérico que tente produzir
crenga deve levar em conta o estado emocional de seu publico. Isso é verdade,
quaisquer que sejam os motivos dele. Aristételes considerava o verdadeiro como
sendo de forma inerente, mas ndo predominantemente persuasivo, € assim
mesmo o retdrico mais sinceramente devotado a verdade precisara considerar
como administrar as emogdes de seu publico para que ele seja susceptivel a
crenga na verdade. Fazer isso exigird ndo apenas alguma avaliagdo do carater
do publico, mas também uma grande quantidade de insights sobre a natureza e
as causas das pathe, e Aristételes dedicou muito do Livro Il da Retérica a um tipo
de taxonomia e fisionomia das emogdes (inaugurando assim o que se tornaria
um esporte popular). A lista de Aristoteles das paixdes é copiosa, perfazendo
cerca de 14 paixdes. Cada uma recebe uma analise de suas causas (qualidades)
e objetos (pessoas) — que juntos fornecem um conteldo intencional complexo
para a emocao. Aristteles também descreveu as condigdes mentais sob as quais
um pathos é sentido, ou seja, as relagdes entre a pessoa que o sente e aquilo
que fornece seu contelido. Mas, a lista assim produzida é um pouco estranha,
compreendendo raiva, tranquilidade, amizade, inimizade, medo, confianga,
vergonha, despudor, bondade, maldade, piedade, indignagéo, inveja e emulagao.
Presumivelmente, Aristoteles pensou que essas eram as pathe mais propensas a
serem Uteis para o retdrico (mesmo que néo se deva provocar inveja ou despudor
em uma audiéncia), mas parece haver pouca rima ou razdo para a selegao,
e nenhuma razdo para considerar que a lista é abrangente (especialmente
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porque exclui as pathe enumeradas na Etica a Nicémaco). Uma caracteristica
organizativa notavel é a suposi¢do de Aristoteles de que as pathe caem em
pares contrastantes, embora possa ser um pouco exagerado ver o contraste
entre, por exemplo, inveja e emulagao, ou considerando certos candidatos, por
exemplo, a tranquilidade [calm], como um pathos em sentido pleno. A discusséo
de Aristoteles sobre como a psicologia geral das emogdes mapeara diferentes
tipos de caracteres, idades e fortunas também ¢ interessante por ser, novamente,
um topico que ele pode ter considerado particularmente Util para o retérico.

Assim, a avaliacdo de Aristoteles das pathe € mista: elas podem ser
cultivadas pela razao e figurar na vida boa; e elas também podem perturbar
nossa razao e agao, e serem usadas para fins nefastos. De fato, ao tornar nossos
julgamentos instaveis e propensos ao conflito, as emogdes podem representar
uma ameaca basica a vida social humana. Mas, sejam valiosas ou perigosas,
Aristoteles certamente pensava que as emocgdes sdo um elemento da vida
humana que ndo pode ser ignorado. A ética cultiva-as no desenvolvimento do
carater; a retorica as administra para produzir crenga. A essas técnicas, podemos
acrescentartambém a disciplina psicoldgica realizada pela poesia, particularmente
a tragédia. A nocdo de katharsis, ou “descarga” das emogdes desagradaveis da
piedade e medo talvez seja a parte mais famosa da Poética de Aristoteles, embora
o texto a mencione apenas de passagem. De fato, ndo teve muita influéncia na
literatura e na teoria estética ao longo do século XVII (embora a Poética tenha
sido um modelo importante em outros aspectos, especialmente por considerar
como as respostas emocionais poderiam ser direcionadas a diferentes tipos de
personagens). No entanto, a partir do século XVIlI, a no¢do de katharsis ganhou
terreno, principalmente porque abordava uma questdo de enorme importancia
para a estética do século XVIII, a saber, como algo como a tragédia, que parece
girar em torno de situagdes que invocam emocOes desagradaveis, pode, no
entanto, ser agradavel. A nogéo de katharsis pelo menos insinua os estados
emocionais complexos e multivalentes que seriam posteriormente analisados por
tedricos posteriores como Hume.

1.3.2 Estoicismo, Cicero e Séneca

Em comparagao com a moderagao de Aristteles, os estoicos parecem
bastante intolerantes com as pathe, enfatizando suas falhas cognitivas,
eudaimonistas e morais, a0 mesmo tempo que recomendam sua eliminagédo. A
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avaliagao estdica das paixdes foi extremamente influente — e controversa — para
autores posteriores, particularmente entre os neo-estéicos do século XVII, bem
como entre aqueles autores interessados em defender o valor das paixdes. O
naturalismo completo do estoicismo também o tornou uma forga a ser reconhecida
pelos filésofos de ponta do século XVII. Uma vez que as doutrinas estoicas foram
amplamente transmitidas aos primeiros filésofos modernos através dos escritos
de Cicero e Séneca, sdo principalmente as visdes correntes no estoicismo
romano tardio que importam para nossos propdsitos. Mas essas fontes as vezes
misturavam doutrinas especificamente estdicas com visées de outras escolas,
particularmente com o ceticismo no De Finibus bonorum et malorum de Cicero.

Assim como Aristételes, os estdicos também falaram das pathe e as
localizaram dentro do elemento passivo e material do universo. Essa caracteristica
do conceito foi enfatizada por Cicero, que ao “ensinar a filosofia a falar latim”,
considerou como traduzir o termo grego pathos:

Eu poderia ter traduzido o termo literalmente como
‘doengas’, mas a palavra ‘doenga’ ndo serviria para todos
0s casos; por exemplo, ninguém fala de piedade, nem
mesmo de raiva como uma doenga, embora oS gregos
chamem-nos de pathos. Aceitemos entdo a palavra
‘emogdo’ [perturbatio] cujo préprio som parece denotar
algo vicioso e essas emogdes ndo sao excitadas por
nenhuma influéncia natural. (De Finibus Bonorum et
Malorum 255)

Seguindo Cicero, os estbicos romanos frequentemente traduziam
pathos como perturbatio, que passou a ter um tom particularmente negativo.
Séneca usava o affectus, enquanto outros preferiam a passio, que explicitamente
conectava as emogbes com ‘padecimento’ ou ‘sofrimento’ (LEVI, 1964, 14-
5, MEYER, 2000, 60). Todas essas tradugdes, no entanto, enfatizavam a
passividade, particularmente a passividade psicoldgica das emogdes e o sentido
em que elas estdo fora de nosso controle voluntario e, de fato, como algo que néo
é realmente parte de nés mesmos.

Em sua forma mais austera (que provavelmente tomou emprestado muito
dos cinicos e passou a ser associada ao cinismo), a ética estéica identifica a boa
vida com a virtude e tanto a boa vida quanto a virtude com a autossuficiéncia, ou
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seja, aquilo que é intrinsecamente bom, proprio a nés e inteiramente sob nosso
controle. As paixdes, no entanto, séo respostas a eventos externos, fora de nosso
controle e, portanto, antitéticas a virtude e a felicidade. Ser presa das paixdes é
violar os contornos basicos de nossa natureza — na verdade, da forma racional
da natureza como um todo, a qual devemos nos submeter como lei e destino.
Tal é o quinhdo da maioria de nds, que na avaliagéo estoica nos torna completa
e igualmente perversos, embora por razdes fora de nosso controle. Um sabio
genuino, no entanto, alcancaria um estado de apatheia, ou o0 que Cicero chama
de tranquillitas, a auséncia de pathe indesejadas [alien]. Esse estado € a virtude e
a boa vida a que todos aspiramos, embora apenas o sabio a alcance, e 0s sabios
sejam (na melhor das hipoteses) poucos e distantes entre si.

Mas nossa situagao pode nao ser tao desesperadora quanto a énfase no
carater ingovernavel e estranho das paixdes pode fazer parecer. Pois 0s estdicos
nao viam as paixdes simplesmente como reagdes brutas a eventos externos, mas
como respostas cognitivas, juizos sobre a natureza e o valor de varios estados
de coisas (presentes ou futuros). (Por essa razéo, tanto Cicero quanto Séneca
sustentavam que os animais ndo experimentam paixdes genuinas.) Ser presa
das paixdes € formar juizos que supervalorizam esses estados de coisas — que
s80, na verdade, falsos juizos de valor e compromissos equivocados. E embora
ninguém opte por cometer erros, Nossos juizos nao estdo completamente fora de
nosso controle. Podemos praticar certos tipos de disciplina mental para aumentar
nossa capacidade de julgar corretamente, diminuir nossa capacidade de ser
dominado pelas paixdes e, com efeito, passar a ter controle sobre n6s mesmos.

Seguindo os primeiros estéicos, Cicero enumerou € organizou as
emogdes em quatro categorias basicas: medo [metus]; dor, aflicdo, tristeza
ou mesmo doenga [aegritudo]; luxdria, desejo ou apetite [libido]; e prazer ou
deleite [laetitia, traduzindo o grego headonea]. A base desta organizagéo séo
os tipos de coisas sob avaliagdo e a natureza do juizo. Aegritudo € uma (falsa)
avaliagao das coisas presentes como ruins, enquanto a libido é uma avaliagdo
igualmente falha de coisas ausentes ou futuras como boas. Essas avaliagdes
sao equivocadas, pois apenas a virtude € intrinsecamente boa, enquanto as
coisas que sao objetos dessas emogdes sdo elas mesmas “indiferentes” (embora
possam ser “preferidas” ou “rejeitadas”). Existem vérias subespécies dessas
categorias amplas. Por exemplo, Séneca identificou a raiva como uma espécie
de desejo, 0 desejo de vinganga. A imposi¢do de um esquema organizador sobre
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a proliferagdo das emogdes tornou-as mais manejaveis, caracteristica que atrairia
muitos autores posteriores, e destacou seu conteldo avaliativo e cognitivo. Mas
as emogdes nao sdo apenas cognitivas; sdo estados da alma, e os estdicos
sustentavam que a propria alma era um tensionamento particular do pneuma
material, parte do “sopro” ou “vento” que percorria e dava forma a tudo no mundo.
Em correspondéncia as quatro categorias de emocdes estariam, portanto, os
estados materiais correspondentes do pneuma. Esses estados podem perdurar
mesmo depois de corrigirmos nossos juizos.

N&o obstante isso, a visao estoéica das emogdes nao eraimplacavelmente
sombria. Apesar da descri¢do do sabio como alguém que vive num estado de
apatheia, os estdicos também permitiam que o sabio pudesse experimentar
eupatheia, os bons sentimentos. S&o estados afetivos, mas supostamente
diferentes em espécie das paixdes genuinas e sem suas falhas cognitivas, morais
e metafisicas. Em vez de superavaliagdes e reagdes a caracteristicas indiferentes
e estranhas do mundo externo, eupatheia sdo juizos cognitivamente apropriados
(e ativos) direcionados as coisas que s&@o realmente importantes para a vida
boa, particularmente para outros seres racionais. Na terminologia de Cicero, o
sabio substitui ‘apetite’ por ‘querer’ [voluntas], incluindo bondade, generosidade,
calor e afeigdo. Em vez de sentir medo ou prazer hedonista, 0 sabio experimenta
‘vigilancia’ [cautio] ou alegria [gaudium]. Nenhuma eupatheia, porém, corresponde
a dor. Em contraste com os aspectos pneumaticos das paixdes, a eupatheia,
assim como a bondade, envolve um “alongamento ou expansdao moderada e
razoavel da alma” (BALTZLY, 2004, sec. 5).

Apesar de toda a sua austeridade, a concepgéo estbica da virtude,
da boa vida e da felicidade devia muito & nogéo de um organismo saudavel
e funcional, que vive de acordo com sua natureza e a natureza das coisas.
Isso ndo é simplesmente metaforico: conceitos importantes (como pneuma)
estavam fortemente vinculados as tradicdes médicas helenisticas. Ainda mais, o
materialismo estoéico permitiu que perturbag¢des emocionais, o vicio e a infelicidade
fossem entendidos igualmente como perturbagdes no equilibrio do corpo. No
entanto, os melhores remédios seriam cognitivos: de fato, em suas Tusculan
Disputations, Cicero defendeu o valor terapéutico da propria filosofia, por seu
papel como medicina da alma — um ponto apreciado por autores posteriores,
como Descartes, que chega a recomendar a leitura de Séneca para tratar a
tristeza e a febre baixa.



45

1.3.3 Medicina Hipocratica e Galénica

Opinides semelhantes foram expressas por Galeno em obras como The
Best Doctoris also a Philosopher. Galeno adotou muitas visdes fisicas, metafisicas,
epistemoldgicas e éticas estoicas sobre as pathe. Mas ele também extraiu uma
tradi¢do hipocratica independente para tratar os humores e a fisiologia das
emogdes e produziu uma descrigdo influente dos “espiritos”. Enquanto a maioria
dos primeiros estoicos adotou uma visao unitaria da alma, Galeno favoreceu o
modelo tripartite de Platéo, para o qual ele atribuiu varias funcdes a diferentes
partes do corpo. A razdo esta localizada no cérebro, a emogéo (principalmente a
raiva) no coragao e o desejo no figado. Cada um desses 6rgdos produz espiritos
particulares, cuja substancia era um fluido rarefeito constituido de sangue e
pneuma, e que governava fungdes bioldgicas especificas (percepgao sensorial e
movimento, fluxo sanguineo e temperatura corporal; nutricdo e metabolismo). O
mapa de Galeno, portanto, forneceu uma base fisiologica para o que se tornou uma
distingdo comum entre emogdes “raivosas” (irasciveis) direcionadas a superar
obstaculos e emogdes simples “desejadoras” (concupisciveis) (veja a discusséo
de Tomas de Aquino abaixo). Os humores também foram atribuidos a 6rgaos
especificos. A abordagem de Galeno era fortemente teleoldgica, atribuindo a
cada local uma fung&o especifica e exigindo equilibrio para 0 bom funcionamento
do todo. A doenga ocorre quando alguma fungao crucial é bloqueada, o que pode
perturbar o equilibrio entre os humores. Cada humor - substancias fisicas como
bilis (ou cdlera), bilis negra, fleuma e sangue — distingue-se por suas qualidades
determinadas (associadas aos quatro elementos) de calor ou frio, umidade ou
secura. Por exemplo, 0 sangue, que é quente e umido, é produzido pelo figado,
enquanto a bile negra é fria e seca e se origina no bago. Perder o equilibrio
adequado entre esses humores produzira um temperamento especifico, que
pode ser diagnosticado e tratado de acordo com as qualidades dominantes e
as origens corporais dos humores relevantes. Os temperamentos sdo condicdes
concebidas ao mesmo tempo como personalidade e como transtornos de humor,
bem como disposicdes corporais para determinadas doengas. Os temperamentos
particulares séo determinados pelas possibilidades combinatorias de qualidades
elementares desequilibradas (Galeno enumera oito em de Temperamentis), mas
0s mais famosos sdo aqueles associados a dominancia de um Unico humor:
sanguineo, fleumético, colérico ou melancélico. O tratamento visa trazer os
humores e, portanto, as qualidades, de volta ao equilibrio, € pode proceder de
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varias maneiras — da dieta, as mudangas de clima, a sangria — que eliminara os
humores supérfluos ou introduzira qualidades opostas no corpo. Quase todos
0s muitos autores posteriores que consideraram os aspectos fisioldgicos das
emogdes devem sua estrutura basica as tradi¢des galénica e estoica.

1.3.4 Epicurismo

Embora as emogdes como tais ndo fossem um t6pico central para os
epicuristas, a apresentacéo de suas visdes sobre o prazer e a boa vida através
de Dibgenes Laércio, Lucrécio e até mesmo criticos como Cicero (De Finibus
Bonorum et Malorum) foram suficientemente importantes para os primeiros filosofos
modernos que merecem mengado aqui. O tratamento dos epicuristas de emogdes
especificas, como 0 medo da morte e dos deuses, ou o desejo de honra, geralmente
se esforgava para mostrar como elas sdo infundadas e destrutivos da vida boa. Mas
tais emogoes repousam em desejos desnecessarios, ndo naturais ou mesmo vazios.
Como o unico bem é o prazer [headonea] e a auséncia de dor, e tanto a dor quanto o
prazer contavam como pathe, 0s epicuristas ndo descartavam a paixao como tal da
boa vida. Os prazeres, no entanto, vém em muitas formas: prazeres de curto prazo,
como saciar a sede, sao “cinéticos”, mas sao os prazeres “estaticos” que produzem
a melhor relagdo custo-beneficio para a quantidade de prazer e dor ao longo do
curso de uma vida. A forma mais elevada de prazer estatico € o estado de ataraxia,
auséncia de perturbagdes, problemas ou ansiedade, que é o equivalente mental da
aponia corporal, auséncia de dor. A ataraxia mental permanece intimamente ligada
a aponia, uma vez que nossa atitude mental € amplamente focada em experiéncias
corporais de dor e prazer. Mas o prazer mental ndo se limita a experiéncias
corporais ocorrentes; por exemplo, muito prazer estatico pode ser obtido lembrando
ou antecipando varios prazeres cinéticos. A este respeito, os prazeres da boa vida
nao séo entendidos apenas negativamente.

No século XVII, Pierre Gassendi e, mais tarde, Walter Charleton
apresentaram a visdo epicurista do prazer como uma alternativa atraente a
austeridade estdica (KRAYE, 2003, 1293-8). Ambos, no entanto, tiveram que fazer
um trabalho extravagante para conciliar a negagéo epicurista da imortalidade
com a doutrina cristd e superar preconceitos duradouros sobre a imoralidade
hedonista do epicurismo. Mas poucos distinguiram nitidamente o epicurismo do
estoicismo. Um obstaculo para reconhecer o carater distintivo do epicurismo era
que a ataraxia era frequentemente traduzido pelo latim tranquillitas, que também
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era usado para a apatheia dos estdicos; entdo também os céticos pirrbnicos
como Sexto Empirico identificaram a ataraxia com o suspenséo do juizo. Ainda
assim, muitos dos primeiros fildsofos modernos endossaram uma versao da
“tranquilidade” que a entendia como uma questdo de satisfagdo emocional
duradoura, alcangada pela satisfagdo de desejos moderados, especialmente o
desejo do conhecimento. Nesse aspecto, deviam muito ao epicurismo, ainda que
poucos reconhecessem a divida.

1.3.5 Agostinho

Embora tenha partido de teorias antigas como o neoplatonismo,
Agostinho introduziu muitos temas que influenciaram escritores cristaos
posteriores. Ele normalmente escolhe o latim passio como sua traducao de pathe,
reservando “perturbagdes” para sentidos depreciativos de pathe. Pois, como ele
explica, seria inapropriado atribuir & passio qualquer significado particularmente
pejorativo. Afinal, passio era o termo aplicado a “Paixdo” de Cristo, que era um
tipo de sofrimento, mas dificilmente um tipo vicioso, ou mesmo moralmente neutro
(LEVI, 1964, p.14-15.). Em geral, Agostinho ndo menosprezou as emogdes em
si mesmas, apesar de assumir uma vis@o cada vez mais tragica da condi¢do
humana ao longo de sua carreira.

Agostinho argumentou — um tanto ironicamente — que a condenagao
estdica das paixdes era mais verbal do que qualquer outra coisa, pois todos
admitem que as paixdes podem ser boas. A discussdo de Agostinho com
a concepgao estdica da virtude, vicio e da boa vida estendeu-se além da
terminologia, no entanto, pois ele assumiu a postura antipelagiana de que a boa
vida ndo é um projeto do tipo faga-vocé-mesmo. A unica verdadeira felicidade
terrena esta na esperanga da salvagao e da vida eterna dos bem-aventurados, e
isso requer a graga de Deus como um dom gratuito. Como tal, a énfase estdica
na auto-suficiéncia e o ideal de apatheia sdo equivocados desde o inicio. Mesmo
paixdes infelizes, como saudade, dor, culpa, medo e luto, t&m um valor enorme
para nos, pois “enquanto carregamos a enfermidade desta vida, somos homens
muito piores do que melhores se n&o tivermos nenhuma dessas emocoes”
(Cidade de Deus, 14. 9). Aemogdo mais importante para a vida boa é o amor, e a
virtude nada mais é do que o tipo certo de amor, ou seja, 0 amor a Deus.

Ainda em outro contraste com os estoicos, Agostinho encontrou a
fonte do vicio e do pecado em algo que podemos considerar interno a nossa
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natureza (decaida), a saber, nosso livre-arbitrio, que junto com a meméria e
o entendimento formam a “trindade” da mente humana. Apesar de dever seu
tratamento a Séneca, Agostinho pode ter sido o primeiro pensador a fratar a
vontade [voluntas] como uma faculdade distinta, que é uma parte essencial da
mente, mas também capaz de se opor a sua razdo. Por esta razao, Agostinho
podia explicar a possibilidade de akrasia com bastante facilidade, sem ter que
importar qualquer nogéo surpreendente e incomum de paixdo interferente. Como
uma faculdade separada, a vontade é ativa, identificada como um “movimento
da alma, sem compuls&o, voltado a obtencdo ou retengao de algo” (on the Two
Souls, Against the Manicheans 10.14). Mas, na visdo de Agostinho, a vontade
simplesmente incorpora as paixdes em suas operagdes atraentes e hedonistas,
como podemos ver em sua simplificacdo da classificacdo de Cicero:

O amor que se esforga pela posse do objeto amado € o
desejo; e 0 amor que possui e desfruta esse objeto é a
alegria. O amor que evita 0 que se opde a ele é 0 medo,
enquanto 0 amor que sente essa oposi¢ao quando ela
ocorre ¢ a tristeza (Cidade de Deus, 14.7).

Os quatro tipos béasicos de paixéo sdo simplesmente modificagdes do
amor, que é tanto uma paixao quanto uma forma da vontade. O tipo apropriado
de amor também € uma virtude, na verdade uma das trés virtudes teoldgicas
basicas, juntamente com a esperanga e a fé. Agostinho distinguiu entre 0 amor
de um objeto para gozo (por si mesmo) e 0 amor de um objeto para uso, 0 que
marca a diferenga entre amores virtuosos e viciosos. Uma vez que a Unica coisa
boa por si mesma é Deus, somente Deus é o objeto préprio do amor como gozo.
Todos os amores virtuosos sdo secundarios ao amor no sentido de caritas: a
vontade de se unir a Deus. Em contraste, 0 amor distorcido, particularmente o
amor proprio, € uma espécie diferente de paixao, uma vontade carnal, até mesmo
uma espécie de luxdria (cupiditas ou concupiscentia). Mas Agostinho admite
ligacOes entre os dois tipos de amor, observando que as escrituras muitas vezes
usam o mesmo termo indiferentemente (amor ou dilectio) para amores bons e
maus (Cidade de Deus, 14.7). Ambos mostram um forte trago de impulso erético
em dire¢do a unido, embora a unido com tipos bastante diferentes de coisas. As
tendéncias neoplatonicas de Agostinho aparecem aqui na tese segundo a qual o
que distingue a caritas do amor vicioso € ser dirigido a Deus ou dirigido aquilo que
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é transitorio. Ainda assim, o que faz a diferenca entre 0 amor virtuoso e 0 vicioso
nao é um erro de razdo, mas da vontade, especialmente quando voltamos a nés
mesmos o amor devido a Deus.

Agostinho simpatizava com certos aspectos do ideal de “o que os gregos
chamam de apatheia, € 0 que os latinos chamariam, se sua lingua permitisse,
impassibilitas”, chamando-o de “obviamente uma qualidade boa e muito desejavel’
(Cidade de Deus, 14.9). Ao mesmo tempo, ele negava que isso seria possivel ou
desejavel para os humanos na terra e sustentava que mesmo os cidadaos da
cidade de Deus experimentam toda a pandplia das paixdes. Mas o valor que ele
atribuiu as emogdes pode ser em grande parte instrumental, visto que mesmo
aquelas “afeicdes [que] sdo bem reguladas e de acordo com a vontade de Deus’
sao “peculiares a esta vida, ndo aquela vida futura que esperamos”. Por outro lado,
“quando n&o houver pecado no homem, entao havera esta apatheia” (Cidade de
Deus,14.9). Agostinho entendia apatheia, no entanto, como significando apenas
“uma liberdade daquelas emogdes que sdo contrarias a razéo e perturbam a
mente”. A felicidade perfeita ndo envolve a auséncia de todas as paixdes:

Pode-se, de fato, sustentar razoavelmente que a perfeita
bem-aventuranga que esperamos esteja livre de todo
aguilhdo de medo ou tristeza; mas quem nao totalmente
perdido a verdade diria que nem o amor nem a alegria
serdo ai experimentados? (Cidade de Deus, 14.9).

De fato, a visdo beatifica retrata os santos desfrutando dos prazeres
puros do amor pleno, livres de todas as restricdes necessarias para manter os
vinculos com amores terrenos (The Literal Meaning of Genesis, X|1.26.54). No
ideal da vida abengoada dos salvos, Agostinho introduz uma nova ruga no velho
jogo de avaliar a natureza e o valor das paixdes.

1.3.6 Tomas de Aquino

Talvez o ponto de referéncia mais notavel para os primeiros filésofos
modernos, seja como modelo ou fonte de discordia, tenha sido Tomas de Aquino.
Seu tratamento das emogdes aparece principalmente na Suma Teoldgica I1-1.22-
48, embora material relevante também possa ser encontrado no ST |. 78.4 e
1.80-81 e em de Veritate, q. 26. O prdprio Tomas de Aquino assimilou muitas
caracteristicas das abordagens que ja vimos em Aristoteles, nos estdicos, em
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Cicero e Agostinho, além de dar um tratamento distinto a nogdo das paixdes,
particularmente aquelas “paixdes da alma”, que s&o as emogdes experimentadas
por humanos € animais. Essas paixdes sdo atos, ou movimentos, do poder
apetitivo sensivel, que sdo causados por objetos externos apreendidos pelo que
Tomas de Aquino chamou de poder “estimativo” ou “cogitativo”. As paixdes da
almatambém podem ser identificadas com certas mudangas corporais, incluindo a
contragao ou expansao dos “espiritos”, mudancas na distribui¢do da temperatura
corporal e, particularmente, alteragdes nos movimentos do coragéo.

Em sentido mais amplo, algo € uma paixao se envolve algum tipo de
receptividade, como na percepgao sensorial ou entendimento. Mas Tomas de
Aquino tomou as paixdes da alma como paixdes em sentido estrito, envolvendo
mudanga no sujeito que é afetado (j& que ser afetado por algum X requer perder
seu contrario). No sentido mais estrito, as paixdes envolvem mudangas para
pior, 0 que conduz Toméas de Aquino a considerar a tristeza uma paixao mais
exemplar do que a alegria. Por essas razdes € apesar de chama-las de paixdes
da alma, Tomas de Aquino sustentou que as paixdes pertencem ao composto
alma-corpo, pois é necessario um corpo para que algo sofra uma mudanga que
pode caracterizar corrupgao. De fato, as paixdes também pertencem a alma, mas
“acidentalmente”, na medida em que a alma informa, e é causa e fim do corpo (ST
[1-1.22). Tomas de Aquino enfatizou em varios lugares que Deus e 0s anjos néo
tém paixdes, embora realizem atos de vontade (apetites racionais) comparaveis
as nossas paixdes em alguns aspectos. Com base nessa compreensao estrita das
paixdes, Tomas de Aquino consegue distingui-las tanto da vontade, ou faculdade
apetitiva racional, quanto de qualquer faculdade apreensiva (percepgdo ou
entendimento), pois nenhuma delas sofre o tipo de mudanga implicada nas paixoes.
As paixdes localizam-se, em vez disso, na faculdade apetitiva sensivel; esta é uma
faculdade que é passiva, pois € movida por causas externas (que néo séo movidas
por elas mesmas), embora também possa ser um motor. Embora pertengam
a uma faculdade apetitiva, as paixdes, no entanto, sdo disparadas por atos de
uma faculdade apreensiva, a poténcia estimativa ou cogitativa. Esta faculdade
recebe informagdes sobre particulares. Mas difere das faculdades de percepcéo
sensorial na medida em que apreende propriedades néo-sensiveis, ou intentiones,
particularmente aquelas que tém algum valor pertinente ao sujeito apreendedor,
como a periculosidade do lobo para uma ovelha ou a utilidade da palha para
um passaro que constréi ninhos. Em geral, a faculdade apresenta particulares
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sensiveis como bons ou maus. Embora nos animais esse poder “estimativo” seja
moldado pelo instinto, e talvez pela experiéncia, é suscetivel a razao nos humanos,
de modo que Toméas de Aquino o chamou de “poder cogitativo” e até — um tanto
contraditoriamente — “razdo particular”. Ainda assim, enfatizou sua natureza
corpérea, observando que “os médicos atribuem a um certo érgao particular, a
saber, a parte média da cabega” a essa faculdade (ST 1.78.4). As paixdes animais
sao determinadas pelo que € apreendido pelo poder estimativo e, na auséncia de
quaisquer faculdades superiores que possam anular esse poder, inevitavelmente
produzem comportamento. Mas o poder cogitativo humano é suscetivel a razéo e
assim s&o as paixdes humanas. Por essa razao, as paixdes humanas estdo sujeitas
a avaliagdo moral; elas s&o boas se estdo de acordo com a razdo e sdo, assim,
“moderadas”, e mas se a desprezam ou &0 excessivas.

Apesar de sua afirmagéo de que, no sentido mais estrito do termo, as
paixdes envolvem uma mudanca para pior, Tomas de Aquino ndo achava que
Somos necessariamente piores por sermos criaturas passionais. De fato, Tomas
de Aquino adota uma estrutura amplamente teleol6gica para explicar as paixdes,
supondo que elas existem para contribuir para o bom funcionamento animal:
“como a natureza ndo falha nas coisas necessarias, deve haver tantas agoes
da alma sensivel quanto sejam suficientes para vida de um animal perfeito” (ST
l. 78.4) - isto é, o suficiente para permitir que o animal sobreviva e floresga.
Os apetites trabalham lado a lado com as faculdades apreensivas e motrizes,
para que um animal possa navegar no mundo, procurando o que é bom para
ele, evitando o que é ruim. Cada ser tem seu papel funcional particular a
desempenhar no quadro teleolégico mais amplo, e podemos ver por que Tomas
de Aquino enfatizou que as paix0es sdo apetites, ou movimentos mais amplos
(diferentemente de, por exemplo, Albertus Magnus, que considerava as paixdes
como qualidades, veja Knuttila 2004, 248). Mas sua estrutura teleolégica néo
se restringe simplesmente a fins animais, ou fins do composto alma-corpo. Por
exemplo, a tristeza envolve uma mudanga corporal para pior, deprimindo 0s
espiritos e 0s movimentos do coragdo, provocando mudangas desconfortaveis
na temperatura do corpo e geralmente prejudicando o funcionamento corporal.
Apesar de seus custos para a criatura encarnada, a tristeza pode, no entanto,
ser uma coisa muito boa, tanto porque nos motiva a evitar o pecado, quanto
porque é mais virtuoso sentir tristeza diante do mal do que néo sentir. Mais uma
vez, porém, Tomas de Aquino adotou uma posigao essencialmente aristotélica: as
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paixdes moderadas sao boas e funcionais, mas paixdes excessivas ndo o sdo. O
medo e a tristeza controlados pela razao servem a varios fins diferentes, mas o
medo ou a tristeza excessivos podem ser incapacitantes. Em geral, a concepgéo
de Aquino das paixdes é caracterizada por seu lugar dentro de uma economia
de apreensdes receptivas, agbes motivadas e cumprimento de propésitos ou
fins. Muitas de suas analises de paixdes individuais partem de sua natureza para
suas causas (incluindo seus objetos), e dai para seus efeitos — e no caso da dor
para seus remédios. Embora ndo tenha negado que existam, Tomas de Aquino
ndo parece muito interessado nos aspectos afetivos ou fenomenolégicos das
emogdes (ver Knuuttila, 2004, 249-52)

Ao lado de sua estrutura teleolégica, Tomas de Aquino adotou um
esquema classificatorio bastante intrincado e fundamentado. A divisdo mais
importante é aquela entre paixdes concupisciveis e irasciveis. Essa distingo é
bastante anterior a Tomas de Aquino — frequentemente atribuida ao Timeu de
Plat&o, foi sugerida porAristdteles, usada por Cicero e recebeu umafundamentagao
fisiolégica de Galeno —, mas veio a ser mais intimamente associada a Tomés
de Aquino. Na sua avaliagéo, a distingdo importante surge de uma diferenca de
objetos: as paixdes concupisciveis sdo dirigidas ao bem ou ao mal simpliciter,
enquanto as paixdes irasciveis s@o dirigidas ao bem ou ao mal considerados
como arduos. As paixdes irasciveis sao, portanto, parasitas das concupisciveis,
e s6 entram em jogo quando parece haver algum impedimento ao bem ou ao
mal pelo qual sentimos paixdes concupisciveis de amor ou ddio. Assim como
Platdo, Toméas de Aquino considerava essas distingdes necessarias para explicar
a complexidade e os conflitos psiquicos que muitas vezes experimentamos.

Tomés de Aquino tomou de empréstimo mais alguns principios da
classificagdo aristotélica dos movimentos fisicos para produzir uma taxonomia
de onze tipos basicos de paixdes. Entrecruzando o bem e o mal com trés tipos
diferentes de movimento que descrevem o movimento do apetite chega-se a
seis paixdes concupisciveis: amor [amor] e édio [odium]; desejo [desiderium,
concupiscentia] e aversao [fuga]; alegria [delectatio, ou sua subespécie
interna, gaudium] e dor [dolor e para dor interna, tristitia]. As paixdes irasciveis
especificas sao obtidas multiplicando a natureza de seus objetos com a dire¢éo
dos movimentos em relagé@o a esses objetos para chegar as quatro paixdes de
esperanca [spes] e desespero [desespero], medo [timor] e ousadia [audacia].
A estes, Tomas de Aquino acrescentou o caso bastante especial da ira [ira],
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que pressupde uma paixao concupiscivel de dor e é um apetite resoluto para
remover a fonte presente da dor. Ao contrario de Aristoteles na Retérica, Tomas
de Aquino negou que a raiva tenha um contrario. Embora os resultados possam
parecer um pouco barrocos, Tomas de Aquino obviamente deu muito valor a sua
taxonomia, considerando-a superior tanto a redugao de Agostinho das paixdes ao
amor, quanto ao esquema de Cicero das quatro paixdes primarias (embora ele se
esforce para interpretar cada uma dessas concepgdes de forma compreensiva).

A avaliagao das emogdes por Tomas de Aquino era um pouco ambigua.
Por um lado, as paixdes moderadas servem aos fins da vida humana e animal. Na
verdade, elas ajudam a constituir os fins de nossas vidas, pois 0 maior dos bens
humanos, a felicidade, envolve o prazer. Por outro lado, Tomas de Aquino tomou
as paixdes em sentido estrito como mudancas para pior e, de maneira mais geral,
classificou as paixdes com as entidades passivas e ndo totalmente atualizadas
existentes nos degraus inferiores e degradados de sua escada ontoldgica. Isso
nao é meramente uma questdo de imperfeicdo ontolégica. Tomas de Aquino
enfatizou que Deus e 0s anjos nédo tém paixdes; faz parte de sua condi¢éo feliz
que seus Unicos apetites sejam as voligdes ativas e racionais que pertencem ao
seu proprio ser. Ainda assim, esses atos de vontade sé&o analogos a muitas de
nossas emogdes, por exemplo, amor e raiva, por mais que Tomas de Aquino se
recusasse a chama-los de “paixdes’. Ele até insistiu em algumas ocasides que é
apropriado dar a um apetite racional e a uma paix&o 0 mesmo nome (por exemplo,
“amor”) com base no fato de que eles tém “movimentos” semelhantes. Entao ele
parece ter considerado emogdes ou afetos intelectuais de certo tipo como mais
“perfeitos” do que nossas paixdes. Além disso, as paixdes propriamente ditas ndo
precisam surgir apenas mediante causas completamente externas; eles podem
surgir por volicdes, quando a voligdo produz um efeito corporal, como ocorre
quando o intelecto toma algo para consideragdo sob um impulso universal de
uma aparéncia particular na imaginacao (ver de Veritate q.26). Embora Tomas
de Aquino nao tenha aproveitado muito desses casos, eles abrem um importante
precedente para futuras discussoes.
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1.3.7 As Discussoes do Renascimento e do Século XVI

1.3.7.1 Humanismo florentino e Maquiavel

Comparados a Tomas de Aquino, os escritores do humanismo florentino
consideraram as emogdes apenas de forma assistematica. Marcilio Ficino e
Giovanni Pico della Mirandola revitalizaram as abordagens neoplatonicas das
emocdes, especialmente por meio de suas discussdes sobre 0 “amor platénico”. O
Principe e os Discursos de Nicolau Machiavel adotam uma abordagem diferente ao
considerar como caracterizar os humanos, particularmente grupos geograficamente
especificos de humanos, em termos de suas disposicdes emocionais e os padrdes
de comportamento que motivam. Dado que ele compreendia que as agdes
eram o resultado das emogdes, os conselhos de Maquiavel aos lideres politicos
incluiam muito material sobre como manipular as paixdes dos suditos para manter
a ordem publica. Uma técnica € adotar uma persona publica que possa projetar
tracos emocionais e de carater, que podem ser bem diferentes das verdadeiras
paixdes privadas do governante. Por toda parte, Maquiavel enfatizou que 0 medo
fornece uma motivagdo particularmente confidvel, e a inveja, uma motivacéo
quase universal. Mas, apesar de toda a sua aparente psicologia publica de feicdo
realpolitik, Maquiavel deu um papel importante e normativamente carregado ao que
ele chamou de “gléria” [gloria). A gloria pode ndo ser em si uma emocao — Maquiavel
a tratou como uma conquista que um governante deve almejar — mas o desejo por
algo semelhante a gléria como, por exemplo, a ambigao, ou emogéo da honra, viria
a se tornar um elemento importante na lista de emogdes reconhecidas por figuras
ilustres de Montaigne a Hobbes.

1.3.7.2 Juan Luis Vives

Outra figura com conexdes humanistas foi o escritor das emogdes menos
conhecido Juan Luis Vives. O terceiro livro de seu tomo De Anima et Vita (1538)
trata da psicologia e da educagao e inclui uma discuss@o seminal das emogdes,
combinando a medicina de Galeno com material observacional, particularmente
para mostrar como os temperamentos carregados de humor podem ser
modificados por caracteristicas como a idade, a saude, o clima e circunstancia,
bem como pelo pensamento, julgamento e vontade (GUERLAC,1998).
Embora sustentasse que emogdes descontroladas podem ser moralmente e
cognitivamente perturbadoras, Vives ndo supds que todas as emogdes fossem
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perturbadoras desta forma e introduziu um vocabulario para distinguir essas
emogdes das paixdes violentas. Ao fazé-lo, ele popularizou o uso de “affectus”
ou “affectiones”, que ele entendia mais amplamente como qualquer modificagdo
(ou acidente), mais estritamente como uma emogéo em geral e, no sentido mais
estrito, como uma emocdo suave (GARDINER, 1970, 123). Outros autores, no
entanto, continuaram a usar “paixao” e “afecgéo” de forma intercambiavel, como
fez Thomas Wright em The Passions of the Mind in General (1601).

Vives compartilhou a visdo estbica que conectava emogdes e cognicao,
apesar de avalia-las de modo diferente. Para Vives as emogdes surgiam dos juizos
acerca do bem e do mal. Esses juizos podem n&o ser racionais ou deliberativos,
mas ele parecia pensar que algum trago similar ao juizo tinha que ser atribuido as
emogdes para explicar exatamente como elas podem ser ser direcionadas a objetos.
Nisso, ele discordou de Aquino, que considerou as diferengas em objetos e causas
“formais” como suficientes para distinguir os poderes da alma. Mas Vives geralmente
se recusava a fazer distingdes nitidas entre os varios poderes e faculdades da alma.
Em vez disso, ele redesenhou a classificagdo das emocdes de Tomas de Aquino,
produzindo uma distingdo triplice de emogdes direcionadas ao bem, emogdes
direcionadas ou relacionadas ao mal [ad malum] e aquelas que agem para combater
o mal (contra malum). Isso ndo elimina o contraste entre as paixdes concupisciveis
e irasciveis, mas produz uma taxonomia diferente; ha afetos direcionados ao bem
simpliciter (gosto, amor, reveréncia), bem como ao bem presente (prazer) e ao
bem futuro (desejo, esperanga). Existem afetos relacionados com o mal em si (por
exemplo, antipatia, édio), e especificamente com o mal presente (pesar) ou mal futuro
(medo). Ha também afetos que combatem o mal presente (raiva, indignagéo) e o mal
futuro (fé, ousadia). Além disso, as emogdes podem interagir, seja por combinar, opor,
diminuir ou fortalecer umas as outras para produzir cadeias inteiras de emogdes ou
caindo em uma quarta categoria de emogdes “mistas’, compostas de emogdes mais
simples (GARDINER ,1970, p.29- 30).

De acordo com seus interesses médicos e confianca na psicofisiologia
galenista, Vives também deu muita énfase aos aspectos fisioldgicos das emogdes.
No entanto, ao contrério de muitos outros galenistas da Renascenca, Vives ndo
atribuiu emogdes especificamente ao coragéo, mas enfatizou a interagao entre
emogoes, juizos acerca do bem e do mal e estados corporais. Apesar dessas
conexdes, Vives entendeu que a maneira correta de administrar e controlar os
afetos é invocando outros afetos. Essas visdes, apesar de suas taxonomias
peculiares, marcam sua importancia para autores posteriores.
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1.3.7.3 Montaigne

Os Ensaios de Michel de Montaigne devem muito a descrigdes anteriores
das emocdes e do seu valor. Mas é dificil dizer onde exatamente Montaigne se
apoiou nelas. Os Ensaios estdo longe de ser um trabalho sistematico de filosofia,
sdo permeados de ironia e podem refletir as mudancas de visdo de Montaigne
ao longo dos muitos anos em que trabalhou neles. No entanto, certos temas
emergem, particularmente ap6s a defesa do ceticismo pirrdnico na “Apologia de
Raimond de Sebond.” La e em outros lugares, os modos céticos servem a fins
ligeiramente estdicos. Montaigne falou com aprovagéo acerca do seu tipo de
ceticismo, o qual levaria a uma espécie de “ataraxia”:

uma condi¢do de vida tranquila e serena, isenta das
agitagbes que recebemos pelas impressdes dos sentidos
e do conhecimento que julgamos ter das coisas. De
onde nascem 0 medo, a avareza, a inveja, 0s desejos
imoderados, a ambi¢éo, o orgulho, a supersticdo, 0 amor
a novidade, a rebelido, a desobediéncia, a obstinagéo
e a maioria dos males do corpo (“Apology for Raymond
Sebond”, Montaigne, 1958, p.372).

Apesar dessa condenagédo de toda uma série de paixdes, Montaigne
muitas vezes condenou a “aspereza” dos estoicos com igual veeméncia. E ao
longo dos Ensaios, ele mostra um grande interesse pelos componentes afetivos
da educacgéo e da atividade intelectual, considerando as emogdes prazerosas,
particularmente a “alegria” [esjouissance] como desejaveis tanto nas atividades
intelectuais quanto em suas conquistas. No entanto, seria dificil atribuir até
mesmo uma posicao eudaimonista semelhante a de Aristoteles ao escritor que
em “Sobre a moderagdo” aconselhou moderacdo mesmo na busca da virtude e
da moderagéo.

A nogéo de alegria de Montaigne parece andar de mdos dadas com o
tipo de vida tranquila e retraida que ele preferia. Ele era particularmente duro com
emogdes capazes de perturbar tal vida, produzindo uma série de diatribes (por
exemplo, “Sobre a Gléria”) contra o desejo de gléria, reputagdo ou honra. Em
contraste com Maquiavel, Montaigne concebeu a gléria mais como uma questéo
de reconhecimento ou reputagdo do que como uma conquista normativamente
modulada. E transitéria e irracional, e o desejo de gléria é uma “ilusdo”, embora
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seja um desejo universal, mesmo tentador, particularmente para aqueles que
conseguiram controlar suas outras paixdes. Com uma ironia fina, Montaigne
comentou sobre quantas vezes aqueles que escreveram livros desprezando a
gléria ainda almejavam a gloria por terem escrito esses mesmos livros (“Sobre
nao comunicar a gléria de alguém”, Montaigne 1958, 187). (A ironia dessa critica
sO é aumentada pela alusao a Cicero, que serve como exemplo desse desejo e
fonte do comentario, ver Pro Archia XI,16.)

Em vez de propor qualquer teoria geral, os ensaios de Montaigne se
baseiam em varias fontes para apresentar uma infinidade de caracterizagdes
aneddticas, mostrando tudo, desde os efeitos que as emogbes podem ter na
razao e no juizo, até seus efeitos corporais, e a continuidade entre as emogdes
humanas e animais. Mas o que Montaigne parece mais inclinado foi a destacar
a pura diversidade das paixdes que experimentamos e, em particular, o que ele
chamou de “inconstancia” — a natureza fugaz e muitas vezes conflitante das
emogdes que um individuo pode experimentar em varias ocasides (ou mesmo
numa unica vez). ) (“Como choramos e rimos pela mesma coisa”, Montaigne,
1958, p.173). O mesmo pode ser dito acerca de nosso juizo; mudangas de
perspectiva podem gerar paixdes novas e contrastantes e juizos concomitantes
(MONTAIGNE, 1958, p.174). A relatividade do juizo € um tema pirrénico antigo,
usado para gerar o problema do critério (por exemplo, por Sexto Empirico).
O seguidor e associado de Montaigne, Pierre Charron, usa a relatividade das
paixdes para 0 mesmo fim em seu Da Sabedoria (1601). Montaigne, no entanto,
aplica esse mesmo discurso especificamente para o individuo, de modo a extrair
uma conclusdo psicoldgica: “... (“Como Choramos e Rimos pela mesma coisa’,
MONTAIGNE, 1958, p.174), pois “somos todos uma colcha de retalhos, e... sem
forma e diversos em nossa composicdo” (“Da Incostancia de nossas Agoes,
Montaigne, 1958, p.244).

Mas isso ndo é apenas a inconsténcia de uma colcha de retalhos.
Montaigne também contrastou o que é externo com uma espécie de interioridade
que parece associada ao verdadeiro eu. As emogdes intensas podem néo ter
expressdes externas, e as perturbacdes que permanecem superficiais néo
tocam o verdadeiro nucleo interno. Assim também as agdes virtuosas podem
ter motivagbes viciosas e vice-versa. Mas mesmo quando Montaigne usou
esse contraste, ele brincou com isso, dizendo-nos que, porque “um intelecto
sadio se recusard a julgar os homens simplesmente por suas agdes externas,
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devemos sondar o interior e descobrir quais molas pdem os homens em
movimento”, antes de acrescentar “mas ja que isso € uma tarefa ardua e um
empreendimento arriscado, gostaria que menos pessoas se intrometessem nele”
(“Dainconsisténcia de nossas Agdes”, Montaigne 1958, 244). Por mais dificil que
seja alcangar diretamente o “interior”, devemos também notar que o interior e o
exterior estao entrelagados, um ponto que Montaigne usa ao discutir a “diversao”,
a transformacdo de emocdes dolorosas em emogdes mais prazenteiras (‘Da
diversao”). A diversdo pode ser obtida simplesmente através da expressédo
externa de emocgdes por outras pessoas. Esta € uma razéo pela qual a retérica
pode ser uma diversdo eficaz (muito melhor do que o argumento); na verdade,
pode mudar até mesmo as paixdes do falante, pois a expressdo externa molda
o afeto interno (Montaigne 1958, 635). E uma sorte que sejamos suscetiveis a
expressdo das emogdes, pois paixdes dolorosas sdo muito mais faceis de desviar
do que subjugar. Ao usar a divers@o para aumentar a alegria, transformamos
a inconstancia de nossa natureza emocional em nosso beneficio. Embora seja
forcado dizer que Montaigne celebrava tal inconstancia, ele parece té-la visto
como uma caracteristica bruta e interessante da vida humana (e animal).
Tampouco sentiu necessidade de propor uma explicagéo da estrutura da alma
que imponha uma taxonomia precisa ao carater confuso de nossas emogdes para
explicar sua inconstancia e conflito prima facie.

1.3.7.4 Justus Lipsius

A obra de Montaigne foi contemporanea ao movimento de renovagéo
que veio a ser conhecido como neoestoicismo, o qual adaptou o estoicismo antigo
(particularmente romano) a teologia cristd e as preocupagdes contemporaneas.
Talvez 0 neo-estdico mais famoso, muito admirado por Montaigne, tenha sido
Justus Lipsius, que defendeu as doutrinas neo-estoicas tanto na ética quanto em
suas obras politicas, bem como em outras areas da filosofia. Seu livro mais popular
foi On Constancy in Times of Public Troubles [De Constantia in publicis malis],
muitas vezes abreviado para On Constancy, publicado pela primeira vez em 1584,
antes de passar por mais de 80 edicdes e tradugdes nos dois séculos seguintes.
Lipsius adotou uma abordagem tipicamente estbica das paixdes e “afetos”
[adfectus], identificando-0s como opinides falsas que “nunca devemos parar de
tentar conquistar” (On Constancy 1.2). O estado desejavel é a “constancia”, a
paz interna e auséncia de conflito. Lipsius enfatizou particularmente o papel da
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constancia em tempos de tumultos civicas e mudangas religiosas, algo que ele
experimentou em abundancia durante a duragdo de sua carreira. Talvez por isso
tenha incluido entre as paix0es a serem conquistadas “ilusdes” como a decepgao
[simulatio], o patriotismo e a piedade [miseratio] pelos inforttnios alheios. O
objetivo, no entanto, parece ser o desapego emocional, ndo o desprendimento
pratico dos assuntos publicos. Como uma pega complementar a On Constancy,
Lipsius escreveu Six Books on Politics or Civil Doctrine [Politicorum sive Civilis
doctrinae libri sex] (1589). Enquanto a “Carta ao Leitor” do livro anterior dirigiu-se
aos cidadaos que sofrem turbuléncias, o Ultimo livro visava instruir “aqueles que
comandam a governar”. O autogoverno ainda desempenha um papel crucial no
governo, embora Lipsius recomende um curso de ética estdica como o melhor
corretivo para a ma lideranga (PAPY, 2004). O trabalho de Lipsius era, portanto,
parte da tendéncia burguesa do inicio da era moderna de localizar as paixdes
dentro de questdes de comando e governo.

1.3.7.5 Suarez e a Escolastica Tardia

Frente a frente com o renascimento de filosofias antigas estavam as
tradi¢bes escolasticas continuas que se encarregavam de tratar as emogdes
sistematicamente. Talvez o escritor mais particular e influente desse tipo tenha
sido Francisco Suarez, cujos compéndios incluiam discussdes sobre as emocoes
em V.iv-vi de seu Tractatus de Anima (1621), publicado postumamente, e um
comentario sobre a teoria emocional da Suma Teol6gica de Tomas de Aquino
em |V, disputas 1 de seu Tractatus quinque ad Primam Secundae D. Thomae
Aquinatis. No entanto, Suarez ndo era um seguidor submisso de Tomas de
Aquino. Ele atacou a diviséo entre paixdes concupisciveis e irasciveis por se
basearem apenas em uma “distingdo conceitual’, em vez de marcar poderes e
faculdades genuinamente diferentes na alma. Por essa razéo, ele considerou
infundada a classificagdo das emocdes de Aquino em onze tipos basicos e,
em vez disso, considerou varios principios alternativos de distingdo produzindo
classificagdes radicalmente diferentes, uma das quais consiste apenas em seis
emogdes contrastantes. Em ultima anélise, porém, Suarez considera que a
distingao entre uma paix&o e qualquer outra € meramente conceitual. A posi¢éo
de Suarez pode ser extrema, e ele mesmo admite que as distingdes de Tomas
de Aquino podem ser heuristicamente Uteis, mas suas criticas a proliferagdo de
poderes distintos na alma e seu impulso para unificar a caracterizagdo da alma
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com base em seus poderes “entrelagados” comoveu muitas pessoas. Certamente
a distingao entre o concupiscivel e o irascivel tornou-se menos que um artigo de
fé, vindo a ser abandonado até mesmo por obras sintetizadoras como a Summa
philosophiae quadripartita (1609) de Eustaquio de S&o Paulo (KING, 2002, p.
244, 256) — uma obra que serviu como uma das principais fontes de Descartes
sobre a escolastica.

2 O Contexto das Teorias Modernas das Paixoes

2.1 Vocabulario cambiante

Praticamente todos os filésofos do inicio do periodo moderno
desenvolveram termos técnicos diferentes para discutir as emogoes. Ainda
assim, algum vocabulario comum era moeda corrente. O termo mais comum para
descrever as emogdes no século XVl era, sem duvida, “paixao”, talvez por causa
da influéncia das Paix6es da alma de Descartes (1649), talvez em virtude de uma
tendéncia geral de ver as emogdes como estados passivos e receptivos. Paixao
néo foi o Unico termo usado: ‘afeto’ e ‘sentimento’ também apareceram, assim
como ‘perturbacdo’ e ‘emocgdo’, embora estes ndo fossem geralmente termos
técnicos, e ‘emogao’ geralmente significasse pouco mais do que ‘movimento’. A
escolha da terminologia muitas vezes marcava fidelidades intelectuais: Descartes
via a si proprio como alguém produzindo uma nova teoria na qual as “paixdes”
s30 uma espécie de percepgdo, enquanto os “afetos” de Spinoza sinalizavam
sua divida com a ética estdica, bem como as caracteristicas particulares de sua
metafisica. Em seus Pensées (1670), Pascal apresentou sentimentos [‘feelings”
ou “sentiments”], as vezes contrastando-os com as paixdes corrompidas e
acentuando sua compreens&o neoagostiniana do amor (PENSEES, 680, 531).

“Sentimento” era um termo particularmente popular na filosofia britanica
do século XVIII, assim como “afec¢éo”. Esses termos as vezes eram usados de
forma intercambiavel e as vezes em contraste com “paixdes”. No Ultimo caso,
“sentimentos” ou “afecgdes” especificavam emogdes calmas, talvez temperadas
pela reflexdo ou refinadas de um algum outro modo, ao passo que “paixdc”
indicava uma emogao crua e nao corrigida, que pode ser “violenta” no sentido
de nos agitar ou néo responder a raz&o. Bernard Mandeville, por exemplo, falou
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dos humanos como “‘um composto de paixdes” em sua Fabula das Abelhas
(1714), enfatizando que nossas emogdes s@o desorganizadas, fugazes e néo
passiveis de corregao. Hutcheson, em contraste, distinguiu paixdes de “afeicdes”
em seu Essay on the Nature and Conduct of the Passions and Affections (1728),
alegando que as primeiras sdo confusas e “violentas”, enquanto as ultimas s&o
calmas e tipicamente benevolentes. Famosamente, Hume aplicou “sentimento”
a classe de emogdes refinadas e reflexivas que sdo a base para nossos juizos
morais e estéticos. Ao fazé-lo, ele pode ter seguido a préatica do Abade Dubos em
suas Reflexdes criticas sobre poesia e pintura de 1719 [Réflexions critiques sur la
poésie et sur la peinture]. La, Dubos argumentou que nao julgamos as obras de
arte por meio de aplicagbes da razdo, mas por uma espécie de “sentido” interno
[sentiment interieur] comparavel ao gosto (literal), e que “comumente se chama
sentimento” [le sentiment] (Vol. 2), se¢do 22, 306-313; ver Jones 1982, 97). Ainda
assim, o uso do termo por Dubos era casual e muitas vezes ambiguo, e Hume
também introduziu “sentimento” no Livro Il de seu Tratado da Natureza Humana
(1739-40) com pouca explicagdo. No entanto, o termo entrou na linguagem
filosdfica, de tal forma que duas décadas depois, Smith intitulou sua principal
obra The Theory of the Moral Sentiments (1759). De fato, o contraste entre
paixao e sentimento n&o se limitava a filosofia. O romance de Sarah Fielding The
Adventures of David Simple, publicado pela primeira vez em 1744 e muito popular
na época, frequentemente usava “paixdes” para descrever emogdes e desejos
fortes e idiossincraticos, particularmente aqueles que marcam a personalidade
de um personagem, enquanto reservava “sentimento” para sentimentos e
julgamentos mais calmos e compartilhados. Em 1762, Henry Home, Lord Kames,
denominou um “sentimento” a “todo pensamento motivado por uma paixao”
(Elements of Criticism |, cap. xvi).

Os desenvolvimentos no vocabulério ocorreram em um contexto de
associagdes e suposi¢cdes compartilhadas sobre as emogdes. As emogdes eram
comumente ligadas a passividade e ao que estava fora do nosso controle direto,
caracteristicas muitas vezes enfatizadas pelo uso do termo “paixao™. Elas foram
também associadas a varias formas de percep¢do, mesmo que as vezes lhe
fossem outorgadas uma estrutura intencional e semelhante ao juizo — para as
quais o duplo sentido de “sentimento” como resposta sentida e como opinido
era particularmente adequado. As emogdes também eram frequentemente
caracterizadas por sentimentos de prazer ou dor. Ao mesmo tempo, as emogdes
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eram tipicamente consideradas como portadores de uma diregao (para as causas
do prazer ou as causas da dor) e capazes de fornecer motivos para a agao.
Dado esse conjunto complexo de caracteristicas, os filosofos frequentemente
enfatizavam uma ou outra das caracteristicas associadas as emogdes. Embora
nenhuma questao filoséfica tenha sido resolvida apenas pela escolha de palavras,
0 vocabulario preferido pode revelar muito sobre a escolha da énfase.

Ainda assim, vale a pena ter em mente que o vocabulario disponivel
pode n&do capturar totalmente o que agora consideramos emogao, afeto ou
humor. Quer sejam chamadas de “paixao”, “afeto” ou “sentimento”, as emogdes
eram geralmente concebidas como tendo objetos que podiam ser entendidos
causal ou intencionalmente (ou ambos). A concepgédo de Kames de uma emogéo
“em sua natureza quiescente e simplesmente um sentimento passivo, [tal
que] deve ter uma causa; mas nao se pode dizer, propriamente falando, ter
um objeto” era incomum e o levou a introduzir uma distingao inovadora entre
‘emocao” e “paixdo” (Elements of Criticism 1, cap. ii). As vezes, a terminologia
preferida nem mesmo captava a gama de estados afetivos reconhecidos pelos
primeiros filésofos modernos. Descartes, por exemplo, escreveu sobre as
emocoes “internas” ou “intelectuais”, que nao sao paixdes propriamente ditas,
mas certamente tém componentes afetivos, além de estarem causalmente
entrelagadas com as verdadeiras paixdes. Spinoza distinguia “afetos” de
varias emocdes e estados de espirito que para ele indicavam “fortaleza da
alma”, reservando um status especial para “beatitude” [beatitudo]. Por outro
lado, a “paixdo” nem sequer comegou a adquirir seu sabor contemporéneo de
emocoes violentas, muitas vezes carregadas de sexo até meados do século
XVIII (no minimo), e entdo o que contava como uma paixao as vezes pode vir
como uma surpresa. Hobbes incluiu “competi¢do” e “gléria” entre suas paixdes,
e muitas paixdes modernas favoritas s&o bastante placidas, como “admiragéo”
[wonder] ou “amor a verdade”. Havia também todo um vocabulario especial
para estados afetivos que eram reconhecidos por vérias tradigdes médicas, que
iam do “humor esplénico” a “melancolia” geral.

2.2 Taxonomias

Os relatos do século XVII estdo repletos de longos inventarios de
emogdes, embora o desejo de fazer listas parega ter diminuido um pouco no
século XVIII, com bem menos autores se dispondo a montar catalogos exaustivos.
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Comparando com seus contemporaneos, Descartes parece moderado com
uma lista de meras seis paix0es simples, embora também tenha construido
uma série de paixdes complexas a partir dessas seis. Hobbes ofereceu uma
lista de cerca de trinta no Leviathan (1651), e mais de vinte e cinco em The
Elements of Law (ms. 1640). A contagem completa de Spinoza € um pouco
mais complicada de determinar, mas o terceiro livro de sua Etica (ms. 1675)
define pelo menos quarenta afetos. A breve discussdo de Locke no Livro Il, cap.
XX do Ensaio acerca do Entendimento Humano (1690) trata de onze; enquanto
o Tratado de Hume e a “Disserta¢do sobre as paixdes” (1757) descreviam cerca
de dez grandes paixdes, bem como numerosas subespécies e adjuntos, antes
mesmo de se voltar para os sentimentos morais ou estéticos. Essa tendéncia
n&o é encontrada apenas entre os grandes construtores de sistemas modernos.
No século XVII, em particular, quase todo mundo (e suas tias e tios solteiros)
parecem ter se juntado a caca de novas e distintas listas de emogbes. Por
exemplo, grandes porcdes de The Passions of the Mind In General (1604)
de Thomas Wright e Tableau des passions humaines, de leurs cause et leurs
effets (ms. 1621) de Nicholas Coeffeteau sdo dedicadas a essas listas. Uma
peca curta de 1630, Pathomachia; or the Battel of Affections, faz até mesmo da
prépria taxonomia o motor do pequeno drama que possui.

A proliferacdo de listas pode ser explicada, pelo menos em parte,
pela proliferagcdo de esquemas de classificagdo. Mais uma vez, a aten¢do aos
principios de classificacdo € mais marcante nos teoricos do século XVII, em
parte por causa das conexdes taxondmicas que eles viam entre o tratamento
das paixdes e suas ambicdes cientificas em outras areas, e em parte por causa
dos ataques langados contra os sistemas de pensadores anteriores, como,
por exemplo, 0s escolasticos. Descartes, por exemplo, destacou a diviséo das
paixdes de Tomas de Aquino em concupiscivel e irascivel para formular criticas
expressas e explicitas, embora a defesa de sua abordagem exigia a construgéo
de uma classificacdo alternativa mais de acordo com sua viséo reformista da
alma e suas faculdades. Apesar dos esfor¢os daqueles que estdo na vanguarda
da teoria da paixao, no entanto, a distincao tomista permaneceu um lugar comum
na psicologia popular moderna, como podemos ver em Wright, Burton e até
Henry More. Além disso, muitos dos primeiros autores modernos tomaram de
empréstimo, e num volume consideravel, as classificagbes estoéicas e tomistas.
Hobbes e Locke, por exemplo, se basearam na enumeragédo das onze paixdes de
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Tomas de Aquino, assim como Jacques Bossuet em Traité de la connaissance de
Dieu et de soi-méme (ms. depois de 1670; ver Gardiner 1970, 205).

Muitos principios de classificagdo consagrados pelo tempo perderam
claramente sua importancia a partir do inicio do periodo moderno. Em particular,
a possibilidade de conflito psiquico, especialmente aquele que poderia gerar
motivos concorrentes para a agao, era um recurso comum nas teorias antigas e
medievais para distinguir entre paixdes, tipos de paixdes e faculdades da alma
em geral. Este principio desempenhou algum papel para Descartes na distingéo
entre os movimentos provenientes do corpo e aqueles originados na alma, e foi
empregado esporadicamente por outros tedricos. Mas a préatica desapareceu ao
longo de dois séculos, quando os tedricos passaram a reconhecer a possibilidade
de que uma Unica fonte emocional, ou similar, pudesse produzir movimentos
ou tendéncias conflitantes, tanto no individuo quanto nas sociedades. De fato,
algumas emogdes foram caracterizadas exatamente por tal conflito ou turbuléncia.
A descrigéo do arrependimento de Descartes é um desses exemplos. Um caso
um pouco mais feliz sdo as emogdes geradas pela tragédia, como explicam
fildsofos de Malebranche a Hume.

Talvez a divisdo mais basica em jogo seja avaliativa, ou seja, se a emogao é
boa ou ruim. Isso dificiimente era uma inovacéo. Mas os primeiros filésofos modernos
vieram a entender essa divisdo de duas maneiras diferentes — ou uma emogéo é
direcionada ao bem ou ao mal como um objeto, ou a emogéo em si é afetivamente boa
ou ruim, prazerosa ou dolorosa. Muitas teorias propriamente modernas subsumiam a
primeira sob a segunda: tanto as teorias naturalistas de Hobbes e Spinoza, por um
lado, quanto as teorias do senso moral de Hutcheson e Hume, por outro, sustentavam
que projetamos o valor do objeto a partir da qualidade afetiva da emogéo, embora
Hume permita complicagdes na forma como vivenciamos as valéncias de uma paixao
pertencentes a si ou ao outro, usando mecanismos como simpatia e comparagao.
Alguns autores também identificaram emocdes neutras: “a admiragdo” (wonder) € um
exemplo comum, derivado em grande parte de Descartes, embora antecipado nos
Two Treatises de Sir Kenelme Digby (1644).

Alguns filosofos escolheram uma paixdo particular, ou grupo de
paixdes, para evitar essas classificagdes. De formas bastante diferentes, esse
foi 0 papel da admira¢éo para Descartes e da gléria para Hobbes (ver Schmitter
2017). Malebranche considerou que havia um elemento irredutivel de amor
em todas as paixdes. Mary Astell, por sua vez, chamou o amor de Deus de “a
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paixdo principal e mestra” (Letters Concerning the Love of God, Letter VII). Um
dispositivo de organizagéo ainda mais comum era dividir as paixdes em simples
e complexas. Isso ndo apenas impds uma ordem manejavel as muitas paixoes
reconhecidas, como permitiu que a explicacdo se concentrasse nos casos mais
simples, com a expectativa de que outras emogles se encaixassem, seja como
compostos, derivagdes ou espécies dos simples. As proprias paixées simples
foram organizadas em grupos contrastantes, com base em seu carater avaliativo.
Esquemas desse tipo podem ser encontrados em Descartes, Malebranche,
Spinoza, Thomas Wright e, em menor grau, em Hume.

Muitas outras formas de classificagao estavam intimamente ligadas aos
interesses particulares de autores individuais. Esse € particularmente o caso
daqueles autores britanicos do século XVIIl que argumentaram contra Hobbes
(como o entendiam) e Mandeville, sustentando que a prépria possibilidade
da moralidade exige que sejamos capazes de emocgdes genuinamente
benevolentes. Por esta razdo, as distingdes entre emogles autodirigidas e
emogoes dirigidas a outros e entre emogdes anti-sociais e sociaveis eram um
ponto comum de organizagao e discussdo. Preocupagdes semelhantes também
geraram uma distingédo entre afetos idiossincraticos e emogdes que poderiam ser
cultivadas para serem amplamente compartilhadas; em particular, as emocdes
eram frequentemente divididas em cruas e imediatas e aquelas que envolvem
um elemento de reflexdo. Essa distingdo se prestou também aos filésofos
preocupados com o desenvolvimento histérico e social dos humanos, como
fica evidente em muitas obras de Rousseau. Por exemplo, o Discurso sobre a
Origem da Desigualdade (1755) apresenta uma espécie de histéria natural que
traca a génese de muitas emogdes por meio de mudangas na estrutura social;
obras como o Emilio (1762), La Nouvelle Heloise (1761) e as Confissbes (1782)
tratam do amadurecimento afetivo e da socializa¢do dos individuos, bem como da
gestao e dos efeitos das emogdes. Mas, apesar de todas as suas preocupacdes
genealdgicas, Rousseau e, de fato, muitos outros autores do século XVIII
mostraram muito menos interesse em classificar as emogfes de acordo com
sistemas de principios do que seus predecessores.
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2.3 Questoes Filosoficas nas Teorias das Emogoes

Poucas areas do inicio da filosofia moderna nao foram tocadas por,
pelo menos, alguma teoria das emogdes. O que se segue é simplesmente
uma visdo geral de algumas questdes de interesse geral. Mas como as
primeiras compreensfes modernas das emocgdes frequentemente faziam
conexdes inesperadas entre diversas areas da filosofia, podemos descobrir
que a investigacdo remodela nosso mapa da filosofia dos séculos XVII e XVIIL.
Certamente, a compreens&o das emogdes produzidas em uma area da filosofia
n&o foi isolada de seu tratamento em outras areas.

Isso é verdadeiro acerca da forma que as emog¢des assumiam em
grande parte da metafisica do século XVII. Localizar as emogdes dentro de
suas diferentes ontologias foi uma tarefa importante, mas as vezes desafiadora
para filosofos como Descartes, Malebranche e Spinoza. Ao fazé-lo, eles
frequentemente exploravam uma ampla distingdo metafisica entre o ativo e 0
passivo, que as vezes apoiava e as vezes minava essas ontologias (JAMES,
1997). As emogdes também informam varias abordagens da relagéo entre mente
e corpo, seja o dualismo de Descartes, o materialismo de Hobbes, o paralelismo
de Spinoza, ou de filosofos que se recusaram a se posicionar sobre o assunto. De
fato, as tentativas de acomodar as emogdes as vezes levaram a imagens novas
e intrincadas das relagdes entre alma e corpo: a Natural History of Passions de
Walter Charleton (1674, 2% ed., 1701), por exemplo, postula duas almas, uma que
¢ racional e imaterial e outra sensivel e extensa, mediadora entre a alma racional
e o corpo. As emogdes também foram importantes nas descrigdes da identidade
pessoal, seja ela entendida ontologicamente nos casos de Descartes e Spinoza,
ou psicologicamente no caso de Hume.

As teorias das emocbes desempenharam um papel — muitas vezes
fundamental — nos importantes debates modernos sobre a causacgao e as formas
adequadas de explicagdo. Como parte de sua adogdo da nova ciéncia, muitos
fildsofos do século XVII consideravam as emogdes suscetiveis, pelo menos em
parte, a explicagdo mecanica. Embora Descartes tenha oferecido uma defesa
teleoldgica de nossas propensdes a experimentar emogoes, sua descricdo de
seus fundamentos fisioldégicos € mecanicista. Malebranche também considerou as
funcdes das emogdes e a forma em que seu funcionamento foi corrompido, mas
enfatizou que as emogdes sdo comunicadas por meio de operagdes estritamente
mecanicas. Hobbes e Spinoza foram ainda mais longe e rejeitaram qualquer
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conversa de causagdo final visando tratar o comportamento das emogdes como
completamente continuo com os movimentos do corpo e, de fato, reduziram o
aparecimento de comportamentos que visam fins aos movimentos das paixdes.
Em contraste, Shaftesbury criticou Locke e Descartes por ndo apreciarem
a teleologia natural de nossa constituicdo emocional e descartou todos as
descricdes fisioldgicas como irrelevantes. Muitos outros filésofos britanicos
mostraram menos interesse pela metafisica da explicagdo e mais interesse
pela defesa de uma explicagdo empirista das origens de nossas ideias. Mas a
rejeicdo de ideias inatas muitas vezes os levavam a concentrar as explicagbes
das emogdes no sistema hidraulico pelo qual as dores e os prazeres impulsionam
nossas ideias. Essa abordagem naturalista foi particularmente marcada na
psicologia associacionista do século XVIII, muitas vezes de méos dadas com as
ambigles “newtonianas” de produzir uma “ciéncia do homem”: exemplos incluem
0 Tratado da Natureza Humana de Hume (1739-40), e obras menos conhecidas
como as Observations on Man, his Frame, his Duty, and his Expectations (1749)
de David Hartley e um folheto anénimo de 1741, An Inquiry into the Origin of
Human Appetites and Affections, Showing How Each Arises from Association: for
the use of young gentlemen at the universities (citado em Gardiner 1970, 221),
bem como nas obras de Condillac.

Como poderiamos esperar, as emogdes tiveram grande importancia na
psicologia filoséfica dos séculos XVII e XVIIl. Uma questdo abordada por quase
todos os filésofos foi onde localizar as emogdes em nosso aparato psicolégico.
Seguindo Descartes, os filosofos do século XVII tendiam a subsumir as emogdes
sob a percepcao, embora Hobbes tenha sido uma excegao e identificou as paixdes
com 0s “pequenos comegos” (motivos) de agdes voluntarias, agdes “animais”,
enquanto encontrava suas origens nos sentidos e na imaginagdo. No entanto,
a “percepcao” deve ser compreendida em sentido amplo; 0 que é crucial & que
as emogdes envolvem o exercicio de uma faculdade receptiva, especialmente
na medida em que suas causas estdo no corpo ou, mais geralmente, fora do
animal receptivo. Spinoza, reconhecidamente, admitiu que podemos ser causas
adequadas de alguns de nossos afetos, e considerou que todas as nossas
emogdes envolvem juizos. Mas, em sua opinido, 0s juizos ndo sdo diferentes
em espécie das percepgdes, embora seu status epistémico dependa de sermos
causas ativas e adequadas, ou meramente passivas e inadequadas, de nossas
percepcdes. Descartes também atribuiu uma estrutura representativa as
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emogdes que poderia parecer proto-proposicionais. Essa estrutura, no entanto,
¢ independente e anterior as volicdes de assentimento ou negagéo que geram
um julgamento real. As emogdes permanecem assim entre as percepcoes
pertencentes ao intelecto, embora fornegam material para o juizo. No entanto,
como as percepgdes geralmente recebiam uma estrutura representacional e
intencional complexa, a maioria dos autores do século XVII conseguia estabelecer
conexdes estreitas entre emogdes e juizos.

Os tedricos do século XVIII, por outro lado, frequentemente identificavam
emogdes especificamente com percepgdes sensoriais. De fato, Hutcheson
multiplicou o nimero de nossas faculdades sensoriais para acomodar a ampla
variedade de afetos que ele reconhece, enquanto DuBos falava do “sexto sentido”
pelo qual avaliamos a poesia e a pintura. Muitos filésofos também supuseram
um aspecto tatil das emogdes, abordando-as como uma espécie de sentimentos.
Mais notavelmente, Hume sustentou que uma caracteristica distintiva das paixdes
e sentimentos é que eles tocam ou atingem a mente com mais forga do que
outras percepgoes.

De maneira mais geral, as teorias do século XVIII mudam gradualmente
de uma caracterizagdo das emogdes principalmente pela forma como
representam seus contelidos intencionais para uma caracterizagao centrada na
sua fenomenologia qualitativa, a qualidade “sentida” das emocdes. Hume, por
exemplo, enfatizou que nossas paixdes sdo “impressdes simples e uniformes”
com qualidades afetivas caracteristicas. Ainda assim, isso € no maximo uma
mudanga de énfase, ja que muitos admitiam que as emogdes geralmente tenham
algum tipo de objeto. Hume, em particular, atribuiu uma estrutura bastante
complicada as paixdes indiretas que mostram uma “dupla rela¢&o de impressoes
e ideias”. Mas as tendéncias atomisticas da psicologia britanica na esteira de
Locke colocaram dificuldades para explicagdes do conteudo intencional, € muitos
fildsofos enfatizaram caracteristicas de nossas emogdes que nao sao intencionais.
Contudo, as emogdes ainda mantinham conexdes importantes com o juizo, uma
vez que os proprios juizos, especialmente avaliagdes morais, estéticas e outras,
eram frequentemente considerados expressdes de sentimento.

Apesar de todas as suas discordancias sobre a natureza do juizo, os
primeiros fildsofos modernos chegaram a quase um consenso em usar a emogao
para motivar nossos esforgos praticos e tedricos, direta ou indiretamente. Por
fornecerem, ou pelo menos moldarem, motivos para a agao, as emogdes foram
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centrais para as investigagdes de nosso raciocinio pratico e para a filosofia moral.
Em particular, as teorias morais do século XVIII centradas no espectador € no
juizo deram as emogdes um duplo papel para nossos juizos morais: na medida
em que representam as disposi¢oes duradouras de carater expressas em agdes,
sao objetos de avaliagbes morais; mas também geram os préprios juizos. Em
uma diregdo um pouco diferente, muitos filésofos tomaram nossas emocoes
como o motor que impulsiona nosso raciocinio teérico; tanto a admiragdo (para
Descartes) quanto a curiosidade (para Hume) desempenham essa funcéo. De
fato, quase todo filésofo que investigou a causacgao eficiente em nossa psicologia
encontrou um lugar importante para nossas emogoes, seja Hobbes considerando
nossos movimentos internos, ou os psicélogos associacionistas do século XVIII.

Como componentes cruciais de nossa psicologia, as emogoes também
sd0 importantes para a epistemologia. Aqui, porém, a posicdo de muitos
dos primeiros fildsofos modernos tem sido muitas vezes mal compreendida,
especialmente quando se supde que eles opdem a razdo as emogdes, em
detrimento das Ultimas. (Podemos chamar isso de a interpretagéo “Dr. Spock” dos
primérdios da filosofia moderna) E verdade que muitos fildsofos sustentavam que
as emogdes as vezes podem desviar nosso raciocinio, e eles oferecem varias
técnicas epistémicas para minimizar essa interferéncia cognitiva. Malebranche,
por exemplo, incorporou sua descrigdo das paixdes no projeto reformador
em The Search After Truth (1674-5), e muitas descri¢des de método, por
exemplo, na Logic or the Art of Thinking de Arnauld e Nicole (1662), ou a
Parte Il da Serious Proposal to the Ladies (1697), de Mary Astell, que incluiam
uma descricdo das emogdes como parte indispensavel de suas técnicas
epistémicas. Mas nenhuma dessas descri¢des assumiu que as emogdes séo
inevitavelmente perturbadoras para nossa razédo, por mais importante que seja
controla-las. Descartes enfatizou particularmente a funcionalidade de nossas
paixdes, inicialmente para o raciocinio pratico, mas também para o teorico,
e sugeriu que a disciplina adequada deveria nos permitir maximizar o valor
epistémico das emogdes. Malebranche e Spinoza foram menos otimistas sobre
nossas chances de fazé-lo, mas mesmo Malebranche sustentou que as paixdes
sdo funcionais em varios aspectos. Hobbes, por outro lado, estabeleceu uma
série de contrastes entre as paixdes e a “medida comum” da razéo. Mas isso
parece estar um pouco em desacordo com suas afirmagdes sobre a operagao
das paixdes na condugao da atividade mental. Aqui vale a pena considerar a
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caracterizacdo de Spinoza da relagao entre a raz&o e os afetos, pois ela oferece
uma espécie de glosa de Hobbes. Spinoza sustentava que sdo apenas nossas
emocdes passivas que podem produzir conflito com os ditames de nossa razao;
nossos afetos ativos concordam bem com a raz&o. Hume, é claro, negou que
faga sentido falar de um conflito entre raz&o e paixao, quando declarou que a
razao nao apenas &, “mas deve ser” escrava das paixdes — um dito que parece
se aplicar tanto a raz&o tedrica quanto a razéo pratica. Filosofos posteriores do
século XVIII desenvolveram a visdo de que nossas faculdades de raciocinio, e
particularmente nossa linguagem, sdo um desenvolvimento histérico de nossas
emocdes; esta parece ter sido a opinido de Condillac e Rousseau.

Um dos contextos mais importantes para a compreensao das forgas e
fraquezas epistémicas atribuidas as emogoes é sua relagdo com a imaginagéo.
Descricbes do que exatamente é essa faculdade mudaram drasticamente do
século XVIl ao XVIIl, mas de uma forma ou de outra, as emogdes eram comumente
entendidas como capazes de interagir intimamente com a imaginagdo. Em
algumas abordagens, aimaginagéo fornece um canal de ligagéo entre as emogdes
e 0 corpo. Tanto a medicina popular pré-moderna quanto a moderna sustentavam
que experimentar emogdes fortes poderia afetar a imaginagdo de uma mulher
gravida de forma a deixar marcas em seu feto. De fato, a conex&o deveria ser
tdo préxima que simplesmente imaginar situagdes emocionalmente carregadas
poderia marcar o desenvolvimento do feto, e havia uma literatura substancial de
manuais do século XVIII instruindo as futuras maes sobre o controle adequado de
seus estados afetivos (SMITH, 2006; KUKLA, 2005.) Descartes fez mencéo a tais
pontos de vista e, de maneira mais geral, viu a imaginagdo como uma ferramenta
importante para gerenciar as emogdes: conceber coisas na imagina¢do pode
ter resultados afetivos, de modo que manipular a imaginagdo € uma maneira
eficaz de controlar nossas emogdes e seus efeitos. A concepgao que assume a
interacdo entre emogdes e imaginagao se alterou com as mudangas na forma
de compreenséo da faculdade da imaginagédo — e a relagao entre mente e corpo
em geral. Hume, por exemplo, considerava a imaginagéo a faculdade de compor,
decompor e associar ideias, em contraste com as impressdes, dentre as quais as
paix0es eram enumeradas. No entanto, ainda ha algum papel para a imaginagédo
na produgdo e manipulagéo de afetos e vice-versa. A imaginagéo também é um
mecanismo crucial na comunicagao social das paixdes, tema considerado tanto
por Malebranche quanto por Hume.
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A fisiologia das emogdes e suas implicagdes para a medicina foi outro
tema importante no inicio da filosofia moderna. (Aqui também a imaginacéo
tem um papel a desempenhar.) Descartes considerava as emogdes centrais
no tratamento de doengas mentais e corporais. Ao fazer isso, ele se juntou a
uma longa e popular tradicdo médica que trata das emogoes, incluindo Anatomy
of Melancholy de Robert Burton (1621) e A Dissertation on the Influence of the
Passions upon Disorders of the Body de William Falconer (1788). O trabalho de
Burton era conservador, embora eclético, em sua abordagem da alma e no uso
da maquinaria de humores e espiritos para explicar a emogao e o temperamento.
Mas muitos outros escritores tomaram emprestado aos poucos a linguagem dos
humores e espiritos, as vezes incorporando-a em novas descrigdes fisiologicas,
as vezes simplesmente usando-a para descrever varios afetos. Descartes e
Malebranche, por exemplo, falaram dos espiritos animais, mas também usaram
novas ferramentas como a descoberta de Harvey sobre a circulagdo do sangue
para explicar os efeitos corporais das emogdes.

Os aspectos afetivos dos transtornos mentais séo assuntos de interesse
especial. Parte desse interesse pode ter sido pessoal, uma vez que a “melancolia”
era amplamente considerada uma afligio particular dos eruditos, um ponto
que permite contextualizar algumas das discussdes de Hume sobre os efeitos
emocionais do ceticismo. O “entusiasmo”, particularmente o entusiasmo religioso,
também chamou muita atengéo, considerado uma questdo de emogao excessiva
e contagiosa que poderia ser baseada em distdrbios corporais. Mas muitos
filésofos do século XVIII seguiram Shaftesbury e se recusaram a considerar a
fisiologia das emocdes, relegando o estudo das causas, dos componentes e
efeitos corporais das emogdes a atencdo de “anatomistas” ao invés de filosofos.
De maneira mais geral, o tipo de abordagem da medicina e patologia centrada
nos humores que serviu de base & muitas descrigdes das emogdes do século
XVII declinou entre os fildsofos do século XVIII.

Algumas das questdes mais importantes levantadas pelas emogdes no
inicio da filosofia moderna séo praticas, especialmente aquelas relacionadas a
raz&o prética, a busca da felicidade e a filosofia moral. Como vimos, as emogdes
geralmente estavam intimamente ligadas as motivagbes para a agao. Elas ndo
sdo necessariamente as Unicas ou as fontes imediatas de motivag&o: Descartes
e Malebranche consideraram a razdo como faculdade capaz de oferecer
motivagdes proprias, como fez Pascal, que também admitiu outras fontes de
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motivagdo. Mas muitos outros filésofos, como Hobbes, Hutcheson e Hume,
tomaram as emogbes como a fonte propulsora de nossa razdo pratica. Nenhum
deles, no entanto, sustentava que as emogdes eram imunes ao treinamento e
ao refinamento, e, de fato, todos os primeiros fildsofos modernos consideravam
importante tanto para a moralidade quanto para a felicidade que treinassemos
nossas emogoes. As filosofias praticas propostas por Descartes, Malebranche e
Spinoza estavam particularmente preocupadas com a busca da felicidade, que
eles assumiam envolver tanto o gerenciamento quanto o cultivo das emogdes.
Tanto Descartes quanto Spinoza buscaram ‘remédios” para as paixdes, que
consideram centrais para o que Descartes chamou de “busca da virtude” e
Spinoza “liberdade da servidao”. Spinoza criticou Descartes por pensar que tal
remédio poderia fornecer controle completo, mas eles compartilhavam a visdo
de que as emogdes remediadas s&o cruciais para a vida boa, concebida tanto
eudaimonisticamente quanto moralmente. Malebranche considerava as paixdes
corrompidas “desordenadas” e carentes de regulagéo, um pouco da linguagem
que Norris e Astell usaram mais tarde, embora com menos énfase na perversao
da ordem pelo pecado.

A busca da felicidade também foi um problema para filosofos britanicos
como Shaftesbury e Hutcheson, embora as vezes ndo se comparasse a seus
interesses na avaliagdo moral. Shaftesbury argumentou com veeméncia que
“virtude e interesse coincidem”, porque ele sustentava que a felicidade depende
de uma preponderancia de afetos agradaveis, e as emogdes que carregam
valor moral sdo elas proprias agradaveis. Para tanto, introduziu uma nogéo de
“economia” das paixdes (Inquiry 198). No entanto, ele teve que fazer um esforgo
para estabelecer esse ponto, uma vez que nao entendia a virtude principalmente
em termos de florescimento individual, mas dentro de uma economia geral e
como um equilibrio da natureza. Hutcheson também examinou como as paixdes
contribuem ou prejudicam nossa felicidade. E como Shaftesbury, ele fala de nossa
busca por um “justo equilibrio e economia” (ESSAY, 47), em que nossas paixes
e afetos sejam devidamente governados, embora ele considere dificil alcangar tal
economia. A fala de Hutcheson sobre “o governo das paixdes” (ESSAY 66) parece
um pouco diferente do imperativo de governar as paixdes em geral, um tema
encontrado em vérios sermdes (ver, por exemplo, Ayloffe, Clarke). Em vez disso,
Shaftesbury, Hutcheson e Hume incorporaram as emogdes em seus esforcos
para explicar como fazemos juizos de valor moral com base em nossos sentidos
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morais. S&o nossas emogdes que nos permitem responder as qualidades morais
que avaliamos. Por esta razéo, todos eles podem parecer comprometidos com
uma filosofia moral “sentimentalista”. Hutcheson e Hume, de fato, se opuseram
aos “racionalistas” morais, argumentando que nédo ha qualidade independente
em aghes ou pessoas as quais as emogdes sejam sensiveis. Mas sua posi¢éo
pressupde uma compreensao muito particular da natureza de nossos sentidos e
do status ontoldgico das qualidades secundarias as quais eles s&o receptivos.
Noutra diregéo, Shaftesbury muitas vezes sugere que existem qualidades morais
e estéticas intrinsecas ao mundo externo e que acessamos essas qualidades por
meio de nossas emogdes. Nessa visdo, nossas emogdes, pelo menos quando
funcionam como deveriam, sdo simplesmente nosso equipamento natural para
captar caracteristicas salientes do mundo.

A primeira filosofia moderna deu um lugar especial para as emogdes na
sua teoria politica e social (KAHN; SACCAMANO; COLI, 2006). De fato, havia
um género popular no inicio da era moderna de livros do tipo “como fazer” que
continha técnicas para governar os outros administrando suas emocgdes. Da
mesma forma, grande parte da filosofia politica dizia respeito ao gerenciamento
das emog0es por instituigdes e autoridades sociais, sendo Hobbes e Mandeville
apenas dois dos exemplos mais obvios. Hume retoma a linguagem de corrigir
nossas emogdes para discutir como as praticas de justica e as institui¢des da
magistratura remediam nossas afeigdes parciais (ver T 489). Mas também ha
questdes mais profundas sobre o papel que as emogdes podem desempenhar
para tornar a ordem social possivel. Muitos fildsofos sustentavam que as
emogdes facilitavam a interagéo social: Descartes sugeriu algo do tipo em suas
andlises de paixdes como amor e generosidade. Malebranche estava ainda mais
claramente comprometido com essa concepgao, sustentando que a comunicagédo
das emocdes € crucial para a organizagao social, classificagéo e coeséo. Hobbes
e Spinoza, em contraste, encontraram os fundamentos de muitos conflitos
interpessoais nas emocdes, e até diagnosticaram emogdes especificas como
inerentemente disruptivas para a ordem social, como, por exemplo, a gloria para
Hobbes. Mas, da mesma forma, ha muitas paix6es que Hobbes afirmou que
“nos inclinam para a paz”, e Spinoza admitiu que, na medida em que as pessoas
concordam nos afetos, elas concordam em natureza. Os filosofos do século
XVIIl tendiam a avaliar os efeitos sociais das emog¢des quanto a possibilidade de
serem dirigidos a si mesmo ou dirigidos aos outros, com Shaftesbury e Hutcheson
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argumentando contra Mandeville que nossas emogdes mais naturais eram
direcionadas a outros. Em seu Philosophical Inquiry into the Origin of Our Ideas
of the Sublime and Beautiful (1759), Edmund Burke distinguiu entre as paixdes
dirigidas a autopreservacdo e aquelas pertencentes a sociedade, gastando a
maior parte de seu tempo com o Ultimo tipo de emog&o. A questdo é um pouco
mais complicada em Hume, mas ele parece considerar o desenvolvimento de
nossas emogdes e sua suscetibilidade a um padrdo de adequagdo um fator
indispensavel a muitos dos “artificios” que tornam a vida social possivel. Uma
posicdo diferente é fornecida pelo contraste de Rousseau entre dois tipos de
afei¢ao autodirigida, amour de soi e amour propre, dos quais o primeiro, mas néo
0 Ultimo, parece consistente com a compaix&o pelos outros.

O lugar das emogdes nas primeiras teorias estéticas modernas merece
um tratamento a parte. A representacdo das emogdes era considerada um objeto
préprio, &s vezes o objeto da critica estética. Foi também tema de muitos manuais
praticos nas artes; ha, por exemplo, uma extensa literatura do século XVII
proveniente de discussdes na French Royal Academy of Painting and Sculpture
sobre como retratar expressdes faciais e gestos corporais de maneira a permitir
a decifracdo de estados emocionais. Aqui a representacdo das emogdes serve
tanto a propositos narrativos quanto didaticos.

Outro lugar-comum do inicio da estética moderna era a importancia
de excitar emogdes no publico através de uma obra de arte. Este é um tema
comum na estética musical derivado substancialmente de tratados retoricos. Os
compositores barrocos desenvolveram toda uma teoria dos afetos e das figuras
musicais para expressar esses afetos, justamente para esse fim. (Veja o Grove
Dictionary of Music.) Outra versao desse tema aparece em discussdes filoséficas
sobre a tragédia; dado que se supde que a representacdo dramatica de emogoes
excita as mesmas emocdes na platéia, o drama tragico coloca um certo enigma.
Parece estranho que devamos desfrutar da experiéncia e até mesmo aprecia-
la a ponto de sentir angUstia [pela representagdo da tragédia]. Malebranche,
Hutcheson e Hume s&o apenas alguns que procuraram resolver esse enigma
desenvolvendo relatos dos meta-prazeres que nos sdo proporcionados pelo
exercicio de nossas emogoes.

Aestética do século XVIII afastou-se um pouco da visao de que as artes
deveriam controlar cuidadosamente nossas emogdes, embora permanecesse a
nogao de que as obras de arte expressam e excitam emogdes. Particularmente
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interessante a este respeito € o desenvolvimento do conceito de sublime. Como
Burke explica, a experiéncia do sublime viola as categorias de dor e prazer
e explica muito de nossa resposta a tragédia dramatica. Aqui parece que a
estética e outras experiéncias distintas podem produzir emogdes que s&o sui
generis, uma visao que da a estética uma importancia particular para qualquer
compreensao das emocgoes.

Varias das discussfes mais importantes sobre as emogdes no
inicio do periodo moderno envolveram mulheres, que as vezes levantavam
preocupacdes especificas relevantes & sua condicdo de mulheres. E o caso
da princesa Elisabeth da Boémia, cuja correspondéncia levou Descartes a
escrever sobre as paixdes, a medida que visava uma longa discussao sobre
0 impacto das emogdes na saude, no raciocinio e na nossa capacidade
de controla-las. Elisabeth também parece ter inspirado outros escritores a
abordar as emogdes, servindo como dedicatoria do Treatise of the Passions
and Faculties of the Soul of Man (1640) de Edward Reynolds, o Bispo de
Norwich. Tanto Mary Astell em Letters Concerning the Love of God (1695)
quanto Damaris Cudworth, Lady Masham, em Discourse Concerning
the Love of God (1696) discordaram da abordagem malebrancheana do
amor oferecida por John Norris, embora em graus muito diferentes e de
perspectivas diferentes. Mais tarde, no século XVIII, as criticas de Mary
Wollstonecraft a Rousseau abordaram especificamente algumas de suas
visdes sobre o desenvolvimento emocional e a divisdo sexual do trabalho
na educagao sentimental das criangas. No entanto, uma vez que alguns
intérpretes recentes se voltaram para as primeiras discussdes modernas para
entender como as emogdes podem ser conceitualmente vinculadas a género
[conceptually gendered], devemos notar que muitas mulheres filosofas desse
periodo ndo mostraram interesse incomum nas emogdes. Essa nao parece
ter sido considerada uma area de especializacdo especifica das mulheres.

Embora a primeira filosofia moderna nao parecesse vincular os
conceitos associados as emogdes como tais ao género, ainda ha uma grande
quantidade de questbes de género [gender-baggage] a ser investigadas.
Muitos autores assumiram a posicdo de que havia diferengas sexuais
importantes na disposicdo de sentir emogbes especificas. Malebranche
admitiu que existem muitas dessas diferengas, ndo apenas entre 0s sexos,
mas para diferentes idades, fortunas e posi¢des na vida; na verdade, séo as
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diferencas entre as “estagdes da vida” dos individuos que mais interferem
na explicagdo das variagbes nas suscetibilidades afetivas. Outros autores
colocaram tais variagdes no limiar da composicéo corporal, especialmente a
constitui¢do do cérebro, e tomaram as diferengas relevantes como particular
e intrinsecamente marcadas entre os sexos (embora também pudessem
tipificar classe e posi¢do). Em Les Characteres des Passions (1648-1662),
Marin Cureau de la Chambre discutiu os efeitos que os humores liquidos no
cérebro poderiam ter sobre o temperamento emocional, tomando isso como
uma explicagdo de porque algumas pessoas (mulheres, bem como criangas
e bébados) choram mais facilmente do que outros.

Algumas afirmagdes sobre as emogdes mais distintamente carregadas
pelo género e mais valorativas surgiram no século XVIlI, particularmente na teoria
estética. Shaftesbury € um pouco vildo aqui, contrastando o verdadeiro gosto
com os sentimentos triviais do gosto meramente feminino. Alguns autores até
distinguiram qualidades estéticas e emogdes por meio de contrastes de género,
tal como ocorre quando a beleza feminina se opde ao sublime masculino (com, é
claro, a preferéncia indo para o sublime). No final do século XVIII, Wollstonecraft
lamentou que as mulheres socializadas para serem damas caissem “mais sob a
influéncia dos sentimentos do que das paixdes”, sugerindo uma divisao de género
entre sentimento e paixdo ecoada em varias outras passagens da obra (1792,
49). Mas esse ndo é um contraste encontrado em muitos autores anteriores.

As emogdes, no entanto, desempenharam um papel especial para
alguns filésofos que defendiam a aptidéo intelectual das mulheres. Filésofas
feministas como Frangois Poulain de la Barre e Mary Astell apelaram as
emocdes tanto para explicar o preconceito sexista quanto para defender a
busca da filosofia pelas mulheres. Poulain de la Barre relaciona o ridiculo
misogino a surpresa do desconhecido em seu On the Equality of the Two
Sexes (1673), enquanto seu On the Education of Ladies (1674) ilustra como
as mulheres podem desenvolver a seguranga e a autoconfianga necessarias
para vida intelectual. Astell postula o cultivo do intelecto, juntamente com o
desenvolvimento da “generosidade” e “estar passionalmente envolvido com
a verdade” (2002, p.165) como os meios mais importantes para regular as
paixdes. Em contraste, ela muitas vezes equipara “preconceitos” e “paixdes
irregulares” a obstaculos que as pessoas em geral e as mulheres em
particular devem, em sua proposta séria, procurar superar.
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3 Filésofos Individuais

3.1 Sobre as emogdes em Descartes

3.1.1 Introducao

Descartes inicia suas Paixdes da alma (1649) lamentando o estado
lastimével dos antigos escritos sobre as paixdes e declarando que “serei obrigado
a escrever como se estivesse considerando um assunto que ninguém havia
tratado antes de mim” ( AT X1 328, CSM | 328). E verdade que ele rejeita aspectos
das concepgdes de Tomas de Aquino e explicitamente encarrega aqueles filésofos
cruéis que “exigem que seus sabios sejam insensiveis” (a quem ele identifica
como os “cinicos”, entdo considerados uma forma particularmente austera de
estoicismo). Mas ele também adota muitas caracteristicas de descri¢des prévias.
Por exemplo, ele usa a nogéo estdica e galénica de espiritos animais (adaptada
a sua propria fisica mecanicista), cita Vives sobre a fisiologia do riso (AT XI 422,
CSM | 372) e mostra inumeras dividas, embora raramente reconhecidas, para
com Montaigne, Lipsius e Suarez. Talvez mais notavelmente, ele adota “paix&o”
como seu vocabulario preferido, contrastando-o com agdo de uma forma que
remonta a Aristoteles.

3.1.2 O Projeto da Teodicéia e a Funcao das Paixdes

Parte significativa do contexto de abordagem das paixdes por Descartes
esta em suas Meditagbes sobre a Primeira Filosofia (1641) (ver também as
segdes correspondentes dos Principios de Filosofia de 1644). Como parte de
uma defesa geral da bondade de Deus em face de aparentes deficiéncias em
nossa natureza, a Sexta Meditagao procura justificar a maneira pela qual estamos
equipados a responder ao mundo exterior através da experiéncia de sensagdes,
apetites e paixdes. Descartes havia argumentado que essas percepgdes
confusas, baseadas no corpo, sdo a fonte de muitos erros tedricos, uma vez
que nos incitam a atribuir propriedades de nossa sensag¢do ao mundo extenso.
Tais erros, entretanto, ndo sdo meros lapsos descuidados; sensagdes, apetites
e paixdes sdo tao intrinsecamente confusos que alimentam tais erros. Sao,
portanto, percepgdes “materialmente falsas”. Os riscos que elas apresentam para
o0 conhecimento tedrico, no entanto, sdo apenas o outro lado de sua funcionalidade
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pratica: sensagdes, apetites e paixdes fornecem guias para manobrar nossos
corpos no mundo e, em Ultima analise, para preservar a unido mente-corpo
que constitui 0 ser humano. Mas a eficiéncia pratica vem a custa de alguma
falibilidade. Sob condi¢bes adversas (por exemplo, quando sofremos de alguma
doenca ou perdemos alguns membros do corpo), as sinalizagdes das paixdes
podem nos confundir. Isso ocorre porque elas séo geradas por leis puramente
mecanicas, de acordo com uma arquitetura de maquina que, em circunstancias
normais, permite que se alcance determinados fins, como é o caso de um relégio
bem construido. Assim, as percepgdes baseadas no corpo s@o explicadas
funcionalmente: elas séo justificadas em virtude de seus propésitos, mas como
elas servem a esses fins requer o recurso a uma causagao estritamente mecanica.
O carater funcional, bem como a confusdo dessas percepgdes, parece fundado
em seu status ontologico misto: sdo modos, mas “ndo devem ser referidos nem
a mente apenas ou apenas ao corpo” (Principios, AT VIII 23, CSM | 209; para
uma variedade de interpretacdes, ver Hoffman 1990, Brown 2006, Schickel 2011
e mais abaixo). Embora as Meditagbes se concentrem em nossa disposi¢éo a
experimentar os qualia sensiveis, que normalmente marcam as diferencas e
qualidades das coisas externas em relacdo a nds, a defesa de Descartes pode
funcionar melhor para os apetites e paixdes, pois essas percepgdes parecem ter
um componente avaliativo embutido que esta diretamente relacionado ao seu
propésito (SCHMITTER, 2007). Trabalhos posteriores abordam explicitamente
essa caracteristica das paixdes.

3.1.3 Paixoes, Medicina e Liberdade

A relacdo entre as emogdes e a saude é o tema da correspondéncia
entre Descartes e a princesa Elisabeth da Boémia em 1643 e 1645. Comegando
com uma carta de 6 de maio de 1643 (AT Ill 660, SHAPIRO, 2007, p. 61-2),
Elisabeth questiona Descartes sobre como coisas metafisicamente dispares
como mente e corpo podem agir uma sobre a outra, ao que Descartes responde
enfatizando que a mente e o corpo formam uma unido genuina. Mas em 1645
a discussdo muda para a questdo de determinar se a mente pode controlar o
corpo, particularmente suas paixdes. Descartes diagnostica uma “febre de baixo
grau” da qual Elisabeth vem sofrendo como efeito da tristeza ou melancolia, e
recomenda como tratamento o conhecido remédio estdico da leitura de Séneca,
particularmente enquanto reflete sobre sua mente e sua capacidade de dominar
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paixdes baseadas no corpo. Elisabeth contesta essa sugestao, comentando que
seu “corpo imbuido de grande parte das fraquezas do meu sexo ... é tomado muito
facilmente pelas aflicdes da alma” (Elisabeth para Descartes, 24 de maio de 1645,
AT IV 208; SHAPIRO, 2007, p.88). Apesar da referéncia a sua fraqueza particular,
seu argumento é geral: existem certas condicdes corporais — doenca, fraqueza,
estresse ou apenas um “toque dos vapores” — que interferem nas atividades mentais
do raciocinio e da vontade, tornando-nos mais propensos as paixdes e, assim,
comprometem nossa capacidade de aplicar a cura que Descartes recomendou.
Elisabeth levanta aqui uma questéo importante acerca do tipo de visdo neo-estdica
que Descartes defende em sua correspondéncia: mesmo que algumas pessoas
consigam resolutamente superar as paixdes e alcangar a felicidade, é possivel fazé-
lo “sem a ajuda daquilo que ndo depende absolutamente da vontade™? (Elisabeth
para Descartes, 16 de agosto de 1645, AT IV 269; SHAPIRO, 2007, p. 100.)
Essa questdo assombra muitos outros tratamentos da modernidade dedicados
as emocgdes; Spinoza, em particular, adota pontos de vista que parecem muito
proximos das preocupagdes de Elisabeth.

3.1.4 As Paixoes e a Natureza da Unido Mente-Corpo

Como mostra a correspondéncia com Elisabeth, o topico das paixdes
tende a surgir como um tema intimo da questdo da unido mente-corpo. De
fato, a Sexta Meditagdo introduz explicitamente a unido para explicar a
falsidade material caracteristica de nossa percepgdo sensivel, apetites e
paixdes, enfatizando que eles manifestam nossa corporificagdo: através deles,
a natureza ensina que “ndo estou apenas presente em meu corpo cOmo um
marinheiro esti presente em um navio, mas que estou muito intimamente
ligado e, por assim dizer, misturado a ele, de modo que eu e o corpo formamos
uma unidade” (AT VII 81; CSM Il 56). Mais tarde, a troca com Elisabeth sobre a
interacdo e a conduta de nossas vidas corporificadas leva Descartes a fazer sua
primeira tentativa de caracterizacao geral das paixes da alma (ver Descartes
para Elisabeth, 6 de outubro de 1645, AT IV 310-11; SHAPIRO, 2007 , p.118-9).
Por essas razdes, alguns comentaristas recorreram as paixdes para ajudar a
explicar como se constitui a unido da mente e do corpo.

Mas nao esta claro o que Descartes quer dizer com unido mente-corpo
e, em particular, que tipo de status metafisico a unido tem. Quando a princesa
Elisabeth o questiona para explicar a mecénica da interacéo, Descartes responde
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insistindo que nossa compreensao da interagdo depende da nogéo de unido,
que ele identifica como uma das trés “nogdes primitivas”, junto com a de
mente e a de corpo, possibilitando todo 0 nosso conhecimento (Descartes
para Elisabeth, 21 de maio de 1643, AT lll 665; SHAPIRO, 2007, p.65). Em sua
correspondéncia um tanto exasperada com Regius, Descartes sustenta em
termos inequivocos que a mente e o corpo formam um ens per se, isto &, uma
entidade genuina em si mesma, ao invés de um conglomerado meramente
acidental como a entidade per accidens formada pela minha conjungéo com a
arvore em que me apoio (Descartes a Regius, dezembro de 1641, AT |11 460,
CSMK, 200). Isso ecoa as Quartas Respostas, onde ele chama a mente e o
corpo de uma “unidade em si mesma” [unum per se] (AT VIl 222, CSM 11 157).
Nas Respostas e em muitos outros lugares, Descartes declara que mente e
corpo formam uma “unido substancial” [unio . . . substancialis], embora ao
mesmo tempo ele afirme que temos “um conceito claro e distinto da mente em
si como uma coisa completa” (AT VII 228, CSM Il 160). Assim, a unido mente-
corpo é uma unidade no sentido de que é uma entidade individual com algum
tipo de natureza determinada. Isso significa que conta como uma substancia
- um terceiro tipo de substancia — ainda que composta?

Paul Hoffman pensa que sim, e que ‘substancia’, ‘ens per se’ e ‘coisa
completa’ sdo termos equivalentes para Descartes (1986, 346, reimpresso em
2009, 18; ver também Broughton e Mattern 1978, 27). Tomando como sugestéo
a descricdo de Descartes da alma como a “forma substancial” do corpo
humano, ele considera o ser humano pleno e corporificado como uma unidade
hilomorfica, uma substancia no sentido aristotélico. Como Descartes admite
apenas a mente como uma “verdadeira forma substancial” (Descartes para
Regius, janeiro de 1642, AT Il 505, CSMK 208), a estrutura hilomorfica ndo se
aplica a outras substancias que ndo os seres humanos. Mas essa unido da ao
humano corporificado uma natureza especifica. E assim, admitir esse terceiro
tipo de substancia abre espaco para atribuir modos especificos a ela, modos
que de outra forma seriam dificeis de localizar, pois parecem modificar tanto
a mente quanto o corpo. S&o modos de unido, ou como Hoffman os chama,
“modos transversais” (Hoffman, 1990, reimpresso em 2009). As paixdes
sa0 apenas esses modos transversais; elas s6 podem ser entendidas como
modificacdes de um ser que é, ao mesmo tempo, corporal e mental. Hoffman
pode assim dar sentido a passagens importantes nas Paixdes da Alma, onde
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Descartes declara que “o que € uma paixao da alma € geralmente uma ag¢do no
corpo” e as identifica como “a mesma coisa” (AT XI 328, CSM 328).

Ao elevar o status metafisico dos humanos corporificados, Hoffman
tem um contraponto aos comentarias que sustentam que a fala de unido de
Descartes nada mais é do que uma maneira ofuscante de falar sobre interagdo
causal (ver Wilson 1978, p. 205). Mas tomar a unido como um terceiro tipo de
substancia tem seus proprios custos. Ao postular a distingao real entre mente
e corpo, Descartes cita suas esséncias muito diferentes, que lhes conferem
caracteristicas incompativeis, até mesmo contraditérias (por exemplo, indivisiveis
e divisiveis; ver AT VII 85-6, CSM Il 59). Uma substancia composta com ambas
as naturezas pareceria exatamente o tipo de confusdo ontolégica que Descartes
contesta na metafisica escolastica (ver Comments on a Certain Broadsheet, AT
VIIIB 348-9, CSM | 297-8). Os Principios de Filosofia colocam as exigéncias da
ontologia basica de Descartes sem rodeios: “a cada substéncia pertence um
atributo principal”. Descartes admite um equivoco ao chamar mente e corpo de
“substancias” junto com o Deus infinito, mas néo diz nada sobre a possibilidade
de quaisquer substancias compostas (AT VIIIA 24-25, CSM | 210-11; ver também
Alanen 2003, 62) . Além disso, embora As paixdes da Alma identifiquem as
paixdes com as agdes corporais, 0 faz no contexto de nos exortar a examinar
“a diferenca entre a alma e o corpo”, para distinguir o que pertence a cada um
como principio metodoldgico béasico ( AT XI 328, CSM | 328). Ha uma diferenga
explanatoria entre as operagdes da mente e as operagdes do corpo que devem
ser reconhecidas e respeitadas quando se trata das paixdes: ndo ha ciéncia
separada e irredutivel do ser humano encarnado.

Talvez haja algum meio-termo entre a descri¢éo triadica de Hoffman
e uma abordagem completamente deflacionaria da uniéo entre mente e corpo.
Recentemente, Deborah Brown e Calvin Normore argumentaram, por razdes
tanto filosdficas quanto histéricas, que a “unido substancial” ndo é em si uma
substancia. A partir da histéria do termo unio substancialis e de outros lugares
onde Descartes fala sobre todos mereolégicos que ndo sao substancias, eles
argumentam que Descartes tem as ferramentas para tratar a unido mente-
corpo como tendo sua prépria natureza genuina, sem se comprometer com
um triadismo da substancia (ver 2019, Capitulo 6, especialmente pp. 187-200).
Como tal, pode servir de sujeito para “predicados sensoriais e afetivos Unicos”
(2019, 173). Essa parece uma maneira plausivel de encaixar objetos ordinarios
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de tamanho médio na ontologia de Descartes. Ainda assim, o proprio Descartes
néo diz muita coisa sobre qualquer estratégia geral para individuar unidades
que nao seja sua ontologia despojada de substéncias, atributos e modos. Isso
contrasta fortemente com, por exemplo, Spinoza, que discute detalhadamente
0 que é ser uma “coisa singular” (ver Etica 1ID7, 1IP6-7 e IVA1). Assim, parece
haver alguma raz&o para o status metafisico da unido mente-corpo permanecer
um tema dificil de abordar.

Seja como for que entendamos a ontologia, 0 que parece claro é que
a experiéncia das paixdes, assim como outras percepgdes baseadas no corpo
como as percepgdes sensiveis, fornece uma fenomenologia da unido: nossas
percepgdes sensoriais, apetites e paixdes nos permitem experimentar a nos
mesmos como seres humanos corporificados, espacialmente localizados em
relacdo a objetos sensiveis estendidos e interagindo com eles. Isso é 0 que
Deborah Brown descreve como “monismo fenomenoldgico — uma experiéncia de
ser uma substancia unificada e corporificada” (2006, 3). Isso néo € “experiéncia”
como os empiristas posteriores a entenderiam, mas a experiéncia rica e carregada
de valores proporcionada por percepgdes sensoriais e paixdes, a experiéncia
“daquelas coisas que pertencem a unido da alma e do corpo”. Tais coisas s&o
“conhecidas muito claramente pelos sentidos”, mas apenas “obscuramente
pelo entendimento, ou mesmo pelo entendimento auxiliado pela imaginagéo”
(Descartes para Elisabeth, 28 de outubro de 1643, AT Il 691-2; SHAPIRO,
2007, p. 69). A experiéncia, enfatiza Descartes, € uma experiéncia pré-reflexiva,
vivida mas confusa, e irredutivel aquelas ideias distintas que foram destiladas
e refinadas para a compreensdo (ver Alanen 2008). Como tal, ndo devemos
esperar ser capazes de nos livrar da experiéncia através de um processo de
esclarecimento e distingdo de seus componentes. A nogao de unido € primitiva
a experiéncia das paixdes e outras percepgdes baseadas no corpo, e também
necessaria para sua defesa. Aqui, novamente, as paixdes parecem um tipo
particularmente exemplar da experiéncia rica, clara, mas ainda ndo totalmente
distinta, que Descartes tem em mente. As paixdes apresentam seus objetos em
relacdo ao humano corporificado; por exemplo, algo € bom para mim-enquanto-
corporificado ou representa um risco para mim-enquanto-corporificado. A propria
corporeidade também pode se tornar objeto de um amor e cuidado passionais
quando, digamos, a salde do corpo provoca amor e alegria na alma. De fato, as
paixdes e suas contrapartes intelectuais podem ajudar a explicar como chegamos
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a nos identificar com a unido: Descartes especula sobre como a alma, quando
‘comegou a se unir ao NOsso corpo”, percebe o desenvolvimento adequado do
corpo, 0 ama e assim se une voluntariamente ao corpo, de modo a fazer uma
uniao mais perfeita (AT XI 407-8, CSM | 365-6; RORTY ,1986; ALANEN, 2003).

3.1.5 A Definigao das Paixées da Alma

A correspondéncia com Elisabeth estimulou Descartes a produzir seu
texto mais importante sobre as emocdes, as Paixdes da Alma, em resposta
ao seu pedido para “definir as paixdes para melhor conhecé-las” (Elisabeth a
Descartes, 13 de setembro de 1645, AT IV 289; SHAPIRO, 2007; p.110). As
Paix6es da Alma podem ndo ser uma explicacdo completamente satisfatoria da
unido mente-corpo, mas fornecem a definicdo que Elisabeth pediu, bem como
uma intrincada taxonomia das paixdes, uma descricdo de suas causas, efeitos
e fungdes corporais, e um relato da busca da virtude que aborda os meios e a
medida em que podemos regular as paixdes.

A definicio de “paix@o” de Descartes funciona aprimorando os sentidos
cada vez mais especificos do termo. Em primeiro lugar, as paixdes s&o
simplesmente aquelas “fungdes” da alma que nao séo agdes: a saber, percepgdes.
Mas como as proprias agdes, como as volicdes, podem ser percebidas, Descartes
prefere restringir o termo as percepcdes causadas pelo corpo. Mesmo isso é
um pouco amplo demais, e assim Descartes define as paixdes propriamente
como “aquelas percepgdes, sensagdes ou emogdes da alma a que nos referimos
particularmente a ela, e que sdo causadas, mantidas e reforgadas por algum
movimento dos espiritos” (AT XI 349, CSM | 338-9). Assim, Descartes localiza as
paixdes diretamente na percepgdo, embora acene para outras visdes chamando-
as de “emogdes” (movimentos, mudangas, agitagdes, disturbios). Referi-los a alma
permite-lhe distinguir as paixdes de outras percepgdes baseadas no corpo, como
as percepgdes sensoriais que referimos a objetos externos. O que Descartes
quer dizer com “referido a alma” aqui ndo & muito claro, exceto na medida em
que sustenta que a experiéncia das paixdes ndo pode ser localizada em alguma
parte do corpo (como as sensagdes de dor ou calor) e, de fato, “normalmente néo
conhecemos nenhuma causa proxima a qual possamos referi-los” (AT XI 347,
CSM | 337). (Observe que Descartes usa “causa” em varios sentidos diferentes
ao longo das Paixdes; causa aqui ndo pode ser identificada com o objeto.) A
Ultima parte da definicdo — que as paixdes sdo “causadas, mantidas e fortalecidas
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por algum movimento dos espiritos” — também ¢ importante para diferenciar as
paixdes das percepgdes nao-corporais, como as imaginagdes voluntarias. Os
“espiritos” cujo movimento Descartes discute aqui séo os espiritos animais da
fisiologia galenista, reinterpretados a luz da descoberta de Harvey do sistema
circulatério e de seus proprios principios mecanicistas: séo simplesmente partes
finas e vivas do sangue, rarefeitas pelo coragao e pelo cérebro que, passando
do cérebro para 0s nervos e depois para 0s musculos, produzem movimentos
corporais. A fisiologia das paixdes é um componente importante nos relatos
das causas, efeitos, fungbes e regulagio das paixdes. Cada uma das paixdes
principais recebe uma descricdo detalhada das alteragbes corporais que a
acompanham, como as mudangas de cor, temperatura corporal, expressao facial,
disposicdo dos membros e afins, que, por sua vez, podem ser atribuidas aos
movimentos dos espiritos e coragao.

O efeito principal das paixdes é “mover e dispor a alma a querer as coisas
para as quais preparam o corpo” (AT X1 359, CSM | 343). Atuam na alma por meio
da “agitagéo pela qual os espiritos movem a pequena gléndula [isto &, a glandula
pineal] no meio do cérebro” (AT XI 371, CSM | 349), que assim excitam varias
percepgdes na alma. (Para uma discuss@o mais aprofundada deste topico, veja
o verbete relacionado Descartes and the Pineal Gland). Mas a glandula pineal
pode ser movida por muitas causas diferentes. Por esta razdo, Descartes admite
que muitos outros tipos de percepgdes e voligdes mantém relagdes causais e
experienciais estreitas com as paixdes propriamente ditas. Sdo particularmente
as paixdes que Descartes chama de “emogdes intelectuais” ou “interiores”, como
a devogéo intelectual sentida ao contemplar a ideia do Deus verdadeiro, ou a
tristeza que deriva de refletir sobre 0s nossos prdprios erros. Estes tém a alma
como causa e, portanto, sdo voligdes propriamente ditas, mas também s&o
estados afetivos e, em criaturas corporificadas como nos, podem ser dificeis de
separar das paixdes baseadas no corpo.

Cada paix&o genuina é caracterizada por uma descricdo de sua forca
motivacional (para a qual a “referéncia a alma” é importante), combinada com
uma descricdo de como ela “representa” seu objeto, que, em condi¢des normais,
também é a causa da série de mudangas corporais que resultam na paixao.
Embora ndo negue que cada paix&o tenha algum carater sentido distintivo,
Descartes ndo oferece outra descri¢do a nao ser a apresentagdo do objeto sob
alguma descrigéo avaliativa e seu efeito sobre a vontade. Em geral, as “causas
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principais € mais comuns” s@o objetos, considerados de acordo com “as varias
maneiras pelas quais podem nos prejudicar ou nos beneficiar, ou em geral ter
importancia para nds” (AT XI 372, CSM | 349). As paixdes ndo s&0 juizos, pois 0s
juizos exigem um ato da vontade para afirmar ou negar. Mas eles tém contetidos
complexos, semelhantes a proposigoes: pela paixdo do medo, percebo que um
trem que se aproxima é perigoso para mim, isto &, percebo-0 como perigoso. E
porque esses conteudos sdo avaliativos que as paixdes serdao motivadoras de
maneiras normalmente funcionais.

3.1.6 A Classificagao das Paixdes

Descartes identifica seis paixdes “primitivas”: admiragdo, que ele chama
de “a primeira de todas as paixdes”, amor e édio, desejo, alegria e tristeza. Elas
sdo distintas: o desejo, por exemplo, é dirigido ao futuro, enquanto o amor é
uma paixdo que envolve um “consentimento pelo qual nos consideramos desde
0 presente como unidos com aquilo que amamos, no sentido de que imaginamos
um todo de que pensamos em ndGs mesmos apenas como uma parte e a coisa
amada como outra” (AT XI 387, modificado do CSM | 356). E cada uma dessas
paixdes, exceto a admiragdo, tem uma dire¢do de movimento embutida, apetitiva
ou aversiva, dependendo de como avaliam seus objetos — uma caracteristica
que serve como um importante principio organizador para Descartes. Com base
nisso, Descartes opde o0 amor ao 6dio e a alegria a tristeza. O desejo néo tem
oposto, pois compreende tanto os apetites como as aversoes.

Descartes também aceita “um numero ilimitado” de outras paixdes
especificas, que ele chama de combinagdes das seis paixdes primitivas. Mas
ele parece encontrar seus principios taxondmicos mais importantes em outro
lugar, por exemplo, na intensidade da paixdo (timidez é diferente de terror),
se seu objeto é ele mesmo ou outro (auto-estima difere de veneragéo), e em
outras modificagdes do objeto e sua relagdo conosco (0 amor se distingue da
devogao que sentimos por um objeto “maior” do que nds, como Deus). Descartes
admite que algumas paixdes envolvem misturas, mesmo misturas contrarias
como na esperanga e no medo. Mas como as paixdes literalmente empurram
a glandula pineal em uma determinada diregdo, os movimentos em diferentes
direcdes tendem a se anular. As paixdes parecem “combinar-se” mais facilmente
produzindo sequéncias de paixdes: 0 desejo pode dar origem ao amor, que por
sua vez pode gerar alegria. Sequéncias de paixdes podem envolver paixdes com
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diregbes contrarias, mas isso produz as sensagdes bastante desconfortaveis de
remorso ou arrependimento. De fato, Descartes toma como principio explicativo
béasico que as paixbes nao se opdem umas as outras, e rejeita a teoria tomista
da distingao entre apetites irasciveis e concupisciveis e divisdes correlatas na
prépria alma (AT XI 379, CSM | 352). Descartes, ao contrario, atribui o tipo de
conflito que essa distingdo deveria explicar a diferentes causas, a movimentos
vindos da alma (a vontade) e a movimentos originados no corpo, que podem, mas
n&o precisam, impulsionar a gléandula pineal em diregdes opostas.

3.1.7 Admiragao e Generosidade

Talvez a mais distintiva das paixdes que Descartes identifica, porém, é
aquelaque naoenvolve nenhumaavaliagéo de seu objeto: aadmiragao [admiration]
apenas apresenta seu objeto como algo novo ou incomum. Como tal, a admiragéo
nao produz nenhuma mudanga no coragao ou no sangue, que prepararia o corpo
para o movimento. Porém, ela envolve 0s movimentos dos espiritos animais através
do cérebro e em diregao aos musculos, fixando assim uma “impresséo” do objeto
no cérebro. E isso explica a fungdo da admiragdo: “aprender e reter na meméria
coisas que antes ignoravamos” (AT XI 384, CSM | 354). E a nossa resposta as
caracteristicas do mundo dignas de nossa consideragado — algo Util tanto para a
preservagao da unido mente-corpo quanto para a propria alma em sua busca
pelo conhecimento. A admiracao também manifesta como nossa intencionalidade
pode se tornar corporificada, trazendo recursos corporais para direcionar nossa
atengdo para um objeto (ver Schmitter 2017, também Alanen 2003, cap. 6). A
compreensao de Descartes sobre a admiragdo pode muito bem lembrar a famosa
maxima de Aristételes de que a filosofia comega com a admiragdo. Mas onde
quer que ela comece, Descartes certamente nao pensa que deva terminar ali.
A admiragdo por um objeto desconhecido pode se tornar excessiva e nos fazer
desejar novidades simplesmente por si mesmas. Tal admiragdo s6 € funcional se
nos incita a resolvé-la na satisfagdo do conhecimento.

Outra paixdo distintiva que Descartes descreve é a generosidade
[generosité], que produz uma espécie de admiragdo autodirigida, ou estima,
baseada em nosso reconhecimento “de que nada realmente nos pertence a néo
ser a livre disposi¢do de nossas volicdes”, juntamente com o sentir “que temos,
ao mesmo tempo, uma firme e constante resolugdo de bem usa-las” (AT XI 446,
ligeiramente alterado do CSM | 384). E esta paix&o que parece ser a pedra angular
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para “a busca da virtude”, em particular porque “serve de remédio contra todas
as desordens das paixdes” (AT Xl 447, CSM | 385). E, embora a generosidade
seja uma percepgao dirigida a si mesmo, combinando um conhecimento do que
é verdadeiramente importante em e para nés mesmos com a vontade de agir
com base nesse conhecimento, ela parece gerar a mesma estima pelos outros:
pessoas generosas fazem o bem sem auto-interesse; sao corteses, graciosos e
prestativos, e vivem livres de desprezo, ciime, inveja, 6dio, medo e raiva pelos
outros. A chave parece ser que pessoas generosas “sdo inteiramente donas de
suas paixdes” (AT XI 448, modificada de CSM | 385).

3.1.8 A cura para as Paixdes

Mas Descartes ndo pensa que as paixdes devam ser erradicadas em
massa: elas sdo as fontes dos “mais doces prazeres desta vida” e “sdo todas boas
em sua natureza” (AT XI 485, modificado do CSM | 403) — com a possivel excegao
do terror. De fato, uma vez que sdo funcionais por natureza, ndo esta totalmente
claro porque devem exigir remédio. E verdade que, como as percepgdes sensoriais,
elas podem funcionar mal em circunstancias incomuns. Mas, ao contrario das
percepgdes sensoriais, que fornecem material que alimenta o erro quando as
tomamos por seu valor de face em nossos raciocinios teéricos, nossas paixdes nao
parecem nos tentar a pensar que elas refletem a estrutura independente do mundo.
Pode ser que Descartes afirme que ha um conflito entre 0 bem para a unido mente-
corpo (preservagao) e 0 bem para a alma somente. Isso € algo em que Malebranche
insiste, e Descartes admite que os dois bens podem n&o coincidir (por exemplo,
a alegria € sempre boa para a alma, mas ndo necessariamente para a unido da
alma e corpo). Mas sua demanda por dominio e gerenciamento [mesnager] (AT XI
488) parece ser motivada principalmente pelas preocupagdes praticas de nosso
estado corporificado. Ele identifica o remédio para disturbios (ou irregularidades)
das paixdes [les dereglemens des Passions] geralmente com a virtude, e virtude
com a felicidade (AT Xl 454). Talvez, no entanto, a necessidade de um remédio
surja da causagdo mecanica que governa a fisiologia das paixdes: ela torna as
paixdes simplesmente grosseiras demais para nos orientar to precisamente
quanto poderiam com uma corregao adicional de seus excessos e desordens.

De qualquer forma, Descartes claramente permite que nossas paixdes,
baseadas em disposicdes corporais internas para serem movidas por objetos
externos, podem entrar em conflito com nossas avaliagbes racionalmente
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ponderadas desses objetos — ou que poderiam ser nossas avaliagdes, se
tivéssemos tempo para deliberagdo. A busca disciplinada da virtude evita tal
conflito ao permitir que a alma melhore a natureza inculta em suas relagdes
com suas paixdes. O mais importante, nos diz Descartes, é que a alma se dote
de “julgamentos firmes e determinados sobre o conhecimento do bem e do mal,
que a alma resolveu seguir para guiar sua conduta” (AT XI 367, CSM | 347).
Mas este é apenas o0 primeiro passo, pois também devemos alterar nossas
disposigdes para sentir as paixdes, por meio de uma espécie de treinamento
corporal interno gerando “habitos” novos e aprimorados (AT XI 369, CSM | 348).
O que constitui um “habito” € uma questdo um tanto controversa: pode ser
€omo 0 processo de perceber certos sons como palavras, pelo qual produzimos
novas conjuncdes aprendidas de percepgdes e movimentos na glandula pineal.
(Esta parece ser a visdo de Spinoza.) Ou pode ser uma questdo do tipo de
mudangas fisiolégicas que ocorrem durante o treinamento de cées de caga,
mudangas apenas na estrutura e nos movimentos do corpo, por exemplo,
alteragdes na estrutura interna do cérebro e o subsequente curso dos espiritos
animais. (Esta parece ser a opinido de Malebranche.) (Sobre esta questao,
ver. HOFFMAN, 1991; parcialmente reimpresso em 2009; SHAPIRO, 2003;
SCHMITTER, 2005.)

3.1.9 A Influéncia da Imaginagao

A chave para desenvolver esses habitos que “cessam os movimentos
corporais que acompanham” certas paix0es parece estar no corpo,
particularmente na imaginagao corporal (uma parte do cérebro) e suas praticas.
Descartes observa que uma maneira eficaz de contrapor uma paix&o indesejavel
¢ imaginar um estado de coisas novo e diferente, ou uma resposta ao estado de
coisas. O ato de imaginar causa eventos cerebrais e, portanto, pode servir como
um meio voluntario, embora indireto, de mudar o curso dos espiritos animais e
eliminar as causas de alguma paixao indesejavel. De modo mais geral, alimentar
qualquer pensamento, especialmente um pensamento claro e distinto que nédo
podemos deixar de afirmar, carrega uma dimenséo afetiva que, por sua vez,
provocara movimentos na imaginagdo e nas paixdes. As consequéncias a longo
prazo de tal pratica voluntaria e imaginativa € remodelar nossas “disposigoes”
corporais internas para que produzam paix0es especificas sob as circunstancias
apropriadas e racionalmente endossadas.
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Por essas e outras razdes, remediar as paixdes esta intimamente
relacionado @ manutengdo da saude. A busca da virtude, em particular, é
apresentada como uma espécie de regime terapéutico e ginastico para a alma,
que corrige suas fraquezas e aumenta sua forca. E um regime pelo qual a alma
aproveita a imaginagdo e o corpo em geral para trabalhar sobre si mesma.
Mutatis mutandi, controlar as paixdes pode ter consequéncias importantes
para a saude corporal. Exercer controle sobre as paixdes significa que estamos
simultaneamente exercendo controle sobre os movimentos internos do corpo
— as batidas do coragéo, a circulagdo do sangue e do calor, a disposicao dos
espiritos animais e assim por diante. Parece um fato afortunado que o modo
como a razdo nos dirige a moldar nossas paixdes coincida com a produgédo
apaixonada de movimentos corporais saudaveis (pelo menos se nossos corpos
estdo minimamente funcionando). Esse acordo entre a educagao das paixdes e o
cultivo da salde pode, de fato, ser o trunfo de Descartes para sua afirmagao de
que as paixdes sé&o boas por natureza.

3.1.10 Influéncias em autores posteriores

Claro, é esta imagem de harmonia entre a alma e a unido mente-corpo
e a perspectiva de dominio completo através da pratica resoluta que Elisabeth
achou implausivelmente cor-de-rosa. Spinoza e Malebranche concordardo com
sua avaliagéo, e cada um — de maneiras diferentes — enfatiza nossa dependéncia
do que esta fora de nosso controle. Mas o projeto de Descartes permaneceu
extremamente importante, moldando o aparato classificatério e explicativo das
teorias das emogdes para o proximo século e meio. O autor feminista cartesiano
Frangois Poulain de la Barre cita tanto o “Tratado das Paixdes” de Descartes
quanto a correspondéncia com Elisabeth como parte de um plano recomendado
de autoeducagao, além de usar a taxonomia de Descartes das paixdes simples
(Sobre a educagdo das senhoras em 2002, 218, 237). The Passions of the
Soul foi traduzido para o inglés com notavel velocidade, aparecendo em 1650,
apenas um ano apés sua publicacdo original. Como resultado, Descartes exerceu
forte influéncia sobre os autores britanicos, mesmo entre aqueles com outras
lealdades, como foi 0 caso do neo-epicureano Walter Charleton. Henry More
simplesmente inseriu pedacos das Paixdes da Alma em seu Enchiridion ethicum,
enquanto também se apropriava de trechos de outros lugares (incluindo uma
versao peculiar da distingdo entre paixdes concupisciveis e irasciveis). Em sua
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Proposta Séria as Senhoras, Parte Il, Mary Astell cita Descartes € More como
boas fontes para entender a natureza das paixdes e “o uso delas” (2002, 218).
Mesmo aqueles filésofos determinados a abrir novos caminhos sentiram sua
influéncia: a taxonomia de Descartes, por exemplo, claramente desempenhou
um papel na descri¢do de Hobbes no Leviatéd, apesar dos estilos tedricos muito
diferentes dos dois filosofos. E a abordagem geral de Descartes para as paixées
como funcionais permaneceu um pomo de discordia para as geragdes seguintes,
disputado de formas bastante diferentes por Hobbes, Malebranche e Spinoza.

3.2 Hobbes sobre as emogoes

3.2.1 Introdugao

Ao contrario de Descartes, Hobbes nio escreveu nenhum trabalho
completo dedicado as emogdes. Mas varios textos contém extensas discussoes:
capitulos 7, 9 e 12 dos Elementos de Direito (ms. 1640); de Cive (1642); capitulos
6 e 13 (entre outros) do Leviathan (1651); capitulo 25.12-13 de de Corpore
(1655); e capitulo 11 de de Homine (1658). A forma como Hobbes identifica e
classifica as paixdes muda ao longo dos anos. Mas outras visdes permanecem
notavelmente consistentes: particularmente a identificacdo das paixées como
um tipo de movimento interno ao corpo e relacionado a vontade, a descri¢do
da felicidade (happiness), ou “felicidade” (felicity), como sucesso continuo em
satisfazer desejos no futuro (em vez da satisfagdo em si), o importante lugar dado
a “gloria” e a oposigao (bastante curiosa) entre a paixao e a razéo.

3.2.2.Materialismo Hobbesiano

Um critério da descricdo de Hobbes é sua psicologia materialista.
Criticando o sentido “metaférico” em que as paixdes sdo movimentos, ele as
identifica com a locomogdo material. A prépria vida requer movimento, sustenta
Hobbes, e ha muitos tipos de movimentos dentro de um corpo vivo: as paixdes
se situam entre 0 movimento involuntério “vital” caracteristico de todas as coisas
vivas, e 0 movimento animal, ou movimento voluntario, pelo qual os animais
movem seus corpos pelo mundo, movidos por apetites e aversdes. Hobbes liga
os movimentos causados pelo impacto de objetos externos em nossos drgaos
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dos sentidos e as reverberagdes do “sentido enfraquecido” a imaginagéo;
a imaginagdo, por sua vez, fornece “pequenos”, quase indiscerniveis,
comecos de movimento animal, que Hobbes chama de esforgo, ou “conatus’”.
Alteracbes nesses pequenos movimentos interiores produzem o que
chamamos de “deliberagdo”, o ultimo movimento do qual é a vontade que
produz o movimento voluntario. As paix0es sdo identificadas como aqueles
primordios interiores do movimento, pelo qual a imaginagdo eventualmente
nos motiva & agdo. Elas assim coincidem com a vontade, e Hobbes enfatiza
que as paixdes tém um poder motivador em suas diregbes atrativas ou
aversivas. Ele as vezes (por exemplo, nos Elementos da Lei) localiza
diferentes faculdades em diferentes partes do corpo: sentido e imaginagéo
sao atribuidos ao cérebro, enquanto a continuagéo desses movimentos para
0 coragdo produz paixdes. O movimento, no entanto, circula continuamente
por todo o corpo. Mas € apenas no final do capitulo 25 de De Corpore que ele
fornece uma explicagdo completamente materialista de como as mudancgas
no movimento vital resultam em ag&o aversiva, referindo-se a circulagdo do
sangue (como explicado por Harvey) e ligando-a a uma descri¢do de tom
estoico da contracdo e expanséo dos espiritos animais. Ele ndo oferece uma
descrigdo da fisiologia de qualquer paixdo particular, como fez Descartes.
Mas ele sempre trata paixdes como movimentos dentro do corpo, e parece
pensar que isso € suficiente para sustentar suas reivindica¢des materialistas.

3.2.3 A classificagao das paixoes

Como em outras areas de seu pensamento, Hobbes valoriza muito as
definicbes e a taxonomia das paixdes. Aqui, porém, os textos diferem um pouco
(Pacchi 1987). Por exemplo, os Elementos da Lei comegam com a paixao da
“gléria”, seguida por uma longa lista de paixdes divididas (mais ou menos) em
contrarios, de uma forma que parece dever a Retdrica de Aristoteles. A estas,
Hobbes acrescenta paixdes distintamente modernas como “admiracdo” e seu
oposto, “desprezo”, enquanto permite que muitas paixdes sejam compostas, por
exemplo, de alegria e tristeza. Hobbes também distingue entre paixdes dirigidas
a objetos passados e presentes, e aquelas direcionadas a objetos futuros; sé as
Ultimas s&o paixdes da mente. Em geral, Hobbes parece mais interessado em
definir cada paixao, e coloca-la em relagdo ao seu “oposto”, do que em gerar uma
taxonomia bem ordenada de cima para baixo. Mas o capitulo 9 dos Elementos



92

conclui com a famosa lista de paixdes de Hobbes e movimentos relacionados
organizados como momentos em uma corrida:

Esforgar-se ¢ apetite.

Ser negligente é sensualidade.

Considera-los passados & gloria.

Considera-los futuros é humildade...

Ser continuamente superado € miséria.
Continuamente superar o proximo é felicidade.

E abandonar o caminho & morrer. (Elementos da Lei
9.21).

Por outro lado, o capitulo 6 do Leviatd mostra muitas semelhancgas
com Descartes, particularmente na identificagdo de seis paixdes “simples”.
Estas ndo sdo primarias; apetite e averséo sdo os impulsos primarios, aos
quais Hobbes acrescenta “desprezo” como um meio termo neutro. As paixdes
simples podem ser compostas de inumeras maneiras para produzir novas
paixdes; Hobbes lista cerca de trinta paixdes, que sdo apenas paixdes simples
modificadas por diversas consideragdes. A lista ndo é exaustiva, mas mostra
0 quio amplamente Hobbes langa suas redes: “paixdes” incluem tudo, desde
estados efémeros (por exemplo, “gloria repentina” causando riso), a humores
(por exemplo, confianga e desconfianga), a tragos de carater e disposigdes (por
exemplo, boa indole, cobica e impudéncia).

Hobbes também distingue em varios lugares entre os prazeres
sensuais (uma espécie de paixdo) e as paixdes da mente. Nos Elementos da
Lei, a diferenca que faz a diferenga encontra-se na temporalidade do objeto: os
prazeres sensuais sdo dirigidos aos objetos presentes, enquanto as paixdes da
mente dizem respeito ao futuro. O Leviata coloca a diferenga em termos de se 0s
objetos sdo considerados como efeitos, meios ou promessas (embora, enquanto
a vida durar, essas consideragdes estardo relacionadas em um ciclo sem fim).
Em ambos os casos, porém, Hobbes parece mais interessado nas paixdes na
medida em que dizem respeito a objetos que ainda nao foram alcangados. Isso é
tipico de sua abordagem geralmente voltada para o futuro para uma explicagéo
da vida humana, uma abordagem evidente tanto em sua definicdo de felicidade
quanto em sua descri¢do de como a lei fundamental da natureza nos direciona
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em uma busca voltada para o futuro para preservar nossas proprias vidas. Ainda
assim, na medida em que as paixdes nos movem para o0 que promete prazer e
para longe de perspectivas dolorosas, Hobbes parece um hedonista psicolégico
(FRYKHOLM; RUTHERFORD, 2013).

3.2.4 Poder, Felicidade e Paixao pela Gléria

O que contribui para a perspectiva de sucesso em satisfazer nossas
paixdes é o poder e, portanto, a busca da felicidade é uma questdo de lutar
pelo poder. O poder deve ser entendido de forma ampla: Hobbes sustenta que
a maior parte do poder de um individuo é socialmente construida, seja por meio
do agrupamento de forgas, ou simplesmente do reconhecimento de seu grande
poder (comparativamente) pelos outros. Por esta razdo, a paixao pela “gléria” —
que parece envolver tanto o sentimento do proprio poder quanto o desejo de seu
reconhecimento, junto com o eclipse do poder alheio — parece uma consequéncia
natural e um reflexo direto da luta pelo poder por seres como nés. Portanto, ndo
é de surpreender que 0 membro mais proeminente da lista de paixdes fornecida
nos Elementos da Lei seja a gldria. A paixdo é menos proeminente no Leviatg,
embora figure como uma das causas bésicas da guerra que marca a “condi¢do
natural da humanidade”. A busca pela gloria parece fadada a produzir conflito,
uma vez que o reconhecimento é comprado competitivamente (especialmente no
estado de natureza), embora o Leviata encontre maneiras de satisfazer o desejo
de gloria sem conflito incontrolavel (SLOMP, 1998). Por esta razéo, a paix&o pela
gléria pode dar origem a um comportamento autodestrutivo em que a conquista é
perseguida para além do que a seguranga exige. Felizmente, a disposi¢do para
essa paixao nao € universal, pois algumas pessoas séo “moderadas”. Mas parece
inerente a constituicdo humana, e Hobbes da uma base psicolégica-reflexiva a
propensao a essa paixao: a gléria envolve a contemplagéo do préprio poder, que
é inerentemente prazeroso — €, de fato, intimamente relacionado a perspectiva de
felicidade (Leviathan 13.4; SCHMITTER, 2017).

3.2.5 As paixoes dentro e fora do estado de natureza

A gratificagdo psicoldgica e a natureza autofortificante da gléria também
figuram no famoso relato de Hobbes sobre as paixdes no estado de natureza.
Por um lado, as paixdes endémicas a “condigdo natural” da humanidade (isto
é, a vida sem autoridade soberana) podem ser entendidas em termos de nosso
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“esforco” nativo para preservar nossa vida, satisfazer nossos desejos e garantir
a perspectiva de sucesso continuo no futuro. Em uma situagao de aproximada
“igualdade de capacidade” e escassez de bens, naturalmente sentiremos uma
“igualdade de esperanga” para atingir nossos objetivos. A competicdo é uma
resposta natural a essa situagao, uma estratégia adequada para atingir nossos
objetivos. Assim também sdo as paixdes de desconfianga e gloria (sujeitas
as adverténcias ja discutidas). O problema é que o comportamento coletivo
motivado por tais paixdes estd em desacordo com o que as leis da natureza nos
dizem - ou seja, com a consideragdo racional da melhor forma de alcangar o
que quer que nos esforcemos para alcancar e, acima de tudo, preservar nossas
préprias vidas. Aqui temos a primeira de varias oposi¢des que Hobbes estabelece
entre as motivagdes das paixdes e a dire¢do da razdo, embora o conflito possa
ser inerente a prépria razéo pratica. Hobbes admite que existem “paixdes que
inclinam os homens a paz”, por exemplo, “0 medo da morte, 0 desejo de coisas
que sao necessarias para uma vida comoda, e a esperancga de obté-las por meio
de sua industria” (Leviatd 13.14). E a razdo sugere que podemos transformar
nossa condigdo natural e satisfazer nossas paixdes pacificas estabelecendo
uma autoridade soberana. Fazer isso pode transformar, ou pelo menos modificar,
nossas paixdes “naturais”. Certamente, encontraremos novos objetos para nossas
esperancas, desejos e medos. De maneira mais geral, sera razoavel cultivar um
carater sociavel, ou “complacéncia” (que néo é explicitamente identificado como
uma paixdo, mas parece pelo menos uma disposicao para paixdes especificas).
Talvez mais importante, as institui¢des de uma comunidade sob alguma autoridade
soberana fornecerdo novas formas de poder e novas formas de reconhecimento
do poder que canalizardo a paixao pela gléria em dire¢des consistentes com a
vida em comunidade.

O que Hobbes parece achar o problema central no estado de natureza
ndo é tanto a preponderancia de paixdes “insociaveis” quanto a falta de uma
“medida comum”. Cada pessoa toma suas preferéncias pessoais, incorporadas
em suas paixdes particulares, como a medida do bem e do mal. A institui¢do
de uma autoridade soberana fornece a medida comum que falta, bem como
a capacidade de aplica-la. As paixdes tornam-se um problema para Hobbes,
na medida em que as identifica com a falta de tal medida, ou seja, com os
julgamentos particulares e individuais do bem e do mal. A queda de Aristdteles
e outros praticantes na “escuriddo da va filosofia” esta em sua incapacidade
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de ver que néo héa guia interno — nem mesmo paixdes moderadas pela razéo —
que fornecera uma medida comum apropriada na auséncia de uma autoridade
soberana (Leviata. 46.32).

3.2.6 A Razao e as Paixoes

Aassociagdo das paixées com o individual e idiossincratico pode explicar
por que Hobbes frequentemente as opde a “medida comum” fornecida pelos
pronunciamentos da raz&o. Tal oposigao aparece com destaque nos Elementos
da Lei e nas Partes lll e IV do Leviatd, que se recusam a atribuir paixdes a Deus.
No entanto, a condenacgéo da raz&o em favor das paixdes resulta numa concluséo
estranha. Pois as paixdes sdo um elo crucial no ciclo de movimento que constitui
o viver como tal. Por serem elementos indispensaveis de qualquer vida, Hobbes
critica filosofos como Aristoteles que elogiam a “mediania” (moderagédo) nas
paixdes. Em vez disso, ele associa 0 movimento das paixdes “maiores” a uma
maior ambigao e maior inteligéncia, embora um excesso de paixdo possa produzir
vertigem ou loucura. Um “defeito” da paixao gera “embotamento” e uma desordem
de paixdes, melancolia ou entusiasmo (Leviata 8.16-20). Além disso, as paixdes
parecem fornecer o proprio material do raciocinio. Eles sdo os “principios da fala”,
que sdo as ferramentas necessarias para raciocinar sobre 0s universais. Talvez
mais importante, o capitulo 6 do Leviatd declara que a deliberagao que precede
a vontade é ela mesma simplesmente uma alternancia de paixdes. Hobbes néo
faz disting@o aqui entre deliberacio sobre meios e deliberacdo sobre fins; um
movimento de paixdo € necessario para iniciar qualquer movimento animal,
mesmo que seja simplesmente instrumental para a realizagao de algum fim. Por
essas razdes, Hobbes declara que “os desejos e outras paixdes do homem néo
séo em si pecado” (Leviata 13.10).

Esse contraste também apresenta um problema pratico. Pois parece
impossivel que uma razao divorciada das paixdes possa controlar as paixdes
e 0 comportamento que elas motivam. O capitulo 14 do Leviata nos diz que
as paixdes so6 podem ser refreadas por outras paixdes — particularmente, a
paixdo do medo. Pode-se pensar que isso é simplesmente uma questéo de
aproveitar a paixdo do medo para impor o0 que a razéo declarou. Mas ainda
h& um problema de motivagéo, do que nos levara a empreender a atrelagem
do medo a razdo; na verdade, ainda ha o problema de como a paixéo € a
razdo podem entrar em contato para governar o comportamento. Paix6es sao
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mogdes, e Hobbes declara em De Corpore 9.7 que somente mogdes podem
afetar outras mogdes. Talvez, porém, possamos evitar essas dificuldades se
nos recusarmos a ver o contraste entre paixdo e razao como reflexo de uma
profunda oposi¢do em espécie. Considere, por exemplo, como Hobbes usa o
contraste em De Cive 8.18: “o estado natural tem a mesma proporgao para o
civil, quero dizer liberdade para sujeigao, que a paixao tem para a razéo, ou
uma besta para um homem”. A diferenca entre as paixdes € a razdo é analoga
a que existe entre o estado natural de liberdade, particularmente a liberdade
de agir segundo preferéncias idiossincraticas, e o estado civil onde existe uma
medida comum. Hobbes continua este tema em 9.1:

Por Ultimo, fora [da comunidade], hd& um Dominio das
Paixdes, guerra, medo, pobreza, desleixo, solidao,
barbarie, ignorancia, crueldade. Dentro dela, o Dominio
da razéo, paz, seguranga, riqueza, decéncia, sociedade,
elegancia, ciéncias e benevoléncia.

Guerra, medo e crueldade séo certamente diferentes de paz, seguranga,
sociedade, elegéncia, ciéncias e benevoléncia, mas cada um pode ser igualmente
motivado por paixdes (ver Leviata 13.13-14). Parece plausivel entender Hobbes
ndo tanto como opondo duas faculdades separadas, mas distinguindo entre as
paixdes caoticas e desenfreadas do estado de natureza e o que emerge quando
as paixdes sdo canalizadas por uma paixdo dominante e organizadora (medo de
um poder coercitivo) para o acordo com uma medida comum. De qualquer forma,
0 que parece mais importante para Hobbes € o contraste entre o que impulsiona
o conflito e o que permite o esfor¢o cooperativo, em vez de qualquer visdo quase
estdica sobre como a razéo pode superar as paixdes.

3.2.7 Influéncias em autores posteriores

A compreensdo de Hobbes das paixfes apresentou uma alternativa
importante tanto para o movimento de Descartes em dire¢do a um entendimento
das paixdes como percepgdes em vez de apetites, quanto para sua abordagem
“funcionalista” das paixdes. A sua recusa em falar sobre 0s propositos das paixées
tornou Hobbes atraente para autores como Spinoza, que estavam empenhados
em eliminar até mesmo um breve sussurro de explicagbes teleoldgicas. Os
empréstimos tomados por Spinoza da descricdo hobbesiana da transi¢do do
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estado de natureza para a autoridade soberana s&o bem conhecidos. Mas essa
divida é apenas um elemento de uma abordagem compartilhada que usa as
emocGes para explicar a mecanica naturalista do comportamento humano. E
verdade que Spinoza n&o enfatiza a paixao da gléria como fez Hobbes, tendo
uma visdo mais obscura do que ele chama de “ambigao”. Mas Spinoza adota
muitos dos fundamentos psicologicos que Hobbes atribuiu a paixdo em sua
ontologia basica, chegando ao ponto de estender o alcance do “conatus” para
que ele se torne intrinseco a todas as coisas finitas, todas as quais expressam
“um perpétuo e desejo incansavel de poder ap6s poder” (Leviata 11.2). Spinoza
também contrasta as paixdes e a “medida comum” da razao, mas a concebe em
termos de seu contraste entre o que é ativo em nds e as emogdes meramente
passivas. Ainda devemos trabalhar dentro de uma economia afetiva interna, na
qual “somente um afeto pode superar um afeto”.

Hobbes também exerceu uma tremenda influéncia sobre os escritores
britdnicos posteriores sobre as emocgdes, embora ali sua influéncia fosse
vista mais como um exemplo de adverténcia do que como um modelo. Walter
Charleton incluiu Hobbes em seu pantedo de fontes ilustres, mas Henry More
expressou uma avaliagdo mais comum quando criticou Hobbes por considerar a
autopreservacao a “mais alta sabedoria” (1690, 62). Em particular, Hobbes passou
a ser associado as visdes causticamente deflacionarias e egoistas de Bernard
Mandeville e, portanto, serviu de alvo para aqueles fildsofos que consideravam
a moralidade enraizada em emogdes ou razdes direcionadas a terceiros. De
maneira mais geral, Hobbes tornou-se um locus em um conjunto de debates
sobre a natureza e a corrigibilidade das emogdes. (Para uma discussdo mais
aprofundada, veja a se¢éo sobre Mudanca de Vocabulario no verbete principal.)
Se Hobbes foi interpretado de forma justa por esses sucessores depende de uma
compreensao adequada do que exatamente ele quis dizer com “paixdes” e como
elas podem figurar entre as varias condi¢des para vida social. Mas é digno de
nota que, diferentemente de contemporaneos como Edward Reynolds (1640),
Hobbes né&o da ao amor prdprio um lugar de destaque em sua enumeragao das
paixdes, seja nos Elementos da Lei ou no Leviatd (SCHMITTER, 2013a).
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3.3 Malebranche sobre as emogoes

3.3.1 Introdugao

A parte V da obra mais famosa de Nicolas Malebranche, a volumosa
Busca da Verdade (1674-5) é inteiramente dedicada as paixdes, enquanto outras
partes tratam de diferentes tipos de estados afetivos, como as “inclinagdes’.
Malebranche reconhece livremente sua divida com Descartes aqui e em outros
lugares, mas seu tratamento das paixdes difere em pelo menos dois aspectos:
primeiro quanto a énfase no pecado original e nossa natureza decaida e
corrompida, o que mostra a afinidade de Malebranche com Agostinho € o
renascimento agostiniano do século 17. Em segundo lugar esta a rejeicao da
visdo cartesiana que da prioridade ao conhecimento de nossa propria mente.
Embora sejamos capazes de ideias claras e distintas através da “visdo em
Deus”, Malebranche nega que a experiéncia direta de nossa alma e suas
modificagdes fornegam tais ideias. Dessa forma, ele oferece uma versdo nada
cartesiana da afirmacao cartesiana de que as paixdes da alma (e percepgdes
semelhantes) sdo confusas. Menos importante para nossos propésitos € o
notdrio ocasionalismo de Malebranche, a viséo de que o poder causal genuino
pertence apenas a Deus. Precisamos simplesmente ter em mente que falar de
“causas naturais” € um atalho para aqueles estados ou eventos que séo as
ocasides regulares para Deus produzir algum efeito. (Para discusséo desses
topicos, veja o verbete Malebranche).

3.3.2 A Estrutura Constitutiva das Paixoes

A Busca da Verdade V.3 identifica sete momentos que juntos compbem a
estrutura das paixdes. A primeira € uma percep¢ao similar a um juizo da relagéo
que um objeto tem conosco; essa percepcdo pode ser distinta ou confusa. Em
seguida vem uma determinagdo do impulso da vontade. Embora claramente
relacionada com a primeira, as duas ndo podem ser identificadas, pois
Malebranche n&o parece pensar que uma percep¢ao racional por si sé possa ser
motivadora, embora a vontade responda ao que parece ser um bem. Junto com
a percepcao e determinagéo da vontade, também temos uma sensagéo que 0s
acompanha. A principal coisa que nos permite distinguir entre as paixdes é essa
sensacdo, na medida em que é uma sensacéo de, por exemplo, “amor, aversao,
desejo, alegria ou tristeza” (ST V.3, 348). Outro elemento é corporal, uma nova
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determinagao do fluxo dos espiritos animais e do sangue. Seguindo-se a essas
mudangas corporais estd uma “emogdo” sensivel da alma, ao se sentir movida
pelo fluxo inesperado dos espiritos. Esta, por sua vez, é seguida por uma outra
sensacéo, peculiar a paixdo particular em questao, causada pelas perturbacoes
que 0s espiritos animais provocam no cérebro. A Ultima é a sensagao de alegria,
ou deleite interior [douceur intérieure] que acompanha todas as paixdes.

As diferentes paixdes podem mobilizar os elementos dessa estrutura de
maneira diferente. Por exemplo, Malebranche admite que as paixdes podem diferir
porque as primeiras percepcdes diferem, mesmo que as emogdes associadas
nao o fagam (embora essa diferenga na percep¢ao produza mudangas correlatas
no terceiro elemento, a sensagdo na alma). No caso de paixdes excitadas por
sensacdes confusas, podem faltar os trés primeiros elementos (a percepgédo
avaliativa, a inclinagdo da vontade e a sensagdo que a acompanha). A paix&ao
imperfeita da admiragao [admiration] carece ainda mais dos elementos tipicos de
outras paixdes. Apesar das concessoes a essas paixdes truncadas, a constitui¢do
interna complicada e variavel das paixdes permite que Malebranche adote uma
explicagdo holistica na qual as paixes podem ser finamente diferenciadas. No
entanto, o principal principio da taxonomia € a relacéo que a paixao supde entre
0 objeto e nos.

3.3.3 A Classificacao das Paixdes

A taxonomia de Malebranche na Busca pela Verdade ndo parece
completamente consistente, mas em V.7, ele declara que as duas paix0es
principais s&o o amor e 0 ddio — embora ele siga Agostinho ao tornar o amor
primério (veja a se¢ao 3.3.4 a sequir). Estas produzem trés paixdes “gerais” de
desejo, alegria e tristeza, por exemplo, pode haver amor desejoso, amor alegre
e amor melancdlico. Mas; Malebranche também coloca a admiragdo na mistura,
chamando-a de uma paixdo que precede todas as outras. Ele caracteriza a
admiracdo de um modo que lembra Descartes: ndo envolve nenhuma percepgéao
avaliativa de nossa relagdo com o objeto e nédo dispbe o corpo para a agao,
pois ndo produz agitagdo nos nervos que levam ao coragéo. Pode ser Util para
a ciéncia, levando-nos a descobrir e aprender novas verdades, embora também
possa funcionar mal. Apesar de incluir todas as seis que Descartes considerava
as paixdes “primitivas”, o restante da taxonomia de Malebranche difere bastante
da de Descartes, como pode ser visto nos principios de classificacdo oferecidos
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em V.10. Amor e 6dio podem produzir diferentes espécies modificadas pelo
desejo, alegria e tristeza, mas aqui Malebranche nos diz que todas as paixdes
podem ser reduzidas as trés paixdes “primitivas” de desejo, alegria e tristeza,
combinadas com diferentes juizos sobre os objetos das paixdes. Algumas paixées
néo se reduzem a apenas uma, mas contém uma emogéo misturada de partes
quase iguais de duas ou mais paixdes primitivas, mesmo misturas de paixes
aparentemente opostas como alegria e tristeza. A admiragdo também pode ser
dividida em varias espécies de, por exemplo, estima, auto-estima ou orgulho,
veneragao, desprezo e humildade.

3.3.4 As Fungobes das Paixdes

Malebranche segue Descartes ao sustentar que as paixdes s&o
inerentemente funcionais para a unido da mente e do corpo, ensinando-nos o
que preservara o corpo. As paixdes estdo em nés, afirma Malebranche, porque
temos uma relagé@o essencial com nossos corpos. A causa natural das paixdes é
0 corpo, mais especificamente, 0 movimento dos espiritos animais. As paixdes
elas mesmas estdo localizadas na vontade (embora, como vimos, contenham
componentes de Vvarios tipos). Assim, s&o impulsos ou inclinagdes, comparaveis
em alguns aspectos ao que Malebranche chama de “inclinagdes naturais”, que
também s&o afetivas e voluntarias. Mas as inclinagbes naturais nao tém suas
causas (naturais, ocasionais) no corpo, e ocorrem mesmo em inteligéncias puras,
como 0s anjos. As inclinagdes naturais sao os “movimentos” distintivos proprios
da mente apenas, nos quais Deus imprimiu um amor pelo bem em geral, que
¢ simplesmente parte do amor de Deus por si mesmo e a fonte de todos os
nossos amores particulares (ver ST IV. 1). Que tenhamos tais inclinagdes é uma
condicdo para nossa disposicdo de experimentar as paixfes: as paixdes sdo
tragos confusos e dependentes do corpo do amor de Deus. Assim, Malebranche
considera 0 amor como o0 impulso primario que impulsiona todas as paixdes.
Ele ndo adota, no entanto, a posigao totalmente agostiniana de reduzir todas as
paixdes ao amor. Como a dor sensivel € um mal real, e ndo simplesmente uma
privagao do bem, pode haver um objeto genuino da aversdo. Mas se ndao estamos
fugindo da dor, entdo a aversdo se reduz ao amor, a busca de um bem ou outro.
De maneira mais geral, nossa prépria capacidade de experimentar paixdes €
explicada por sua fungao de nos inclinar a amar nossos corpos e tudo o que pode
ser (til para sua preservagao. Malebranche estende essa explicagdo funcional
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até mesmo as causas naturais das paixdes: aqueles movimentos “dos espiritos
animais que se dispersam pelo corpo para produzir € manter nele uma disposi¢éo
adequada ao objeto percebido, de modo que a mente e o corpo podem se ajudar
mutuamente para lidar com ele” (ST V.1, 338). Por isso, a operagao das paixdes,
mesmo das paixdes aversivas, como a tristeza, & sempre acompanhada por um
sentimento de “prazer interior”, reflexo de que o corpo esta no estado adequado
em relagao ao objeto.

Mas Malebranche considera o bem que as paixdes servem como um
bem limitado; € um bem apenas para a unido mente-corpo, ndo um dos bens
apenas para a alma (GREENBERG, 2010). Além disso, a corrup¢do que nos
resta apos a Queda afeta nossa experiéncia das paixdes. Enquanto Ad&o podia
sentir as paixdes de acordo com a vontade, nds néo podemos. Além disso, o
deleite interior que sentimos acompanhando todas as paixdes é maior. E assim,
normalmente nos encontramos a mercé das paixdes e, portanto, separados
do bem maior de Deus. Isso porque ndo estamos meramente unidos, mas
subjugados a nossos corpos — e através de nossos corpos, a Nossos “parentes,
amigos, cidade, principe, pais, roupas, casa, terra, cavalo, cachorro, a toda a
terra, o sol”, as estrelas, a todos os céus” (ST V. 2, 342). Como a unido com
Deus é o maior de todos os bens, devemos lutar contra a influéncia das paixdes,
mesmo contra 0 amor que nos une mais firmemente aos nossos corpos, e
buscar a separagdo necessaria para nos dedicarmos ao bem da mente. Como
diz Malebranche, as paixdes pertencem a “ordem da natureza” e s6 séo bem
ordenadas se consideradas em relagéo a preservagdo do corpo. Mesmo assim,
as vezes elas podem nos enganar, embora tais casos sejam felizmente raros
(ver ST V.1, 340). Nesse aspecto, Malebranche difere um pouco de Descartes.
Seus Dialogos sobre Metafisica e Religido (1688) abordam as dores fantasmas
que serviram a Descartes como exemplos de falsidade material e, portanto, uma
fonte de erro relativamente impecavel de nossa parte. Mas Malebranche (através
do personagem Theodore) sustenta que tal erro surge estritamente de um mau
uso culposo da razao natural (ou melhor, da “revelagdo” natural) (DMR 97). A
diferenca é principalmente uma questao de énfase, mas é reveladora.

3.3.5 O Papel da Graga na Corregao das Paixoes

N&o é tarefa facil superar a influéncia das paixes em nosso estado
corrompido. As paix6es ndo obedecem a nossa vontade racional, e o deleite
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interior que acompanha a operagdo das paixdes causa um desconforto genuino
se lutarmos contra seus impulsos. Aqui, a visdo de Malebranche de como a
Queda corrompeu uma bateria de disposigdes e inclinagdes naturais que eram
inerentemente funcionais produz multiplas avaliagdes do papel dos prazeres e
das dores. Isso se reflete em suas criticas as teorias anteriores das emogdes. Os
epicuristas eram culpados por identificar 0 bem com o prazer sensivel (por mais
moderado e duradouro que esse prazer pudesse ser). Mas o ideal estéico de
apatheia também n&o oferece uma alternativa satisfatéria, pois € simplesmente
implausivel. Em vez disso, Malebranche sustenta tanto que temos o dever de
lutar contra o prazer que as paixdes proporcionam em nome de um bem maior,
e que “ndo ha felicidade sem prazer” (ST V.4, 361). Se tudo fosse igual, o prazer
seria bom, e simplesmente ndo podemos conceber uma felicidade que néo
inclua prazer e afetos prazerosos. Mas todo o resto ndo € igual. O problema
com os pontos de vista tanto dos epicuristas quanto dos estoicos — e, de fato,
até mesmo de um autor nominalmente cristdo como Descartes — € que eles néo
veem a necessidade da Graga para superar o prego disfuncional do pecado
original. Podemos (e devemos) lutar contra as paixdes, mas a Graga € necessaria
para restaurar o equilibrio de poder dentro de nossas naturezas. Ela o faz
proporcionando-nos um prazer sensivel em seguir a raz&o e no amor intelectual
a Deus, que superara o desconforto de resistir as paixdes. De fato, assim como a
corrupgao causada pelo pecado original perverteu nossas disposigdes ao prazer
para sobrecarregar nossos prazeres corporais, a graga nos concede um novo e
poderoso prazer no amor e na uniao com Deus, uma percepgao sensivel de que
Deus é nosso bem (ver ST V. 4, 360, também SCHMITTER, a ser publicado).

3.3.6 As Paixoes e o Erro

No entanto, o tema principal de Malebranche em The Search After Truth
ndo é a filosofia moral, mas os métodos para melhorar nossas tentativas de
descobrir a verdade. As paixdes simplesmente ndo sdo adequadas para perseguir
esse bem; eles tendem a nos levar ao erro intelectual, e por isso € importante
corrigir sua influéncia. Seguindo Descartes, Malebranche compara as paixdes as
sensacdes, e sugere que elas oferecem uma oportunidade comparavel para o erro,
tentando-nos a atribuir qualidades pertencentes apenas a percepgao subjetiva
aos objetos dessas percepgdes. Os tipos de qualidades que projetamos sdo bem
diferentes em cada caso, mas ambos envolvem projetar algo peculiar a interagéo



103

da mente e do objeto ao objeto somente. As paixdes também nos tentam a erros
de generalizagao excessiva: podemos generalizar demais sobre os objetos de
nossas paixdes, como quando meu 6dio por algo me faz ignorar até mesmo suas
boas qualidades; podemos generalizar demais sobre as disposi¢des de outros
humanos, como quando suponho que os outros tendem a sentir as mesmas
paixdes que eu; e podemos generalizar demais sobre objetos relacionados aos
objetos de nossas paixdes, como quando eu infundadamente estendo minha
antipatia por uma pessoa a seus amigos e parentes. Ao descrever esses tipos
de erros, Malebranche adota uma espécie de psicologia associacionista, e sua
analise prenuncia a analise dos preconceitos de Hume. A postura apaixonada
adotada em relacdo a um objeto se espalha para 0 que quer que esteja
associado de alguma forma a esse objeto. Ao contrério de Hume, Malebranche
nao oferece principios especificos de associagdo, mas oferece uma explicagéo
fisiolégica da “disseminagéo”. As paixdes revigoram o fluxo de espiritos animais
através do cérebro na medida em que os tragos que representam o objeto séo
convocados. Por causa de seu vigor, os espiritos tendem a transbordar para
tracos de objetos préximos e relacionados (a associagdo é entendida aqui em
termos de proximidade de tragos cerebrais), que entdo fluem para o percurso
rememorativo. E assim as “paixdes dominantes” que sentimos irdo colorir nosso
pensamento sobre uma gama de objetos. Malebranche atribui todos os tipos de
erros tedricos, modas e partidarismo (incluindo o que ele claramente considera
uma preferéncia irracional pela filosofia escolastica) aos preconceitos gerados
por tal transbordamento apaixonado.

A influéncia das paixdes ndo é de todo ruim. A admiragdo pode ser util
para as ciéncias, justamente pelo vigor com que desperta 0s Varios espiritos
animais, e assim nos permite fixar nossa atencdo e reter as coisas na memdria.
Podemos, de fato, precisar invocar a paixdo da admiragdo como uma estratégia
na busca da ciéncia, por exemplo, ao imaginar algo como novo (ainda mais novo
do que realmente ¢é). Mas a admiragdo também pode funcionar mal, produzindo
ndo aprendizado mas estupefagdo. De fato, Malebranche considera que a
veneragao equivocada pelos antigos filésofos repousa em grande parte no modo
como os artistas costumam descrevé-los como possuindo “uma cabega enorme
com uma testa larga e alta e uma barba magnificamente cheia” (ST V.7, 383). E
outras paixdes que “envolvem mais 0 coragao” e, assim, dispdem 0 corpo para
a acao, podem ser ainda mais prejudiciais aos nossos interesses. Em particular,
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Malebranche declara que o 6dio e 0 pavor sao as paixdes mais prejudiciais tanto
para a nossa razdo quanto para a sociedade civil.

Malebranche insiste repetidamente que “todas as paixdes buscam sua
prépria justificacdo” (ST V.11, 399). Ou seja, elas tendem a se manter por meio de
uma espécie de ciclo de retroalimentagao que inclui a producao de julgamentos
que estdo de acordo com a paixa@o e a sustentam: paixdes alegres produzirdo
juizos de que tudo esta certo no mundo, enquanto o pavor encoraja juizos com
carater oposto. Por oferecerem uma fonte alternativa de juizos, as paixdes podem
competir com nosso intelecto e anular seus veredictos. Além disso, as paixdes
ap6iam-se em outras paixdes; elas “cooperam entre si’, produzindo complexos
auto-sustentaveis e sequéncias de paix&o:

0 desejo é animado pelo amor, fortalecido pela
esperanca, aumentado pela alegria, renovado pelo pavor,
acompanhado pela coragem, pela inveja, pela raiva e
por varias outras paixdes que, por sua vez, formam uma
variedade infinita de julgamentos que se sucedem e
sustentam o desejo que dé origem a eles. (ST V.11, 402)

3.3.7 AInfluéncia da Imaginagao nas Paixoes

O suporte que as paixdes ddo umas as outras é em grande parte
uma questdo das relagdes entre as percepgdes e 0s juizos gerados por cada
paixao, que podem sobrecarregar 0s poucos recursos disponiveis ao intelecto
para combaté-los. Por isso, intervir na formacéo desses juizos pode minar as
justificativas egoistas das paixdes. Embora néo seja otimista quanto as nossas
chances de fazé-lo, Malebranche recomenda que nossa melhor estratégia seja
recrutar aliados para o intelecto, principalmente através da imaginag&o. O capitulo
V.8 descreve como as paixdes agitam os espiritos animais e deixam tragos
cerebrais que ndo estdo sob o comando da alma, de modo que “as paixdes,
entdo, agem sobre a imaginagao, e a imaginacdo assim corrompida combate a
razao por continuamente representar as coisas como elas ndo sdo em si mesmas”
(ST V.11, 402). Mas a propria imaginagéo esta — até certo ponto — sob o controle
da mente, e &, de fato, “o Unico meio que a alma tem para deter os efeitos de suas
paixdes” (ST V.3, 351). A imaginagao é uma faculdade corporal, com conexdes
fisiolégicas para a abertura e a contragdo dos nervos que determinam o fluxo
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dos espiritos e humores. Essa € uma conexao que podemos usar e modificar,
por exemplo, formando representaces imaginativas para acompanhar varios
pensamentos, incluindo pensamentos abstratos. Agora, mesmo pensamentos
puramente abstratos podem produzir “inclinagdes na alma”, por exemplo, pensar
na verdade, na virtude ou em Deus pode produzir uma inclinagéo ao amor. E as
inclinagdes da alma (mesmo aquelas ndo diretamente relacionadas ao corpo) tém
efeitos corporais; em particular, produzem perturbagdes nos espiritos animais.
A imaginagéo, no entanto, acrescenta um forte impulso extra a esses efeitos. A
mobilizagao ativa da imaginagao, entéo, pode gerar toda a cadeia de sensacoes
e emogdes tipicas daquela paix@o que julgamos apropriada, a saber, a paixdo
de acordo com as inclinages naturais da alma. Também podemos resistir as
influéncias perniciosas da imaginagéo causadas por paixdes recalcitrantes por
meio de técnicas de associagao. Treinando-nos para associar algum pensamento
com qualquer coisa que desperte nossa paixdo, podemos redirecionar 0s
movimentos corporais que o0 acompanham da forma como acharmos melhor.
Fazer isso repetidamente produz um habito que muda nossas disposi¢oes para
acoes e paixdes. Nenhum desses truques elimina a necessidade da Graga, mas
sao medidas provisérias uteis.

3.3.8 O Carater Social das Paixoes

Assim como as paixdes exibem e produzem dependéncia do corpo,
também exibem e produzem relagdes sociais e interdependéncia em relagao aos
outros. Pois o trem das paixdes ndo se detém nos limites de um corpo individual,
mas se comunica entre os individuos. Uma paixdo em um individuo produzira
expressdes faciais e outros efeitos corporais sensiveis — postura, mudangas de
cor, palavras, gritos e coisas do género. Perceber esses sintomas externos das
paixdes afeta poderosamente a imaginagdo de outros humanos (e animais) e,
portanto, desperta suas paixdes. A comunicacdo das paixdes entre as populagbes
é uma peca crucial de ligagdo que mantém a sociedade civil unida. Mas também
pode ameacar a ordem social.

Malebranche adota a mesma atitude em relagdo as comunicagdes
das paixdes que demonstrou em relagdo as paixdes individualmente: elas séo
basicamente funcionais. Por exemplo, ele considera que as paixdes assim
reproduzidas s@o geralmente sociaveis: “paixdes que nos movem principalmente
para nos ligar a todas as coisas sensiveis para a preservagao da sociedade e
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de nosso ser sensivel” (ST V.7, 377). Em particular, expressdes de angustia
produzem paixdes nos outros que os perturbam e os interessam a preservar
a pessoa (ST V.3, 348-9). Até mesmo a admiragdo pode servir a um propoésito
social: Malebranche interpreta 0 comportamento de caes pequenos na presenga
de um cdo maior como expressdes de admiragdo que trabalham para sua
autopreservacdo. Malebranche também assume que as paixdes produzem
paixdes semelhantes nos outros — que sua comunicagdo € uma comunicagao de
igual para igual. (Este é um ponto sustentado com frequéncia na retérica antiga).
Como tal, a comunicagao das paixdes serve para unir “0s homens em relagéo
ao bem e ao mal e [torn&-los] exatamente iguais uns aos outros ndo apenas
em sua disposicdo mental, mas também na condi¢do de seu corpo” (ST V.7,
377). Mas, embora geralmente lubrifique as engrenagens da interagdo humana,
a comunicagdo social das paixdes também pode exacerbar seus aspectos
prejudiciais, por exemplo, ao permitir que os erros induzidos pela paixéo de uma
pessoa sejam replicados em toda uma populagao.

No entanto, a comunicagéo e a responsabilidade pelas paixdes ndo
sdo completamente uniformes. Malebranche sugere que a disposi¢do para
sentir varias paixdes varia de acordo com as diferencas de “sexos e idades”,
bem como de carater, “ocupacdes e posi¢des na vida®. As razdes para essa
variagdo sdo tanto fisioldgicas quanto sociopsicoldgicas. Malebranche sustenta
que pessoas de diferentes idades, sexos e temperamentos (por exemplo,
melancolicos) mostrarao diferengas na “construgéo das fibras do cérebro, bem
como na agitagdo e quantidade de espiritos e sangue”’. As diferengas em tal
construgdo claramente alterardo quais paixdes se sentirdo e quais serdo 0s
efeitos de uma dada paix&o. Mas também as associagdes que formamos afetam
as disposigbes de sentir paixdes por certas coisas. Essas associagbes sdo
psicolégicas, mas sdo moldadas pela posi¢ao social. Assim, “grandes homens”
dependem de mais coisas do que outras pessoas, e sua escraviddo é de maior
extenséo (JAMES, 2005 e, para contraste, SCHMITTER, 2012). Em contraste,
as mulheres tendem a se envolver apenas com a familia e a vizinhanga e,
portanto, ndo serdo tdo suscetiveis as paixdes dirigidas a uma nagéo inteira.
Mas as paixdes que elas sentem podem ser mais fortes, simplesmente em
virtude de seu escopo limitado.
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3.3.9 Paixoes, Causagao e Consciéncia

Malebranche enfatiza que a comunicagdo das paixdes se da por meios
puramente mecanicos. Cada passo € mecanico, comegando por como uma paixao
produz expressdes corporais. O medo pode fazer nossos rostos empalidecerem,
nossos coragdes dispararem e nossos joelhos baterem um no outro, mas estes
sdo simplesmente os efeitos dos movimentos do sangue e dos espiritos animais
que fazem parte da paixdo. Assim também a percepcao dessas expressdes pode
atingir a imaginagao e iniciar uma série de mudangas corporais no observador,
culminando em alguma paixdo. Mas, novamente, esses efeitos séo apenas o
resultado do design da maquina. Malebranche acredita que isso explica por que
podemos estar completamente inconscientes de muitos ou da maioria desses
efeitos, mesmo quando ocorrem dentro de nos.

Em geral, Malebranche nega que a experiéncia das paixdes (ou mesmo
de quaisquer percepgdes) seja transparente para si mesma: “nem todas as
nossas paixdes séo acompanhadas por alguma consciéncia por parte da mente...
muitas vezes nos sentimos movidos por alguma paix&o sem saber e as vezes até
sem sentir sua causa” (ST V.12, 407). Malebranche aqui parece impressionado
com a possibilidade de ndo conhecermos a causa de nossas paixes — um
ponto familiar de Descartes. Mas ele também reconhece que podemos sentir
uma paixao sem saber 0 que é; mesmo uma paixao recorrente pode ser um “eu-
nao-sei-o-que me move”. As paixdes parecem mais opacas quando as sentimos
irrefletidamente, por mera associa¢do. Malebranche toma tal associagdo como
operando do mesmo modo que a causagdo mecanica encontrada em eventos
corporais, especialmente onde ha “aliangas secretas com a disposicéo atual de
nosso corpo” (ST V.12, 407). Dessa forma, ele liga a falta de acessibilidade total a
consciéncia com a causagdo mecanica em uma psicologia associacionista.

3.3.10 Influéncias em autores posteriores

Embora agora esteja um pouco ofuscada por outros fildsofos continentais
do século XVII, a influéncia de Malebranche no pensamento moderno inicial foi
enorme. Este é particularmente o caso da filosofia britanica, que viu um importante
grupo de malebrancheanos ingleses surgir no final do século XVII, principalmente
John Norris (NORRIS, 1688), enquanto os empiristas britanicos o usavam como
seu exemplo favorito de “racionalista”. Em nenhum lugar a extenséo da influéncia
de Malebranche é mais 6bvia do que em seu tratamento das paixdes: ndo apenas
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sua psicologia geral proto-associativa baseada na imaginagao e sua extensao a
comunicagéo social dos afetos moldaram o pensamento de varias geragdes de
fildsofos britanicos do século XVIII, mas suas descrigdes particulares da paixdo
do amor, e até mesmo de por que temos prazer no drama tragico, foram adotados
quase por completo por varios autores (NORRIS; ASTELL, 1695; MASHAM,
1696), com Norris dando uma interpretacédo totalmente hedonista a descri¢éo do
prazer de Malebranche. Visdes associacionistas semelhantes também podem
ser encontradas em contemporaneos como Spinoza e Pascal. Mas Malebranche
parece ser o principal canal através do qual esses pensamentos foram recebidos
pelos filésofos britnicos, tornando-o uma forga a ser reconhecida na compreenséo
das origens da psicologia empirista britanica do século XVIII e da filosofia moral.
Hutcheson identifica explicitamente Malebranche como a fonte para a distingdo
entre paixdes violentas e afeigdes calmas, e embora nem Hume nem Smith sejam
to claros, suas nogdes de simpatia e dindmicas afetivas séo claramente devidas
a Malebranche.

3.4 Spinoza sobre as emogoes

3.4.1 Introdugao

As partes |Il-V da Etica de Spinoza (ms. 1675), mais da metade da obra,
tratam das definigbes e classificacdo dos “afetos”, da natureza da serviddo e da
possibilidade de liberdade. Spinoza também trata de emogbes particulares em
outros lugares, por exemplo, no Tratado sobre a Emenda do Intelecto e no Breve
Tratado sobre Deus, 0 Homem e seu Bem-Estar. Mas vou me concentrar na Etica,
pois ela mostra a centralidade das emogbes na concepgdo de Spinoza do ser
humano e da vida humana, e desenvolve sua distingao caracteristica entre ‘paixdes’
e ‘afetos’. Ao mesmo tempo, este texto € um excelente exemplo de como colocar
vinho velho em garrafas novas pode produzir pogdes completamente originais.

Seguindo 0 “método geomeétrico”, Spinoza define as emogdes tanto
individual quanto coletivamente, e extrai as implicacdes dessas definicdes e
outros principios em varias proposigdes, escélios e corolarios. Isso faz parte do
empreendimento sistematizador e redutivo de toda a Etica, para o qual o objetivo
final € explicar a liberdade e a “beatitude” [beatitudo] como o conhecimento de
Deus. Crucial para esse projeto é o status metafisico dos afetos, mas nao o que
Spinoza chama de “afetos externos”. Assim, comparado a seus predecessores,
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Spinoza mostra relativamente pouco interesse pelas causas corporais, sintomas e
consequéncias das emogdes, como 0s movimentos do coragédo e dos espiritos ou
as expressoes faciais. Em vez disso, as causas e efeitos corporais s fazem parte
de seu projeto na medida em que explicam as operagdes da mente — embora,
mesmo assim, ndo constituam causas de estados mentais. Pois Spinoza afirma
que os estados, ou “modos” da mente sdo ao mesmo tempo estados do corpo,
apenas entendidos através de um atributo diferente (lIP7s) — a visdo comumente
conhecida como seu “paralelismo”. Este termo foi contestado, por exemplo, por
Chantal Jaquet, alegando que ele descaracteriza a relagdo psicossomatica de
‘ijgualdade”, exigindo uma espécie de dupla descricdo a cada passo. Em vez
disso, Jaquet argumenta que Spinoza d& uma explicagcdo mista que trata alguns
afetos como puramente psiquicos e outros como psicofisicos (JAQUET, 2018, 19,
136). No entanto, diferencas no atributo sob 0 qual um determinado modo afetivo
se enquadra ndo parecem dar origem a principios sistematicos de taxonomia.

3.4.2 Influéncias de Spinoza

Apesar da afirmagéo que antecede o Livro Ill de que “ninguém, que eu
saiba, determinou a natureza e os poderes dos Afetos, nem o que... a Mente pode
fazer para modera-los”, a obra de Spinoza mostra claras influéncias de Descartes e
Hobbes, bem como de teorias antigas como o estoicismo. A divida com Descartes
é especialmente perceptivel, com a lista de afetos definida no final do Livro Il
extraida principalmente da traducao latina das Paix6es da Alma que apareceu
em Amsterda em 1650 (ver Wolfson 1934, 2: 209-210, citado em Spinoza 1985,
531). Mas a teoria de Spinoza difere em varios aspectos importantes: ele lista
0 desprezo junto com a admiracdo [admiratio], e ndo considera nenhum deles
como paixdes genuinas. Nem Espinosa demora a criticar Descartes. Ele rejeita
a caracterizacdo do amor de Descartes (na medida em que envolve imaginar-
se unido ao objeto amado); ele descarta o papel dado a glandula pineal como
sendo anatomicamente incorreto e ndo-explicativo; e 0 mais importante, ele
nega que possamos obter controle sobre nossas paix0es, sustentando que é
metafisicamente impossivel para a mente humana ser autbnoma da maneira
que, segundo ele, Descartes acreditava. Neste ultimo ponto, Spinoza esta ainda
mais em desacordo com 0s estdicos, embora a0 mesmo tempo seja bastante
solidario com seu desejo de escapar das paixdes. De fato, ele compartilha com
0s estoicos um ideal de liberdade, em contraste com ser refém da fortuna, em
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um mundo que se desenvolve de acordo com sua propria lei. Mas assim como
ele nega a possibilidade de autonomia completa, também rejeita a nogéo de que
um “bom” suicidio possa expressar tal autonomia, sustentando que qualquer tipo
de comportamento autodestrutivo é o resultado da derrota por causas externas
(IVP18s, veja também IVP20). E a difamagéo de Spinoza das paixdes ndo se
estende as emocdes, ou “afetos”, em geral: ele aprova — de maneira quase
epicurista — a alegria moderada, o tipo de alegria associada a atividade.

A divida de Spinoza com Hobbes é menos ambivalente do que seus
empréstimos de outros predecessores. Como Hobbes, Spinoza toma o que é
essencial para os humanos como uma espécie de “esforco” ou conatus, que
luta fundamentalmente pela autopreservacdo; ele considera as paixdes uma
expressao desse esforco. Como Hobbes, Spinoza sustenta que as paixdes
endémicas da vida humana geram conflito. E como Hobbes, ele argumenta que as
desvantagens do estado de natureza podem ser resolvidas através da instituicéo
de um soberano impondo uma medida comum e publica para o certo e o errado
- embora sua concepgdo do soberano (e sua relagdo com os suditos) seja
radicalmente diferente da de Hobbes, e ele oferega a possibilidade de pessoas
livres e racionais concordarem sem a necessidade de um poder que intimide a
todos. Spinoza também pode ter uma visdo um pouco mais censuradora da paix&o
que Hobbes chamou de “gloria”, pelo menos quando “amor pela estima” [gloria]
se torna “ambicdo” [ambitio]. A ambicdo é um “desejo excessivo de estima’, e
Spinoza cita Cicero (embora com menos ironia do que Montaigne) sobre o desejo
insidioso de ambicao (lIl Def. dos Afetos XLIV), que de acordo com ele fortalece
todos os afetos e é quase impossivel de superar. Ao mesmo tempo, Spinoza
reconhece afetos distintos (ou estados similares aos afetos) direcionados a Deus,
que sao centrais em sua imagem de liberdade da escraviddo e da felicidade.

3.4.3 A Terminologia dos Afetos e Paix6es

Apesar de se inspirar em fontes anteriores, a abordagem de Spinoza
das emogdes € distinta, comegando com seu vocabulario. ‘Paixao’ é usado de
forma restrita, enquanto o termo mais abrangente é ‘afeto’ [affectus]. Os afetos,
por sua vez, sdo uma espécie de “afec¢io” [affectio], modificagdo ou qualidade,
nogao profundamente enraizada na metafisica de Spinoza. Os afetos consistem
nas “afecgdes do corpo pelas quais a poténcia de agir do corpo é aumentada ou
diminuida... juntamente com as ideias dessas afecgdes” (I1ID3). Mas a conexéo
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entre as modificagdes do corpo e as ideias ndo é to casual quanto essa definicdo
pode sugerir. O paralelismo de Spinoza sustenta que a mente é constituida por
sua ideia do corpo; tomamos consciéncia do corpo, no entanto, em grande parte
por meio de suas mudancas. Portanto, s&o realmente os afetos — sejam ativos ou
passivos — que constituem a mente. A relagéo de igualdade, mesmo identidade,
mantida entre mente e corpo implica ainda que os afetos envolvem tanto o corpo
quanto a mente passando para uma maior ou menor perfeicdo (sem, € claro,
assumir qualquer nexo causal entre os dois). E embora Spinoza considere o
esforco da mente em atingir sua propria perfeicdo como equivalente (na maioria
das vezes) ao esfor¢o por um corpo mais perfeito, o esforco em si é melhor
explicado pela economia dos afetos.

Em contraste, Spinoza restringe o termo ‘paix&o’ aos afetos que séo
passivos: “um afeto que é chamado de Paix&o [pathema] da Mente é uma ideia
confusa pela qual a Mente afirma de seu Corpo, ou de alguma parte dele, um
poder maior ou menor de existir [existendi vis] do que antes, e que, quando este é
dado, determina a Mente a pensar nisto e ndo naquilo” (Il Def. dos Afetos). O que
faz de um afeto uma paixao é que ele é confuso e, portanto, inadequado. Ou seja,
a mente ndo é a causa adequada do afeto; antes, ele responde a alguma coisa
externa, que pode assim ser considerada a causa ativa. Transformamos paixdes
em acles na medida em que concebemos alguma ideia clara e distintamente, ou
adequadamente. E do nosso interesse fazé-lo, pois a escravido as paixdes néo
é um estado de coisas feliz. No entanto, a experiéncia de algumas paixdes faz
parte da condicdo humana, na medida em que o ser humano n&o é Deus, mas
apenas partes finitas de toda a substancia do universo.

Spinoza reconhece varios outros estados que sdo semelhantes a emogéo,
mas que ele reluta em chamar de paixdes, ou mesmo afetos. Por exemplo, ele
discute admiragao e desprezo entre as paixdes, em grande parte por causa de
seu significado para teoricos como Descartes. Mas Spinoza considera-os mais
como indicativos da auséncia do que da presenca de uma paixao. Moderacéo e
estados relacionados indicam forga mental, nao os afetos que foram controlados.
A fortitude, que pode se parecer com a “generosidade” de Descartes, é também
uma espécie de disposi¢do ou forga mental, assim como a misericordia, um poder
da mente. A falta de vergonha, por outro lado, & uma auséncia de afeto (um
afeto que normalmente esperariamos). Em outro sentido, o amor de Deus por
si mesmo n&o pode contar como um afeto, pois Deus é imutavel e esse amor é
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essencial a Deus. Da mesma forma, o amor intelectual dos humanos por Deus
e a beatitude [beatitudo], pela qual eles se aproximam de Deus, ndo parecem
um afeto genuino. (Jaquet propde uma nitida distingdo entre [amor erga Deum]
[amor a Deus] e [amor intellectis Deum] [o amor intelectual de Deus], com base
no fato de que o primeiro, mas ndo o segundo, € um afeto genuino; ver Jaquet
2018, 111-12). Outros tipos de afetos, por exemplo, alegria, regozijo, melancolia
e tristeza, séo tratados como idénticos ao prazer e a dor; eles permanecem
indefinidos porque sdo estados puramente corporais, isto é, tipos de prazer e dor
nao modificados por qualquer outra idéia associada.

3.4.4 A Explicagao do Conatus

Todos os afetos genuinos derivam do que é essencial para a mente, seu
conatus, ou esforgo para a autopreservagdo. Por causa dessa base, 0 desejo
¢ central para os afetos, na verdade “a propria esséncia ou natureza de cada
um” (IlIP56d; veja também 1lIP9s). Os afetos podem entdo ser reduzidos a trés
afetos primérios que sdo “hada além desses trés [desejo; alegria ou prazer; e
tristeza ou dor], cada um geralmente sendo chamado por um nome diferente por
conta de suas variadas relagdes e denominagoes extrinsecas” (Ill Def dos Afetos
XLVIII). Prazer, alegria e deleite [laetitia] envolvem a passagem para o estado de
maior perfeicao, isto é, para o maior poder. Dor, desprazer e tristeza [tristitia], em
contraste, envolvem a passagem para um estado de menor perfei¢do e poder.
Alegria e tristeza, no entanto, sdo simplesmente espécies de desejo: “Desejo,
ou 0 préprio apetite enquanto € aumentado ou diminuido, auxiliado ou reprimido,
por causas externas” (llP57d.) Esses afetos sdo paixdes quando as causas das
mudangas corporais sao (pelo menos em parte) externas; sdo, portanto, ideias de
coisas que aumentam ou diminuem o poder de agir do corpo.

Como Hobbes, Spinoza ndo admite nada “exceto o que decorre da
necessidade da ... causa eficiente” (IV Prefacio) e, portanto, se recusa a tratar
0 conatus teleologicamente, ou mesmo funcionalmente. Os afetos e paixdes
expressam esse conatus, sem serem destinados a nenhum fim; eles s&o
meramente apetites sem causas finais. Por isso, Spinoza interpreta a “perfeicéo”
pela qual lutamos como uma questdo de “poder de acdo’. E a forga [vis] ou
conatus individual se expressando. Um dos principios mais gerais de Spinoza é
que todos nos nos esforgamos para preservar nosso proprio ser, ou, 0 que da no
mesmo, para aumentar nosso poder de agir. Isso explica os aspectos atrativos
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e aversivos da alegria e da tristeza, que sdo simplesmente os afetos envolvidos
em uma mudanga no poder de agir. Também explica por que a distingao entre
afetos ativos e paixdes é importante para Spinoza. A mente pode agir para passar
a uma maior perfeigao, isto &, para preservar seu proprio ser e aumentar seu
poder de agao; de fato, na medida em que age genuinamente, esta fazendo as
duas coisas, e, assim, agir como tal gera afetos (mas néo paixdes) de alegria e
desejo. Da mesma forma, a mente ndo sente nenhum afeto de tristeza enquanto
age: paixdes dolorosas sdo todas paixdes e, como tais, envolvem a passagem
para um estado de menor perfeicdo. Apenas os afetos ativos e as paixdes que
sinalizam um aumento em nosso poder de agir sdo agradaveis. O que aparece
como uma busca de prazer orientada para um objetivo pode, assim, ser entendida
simplesmente como o esforgo embutido de nosso conatus. Mas agir de acordo
com os ditames de nossa prdpria natureza nos impele a superar as paixdes em
geral ou, quando possivel, transforma-las em afetos ativos.

3.4.5 A Classificagao dos Afetos

Apesar de todos os rigores do método geométrico, Spinoza néo parece
dar muita importancia aos detalhes de seu esquema taxonémico. Ele reduz os
afetos aos trés afetos primarios do desejo, alegria e tristeza. Mas ele também
sustenta que ha tantos tipos de paixdes quanto ha objetos diferentes, de modo
que as paixdes se tornam inumeraveis. Ao mesmo tempo, nega — contra uma
longa tradigdo — que as paixdes de alegria ou tristeza devam ser diferenciadas de
acordo com a temporalidade de seus objetos; considerar um objeto por si s6, ou
como necessario, possivel ou contingente, entretanto, faz uma diferenca real na
forca da paixdo sentida. Em geral, Spinoza diferencia as paixdes com base em
critérios amplamente variados. Por exemplo, se uma paixao é considerada ou ndo
como “desprezo” depende da imparcialidade do julgamento (embora enquanto
disposigao a avaliar incorretamente alguém como inutil, essa paixdo é uma espécie
de &dio). E, apesar de se recusar a tratar a admiragéo e o desdém como afetos
plenos, Spinoza os considera como intensificadores que podem ser combinados
com outros afetos para “deduzir mais afetos do que aqueles que normalmente
sd0 indicados pelas palavras aceitas” (lllP52s), por exemplo, “devogdo” e
“zombaria”. Através de meios tdo variados e as vezes ad hoc, Spinoza “deduz”
mais de quarenta afetos, embora a falta de uma taxonomia ordenada dificulte
a determinacdo do numero exato (especialmente porque ele afirma que varias
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paixfes sdo mais ou menos idénticas, enquanto nega que outros estados sejam
afetos genuinos). O préprio Spinoza admite que “pelo que ja foi dito, acredito que
seja claro para qualquer um que os varios afetos podem ser combinados entre si
de tantas maneiras, e que tantas variagdes podem surgir dessa composicao, que
eles ndo podem ser definidos por nenhum namero” (I1IP59s).

A indiferenga de Spinoza pode ser parcialmente explicada por seus
objetivos gerais: “determinar os poderes dos afetos e o poder da mente sobre
os afetos”. Para isso, “basta ter uma definicio geral de cada afeto” (l1IP56s), ou
mesmo simplesmente “enumerar apenas os principais afetos” (IlIP59s). O que
mais |he interessa nas Partes Ill e IV é uma descricdo dos “movimentos” dos
afetos — 0 que os produz, os fortalece, conduz de um a outro, € 0 que pode
enfraquecé-los ou “supera-los”. De fato, porque eles interagem e se espalham de
um para o outro, os afetos seréo dificeis de enumerar.

3.4.6 A Associacao de Afetos

Essas caracteristicas da explicacdo dos afetos de Spinoza produzem
uma psicologia associacionista, que encontra vérias relagdes causais e
explanatérias para dar conta da disseminagéo dos afetos. Um objetivo central
da Etica é mostrar que a mente e seus afetos fazem parte da ordem da natureza
tanto quanto qualquer outra coisa. E embora isso signifique que os afetos estejam
sujeitos a demonstragdes “geométricas” do tipo mais rigorosamente racional, isso
néo significa que os proprios afetos respondam a normas racionais, isto €, que
eles aparegam de maneiras que suportem o escrutinio racional. Em vez disso, os
afetos podem se espalhar por meio de associagdes entre seus objetos, incluindo
as associagdes mais acidentais na memaria ou na imaginag&o, assim como por
meio de relagdes causais. Por exemplo, posso sentir amor por algo que beneficia
alguma outra coisa que eu ja amo; eu também posso sentir amor por algo que
estava simplesmente presente em uma ocasido em que senti prazer. Minhas
paixdes também podem gerar preconceitos, como quando sinto desprezo por uma
pessoa concebida “sob 0 nome universal de [alguma] classe ou nagao” (IlIP46),
e assim sinto desprezo por todos 0s membros dessa classe ou nagéo. Um afeto
pode produzir novos afetos quando a constituigdo do corpo muda, por exemplo, o
apetite pode se transformar em desgosto & medida que nos saciamos. Os afetos
podem se espalhar pela nossa imaginacao dos afetos que os outros sentem. Eles
podem se espalhar a medida que refletimos sobre nés mesmos, entdo quando
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a mente considera a si mesma e seu poder de agir, ela se torna mais perfeita e,
assim, experimenta alegria. E, em particular, podem se espalhar @ medida que
refletimos as paixdes que os outros sentem sobre nés mesmos. Assim, o apetite
pela aprovagédo dos outros, que Spinoza chama de “amor de estima” (Il Def.
dos Afetos XXX; ver também [1IP30) pode se transformar em amor pelo outro
se imaginarmos que essa pessoa sente amor por nés, além de produzir o efeito
prazeroso de autoestima e outros efeitos de gratiddo ou reconhecimento.

3.4.7 O Carater Social dos Afetos

O associacionismo dos afetos, portanto, tem um componente social
profundo. Parte desse componente social &€ o que Spinoza chama de “imitagdo
dos afetos”. No entanto, Spinoza difere marcadamente de Malebranche ao negar
que a difusdo associacionista dos afetos tende sempre a produzir semelhantes a
partir de semelhantes. Nao s6 Spinoza distingue as diferentes paixdes segundo
sua diregao (0 amor ao outro ndo € 0 mesmo que a gratiddo por seu amor por
mim), ele também admite que elas podem se mover em dire¢des opostas. Se
sinto amor por uma pessoa que imagino sentir 6dio por mim, meu amor pode
se transformar em 6dio. Como parte da ordem da natureza, as associagdes que
produzem as paixdes e os afetos devem ser explicaveis, mas ndo se segue que
sejam sempre as mesmas.

Spinoza também contesta a suposi¢éo funcionalista de Malebranche de
que a comunicagao das paixdes tende a promover a sociedade civil. Por um
lado, o afeto da auto-estima nos permite conceber nosso poder de forma mais
distinta, adequada e ativa na medida em que imaginamos outras pessoas
com mais desdém; assim, somos naturalmente propensos ao 6dio e a inveja.
Nos também podemos entrar em conflito se ambos amarmos a mesma coisa
e imaginarmos que ela ndo pode ser possuida de modo geral. E verdade que
Spinoza admite que certas paixdes, por exemplo, piedade, medo, luxuria,
desanimo e vergonha, podem gerar efeitos socialmente Uteis, mas em geral,
“na medida em que os homens estdo sujeitos as paixdes, nao se pode dizer
que eles concordam em natureza” ( IVP32) e, portanto, podem ser ruins uns
para os outros (IV P30d). Spinoza aqui adota uma abordagem hobbesiana
para explicar como discordamos “em natureza” e como a raz&o sugere artigos
de paz para aliviar tal desacordo natural.
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3.4.8 Paixoes e Razdo

Muito parecido com Hobbes, Spinoza apresenta uma oposigao prima facie
entre a razdo, que fornece uma compreensdo comum e publicamente acessivel
do bem, e as paixdes divisivas. Seguindo a razdo, os homens “concordam em
natureza”; a razéo também produz os afetos e a forga de espirito que promovem
a sociabilidade, de modo que o homem razoavel é sempre “justo, honesto
e honrado”, e quer para os outros o que eles querem para si (PIV18s). Além
disso, quaisquer efeitos Uteis que possam surgir das paixdes também podem
surgir da razéo, sem a possibilidade de conflito e desacordo. No entanto, seguir
a razao nada mais é do que seguir as leis de nossa propria natureza, agindo no
conatus para a autopreservagao e buscando nossa prépria vantagem. Como fez
Hobbes, Spinoza chama essa busca da nossa propria vantagem em geral, e da
autopreservacdo em particular, de a “lei fundamental da natureza”. E a reflexéo
racional sobre a lei fundamental mostra a desejabilidade do esfor¢o cooperativo:

... para 0 homem, entdo, ndo h& nada mais util do que
0 homem. O homem, eu digo, ndo pode desejar nada
mais Util para a preservagéo de seu ser do que que todos
concordem em todas as coisas de modo que as Mentes
e Corpos de todos componham, por assim dizer, uma s6
Mente e um s6 Corpo; que todos se esforcem juntos, na
medida do possivel, para preservar seu ser; e que todos,
juntos, devem buscar para si a vantagem comum de
todos. (IVP18s)

Com base nisso, Spinoza identifica razéo e virtude. Sé porque busca
nossa vantagem (nosso interesse proprio esclarecido), a razdo exige que
busquemos a vantagem dos outros. Também recomenda que renunciemos ao
direito de natureza de julgar e agir sobre todas as coisas por nés mesmos, em
favor de uma autoridade civil capaz de instituir um padrdo comum que coordene
nossas paixdes conflitantes. Além disso, a raz&o sugere que adotemos uma politica
afetiva que atenda a muitas consideragdes intuitivas de virtude, por exemplo, que
devemos retribuir o amor por qualquer paixao que outros possam sentir por nos.
Mais uma vez, tudo isso é impulsionado pela busca de nossa propria vantagem.
Mas como Spinoza sustenta que um afeto s6 pode ser afastado por outro afeto,

ele recomenda superar a “escraviddo” das paixdes combatendo-as com afetos
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ativos que aumentem nosso poder. Exercitar nossa razao, isto €, compreender a
natureza e a conexao das coisas & em si uma maneira de aumentar nosso poder,
tornar-nos mais ativos e passar a um estado de maior perfeicdo. O exercicio da
raz&o, portanto, gera afetos alegres que podem nos ajudar a superar a escravidao,
mesmo antes de agirmos de acordo com suas recomendagdes. Raciocinar e agir
com base na razéo, portanto, sdo formas de preservar a mente e torna-la menos
vulneravel & degeneracdo externa. E verdade que sempre seremos suscetiveis
a forgas externas que sdo mais fortes do que nds, mas podemos estender o
alcance e o poder de nossas mentes simplesmente refletindo em nossa propria
vantagem e, mais ainda, agindo de acordo com nossas reflexdes racionais.

3.4.9 Conhecimento adequado, liberdade e beatitude

A atividade de nossas mentes pode ser medida pelo grau em que somos
causas de nossas proprias ideias, isto €, pela adequagédo de nossas ideias a
toda a sequéncia de causas e ordem da natureza. Como mentes, portanto, o
conhecimento é nosso bem principal, particularmente o conhecimento de Deus
— isto é, o conhecimento do todo, que é como aquele possuido por Deus. Nosso
esforco, entdo, deve ser direcionado ao que Spinoza identifica como conhecimento
de segunda ou terceira espécie. O primeiro & exemplificado na Etica, onde o todo
é demonstrado de forma geométrica. O ultimo € o conhecimento intuitivo do todo,
o melhor tipo de conhecimento, que devemos desejar para nos e para 0s outros.
Spinoza considera que esse terceiro tipo de conhecimento € o mais préximo
que chegamos de Deus, e nele experimentamos um amor que é parte do amor
infinito que Deus tem por si mesmo. Alcangamos assim o que Spinoza chama de
estado de “beatitude”. A “beatitude” néo é exatamente um afeto, mas é proximo:
é “aquela satisfagdo da mente que brota do conhecimento intuitivo de Deus” (IV
Apéndice IV). E o processo de alcanga-lo certamente deve envolver a experiéncia
de muitos afetos alegres.

Temos, entéo, para Spinoza, um paradoxo um tanto feliz: como estamos
sempre sujeitos a causas externas, nunca podemos estar livres das paixdes.
Mas podemos assumir uma meta-perspectiva por assim dizer, ao conceber até
nossas paixdes infelizes como coisas que acontecem de acordo com a ordem da
natureza. Assim, “suportaremos com calma as coisas que nos acontecem que
s80 contrarias ao que exige o principio de nosso bem-estar” (IV Anexo XXXII). A
satisfacdo vem da compreenséo e, na medida em que temos ideias adequadas,
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somos ativos, aumentando assim nosso poder de agir e nos preservar. Assim, na
medida em que entendemos o que € “contrario ao que exige o principio de nosso
bem-estar’, aumentamos nossa vantagem.

3.4.10 As Paixoes e a Identidade

Este ponto levanta uma questdo sobre que vantagem precisamente
esta sendo avangada quando entendemos quem, de fato, somos. A metafisica
de Spinoza n&do fundamenta a identidade humana na constituicdo metafisica
basica das coisas: um ser humano ndo é uma substéncia independente e néo
pode ser individuado por sua real distingdo de todo o resto. A mente humana é
constituida por seus afetos, que, enquanto ativos e, portanto, préprios da mente,
trabalham para preservar seu ser e aumentar seu poder de a¢do. Ainda assim,
€ sempre dependente e suscetivel ao que esta fora dele. Algo semelhante pode
ser dito para os corpos também; eles ndo sdo substancialmente diferenciados
do resto do universo estendido com o qual interagem e do qual dependem.
Mas o paralelismo de Spinoza (ou “igualismo”) significa que uma explicagao
alternativa € menos substancial de como individuamos o corpo humano pode
capturar a identidade mental na mesma rede. Spinoza fornece tal explicagao em
sua compreensdo de como a atividade corporal dos afetos preserva as relagdes
e os limites de nossos corpos, particularmente a proporcdo de movimento e
repouso crucial para a identidade e a vida do corpo. Assim, os afetos ativos
mantém a identidade - a identidade da qual dependem- negociando o que a
teoria dos sistemas chama de “fronteira sistema-ambiente”. E perfeitamente
consistente com a identidade dinamicamente alcangada de corpo, mente e
ser humano, no entanto, que possamos assumir ainda outras identidades,
identidades que podem ser igualmente importantes para nds e igualmente
‘nossas’. Por exemplo, Spinoza as vezes fala da sociedade comum a todos os
humanos como um corpo que busca preservar seus proprios limites e proporgoes
de movimento e repouso, algo que daria um fundamento fisico a identidade
coletiva. Entdo, também, na medida em que nos aproximamos da beatitude
e do conhecimento intuitivo do todo, podemos assumir uma identidade que
se aproxima da identidade do todo, tornando-nos cada vez mais semelhantes
a Deus. Estas sdo meras especulagdes, que permanecem néo resolvidas na
obra de Spinoza. De fato, algumas das passagens intrigantes no final da Parte
V parecem divididas entre se devemos procurar “unir’ nossa mente individual
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com Deus ou preservar sua identidade distinta dentro do campo de forgas
diferentes, externas e as vezes concorrentes.

3.4.11 Influéncias em autores posteriores

Embora tanto Leibniz quanto Hume discordem de diferentes aspectos
de sua metafisica, a abordagem de Spinoza das paixdes parece ter exercido
relativamente pouca influéncia direta sobre seus contemporaneos. Ha
semelhancas, é claro: Hume complica o entendimento de nossas associagdes
psicologicas e como elas podem ser transmitidas socialmente de forma muito
parecida com Spinoza. Hume também fala sobre os mecanismos pelos quais
geramos preconceitos, embora encontre sua fonte mais nas associagdes causais
da imaginagdo do que nas paixdes. Mas h& pouca evidéncia de que sejam
mais do que semelhangas, especialmente porque o conhecimento de Hume
sobre Spinoza foi transmitido em grande parte através de Bayle. Pode ser que
a abordagem de Spinoza das emog0es esteja tdo intimamente entrelagada com
todo o seu sistema que seja dificil apropriar-se de apenas uma parte, e assim
permanece sui generis. Por outro lado, Spinoza se tornaria uma figura importante
para os filosofos do século XIX, principalmente para Friedrich Nietzsche. Em
1881, Nietzsche escreveu a seu amigo Overbeck dizendo que estava “espantado”
e “totalmente encantado” por encontrar em Spinoza um precursor na medida em
que ambos tendem a “fazer do conhecimento [Erkenntnis] o afeto mais poderoso”
(Nietzsche 1976, 92, tradugdo ligeiramente alterada). Nietzsche mais tarde
destacaria o tratamento da piedade de Spinoza tecendo elogios na Genealogia
da Moral (1887). De maneira mais geral, sua compreenséo da vontade de poder
compartilha muito com a compreenséo de Spinoza de nosso impulso afetivo,
embora seja discutivel se isso & uma questdo de influéncia direta ou o que
Nietzsche poderia chamar de um “instinto” comum.

3.5 Anthony Ashley Cooper, terceiro conde de Shaftesbury, sobre as
emogdes

3.5.1 Introdugao

As obras de Lord Shaftesbury (1671-1713) reunidas no enorme volume
Characteristics of Men, Manners, Opinions, Times (1711) apresentam um rico
material sobre as emogdes. Os objetivos de Shaftesbury eram totalmente praticos:
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tornar seus leitores habitantes mais virtuosos, de bom gosto e espirituosos de seu
mundo. Suas obras ndo séo sistematicas, mas estéo repletas de observacbes
e frases maravilhosas, formando um quadro genial e bem-humorado de como
nossas emogdes nos encaixam no mundo. E em seu Inquiry Concerning Virtue
and Merit, Shaftesbury torna-se o progenitor das teorias do senso moral de, por
exemplo, Hutcheson e Hume, que véem os julgamentos morais como enraizados
em emogdes especiais, ou ‘sentimentos’. Seria um equivoco chamar Shaftesbury
de “sentimentalista” (em oposi¢do a um “racionalista”), mas isso n&o é porque ele
deixa de apreciar a importancia das emogdes para a filosofia moral.

3.5.2 Terminologia

Shaftesbury gostava particularmente do termo “afeccéo”, usando-o
de maneira bastante ampla para as respostas intencionais de criaturas
dotadas de percepgéo sensorial ao seu mundo. Ele as vezes a usa de forma
intercambiavel com ‘paixao’, mas prefere ‘afeccdo’ ao falar sobre nossos
motivos para agdes. Ao contrario das simples percepgdes sensoriais, 0s
afetos e paixdes podem ser comunicados, como quando as “paixdes de
panico” ocorrem em uma multiddo e sao transmitidas por contato ou “simpatia”
(Enthusiasm 10). Shaftesbury também usa ‘sentimento’ especificamente
para as afeccdes de criaturas que tém um senso do certo ou errado e assim
refletem sobre seus sentimentos ou afec¢des. Como afetos refletidos, os
sentimentos estdo intimamente ligados aos juizos.

3.5.3 A Teleologia Natural dos Afetos

E fundamental para a compreensdo de Shaftesbury dos afetos sua
concepgao da estrutura sistematica e holistica do mundo. Essa concepgéo lhe
permite uma abordagem teleoldgica para considerar como os individuos se
encaixam em seu ambiente: os individuos s&o partes, que podem serjulgadas boas
ou mas em relagao ao seu ajuste natural dentro do todo, isto &, se eles promovem
ou ndo o bem do todo. Essa teleologia se estende aos afetos e paixdes: de fato,
“nossa tarefa sera examinar quais sao os afetos bons e naturais e quais sdo 0s
afetos doentios e n&o naturais” (Inquiry 170). Shaftesbury discorda de Descartes
por seu fracasso em apreciar a estrutura teleologica das paixdes, comparando
Descartes a uma pessoa que examina a composi¢ao material de um relégio sem
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examinar seu uso (Soliloquy 131). Por razes semelhantes, Shaftesbury tem
pouco interesse nas investigagdes fisioldgicas da paixdo, embora nao descarte
a importancia das observagdes, especialmente as introspectivas, que podem
revelar a intencionalidade natural de nossos afetos.

Ndo surpreendentemente, Shaftesbury também rejeita o tipo
de psicologia egoista que ele encontra em Hobbes. Ele argumenta que é
implausivel até mesmo tentar reduzir todos os afetos aos interesses proprios,
j& que 0 mero capricho é comum (Sensus 54-5). Mais importante, Shaftesbury
elenca genuinamente emogdes direcionadas aos outros como parte da
constituigdo psicologica bésica dos humanos. Essas sdo as “afeccdes
naturais”, embora também existam afec¢des autodirigidas e até mesmo
afeccdes totalmente “ndo naturais” (por exemplo, Inquiry 196). As afecgdes
ndo naturais sdo sempre viciosas, mas o valor das paixdes autodirigidas
e das paixdes dirigidas aos outros pode variar. Algumas paixdes egoistas
podem gerar beneficios, enquanto alguns comportamentos abnegados podem
prejudicar o bem do todo. Ainda assim, Shaftesbury considera parte de nossa
psicologia que o que geralmente nos motiva de maneiras “inconsistentes com
0 interesse da espécie ou do publico” é algo “mais do que uma preocupagéo
pessoal comum ou consideragdo pelo bem privado” (Inquiry 170). Assim,
quando submetemos as afecgbes ao juizo moral, aprovamos de forma mais
marcante as afec¢des naturais.

As afecgdes nos ddo os nossos fins, enquadrando “as diferentes nogdes
do que tenho interesse” (Inquiry 132). O fim Gltimo a que visa o sistema teleoldgico
das paixdes € a virtude, promovendo o bem do todo. Shaftesbury considera
que esse fim também promove a felicidade, de modo que virtude e interesse
coincidem. A Inquiry Concerning Virtue and Merit, no entanto, também entende a
felicidade em termos de prazeres mentais duradouros e confidveis. Shaftesbury
argumenta que ceder as afecgdes naturais € a melhor maneira de alcancar tais
prazeres mentais, de modo que a virtude é inerentemente prazerosa e “a virtude
e o0 interesse podem finalmente concordar”.

3.5.4 Os afetos e Filosofia Moral

Apesar de adotar uma abordagem geralmente teleoldgica, Shaftesbury
reserva um lugar especial a avaliagdo € ao juizo moral nos distintos tipos de
afetos que surgem através da reflexéo:
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[As] proprias agbes e os afetos de piedade, bondade,
gratidao e seus contrarios, sendo trazidos a mente pela
reflexdo, tornam-se objetos. De modo que, por meio
desse sentido refletido, surge outro tipo de afetos para
com esses mesmos afetos, que ja foram sentidos e
agora se tornaram objeto de um novo gosto ou desgosto.
(Inquérito 172).

E a capacidade de reflexdo que nos torna capazes de sentimentos e
juizos morais. E 0 que nossas afecgdes refletidas tomam como seus objetos
sdo as afecgdes de criaturas como nds que somos capazes de refletir sobre
seus afetos (Inquiry 174). Pois essas afec¢des normalmente servem como
motivos para a a¢do, e sdo apenas esses motivos, isto é, as afecgdes, que séo
0s objetos apropriados da avaliagdo moral. Assim, as afecgdes ou sentimentos
refletidos séo tanto a fonte de nossos julgamentos morais quanto seus objetos.
Aqueles que evocam sentimentos morais de aprovagao sdo os afetos naturais
dirigidos ao outro.

3.5.5 Virtude, Felicidade e Controle

Como ja vimos, Shaftesbury usa sua teleologia natural para argumentar
pela identificacdo da virtude e do interesse. Mas ele estd bem ciente de que
isso parecera contra-intuitivo para muitos leitores. Assim, ele também apresenta
um argumento psicolégico baseado na “natureza privada, ou auto-sistema” para
descartar qualquer oposicéo intrinseca entre os dois. Por um lado, Shaftesbury
admite que mesmo os afetos naturais e certamente as auto-afecgdes podem
ser disfuncionais e excessivas. Por outro, argumenta que o que levara a maior
felicidade de uma criatura inteligente é cultivar os afetos naturais, juntamente
com a devida propor¢do de auto-afecgbes. Em geral, Shaftesbury considera
que “nosso principal meio e poder de auto-satisfagao” reside em ter “os afetos
naturais, gentis ou generosos fortes e poderosos para 0 bem do publico” (Inquiry
200). De fato, ele conclui a Inquiry Concerning Virtue and Merit argumentando
que a evidéncia que identifica os prazeres mentais superiores com as afeicdes
naturais € “tdo grande quanto aquela encontrada nos nimeros ou ha matematica”,
pois sobrevive mesmo diante de duvidas sobre a existéncia do mundo externo
(Inquiry 229). O ceticismo ndo pode tocar nossos afetos e prazeres, que séo
sempre acessiveis. Além disso, aqueles de nossos prazeres que sdo mentais
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estdo totalmente sob nosso controle, assim como, presumivelmente, o cultivo das
afeccdes naturais. Dessa forma, Shaftesbury oferece uma imagem da formagéo
do carater por meio de uma ordenagao voluntaria de nossos afetos, em que o
mais direcionado-ao-publico se torna o “prazer-mestre e conquistador de todo o
resto” (Inquiry 202).

3.5.6 Os Afetos e a Avaliagao Estética

Shaftesbury muitas vezes compara nossos sentimentos morais com
nossas avaliagdes estéticas, chegando até a identificar o bom gosto na moral e
0 bom gosto na estética. Isso ndo é mera analogia: ambos usam praticamente a
mesma capacidade e respondem a praticamente as mesmas caracteristicas do
mundo. Como 0s juizos morais, 0s juizos acerca do belo repousam na percepgéao
da adequagdo natural das coisas. Fazemos 0s juizos por meio de nossos afetos,
mas seus objetos existem independentemente dos afetos. O mundo, entéo,
fornece um padréo para nossas afecgdes e juizos estéticos, e o cultivo do gosto é
uma questao de desenvolver respostas adequadas a esse padréo.

Nosso senso estético & comparavel ao nosso senso moral ndo apenas
porque ambos exigem afetos mobilizadores, mas porque ambos exigem reflexdo
sobre nossos afetos. Falando de como um novo tipo de afeto surge através
da reflexdo, Shaftesbury declara, “o caso € o0 mesmo nos assuntos teoricos
ou morais, tanto quanto nos corpos ordinarios ou temas comuns dos sentidos”
(Inquiry 172). Mas enquanto as afecgdes refletidas séo elas mesmas o objeto das
afeccdes refletidas do juizo moral, s&o os “corpos comuns, ou temas comuns dos
sentidos” que s&o os objetos das afecgdes estéticas.

3.5.7 Influéncias em autores posteriores

Avis&o de Shaftesbury da harmonia entre o bem do individuo e o bem do
todo foi contestada por seu quase contemporaneo Bernard Mandeville. A Fabula
das Abelhas, ou Vicios Privados, Beneficios Publicos (1714), de Mandeville,
retratou nossas paixdes como desejos autodirigidos, redutiveis ao “amor préprio”
ou ao “gostar de si mesmo”. Aceita-los poderia, de fato, promover 0 comércio
e o florescimento econdémico, mas era incompativel com a virtude pessoal.
Observagdes que Mandeville acrescentou em 1723 mencionam Shaftesbury pelo
nome, declarando “que dois Sistemas ndo podem ser mais opostos do que o de
Sua Senhoria e 0 meu” (Fable vol. 1, 324, original p. 372). Mandeville considerou
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a visdo de Shaftesbury uma excentricidade (Fable vol. 1, 323, original p. 371),
mas ela se mostrou mais popular que a sua, particularmente entre os filésofos
morais “sentimentalistas”. Hutcheson, em particular, defendeu Shaftesbury
e adotou sua concepgdo de nosso senso moral e suas ligagbes com o0 senso
estético. O mesmo fez Hume, embora mais ambivalentemente, enquanto outros
elementos de seu pensamento deram frutos na filosofia moral “racionalista” de,
por exemplo, Joseph Butler. Os argumentos de Shaftesbury contra a visdo de
que nossas emogdes sdo basicamente egoistas foram repetidos por filosofos de
ambos os tipos, incluindo Hutcheson e Hume. Sua influéncia também foi sentida
na teoria estética francesa e britdnica. Em geral, Shaftesbury estabeleceu os
termos de abordagem dos sentimentos para a préxima geracdo de autores
britanicos e franceses.

3.6 Francis Hutcheson sobre as emogoes

3.6.1 Introdugao

Talvez o exemplo mais claro de um filésofo moral sentimentalista seja
Francis Hutcheson (1694-1746). Ele oferece uma teoria do senso moral que
concebe nossos afetos da mesma forma que Shaftesbury, enquanto sustenta
que nossos juizos morais se baseiam em tipos especificos de emogdes. Embora
sua descricdo das emogdes esteja intimamente ligada as exigéncias de sua
filosofia moral, Hutcheson também desenvolve uma psicologia afetiva e uma
fenomenologia. As obras mais importantes para a compreensédo de sua visdo
sobre as emogdes sdo sua Investigacdo sobre a origem de nossas ideias de
beleza e virtude (1725) e seu Ensaio sobre a natureza e conduta das paixées
com ilustragbes sobre o sentido moral (1728), que discute as teorias de Cicero
e Malebranche, entre outros. Mais material pode ser encontrado em Reflexdes
sobre o riso e Observagdes sobre a fabula das abelhas (1725-6), em que ele
aborda a psicologia egoista de Hobbes e Mandeville, e nos varios volumes da
Philosophiae moralis institutio compendiaria, ethices et jurisprudentiae naturalis
elementa continentes, lib. iii. (1742) e Sistema de Filosofia Moral (1759).

3.6.2 Terminologia e Classificagao dos Sentidos

Essas obras estéo repletas de terminologia, e proliferam nelas esquemas
classificatorios para descrever nossas emogdes e nossas faculdades sensoriais.
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Hutcheson entende ‘sentido’ de forma receptiva, como aquilo que recebe determinagdes
mentais involuntarias, tipicamente acompanhadas de percepgdes de prazer ou dor.
Mais especificamente, uma “afeccdo ou paixdo” refere-se a “aquelas Modificacdes
ou A¢des da mente resultantes da Apreenséo de certos objetos ou eventos em que
a mente geralmente concebe o bem ou 0 mal” (Ensaio 15). As emogdes sdo assim
identificadas como tipos especiais de sensagdes. Existem, no entanto, muitos tipos
diferentes de sensagdes e muitos tipos diferentes de sentidos. A Philosophiae moralis
institutio compendiaria (lib. I, cap. 1, sec. 4-14) e o Sistema de Filosofia Moral (Livro |,
cap. ll) listam mais de uma duzia de sentidos, enquanto o Ensaio (sec. |) restringe-se
a meros cinco, comegando com o sentido ‘externo’ familiar. A este sentido externo,
Hutcheson acrescenta um sentido interno (compreendendo o sentido estético e os
prazeres da imaginag&o), um sentido publico (ou sensus communis, uma espécie de
sentimento de companheirismo), um sentido moral e um sentido de honra (Ensaio 17).
—8), dos quais pelo menos os trés ultimos tém um componente afetivo. Os sentidos ndo
séo completamente independentes um do outro: por exemplo, o sentido moral requer
um elemento de reflexao sobre os sentidos anteriores, e o quinto sentido, o sentido de
honra, envolve reflexdo adicional sobre como os outros nos percebem e nos avaliam
moralmente. Hutcheson considera simples percepgdes de prazer e dor como sendo
localizadas no sentido externo, mas muitas outras afecgdes dos sentidos parecem
intrinsecamente prazerosas ou dolorosas.

Todos esses sentidos recebem sensagdes. Mas também geram desejos
ou aversdes, principalmente por meio da reflexdo, que por sua vez estimula a
acdo. Juntos, eles dao a Hutcheson sua visdo geral das ‘afecgbes ou paixdes’,
que incorporam uma mistura de sensagdes imediatas e modificagdes produzidas
pela reflexao:

[N6s] denotamos por Afecgéo ou Paixao algumas outras
“percepcdes de Prazer ou Dor, ndo diretamente oriundas
da Presenca ou Operagéo do Evento ou Objeto, mas por
nossa Reflexdo ou Apreenséo de sua Existéncia presente
ou certamente futura; para que tenhamos certeza de que
o Objeto ou Evento suscitar as Sensagdes diretas em
nds.” (Ensaio 30)

Hutcheson distingue ainda entre uma afecgéo, envolvendo um desejo
calmo ou aversao, e uma paixao, que inclui
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uma Sensagado confusa de Prazer ou Dor, ocasionada ou
acompanhada por alguns Movimentos corporais violentos,
que mantém a Mente muito ocupada no Caso presente,
com exclusdo de tudo o mais, e prolonga ou fortalece
a Afecgdo as vezes a ponto de impedir todo Raciocinio
deliberado sobre nossa Conduta. (Ensaio 31)

A descricdo de Hutcheson aqui mostra influéncias de Malebranche,
embora seu esquema seja consideravelmente mais simples. Em particular, as
paixdes envolvem uma sensagdo confusa, que permitem-nas prender nossas
mentes tenazmente. Hutcheson também sup6e que as paixdes envolvem eventos
corporais correlatos, 0 que ajuda a explicar tanto sua confus@o quanto sua tenacidade,
embora ele deixe a “Médicos ou Anatomistas [para] explicar os varios Movimentos
nos Fluidos ou Sélidos do Corpo, que acompanham qualquer Paixdo.” (Ensaio
47). A prépria confusdo esta ligada a uma espécie de violéncia ou agitagdo, de
modo que as sensagdes confusas por si mesmas podem ser suficientes para tornar
nossos desejos ‘apaixonados’. A violéncia das paixdes também parece em parte
uma questéo de sua particularidade: as paixdes sdo dirigidas a objetos particulares,
suscitando desejos sobre eles, em contraste com a generalidade da benevoléncia
por exemplo. Afeccdes calmas, como a benevoléncia, também envolvem desejos,
mas normalmente sdo calmas (Hutcheson cita Marco Aurélio como uma excegao
que deseja violentamente a benevoléncia). Os desejos frenéticos evocados pelas
paixdes também parecem dirigidos ao que é imediato, enquanto os afetos calmos
podem ter uma visao mais ampla.

Hutcheson frequentemente classifica a violéncia das paixdes como uma
medida do poder que elas podem ter sobre nds. Ao mesmo tempo, ele sustenta
que podemos superar a forca violenta das paixdes pela reflexao frequente sobre
os desejos calmos, particularmente pela habituacdo a essa reflex&o. Tal reflexéo
€ uma arma crucial para obter o comando das paixdes, como muitas vezes a
prudéncia nos dita. O dominio de nossas paixdes torna-se moralmente louvavel
quando é governado pela calma afecgao da benevoléncia geral. Em geral, nossas
acdes sdo motivadas por nossos desejos predominantes, que podem ser gerados
por afetos ou paixdes de varios sentidos. E a distingdo entre afecgdo calma e
paixdo violenta e confusa que Hutcheson usa para explicar como parecemos
julgar motivagdes, agdes e “temperamentos” (caracteres) por sua racionalidade.
As paixdes podem se opor ao que aprovamos nha reflexao, e é o que aprovamos
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na reflexdo que é considerado ‘racional’. Além disso, as avaliagdes reflexivas séo
0 que fundamentam os juizos morais. E Hutcheson argumenta que estes séo
gerados por afec¢des e néo pela razao.

3.6.3 Afetos e Filosofia Moral

Afilosofia moral da Investigagédo de Hutcheson toma emprestado muitos
elementos importantes de Shaftesbury. Baseia-se na nogao de um sentido moral,
que é uma faculdade inata e comparavel ao sentido estético. E embora todos os
nossos afetos envolvam um elemento de reflexdo, o exercicio do senso moral
exige uma reflexdo adicional de alguém que adote a posi¢do de espectador.
O que o espectador toma como objeto de avaliagdo moral sdo os afetos dos
agentes racionais, na medida em que produzem agdes intencionais. A avaliagdo
moral & particularmente direcionada aos casos em que 0s agentes exibem afetos
direcionados a outros, ou em que sentimos que deveriam. Pois, como Shaftesbury,
Hutcheson sustenta que a caracteristica crucial de nossa avaliagdo moral é que
aprovamos afeicdes que sao irredutivelmente benevolentes e direcionadas aos
outros, a0 mesmo tempo em que condenamos as inadequadamente egoistas.
Um espectador entdo olha para as ac¢des de um agente racional para ver como
elas fluem de algum afeto para outros seres sensiveis. Identificando o afeto como
uma forma de benevoléncia, envolvendo um desejo pela felicidade do outro, o
espectador sente aprovagéo e pode reflexivamente julgar o agente como virtuoso.
Em contraste, condenamos os agentes como viciosos quando seu amor proprio
se sobrepde a benevoléncia intrinseca a psicologia humana.

Como muitos outros tedricos modernos das emogdes (incluindo Hobbes
e Mandeville), Hutcheson nos considera incapazes de verdadeira malicia. Em
geral, ele assume que a natureza, ou pelo menos nossa natureza psicolégica,
é geralmente benevolente, assim como Shaftesbury, embora Hutcheson pense
que a teleologia natural de Shaftesbury erra na ordem da explicagao. Por causa
da benevoléncia intrinsecamente bem ordenada de nossa natureza, nossos
sentimentos de aprovagao e reprovacado e suas afeicdes morais correlatas séo
inerentemente prazerosos e dolorosos. Mas Hutcheson insiste que o prazer e a
dor sao efeitos da aprovacédo ou reprovacdo, nao suas causas. Prazer e dor so,
por sua vez, antecedentes a qualquer sentimento de vantagem ou interesse que
derivam desses sentimentos. Nosso sentido moral é, portanto, “desinteressado”
de uma maneira comparavel ao sentido estético. E o sentido moral parece
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internamente consistente: assim como aprovamos afetos benevolentes naqueles
que julgamos, nossos juizos também podem resistir ao nosso proprio escrutinio.

3.6.4 Argumentos psicologicos para a benevoléncia

Hutcheson argumenta com frequéncia e veeméncia que somos capazes
de afecgdes e paixdes irredutivelmente benevolentes, contra a viséo que ele associa
a Hobbes e Mandeville de que todas as paixdes sdo, em Ultima andlise, formas
de interesse proprio. O interesse proprio, ele sustenta, ndo pode explicar por que
aprovamos o que fazemos e, em particular, por que nos identificamos com aqueles
de caréater benevolente. Hutcheson também argumenta que € impossivel reduzir
o0s sentimentos de benevoléncia ao que € vantajoso, porque ndo podemos sentir
benevoléncia & vontade, ndo importa quéo claramente calculemos a vantagem
em fazé-lo (Investigagdo, 126-7). O argumento de Hutcheson supde que nossas
afecgdes e paixdes néo estdo sob nosso controle direto; s&o em grande medida
sentimentos passivos. Mas, embora ndo possamos sentir afeices ou paixdes a
vontade, somos naturalmente aptos a sentir afecgbes particulares, inclusive as
benevolentes, sob circunstancias particulares. Tal benevoléncia pode gerar alguma
dor para o individuo bem-intencionado, de modo que nem mesmo o desejo de prazer
pode explicar nossa benevoléncia. Além disso, mesmo quando a benevoléncia é
acompanhada de prazer, o objetivo da benevoléncia nédo é o desejo de prazer.

Hutcheson parece tomar como evidéncia de nossa benevoléncia que,
além da benevoléncia geral, também sentimos afetos particulares que séo
dirigidos a outros: afeto natural, gratiddo, honra, vergonha ou compaixdo. Todos
estes supostamente mostram extensa benevoléncia em sua atuagdo. De fato,
ele muitas vezes agrupa todas as paixdes dirigidas aos outros, supondo que
elas devem ser direcionadas ao bem dos outros, de forma que parecem formas
multiplas de benevoléncia. No entanto, fazemos distingdes de valor moral em
relacdo a extenséo da afecgao dirigida ao outro: quanto mais geral a benevoléncia,
maior seu valor moral. Por outro lado, a existéncia de uma paixao baseada no
outro de alcance limitado (por exemplo, a ansiedade dos pais pelos filhos) pode
desempenhar um papel atenuante na avaliagdo de uma agéo. Entdo, do mesmo
modo, dado que podemos desempenhar o papel de espectadores para nés
mesmos, podemos estender nossos impulsos benevolentes a nés mesmos, isto
¢, podemos formar desejos auto-relacionados decorrentes da benevoléncia. Isso
néo elimina a distincdo entre amor-préprio e benevoléncia, mas significa que a
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benevoléncia ndo requer abnegagao em todos 0s momentos. Também sugere que
pode haver diferencas genuinas de tipo entre afei¢des autodirigidas, diferencas
que gerarao afecgdes reflexivas muito diferentes e nos levaréo a atribuir a alguns
um valor moral que néo se apresenta no mero egoismo.

3.6.5 O Papel Fundamental dos Afetos

E crucial para a compreensdo de Hutcheson de nosso sentido moral
sua argumentag@o contra o racionalismo na filosofia moral. Os argumentos
empregados para articular sua posigéo baseiam-se em consideragdes da relagéo
entre meios e fins. Para tanto, ele faz vérias distingdes entre nossas determinacoes
e a razao, argumentando que a raz&o sozinha néo pode explicar nenhuma delas.
N&o pode explicar nem a elei¢ao, a determinacdo de um agente para uma agéo,
nem a aprovacao, a avaliagdo de uma agao pelo espectador. Quando buscamos
os fins Ultimos para ambos, descobrimos que a razdo é meramente instrumental
e ndo pode dar razbes pode fornecer razbes excitantes, isto é, as razbes que
motivam uma ag&o. As razdes excitantes se baseiam nos instintos e afec¢des. As
razdes justificadoras, por outro lado, dependem de nossa aprovagéo de um fim,
que requer o recurso a um sentido. E assim se esgotam no sentido moral, que
depende dos afetos e de sua reflexdo.

Algo semelhante pode ser dito sobre nossas “obrigacdes” morais naturais.
Elas se baseiam em nosso impulso psicolégico basico de benevoléncia, tornando
nosso senso de obrigagdo uma “determinagéo de nossa natureza” (Investigagéo,
244). Hutcheson parece equivocar-se um pouco aqui: ou ‘obrigacdo’ significa
simplesmente motivacao, ou ‘natureza’ € uma nogao normativamente carregada.
Mas isso pode ser simplesmente porque ele ndo tem recursos para explicar juizos
normativos a ndo ser por meio de nossas afeccdes e faculdades sensoriais. E
Hutcheson argumenta que ndo podemos transformar nossa aprovagdo ou
desaprovagao na propria faculdade dos sentidos — isto &, ndo podemos julgar
seu valor moral — exceto na medida em que usamos o sentido moral. Felizmente,
todos nés compartilhamos impulsos de benevoléncia e sentimos afetos reflexivos
que estimam esses impulsos como superiores a todos 0s outros.

3.6.6 Psicologia e Fenomenologia das Paix6es e Controle da Felicidade

Como vimos, as afecgbes diferem das simples sensagdes por serem
reflexivas. Elas também sdo motivadoras, pois estdo relacionadas ao desejo e
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a aversao, e por isso explicam agdes intencionais — agdes direcionadas a obter
(ou evitar) algum objeto. O Ensaio também permite que nossas emogdes possam
envolver “propensdes”’, que sdo diregdes de agao, desvinculadas de qualquer
nocdo de “bem”. As propensdes podem, portanto, motivar a agdo, mas de uma
forma que carece de um objetivo ou intengao real, como explica Hutcheson no
caso da raiva (Ensaio 52). Tais propensodes distinguem as paixdes das afeccoes
calmas. As paixdes também podem ter sensagdes ou sentimentos distintos, mas
sa0 suas propensdes que explicam a forga motivacional particular € o carater
quase nao intencional da agdo movida pela paixdo. Elas também explicardo por
que as paixdes nem sempre respondem a crengas sobre objetos, pois contém um
impulso que n&o ¢ direcionado a produzir um estado de coisas objetivo.

Na auséncia de algo como a teleologia natural de Shaftesbury,
Hutcheson nédo pode oferecer nenhuma garantia de que exercer nossas afei¢oes
benevolentes, aquelas que geram nossa aprovagdo moral, também produz
felicidade. Afelicidade é uma questdo de prazer, em particular os prazeres ligados
as nossas paixdes e afecgdes. Ficamos felizes quando os afetos e paixdes
prazerosos e, em menor grau, as sensagdes, predominam sobre os dolorosos.

Abusca da felicidade levanta a questao de quanto controle temos sobre
nossas paixdes e afetos, de modo a maximizar os prazerosos € minimizar 0s
dolorosos. Aresposta de Hutcheson é que ndo temos muito. Ainda assim, existem
varias maneiras de exercer o controle que, de fato, temos. Primeiro, na medida
em que paixdes e afei¢des estdo ligadas a opinides, podemos exercer algum
controle sobre nossas opinides. As propensdes de nossas paixdes, no entanto,
ndo sdo muito sensiveis a opinido. Felizmente, nosso estado epistémico
€ muito menos importante para nossa felicidade do que nossa situagéo
social. Entre nossas afeccdes naturais e benevolentes estdo as afeccdes
dirigidas a felicidade dos outros. Isso significa que nossa felicidade depende
diretamente da felicidade dos outros, principalmente daqueles préximos a nés.
Isso também nao esta totalmente sob nosso controle, um ponto sobre o qual
Hutcheson critica as opinides estoicas (Ensaio 82). No entanto, agimos para a
felicidade dos outros e esperamos que nossas agdes sejam bem-sucedidas.
Assim, tudo o que pudermos fazer para atingir os fins de nossas afecgdes
benevolentes irdo, de fato, aumentar nossas proprias chances de felicidade.
Da mesma forma, podemos ser aconselhados a escolher nossos amigos com
sabedoria, selecionando aqueles mais propensos a permitir que nossas agoes
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benevolentes deem frutos. Por Ultimo, Hutcheson argumenta que, na medida
em que pudermos transformar nossas paixdes violentas em afec¢des calmas,
otimizaremos as chances de prazer sobre a dor. Mais uma vez, por essa razao,
exercitar nossos afetos benevolentes parece uma boa estratégia.

3.6.7 Influéncias em autores posteriores

A influéncia de Hutcheson foi particularmente significativa naqueles
autores que adotaram, ou simplesmente consideraram, posi¢des sentimentais na
filosofia moral, como Hume, e ainda mais, Adam Smith (1723-90), que estudou
com Hutcheson. Hume também foi claramente afetado pela psicologia moral
e afetiva de Hutcheson, com a qual aprendeu muito. Mas Hume argumentou
diretamente contra a abordagem de Hutcheson as nossas paixoes dirigidas aos
outros, distinguindo nitidamente entre benevoléncia extensa e generosidade
limitada. Hume chegou ao ponto de admitir que as paixdes dirigidas aos outros
néo precisam ser de carater benevolente, admitindo a malicia como uma
possibilidade psicoldgica genuina. Tanto Hume quanto Smith também tomaram
emprestado algumas das terminologias de Hutcheson (e de Shaftesbury), mas as
colocaram em novos usos, bem diferentes do que Hutcheson imaginava. E Smith
usou a propria nogao de simpatia para argumentar contra a base sobre a qual
Hutcheson construiu sua teoria do sentido moral, criticando-a particularmente
por ndo fornecer uma medida independente de seu préprio status normativo.
Em vez disso, Smith argumenta que normalmente avaliamos a propriedade
dos sentimentos, sejam dos outros ou dos nossos, submetendo-os a “grande
disciplina” estabelecida pela natureza: “uma consideracéo pelos sentimentos do
espectador real ou suposto de nossa conduta” (1982, 145).

3.7 Hume sobre as emogoes

3.7.1 Introdugao

As obras filosoficas abrangentes de David Hume (1711-1776) discutem
as emogdes em profundidade, mais notavelmente em seu Tratado da Natureza
Humana (1739-40), que dedica o segundo de seus trés livros as paixdes, bem
como na Dissertagdo sobre as Paixdes (de Quatro Dissertagbes, 1757), que
cobre praticamente 0 mesmo material. Por causa da inclinagdo sentimentalista
de Hume, seus trabalhos sobre filosofia moral também sdo importantes para sua
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compreensao das emogdes: incluem o Livro Il do Tratado, sobre os sentimentos
morais, e a Investigagdo sobre os principios da moral (1751). Os ensaios de
Hume, publicados em varias edigdes ao longo de sua vida, também abrangem
diversos temas relacionados as emogdes, como “Da delicadeza do gosto e da
paixdo”, “Do amor e do casamento”, “Da supersticao e do entusiasmo” (1741), e
“Do Padrao do Gosto” (1757). Outros textos, como seus esbogos autobiograficos
e 0s seis volumes de sua Historia da Inglaterra (1754-62), oferecem material que
ilustra a visdo de Hume sobre o assunto. O Tratado, no entanto, contém amplo
material para servir como ponto de partida.

3.7.2 Terminologia

Hume agrupa as emogdes de modo geral entre as percepgdes da mente,
embora também sirvam como motivagbes para agir e até para raciocinar. Ao
fazé-lo, ele usa uma série de termos para descrever nossas percepgdes afetivas,
especialmente ‘paixao’, ‘sentimento’ e ‘gosto’, 0s quais eram também empregados
por Shaftesbury e Hutcheson. Embora as vezes use ‘emocdo’ de forma
intercambiavel com ‘paixao’ (ver, por exemplo, T 1.3.5 85), Hume muitas vezes
parece designar apenas um movimento mental (ver, por exemplo, T 1.2.3 36). Mas
se Hume se vale de uma terminologia antiga, ele introduz varias perspectivas
novas de emprego desta terminologia. Por um lado, ele toma emprestada a
disting@o entre calmo e violento de Hutcheson, mas, pelo menos inicialmente,
a aplica para distinguir entre tipos de paixdes (T I.1.1 276). ‘Paixdes’ sdo
impressdes de reflexdo, mas como em Hutcheson, elas parecem ser percepcdes
de ordem relativamente inferior: sdo respostas a percepgdes prazerosas ou
dolorosas — e as vezes até impulsos e instintos inatos — e ndo meta-percepcoes.
No entanto, Hume também fala sobre ‘sentimentos’ que parecem respostas
afetivas relativamente refinadas. O ensaio “Da delicadeza do gosto e da paix&o”
apresenta um contraste claro entre aquele “gosto superior e mais refinado”, que
também se identifica com o sentimento, e as paixdes violentas que perturbam as
almas suscetiveis (HUME, 1985, p. 6). Sentimento e gosto s&o estados afetivos
calmos, suscetiveis ao cultivo, sujeitos a padrdes e capazes de frear 0s excessos
de paixdes excessivamente “delicadas”, isto &, violentas. Esse uso pode explicar
por que, quando Hume passa para a filosofia moral no Livro Ill de seu Tratado,
ele usa “sentimento” quase exclusivamente para as impressdes afetivas que nos
permitem fazer distin¢des morais. No entanto, Hume nem mesmo reconhece sua
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mudangca de terminologia ali, muito menos a explica. Portanto, qualquer distingéo
que ele possa ter pretendido pelas diferentes escolhas de palavras permanece
escorregadia e sujeita a interpretacdes concorrentes (LOEB, 1977; FIESER,
1992; SCHMITTER, 2013B; WATKINS; 2019).

3.7.3 Conclusao do Livro | do Tratado

Hume ndo se limita a discutir teoricamente as emogdes, ele narra a
experiéncia filosofica delas na “Conclusdo deste Livro” que encerra o Livro | do
Tratado. Esta se¢éo trata da paisagem emocional do narrador como uma resposta
as suas conclusdes céticas sobre a razéo, percepgado e o eu. O narrador se sente
“um monstro estranho e grosseiro”, evitado pela sociedade e abandonado em um
isolamento cético em que até mesmo suas visdes sobre como limitar suas crencas
sdo instaveis (T 1.4.7 264). Hume trata essa visao infeliz e cética como uma espécie
de doenga, que eventualmente recebe a cura da “propria natureza”. O primeiro sinal
de umretorno a satde é “um humor esplénico” que rejeita afilosofia (T1.4.7 269). Mas
a conclus&o se resolve com o narrador substituindo seu ceticismo desesperado por
um ceticismo alegre que é “desconfiado de [suas] duvidas filosoficas, bem como de
[sua] convicgao filosdfica” (T 1.4.7 273). Esta parece uma abordagem frutifera, pois
o Tratado continua por mais dois Livros, filosofando de uma maneira “descuidada”,
isto é, despreocupada (BAIER, 1991, 1ss.).

A fonte exata da “melancolia e delirio filoséficos” no Livro |, e como a
natureza vem em socorro séo questdes de muito debate e uma série de interpretacdes
criativas (ver, por exemplo, Baier 1991, Garrett 1997, Ainslie 2015, Goldhaber, no prelo).
O que parece claro é que a cura operada pela natureza é uma questdo de mudanga de
estado afetivo — “os retornos de uma disposicéo séria e bem-humorada” (T 1.4.7 270)
—mais do que o cultivo de quaisquer novas crengas ou raciocinios técnicos (embora o
“principio do titulo” que Garret encontra na conclus&o possa contar como uma crenga
de que a razdo deve ser impulsionada por “propensdes naturais’, ver 1997 232-7).
Esse novo humor o inclina novamente para a filosofia, e o Tratado prossegue para
topicos negligenciados no primeiro livro, particularmente a natureza de nossas
paixdes e sentimentos e como eles nos adaptam a vida social. A motivagao
é o tempo todo afetiva: prazer, “ambigéo... de contribuir para a instrucdo da
humanidade” (T 1.4.7, 271) e, sobretudo, curiosidade. Embora essa curiosidade
néo seja exatamente a mesma que a “admiragéo” de Descartes e Malebranche,
Hume declara na conclus&o do Livro |l que a “primeira fonte de todas as nossas
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investigacdes” é “a curiosidade, ou aquele amor a verdade” (T 11.3.10 448, ver
Schafer 2014). Ela impulsiona tanto a filosofia quanto a caca, das quais “héo
pode haver duas paixdes mais semelhantes entre si” (T 11.3.10 451), embora
a paixao pelo jogo se aproxime. A paixao por cagar a verdade torna-se ainda
mais forte quando dirigida aos objetos que nos interessam intrinsecamente: a
natureza humana, particularmente as paixfes e sentimentos compartilhados
que nos motivam e nossas interagbes com outras pessoas — em suma, 0S
topicos dos Livros Il e lll do Tratado .

3.7.4 A Classificagao das Paixdes no Livro Il do Tratado

As percepgdes da mente dividem-se em dois tipos: impressdes e idéias
(grosseiramente, sensacdo e pensamento): “Essas percepcdes, que entram
com mais forga e violéncia, podemos chamar de impressoes; e sob este nome
compreendo todas as nossas sensagdes, paixdes e emogdes, quando elas
aparecem pela primeira vez na alma. Por ideias quero dizer as imagens ténues
destas no pensamento e raciocinio...” (T 1.1.1 1). Hume propbe uma escala de
vivacidade, na qual as impressdes séo vividas, as ideias sdo fracas e as crengas
(por exemplo, na existéncia de coisas que ndo percebemos atualmente) estdao em
algum lugar no meio. Mas as ideias podem emprestar vivacidade de outras fontes
por meio dos principios de associacdo encontrados na imaginagao.

As impress0es também podem ser divididas em dois tipos: impressdes
dos sentidos (originais) e impressdes de reflexdo (secundérias). As impressdes
dos sentidos incluem todas as nossas sensagdes, assim como as percepgoes
de prazer e dor; as impressdes da reflexdo incluem todas as nossas paixdes
e sentimentos. No Livro 1.2, Hume diz que as impressfes dos sentidos
surgem na alma “originalmente, de causas desconhecidas” (T I.1.2 7), enquanto
as impressbes secundarias “procedem de algumas dessas originais, seja
imediatamente ou pela interposicdo de sua ideia” (T 11.1.1 275). Ainda assim,
Hume considera que mesmo as impressdes secundarias sdo, em certo sentido,
“existéncias originais”: elas podem seguir 0s passos de uma impressao ou ideia
distinta (sensorial ou reflexiva), mas ndo séo copias delas. Por outro lado, as
impressdes podem ser relacionadas associativamente através da semelhanca,
e sdo as construcdes associativas que elas permitem que fornecem estrutura
aos Nnossos processos de pensamento muitas vezes cadticos (particularmente
através da “dupla relagdo de impressoes e ideias” discutida a seguir).
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As paixdes, entdo, sdo impressdes de reflexdo. O Tratado separa essa
ampla categorizagdo em paixdes calmas e violentas (embora em outros lugares
Hume as vezes reserve ‘paixao’ apenas para as violentas). Mas essa “divisdo vulgar
e iluséria” desempenha pouco papel no Tratado, e Hume insiste que as paixdes
calmas néo sdo necessariamente fracas, nem as violentas fortes. Mais importante
para os propésitos de Hume é a distingdo entre paixdes diretas e indiretas. As
paixdes diretas geralmente surgem imediatamente do “bem ou do mal, do simples
ou do prazer’ (embora também incluam o desejo como os instintos e os apetites);
as paixdes indiretas requerem a “conjuncgéo de outras qualidades’, particularmente
a interposicao de uma ideia (T I1.1.1 276). A curiosidade, ou amor a verdade, esta
entre as paixdes diretas, que geralmente incluem desejo e averséo, tristeza e
alegria, esperanca e medo. Entre os “efeitos imediatos da dor e do prazer”, Hume
também conta a vontade, ou “a impresséo interna que sentimos e da qual temos
consciéncia, quando conscientemente damos origem a qualquer novo movimento
de nosso corpo, ou nova percepcao de nossa mente” (T 11.3.1 399). Avontade ndo é
em si uma paixdo; esta, no entanto, intimamente ligada as paixdes diretas, uma vez
que constituem seus “motivos influenciadores” (ver T 11.3.3 413-4). Entre as paixdes
diretas que movem a vontade, Hume inclui tanto as que surgem da dor ou do prazer
quanto as que vém “de um impulso ou instinto natural” que “corretamente falando,
produzem o bem ou o mal” (T 11.3.9 439; ver também RADCLIFFE, 2018, cap.1).
Por outro lado, Hume admite apenas que as paixdes indiretas podem influenciar
a vontade por meio de seus efeitos sobre as paixdes diretas. No entanto, o livro
[l comega com as paixdes indiretas de orgulho e humildade, amor e 6dio, que
preenchem duas de suas trés divises principais.

3.7.5 A Dupla Relagéo de Impressoes e Ideias no Caso do Orgulho

As paixdes indiretas diferem das diretas ndo apenas por sua conexao
com a vontade, mas também por sua complicada intencionalidade. As paix6es
indiretas tém objetos distintos de suas causas, embora suas respectivas ideias
estejam associadas. As causas podem ser subdivididas entre a qualidade que
excita a paixao e o topico ao qual a qualidade ¢ inerente. No caso do orgulho, o
objeto é o0 eu. A causa é a qualidade agradavel em um assunto que é (de alguma
forma) relacionado a si mesmo. Isso forma a estrutura sobre a qual Hume constroi
a “dupla relagéo de ideias e impressdes” (T 11.1.5 286), na qual as impressdes dos
sentidos estao relacionadas a paixdes semelhantes, e as ideias da causa estdo
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relacionadas através de varios principios de associagdo ao objeto da paixao.
Embora Hume identifique a segunda impress@o como a paixao propriamente dita,
compreender sua natureza e seus efeitos requer toda a estrutura, como podemos
ver no caso do orgulho. A causa do orgulho tem uma qualidade que gera uma
percepgao prazerosa, que se encontra em um sujeito, cuja ideia esta relacionada
a ideia do eu. Considere, por exemplo, a prazerosa paix&o do orgulho que o Sr.
Darcy pode ter em sua bela propriedade:

Causa (qualidade) Paixdao
Impressoes: Prazer ————— (semelhanga) —» Orgulho

Ideias: Minha propriedade — (causagdo) —» O Eu (Sr. Darcy)
Causa (sujeito) Objeto

A mesma estrutura pode ser encontrada nas outras paixdes indiretas
de humildade, amor e 6dio, como mostra Hume em “experiéncias para confirmar
este sistema” (T 11.2.2 332), nas quais ele varia ou a qualidade da causa, ou o
objeto relacionado a ideia do sujeito para produzir uma paixao diferente a cada
vez. Por exemplo, 0 que produz orgulho quando ligado a si mesmo pode produzir
amor em outro, como quando a bela propriedade excita amor em Elizabeth pelo
Sr. Darcy:

Causa (qualidade) Paixdo
Impressoes: Prazer (semelhanga) —* Amor
o A propriedade N
Ideias: do Sr. Darcy (causagao) O Outro (Sr. Darcy)
Causa (sujeito) Objeto

Da mesma forma, as terriveis relagdes de Elizabeth podem despertar
humildade em Elizabeth e “6dio” em Mr. Darcy.

Como esses exemplos mostram, 0s objetos das paixdes indiretas
discutidas por Hume sé@o pessoas: 0 eu ou 0 outro. Nossa experiéncia das
paixdes de orgulho ou humildade, amor ou édio, nos direcionam para a pessoa
relevante, que parece qualificada pela causa da paixao. Por essa razdo, essas
causas distintas devem estar intimamente associadas as ideias de si ou do outro.
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As causas também devem ser qualificadas hedonicamente, mas de outra forma
podem ser muito diversas — propriedades, tracos de carater, virtudes ou qualquer
outra caracteristica ‘eminente’. A paixdo, no entanto, é estruturada para que as
experimentemos como pertencentes a pessoa relevante para o bem ou para o
mal. As paixdes indiretas, portanto, vao muito além do que as ideias simples
podem fornecer: elas nos ddo um sentido robusto e carregado de valor para as
pessoas como portadoras de varios tragos e relagdes salientes (ver Ainslie 1999).

Nesse contexto, vale ressaltar que Hume inicia sua discusséo com o
orgulho. Seu papel para Hume pode ser comparado a importancia que a “gloria”
tinha para Hobbes, embora claramente ndo sejam a mesma paixdo. Quase
tudo que evoca impressdes prazerosas pode ser motivo de orgulho, dentro
das limitagdes que a ideia do sujeito deve permitir que construamos conexdes
associativas direcionando a mente a ideia do eu. Aideia do eu, no entanto, parece
ser intrinsecamente atraente, 0 que explica por que o amor por outro de alguma
forma ligado a nds se converte prontamente em orgulho, mas néo vice-versa
(assim posso sentir orgulho prontamente ao considerar as muitas realizagdes
de meus filhos, mas consideragdo de minhas proprias realizagdes nao tende a
provocar amor por meus filhos). Contra a preferéncia “monastica” pela humildade,
Hume enfatiza que a prdpria virtude pode ser uma causa justa de orgulho, que se
torna ainda mais poderosa a medida que nossas paixdes reverberam socialmente
através do mecanismo que Hume chama de “simpatia”.

Talvez a caracteristica mais curiosa do orgulho seja sua relagéo
indispensavel com a ideia do eu. O penultimo capitulo do Livro | do Tratado (1.4.6)
desenvolve uma descrigéo altamente cética da ideia do eu, sustentando que ndo
temos talideia simples, mas, namelhor das hipoteses, aideia de um feixe organizado:
uma “espécie de teatro, onde varias percepgdes aparecem sucessivamente;
passam, re-passam, deslizam e se misturam numa infinita variedade de posturas
e situagdes”, sem mesmo “a mais distante nogao do lugar onde essas cenas séo
representadas” (T 1.4.6 253). Hume parece achar isso um pensamento angustiante,
mas admite que “devemos distinguir entre a identidade pessoal, no que diz respeito
a0 nosso pensamento ou imaginagéo, e no que diz respeito as nossas paixoes ou
preocupacao que temos por nés mesmos” (T 1.4.6 253). A introdugao da paixao do
orgulho, com seu foco essencial no eu, logo depois pode confirmar essa distingao.
De fato, o orgulho parece tanto requerer referéncia a uma ideia do eu, quanto
sustentar qualquer ideia escassa que ja possamos ter, direcionando a mente para
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uma ideia do eu equipada com vérias associagdes prazerosas. Hume precisa de
algum truque para fortalecer a ideia do eu, porque ele contara com a nossa posse
de uma ideia viva do eu, que servird como fonte de vivacidade, para sua descri¢do
da comunicacéo simpatica das paixdes.

3.7.6 Simpatia e Comparagao

A simpatia ndo € em si uma paixao; nao é a paixao da “piedade”, nem da
“compaixao”. Em vez disso, € um mecanismo causal, pelo qual passamos a sentir
as paixdes que supomos que os outros sentem. Em sua forma mais simples,
comega com a observagéo dos sinais externos de uma paixao em outra pessoa
(por exemplo, expressdes faciais, comportamento, fala), a partir da qual formamos
uma ideia, na verdade uma crenga na existéncia de alguma paix&o. A simpatia
vivifica essa ideia em uma impressao, isto &, uma paixao, tomando emprestado
0 sempre presente e vivo senso de si mesmo. Precisamos de algum tipo de
associacao entre a ideia do outro e a ideia do eu para que essa transferéncia de
vivacidade funcione. Mas eles séo faceis de encontrar: qualquer tipo de relacdo
entre outra pessoa — contiguidade, causalidade ou mesmo simples semelhanga
- pode lubrificar as engrenagens associativas pelas quais uma ideia da paixao
alheia se torna uma paixao genuina em nés.

A descricdo de Hume deve muito & andlise de Malebranche sobre
a comunicagdo mecanica das paixdes (ver Malebranche sobre as emogoes,
se¢oes 8 e 9). Mas Hume ndo supbe que a simpatia produza em nos
exatamente a mesma paixao que imaginamos no outro, particularmente porque
a transferéncia pode alterar o objeto da paixao. Por exemplo, a simpatia pode
converter 0 amor e a admiragao que os outros sentem por nds em orgulho; de
fato, Hume introduz o0 mecanismo da simpatia para explicar nosso “amor a fama”,
mesmo Nos €asos em que nao esperamos nenhuma vantagem particular de
nossos admiradores e ndo nos interessamos por suas opinides. Com certeza, o
amor pela fama ainda representa uma comunicagao de “gostar de gostar”, uma
vez que o0 amor e o orgulho séo paixdes prazerosas. Mas Hume desenvolve sua
analise da simpatia para mostrar como nossas comunicagoes afetivas podem
produzir tipos muito diferentes de paixdes (JAMES, 2005; SCHMITTER, 2010).

A comparagdo é um mecanismo semelhante a simpatia, mas produz
paixdes com tendéncias afetivas diretamente opostas aquelas com as quais
simpatizamos nos outros. Funciona invocando outro principio, acrescentado
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as operagdes de simpatia: “que os objetos parecam maiores ou menores em
comparagdo com os outros” (T 11.2.8 375). Se, por exemplo, chegamos, por
simpatia, a sentir a paixao infeliz de outra pessoa, podemos sentir nossas
préprias paixdes (comparativamente) ndo-simpaticas e felizes com mais
forca. As operagbes de comparagdo, portanto, trabalham para aumentar
as paixdes prazerosas (ou dolorosas) que sentimos, deixando-nos sentir as
paixdes dolorosas (ou prazerosas) contrastantes dos outros (POSTEMA, 2005;
SCHMITTER, 2010). Hume usa a comparag&do para explicar a possibilidade
de inveja e, mais ainda, de malicia, uma espécie de “reversdo de piedade”,
envolvendo um “desejo ndo provocado de produzir mal a outro” (T 11.2.8 377).
Isso se distingue do 6dio e de outras paixdes mais simples, porque o desejo ndo
é provocado por qualquer injuria ou mesmo um desejo de obter algum bem para
nds mesmos (além de colher prazer pela comparacéo). A esse respeito, Hume
se separa de todos os outros filésofos, de Hobbes a Hutcheson, ao reconhecer
a existéncia de uma emocgdo aparentemente desinteressada e anti-social.
Em geral, Hume trata a comparag¢do como produtora de paixdes socialmente
destrutivas, enquanto a simpatia produz paixdes sociaveis, mas essas néo
parecem ser as consequéncias inevitaveis de cada mecanismo. E Hume néo
parece supor que a produgdo de semelhantes a partir de semelhantes seja
a Unica, ou mesmo a principal, maneira pela qual a comunicacdo de paixdes
promove a coesao social.

3.7.7 “Arazdo é, e deve ser, apenas a escrava das paixoes”

Uma das mais notérias concepcdes de Hume sobre as paixdes diz respeito a
sua relagdo com nossa razéo pratica. Hume localiza nossas motivagdes nas paixdes.
Como observado na segao 4, ele trata a vontade em sua discussao sobre as paixdes
diretas, identificando-a como “a impressao interna que sentimos e da qual temos
consciéncia, quando conscientemente damos origem a qualquer novo movimento de
NoSSO Corpo, ou nova percepgao de nossa mente” (T 11.3.1 399). Se a vontade néo
determinasse as ac¢des de uma pessoa, nao teriamos como rastrear essas agdes até
suas origens no carater, que é o pré-requisito para formar juizos morais.

Hume esta particularmente preocupado em analisar nosso raciocinio
pratico, nosso raciocinio sobre como agir. As paixdes sé@o o motor de todos 0s
nossos atos: sem paixdes nao teriamos motivagao, impulso ou impulso para agir,
Ou mesmo para raciocinar (pratica ou teoricamente). Isso nos oferece pelo menos
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um sentido em que “arazao €, e deve ser, apenas a escrava das paixdes” (T 11.3.3
415). Hume também sustenta que as paixdes ndo estdo diretamente sujeitas a
avaliagdo racional. Na verdade, parece um erro categorial pensar que elas podem
ser racionais ou irracionais. Paixdes s@o impressdes — percepgdes fortes e vivas
com uma certa “sensagdo” e uma dire¢do, ou impulso. O raciocinio, no entanto, é
uma questao de conectar vérias idéias para chegar a uma crenca; pode aplicar-
se, ou mesmo formar, as circunstancias sob as quais surgem as paixdes. Mas a
raz&o ndo pode gerar nenhum impulso por si mesma.

Com base nisso, muitos atribuiram a Hume um modelo de raciocinio
pratico de crenga-desejo, no qual nossos fins sdo dados por paixdes (desejos).
Nessa visdo, a razdo esta envolvida em produzir crengas, mas nossas crengas
sao relevantes apenas para os meios pelos quais buscamos obter esses fins: elas
néo determinam os fins em si. Assim, a razao tem apenas um uso instrumental.
Mas quaisquer que sejam suas outras virtudes, esse modelo pouco explica por
que a razao “deve ser” escrava das paixdes. Também parece inadequado reduzir
paixdes a desejos: as paixdes tém muito mais estrutura do que diregdes atrativas
ou aversivas, por mais importantes que sejam. O que parece central para a viséo
de Hume ¢ a inércia da raz&o, sua incapacidade de gerar impulsos para a mente
(ver Millgram, 1995; para uma viséo diferente que enfatiza a inércia da razéo e
dos estados representacionais em geral, ver Radcliffe, 2018). E ainércia da razao
que leva Hume a adotar uma base sentimentalista para as origens de nossas
“distingdes morais” (T l1.1.2).

3.7.8 Os Sentimentos e Virtudes Artificiais

Quando Hume se volta para nosso “sentido” moral no Livro Ill do
Tratado, ele abandona em grande parte o vocabulario das paixdes em favor de
“sentimento”. Ele ainda acredita que nosso senso de moralidade de uma agéo ou
de um caréater € motivador; por um lado, tendemos a perseguir ou evitar acdes ou
pessoas de acordo com a forma como as julgamos moralmente. Como Shaftesbury
e Hutcheson, Hume também considera que nossos julgamentos morais sdo
direcionados as qualidades estaveis das pessoas, ou a¢des na medida em que
expressam disposi¢des motivadoras duraveis, ou carater. Os sentimentos morais
fundamentam o julgamento moral, permitindo-nos fazer as distingdes expressas em
tais julgamentos. E como também estéo intimamente relacionados aos motivos da
acdo, desempenham os mesmos papéis que Hume tragou para as paixdes.
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No entanto, a psicologia moral de Hume também acrescenta
elementos importantes a analise das paixdes que ja vimos. Hume divide as
virtudes em naturais e artificiais. Ambos os tipos apresentam enigmas sobre
como eles se tornam objetos de sentimentos, de modo que sentimos que
eles exigem aprovagao, ou mesmo impdem uma “obrigagéo”. Mas as virtudes
artificiais sdo casos particularmente complicados, pois ndo temos motivagéo
natural para aprova-las. As virtudes artificiais, como a justica (que Hume
entende como justica de propriedade), ou o exemplo um tanto mais simples
de cumprimento de promessas, ndo sdo incomuns nem arbitrarias, mas
repousam sobre um “artificio” ou convengao social. Além disso, por mais Uteis
(ou agradaveis) que as praticas informadas por essas convengdes possam
ser em geral, instancias particulares do comportamento que elas descrevem
podem n&o ser. Manter uma promessa, digamos, de respeitar um prazo, pode
nao promover o bem de ninguém. A dificuldade para Hume é explicar por que
— apesar do fundamento artificial da pratica — mesmo assim experimentamos
sentimentos morais em relagao a pratica, mesmo na medida em que sentimos
que ela impde uma obrigagédo. Podemos, por exemplo, sentir um agradéavel
ardor de estima quando alguém se apega a uma promessa com algum custo
pessoal. Mais comumente, tendemos a sentir uma pontada de desaprovagao
por casos de quebra de promessas ou desonestidade; mesmo que as
circunstancias conspirem de tal maneira que ndo causem danos, sentimos
que violam uma obrigagao.

Existem varios enigmas aqui: 0 que move a humanidade a desenvolver
as praticas e convengoes de justica de propriedade e cumprimento de promessas
em primeiro lugar; como e por que passamos a experimentar sentimentos morais
em torno das préprias praticas e convengdes; € como nosso comportamento e
sentimentos podem serobrigados pelas praticas e convencdes independentemente
das consequéncias em casos particulares, e as vezes até contrarios aos nossos
préprios interesses ou dos outros. A resposta de Hume também é multifacetada.
Para explicar como a justica € estabelecida, ele invoca tanto nossos ‘interesses’
naturais, ou as paixdes de avidez e cuidado que ele chama de ‘afec¢des’, mas
modificadas pela experiéncia histérica e pelo entendimento, bem como pela
extensdo de nossos afetos através da simpatia. Contra Shaftesbury e Hutcheson,
Hume nega que tenhamos uma “forte consideracdo pelo bem publico” como
tal (T 111.2.6 529). Mas como eles, ele também nega que sejamos totalmente
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egoistas. Em vez disso, temos uma parcialidade natural — e, portanto, estimavel
— por nossos parentes proximos, sentindo maior afei¢do pela familia do que
por estranhos. Como tal, nossos afetos s&o limitados em alcance e, diante de
alguma escassez de bens externos, podem ser uma fonte de conflito social
tanto quanto qualquer paix&o egoista. A solugdo, declara Hume, € o “artificio”,
ou melhor, “a natureza fornece um remédio no julgamento e no entendimento
para o que € irregular e incomodo nos afetos” (T 111.2.2 489). Através do tempo
e da experiéncia, estabelecemos préaticas de conten¢do mutua que se tornam
convengdes de propriedade — convengdes estabelecidas lentamente e sem
qualquer “alianga” expressa. O que motiva nosso comportamento ao estabelecer
tais convengdes sdo justamente as paixdes naturais que geraram o conflito:
interesse e “generosidade limitada”, mas mediados por uma maior percep¢ao
de como obter nossos fins em conjunto com os outros. Um desenvolvimento
semelhante explica a introducdo de convengdes de promessas por declaragbes
ou outros sinais (para mais detalhes sobre estes e outros pontos a seguir, ver
Santos Castro (2015).

Ao recorrer ao desenvolvimento histérico de artificios, Hume pode
argumentar que os efeitos de nossas praticas de justica sdo de interesse publico
geral sem supor que somos motivados por benevoléncia geral ou mera razao:
antes, nosso interesse proprio e afeigdes naturais se restringem, pois aprendemos
“que a paixdo é muito mais bem satisfeita por sua contengdo do que por sua
liberdade” (T 111.2.2 492). No entanto, esse interesse esclarecido ainda ndo explica
como passamos a ver as praticas de justica como uma forma de imposi¢éo de
uma obrigacao moral, muito menos uma obrigacdo sem excecao e independente
do contexto. Hume sugere que os sentimentos morais entram em jogo a medida
que as sociedades crescem a tal ponto que obedecer aos ditames da justica
nao mais parece uma troca de praticas interessadas com outros familiares, e
assim os beneficios que eles conferem ndo sdo imediatamente aparentes. Em
vez disso, devemos ter um senso de obrigacdo de obedecer a tudo o que a justica
decreta. A experiéncia tem mostrado que os interesses generalizados promovidos
pelo artificio da justica sé serdo atendidos se houver “alguns principios gerais
e inflexiveis...imutaveis por despeito e favor, e por concepgdes particulares de
interesse publico ou privado (T Ill 2.6 533). A inflexibilidade e universalidade
dos principios da justica parecem ser uma marca de como as virtudes artificiais
imp&em um senso de obrigacéo direcionado a condenar as violagdes, mais do que
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elogiar o conformismo. O exemplo mais revelador de Hume, que aparece tanto
no Tratado quanto na segunda Investigagédo, € a obrigacao imposta as mulheres
de preservar sua castidade e modéstia. Essas virtudes sexuais, explica Hume,
sao um artificio que responde a um suposto interesse social pela paternidade
dos filhos. Mas a maneira como essas obrigacdes funcionam na imaginagéo
se expande “para além do principio, de onde elas surgem; e isso em todas as
questdes de gosto e sentimento” (EPM 4.7 207, ver também T 11.2.12 572, e
para um debate diferente T 111.2.9 551). A imaginacao e o gosto trabalham juntos
para generalizar a obrigagdo da castidade para que ela se aplique a todas as
mulheres, independentemente de sua utilidade no caso especifico.

3.7.9 O Ponto de Vista Geral e os Padroes de Adequagao dos Sentimentos

A discussdo das regras gerais que cercam a virtude artificial da justica
introduz outro tipo de generaliza¢éo, que se aplica a todas as virtudes. A justica
impde uma obrigagao geral porque a simpatia nos da uma nogdo agucada de
como as violagdes da justica podem afetar aqueles que sofrem com elas. Essa
inquietacdo torna-se um escrupulo genuinamente moral quando nossa simpatia
é estendida através do que Hume chama de “pesquisa geral” (T 111.2.2 499).
Enquanto o motivo original da justica é o interesse, é “uma simpatia pelo interesse
publico [que] é a fonte da aprovagéo moral’. Ou, como Hume coloca mais tarde,
ao discutir a virtude da fidelidade as promessas, “o interesse € a primeira
obrigacéo para o cumprimento das promessas” e “depois, um sentimento moral
concorre com o interesse e se torna uma nova obrigacdo para a humanidade”.
A simpatia com o interesse publico pode soar como a benevoléncia geral que
Hume rejeitou em Hutcheson, embora ela entre um pouco tarde na historia.
E, de fato, na Investigacdo sobre os Principios da Moral, Hume fala sobre a
necessidade de um “sentimento de humanidade” pelo qual estendemos nossa
preocupacdo além de interesses mesquinhos. Mas ele também descreve a
importancia desse sentimento para nossa capacidade de assumir um ponto
de vista comum com os outros (EPM 9.5-6 SBN 272). Isso é o que o Tratado
anterior enfatiza: simplesmente para que nossa linguagem moral seja inteligivel
entre nos, € necessario adotar “alguns pontos de vista estaveis e gerais” (T I11.3.1
581-2) que redirecionam a simpatia por meio de regras gerais para corrigir a
parcialidade idiossincratica de nossa posi¢ao particular. Ndo podemos identificar
casos de justica ou injustica até que direcionemos nossas paixdes generosas
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além de seus limites naturais, permitindo-nos aprovar a justi¢a ou honestidade de
diversas pessoas em diversas situagdes, ndo importando sua conex&o conosco.
Para explicar como podemos fazé-lo, Hume usa a simpatia para comunicar
paixdes entre pessoas que ndo estdo imediatamente presentes umas as outras,
fazendo uso da experiéncia e de consideragdes contrafactuais, de acordo com
regras gerais, para que possamos simpatizar de um ponto de vista geral - ou pelo
menos imaginar como seria fazé-lo. E assim, o artificio da justica néo precisa se
valer de alguma preocupagao geral que temos por todos; ele pressupde apenas
que podemos nos colocar imaginativamente no lugar de alguém que sofre uma
injustica para simpatizar com eles.

De maneira mais geral, € porque eles operam a partir desse ponto de
vista geral que os sentimentos de aprovagéo ou desconforto se qualificam como
sentimentos distintamente morais, quaisquer que sejam suas origens; colocar
nossas respostas afetivas por meio desses mecanismos de generaliza¢do dé a
elas seu sabormoral. Os sentimentos resultantes podem as vezes ser muito fracos
para contrariar nossas paixdes parciais menos estimaveis, mas mais imediatas.
Mas mesmo que nao nos levem a agao, tais sentimentos normalmente tém “forca
suficiente para influenciar nosso gosto e nos dar os sentimentos de aprovagédo
ou culpa” (T 1l1.2.2 499). Motivos adicionais para reforcar nossos sentimentos
morais vém tanto das “instrugdes publicas dos politicos, quanto da educagéo
privada dos pais”, que incutem “um senso de honra e dever na regulamentagéo
estrita de nossas agdes em relagdo as propriedades dos outros” (T 111.2.6 534).
Esses varios artificios explicam como nossos impulsos naturais para o interesse
préprio e a generosidade limitada s&o inclinados para as obrigagdes de justica,
cumprimento de promessas e similares. Mas mesmo nossa consideragao nativa
pelas virtudes naturais deve ser guiada por um ponto de vista geral, a fim de
contar como genuinamente moral — de modo que meus sentimentos paregam néo
apenas o que eu gosto, mas o que qualquer um aprovaria (e deveria aprovar).

Por isso, 0 ponto de vista geral figura como uma espécie de padrao
para a experiéncia dos sentimentos. Tanto amplia 0 escopo dos sentimentos que
sentimos quanto os corrige, fornecendo algum sentido do que devemos sentir.
Certamente, podemos continuar a sentir também muitas paixdes nao corrigidas,
sejam preconceitos ou preferéncias indcuas pelo que esta naturalmente ligado
a nos. Ainda assim, quaisquer que sejam suas origens, apenas sentimentos de
aprovagao ou desconforto que operam de um ponto de vista geral se qualificam
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como sentimentos distintamente morais. O ponto de vista geral ndo € um padrdo de
racionalidade; em vez disso, & um padréo de adequagdo. E esse padrdo que nos
permite moldar, cultivar e restringir nossos sentimentos de forma a fornecer o tipo de
estabilidade e confiabilidade que formara a base para o julgamento compartilhado.

E uma questdo controversa, no entanto, se o ponto de vista geral por si s6
fornece um padréo genuinamente normativo (ver, por exemplo, Korsgaard 1999;
cf. também Sayre-McCord 1994). E claro que ele permite que os sentimentos
sejam coordenados em toda a sociedade, de modo que muito do que seus
membros sentem sera mais ou menos uniforme e geralmente acessivel, sem as
vicissitudes a que estao sujeitas as paixdes néo corrigidas e idiossincraticas de
individuos em circunstancias peculiares. Mas isso pode significar simplesmente
que o ponto de vista geral nivela os sentimentos ao que é socialmente mediano
e amplamente aceito. Hume parece pensar que temos um padréo mais robusto
do que a mera aceitacdo social para nossos sentimentos morais. Ele também
diferencia o ponto de vista geral que é um critério para os sentimentos morais
dos pontos de vista apropriados a outros tipos de sentimentos e julgamentos,
como julgamentos estéticos de gosto e até mesmo julgamentos perceptivos
aparentemente diretos sobre 0 mundo que compartihamos com os outros.
Corrigimos nossos sentimentos e julgamentos apelando para varios pontos de
vista nesses Ultimos casos, que assim parecem fornecer padrdes com diferentes
tipos de normatividade. Isso pode ser mais claro nas reflexdes de Hume sobre 0s
padrdes de gosto.

3.7.10 O Juizo de Gosto

O ensaio “Do padrdo do gosto” comecga por admitir o principio “de
gustibus™ gosto ndo se discute. Em muitos aspectos, isso simplesmente
decorre da abordagem sentimentalista de Hume dos juizos estéticos: como
0S juizos morais, eles se baseiam no sentido e no sentimento, ndo na razao.
No entanto, temos um verdadeiro padrdo de gosto, no gosto de um bom juiz
que esta na posigao correta para julgar. Em parte, a capacidade do bom juiz
parece uma questdo de adotar um ponto de vista geral para que 0 juiz ndo
seja tdo prejudicado por peculiaridades de sua prépria posi¢ao a ponto de
ficar incapacitado para julgar como geralmente se faz. Este requisito pode
desqualificar alguns candidatos por motivos completamente circunstanciais,
mesmo aqueles que poderiam ser juizes perfeitamente bons em outras
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circunstancias. Os pais, por exemplo, raramente julgam bem as obras de arte
de seus filhos, mesmo quando s&o criticos de arte profissionais.

Mas o bom juiz deve possuir qualificacdes especificas, particularmente
aquelas de pratica e experiéncia em julgamento. Tal experiéncia pode ajudar 0s
juizes a filtrar peculiaridades de sua prdpria posi¢do, ou seja, adotar o ponto
de vista geral. Mas também parece proporcionar ao juiz recursos que incidem
sobre o proprio julgamento. Particularmente importante para o bom juiz é a
“delicadeza” em seu discernimento. Hume fornece um exemplo a partir da histéria
contada por Sancho Panga em Dom Quixote, que descreve as proezas de dois
de seus ancestrais na degustacao de vinhos. Ao serem apresentados com o que
foi universalmente declarado um “barril” de vinho particularmente fino, ambos o
aprovaram, exceto que um notou um leve toque de couro e o outro um tom de
ferro. Seus julgamentos foram ridicularizados até que o barril foi esvaziado e uma
chave com uma tira de couro foi encontrada no fundo, “o que justificou o veredicto
dos parentes de Sancho e confundiu os pretensos juizes que os condenaram”
(Hume 1985 235). O bom juiz deve possuir o tipo de percepgao desenvolvida que
Ihe permita detectar diferengas que podem ser relevantes para o julgamento. Isso
ndo é suficiente para um bom julgamento, mas é necessario para credibilidade e
pode fornecer uma verificagéo publicamente acessivel.

Hume sustenta que “a grande semelhanga entre o gosto mental e
corporal nos ensinaré facilmente a aplicar essa historia” (HUME, 1985, p. 235).
Presumivelmente, ele pensa que as qualidades sensoriais, como 0 gosto, séo
como qualidades morais e estéticas, pois sdo propriedades secundarias, ndo
inerentes as coisas, “mas pertencem inteiramente ao sentimento, interno ou
externo” (HUME, 1985, p. 235). Mas eles sobrevém as propriedades das coisas,
aquelas “qualidades nos objetos” que sdo adequadas pela natureza para produzir
os sentimentos particulares. O bom juiz, entdo, como os degustadores de vinho
da historia, pode possuir uma habilidade desenvolvida para detectar essas
qualidades formais em obras de arte, ou para vislumbrar quaisquer propriedades
das agdes das pessoas que possam ser relevantes para a formagéo de nossos
sentimentos morais. O bom juiz seria entdo capaz de justificar seu julgamento
apontando caracteristicas salientes do que estd sendo julgado que outros
podem nao perceber. Um bom juiz serd, portanto, um bom critico e um instrutor
do bom gosto. H& muito mais a ser dito sobre as capacidades do bom juiz,
particularmente sobre como elas sdo “melhoradas pela pratica [e] aperfeicoadas
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pela comparagdo” (HUME, 1985, p. 241). No entanto, podemos ver que 0 bom
juiz pode fornecer padrdes que ndo sdo completamente independentes dos
sentimentos que estamos preparados para experimentar, nem sdo meros reféns
do fluxo comum das paixdes.

3.7.11 Influéncias em autores posteriores

A influéncia de Hume em autores posteriores pode ser mais evidente
nas caracteristicas de sua abordagem que diferem de tratamentos anteriores
das emogdes e do senso moral. Certamente, sua descricdo de como nossos
sentimentos podem ser desenvolvidos histérica e socialmente foi importante para
Jean-Jacques Rousseau, e sua explicagdo do padrdo em nossos julgamentos
de gosto serviu tanto de modelo quanto de contraste para muitos tedricos
posteriores. Adam Smith parece ter levado particularmente a sério algumas das
questdes levantadas por Hume sobre os padrdes normativos para juizos morais
em sua Teoria dos Sentimentos Morais (1759). Assim como Hume, ele considera
a simpatia como capaz de fornecer o motor para tal padrao. Mas, na viséo de
Smith, a simpatia opera menos para comunicar as paixdes que supomos que
os outros realmente sentem do que para nos permitir imaginar como seria estar
no lugar deles. A simpatia surge da nossa visdo da situagdo que a excita, e
nos coloca na posicao de espectador dessa situagao. Existem, de fato, varios
desses pontos de vista, mas todos eles parecem inerentemente normativos, pois
0 que o espectador considera € o que se deve sentir na situagao, e uma forma
de juizo moral diz respeito a adequacdo da resposta de um agente a situagao.
Porque também podemos adotar a postura de espectador sobre nossos proprios
sentimentos e agdes, temos o0s recursos para avaliar nossas préprias reacdes
emocionais; Smith critica a teoria do senso moral de Hutcheson por ndo permitir
a importancia e, de fato, até mesmo a possibilidade de fazé-lo. O espectador
de Smith ndo é exatamente 0 mesmo que o bom juiz de Hume, especialmente
porque o espectador simpatico ocupa uma posi¢do normativa independentemente
da construgdo de um ponto de vista geral. Mas o espectador altamente idealizado
e os tipos de verificagbes normativas que podem ser fornecidas pela adogéo de
posicOes diferentes do espectador podem ser vistos como uma resposta e um
desenvolvimento das anélises de Hume das interacdes de nossos sentimentos
na criagao do ponto de vista geral e dos padroes de julgamento.
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Autor: Simo Knuuttila
Tradugao: Roberta Miquelanti e Felipe Nogueira de Carvalho

Revisdo: Ernesto Perini Frizzera da Mota Santos

Um dos muitos usos da palavra grega pathos na filosofia antiga refere-se,
de maneira geral, ao que denominamos emogdes. Os termos correspondentes
na lingua latina foram passio, affectus ou affectio. As teorias medievais sobre
as emocOes foram baseadas essencialmente em fontes antigas. Os novos
desenvolvimentos incluiram a discussdo das emocgdes do ponto de vista da
psicologia aviceniana das faculdades, a producdo de taxonomias sistematicas,
particularmente no aristotelismo do século XII, os estudos detalhados de aspectos
voluntarios e involuntarios das reagdes emocionais, bem como reavaliagbes
medievais tardias da diviséo acentuada entre as emogdes e a vontade.

7 Knuuttila, Simo, "Medieval Theories of the Emotions", The Stanford Encyclopedia of
Philosophy (Fall 2021 Edition), Edward N. Zalta & Uri Nodelman (eds.), URL = https://plato.
stanford.edu/entries/medieval-emotions/. Acesso em: 10 mar. 2023

The following is the translation of the entry on Medieval Theories of the Emotions by Simo
Knuuttila, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the version
of the entry in the SEP’s archives at https://plato.stanford.edu/archives/fall2021/entries/
medieval-emotions/. This translated version may differ from the current version of the
entry, which may have been updated since the time of this translation. The current version
is located at a https://plato.stanford.edu/entries/medieval-emotions/. We'd like to thank
the Editors of the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for
granting permission to translate and to publish this entry.
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1 Fontes Antigas

Aanalise filostfica das emogdes foi introduzida por Platao e desenvolvida
posteriormente por Aristoteles. No quarto Livro da Republica, Platdo dividiu a alma
em trés partes: a parte racional (logistikon), a parte espiritual (thumoeides) e a parte
apetitiva (epithumétikon). Esta terminologia também foi usada por Aristételes e por
filosofos antigos posteriores, embora seus pressupostos filosoficos variassem.
Os termos latinos para as respectivas partes foram intellectus, irascibilis e
concupiscibilis. A visdo de Platdo sobre as emogdes foi basicamente negativa,
com excecgao do amor no Fedro e da capacidade educacional da parte irascivel
na Republica e nas Leis. Ele considerava as emogdes como reagdes irracionais
dos niveis psicossomaticos inferiores da alma, dos quais a parte apetitiva buscava
0 prazer sensual e evitava o sofrimento, e a parte irascivel era a sede do ego e
da agressividade. A parte do raciocinio imaterial era o sujeito do conhecimento
e da vontade racional. Ela deveria governar as partes emocionais, reduzindo a
atividade da parte apetitiva o tanto quanto possivel, controlando as sugestoes
espontaneas da parte irascivel e habituando-a a sustentar uma boa conduta.
Platdo forneceu as partes emocionais um padrdo de avaliagdo cognitiva ndo-
intelectual com relagao as representagdes perceptivas, e as considerou enquanto
acompanhadas de sentimentos agradaveis ou desagradaveis e de impulsos
correlatos desencadeadores de acdes. A principal razdo para essa triparticdo de
Platdo foi o fendmeno da acrasia: enquanto o conhecimento imperturbavel da
conduta correta faz com que os individuos se comportem adequadamente, os
impulsos inferiores desmedidos podem atrai-los para outras dire¢bes, geralmente
em dire¢do a prazeres imediatos ou & agresséo.

Os varios aspectos que Platdo associou aos movimentos dindmicos da
alma inferior foram mais sistematicamente discutidos na teoria das emogdes de
Avristoteles como parte da condi¢do humana. Aristoteles desenvolveu um modelo
detalhado para analisar a estrutura psicologica de episddios emocionais, que
incluiu quatro aspectos basicos, mais amplamente discutidos na se¢éo sobre as
emogdes no segundo livro da Retérica. Em primeiro lugar, o elemento cognitivo é
uma avaliagéo néo refletida (crenca ou imagem [phantasia]) de que algo positivo
ou negativo ocorre ou pode ocorrer ao sujeito ou a outrem de uma maneira que
diz respeito ao sujeito. Em segundo lugar, o elemento afetivo € um sentimento
subjetivamente agradavel ou desagradavel com relagdo ao contetdo da avaliagao.
Em terceiro lugar, 0 elemento dindmico ¢ um impulso comportamental para a
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acgao que normalmente acompanha a avaliagdo emocional. Em quarto lugar, ha
reacgdes fisiologicas tipicas, como as mudangas no batimento cardiaco. (Sobre as
emogdes em Platdo e Aristételes, ver COOPER, 1999; FORTENBAUGH, 2003;
LORENZ, 2006; PRICE, 2010; DOW, 2015.)

A abordagem composicional tem sido muito influente no pensamento
ocidental. Com relagdo ao primeiro elemento, praticamente todas as teorias
antigas e medievais eram cognitivas, associando a emog¢édo algum tipo de
representacgao avaliativa como seu principal constituinte. Enquanto os estoicos,
seguindo sua psicologia racionalista centrada na razao, argumentavam que é
filosoficamente suficiente tratar as emogdes simplesmente como julgamentos
de valor equivocados, era mais comum nos periodos antigo e medieval seguir
a visdo de Platao e Aristdteles, que distinguia entre o poder intelectual néo-
emocional e as partes emocionais inferiores da alma, que foram eliminadas pelos
estoicos. Essa era a viséo medieval predominante até a concepgéo franciscana
das paixdes da faculdade intelectual da vontade (KNUUTTILA, 2004).

Diferentemente do modelo de controle de Platao, Aristoteles propds que
a educacao pode mudar as disposi¢des emocionais de forma que suas avaliagdes
e inclinagdes afetivas apoiem a busca pela boa vida, em vez de prejudica-la. Essa
foi a base de sua teoria das virtudes, que incluia os bons habitos emocionais da
alma sensorial e os bons habitos da raz&o pratica. Como parte de sua psicologia
filosofica, Aristoteles desenvolveu uma teoria reconhecida de como a parte
racional pode cooperar com as faculdades da parte sensorial (IRWIN, 2017).

Platdo e Aristoteles apresentaram algumas listas de emogoes, a
mais extensa presente na Retdrica I1.1-11 de Aristoteles (cf. Platdo, Timaeus
69d; Leis 1.644c-d; Aristoteles, Etica a Nicomaco 1.5, 1005b21-23), mas
eles ndo desenvolveram uma taxonomia sistematica das emogoes, exceto
considerando algumas como afetos da parte apetitiva e algumas da parte
irascivel. Devido ao aspecto do sentimento estar sempre associado a
uma representacdo emocional, Aristételes as vezes distinguia emogdes
considerando se a avaliagdo emocional era agradavel ou desagradavel; ver
também o comentario de Aspasius sobre a Etica a Nicémaco (41.28-43.32). A
primeira taxonomia elaborada foi apresentada pelos estoicos, que dividiram
as emogdes em quatro tipos basicos, dependendo se 0 objeto era considerado
um bem presente ou futuro, ou um mal presente ou futuro:
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Tempo
Presente Futuro
Valor Bom Prazer Desejo
Mal Perturbagéo Medo

Os estoicos produziram listas mais longas de emogdes particulares
incluidas nesses quatro tipos. (Ver Pseudo-Andrénico de Rodes, Peri Pathén,
ed. Glibert-Thirry, 1.1-5; Didgenes Laércio VII.110-14; Estobeu 11.90.7-92.17.)
A classificagdo em quatro tipos foi citada em muitas obras conhecidas, como
em A Cidade de Deus de Agostinho (XIV.5-9) e A Consolagdo da Filosofia de
Boécio (1.7, 25-28), e era geralmente conhecida no periodo medieval, embora a
explicacéo estoica das emogdes como tal ndo atraisse seguidores.

Uma parte bem conhecida da filosofia estoica € a terapia filoséfica das
emogdes (therapeia), descrita em obras de Cicero, Séneca e Epiteto. A terapia
estoica visava a apatheia, a extirpacdo das emogdes, como consequéncia de
aprender a ver as coisas de acordo com a concepgao estoica da realidade racional,
sem compromissos egoistas. As emogdes eram tipicamente consideradas como
falsos julgamentos sobre o valor das coisas e reagdes comportamentais a elas.
Os estoicos frequentemente descreviam os tipos de emogdo referindo-se as
suas reag0es psicossomaticas tipicas, mas as crengas positivas acerca das
propriedades desses movimentos expressivos e agdes correspondentes foram
consideradas irracionais. Os elementos da terapia estoica ficaram conhecidos na
filosofia latina posterior através das Discussdes tusculanas de Cicero, Sobre a ira
de Séneca e algumas fontes cristas. Outros fildsofos helenisticos, como Plutarco,
geralmente seguiam a psicologia de Platéo e Aristételes, defendendo a moderagéo
das emogdes (metriopatheia). A apatheia estoica era considerada impossivel
devido a parte emocional da alma e como insensibilidade desumana em relagéo
a outras pessoas. Plotino e seus seguidores neoplatdnicos argumentaram a favor
da apatheia, embora isso ndo envolvesse o desaparecimento da parte emocional
— as emogdes terrenas tornaram-se inlteis em esferas neoplatnicas mais altas
(NUSSBAUM, 1994; SORABJI, 2000).

Os teologos alexandrinos Clemente e Origenes combinaram ideias
estoicas e platbnicas, argumentando que a liberdade da emocéo fazia parte da
perfectibilidade crista e a pré-condi¢ao para a divinizagao através da participagéo
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no amor divino (agapé). Esta unido mistica foi descrita em linguagem altamente
emocional, mas sentimentos espirituais causados sobrenaturalmente como
experiéncias da alma apatica ndo foram denominados simplesmente emogoes.
Jodo Cassiano fez essa combinagéo de amor divino com liberdade a partir das
emogdes mundanas conhecidas no monasticismo ocidental. Ela foi empregada
em tratados influentes de Gregério, o Grande, e de Bernardo de Claraval.
Embora essa abordagem também estivesse presente nos pais capaddcios e em
Agostinho, eles enfatizaram a importancia do controle platénico e a moderagao
na vida cotidiana para seu publico ndo-monastico.

Aliteratura monastica sobre a ascens&do mistica desenvolveu uma analise
introspectiva do sentimento subjetivo, que Bernardo de Claraval denominou de a
sensacdo de ser afetado pela acéo divina (sentit intra se actitari, Opera ll, 10, 28-
29: KOPF, 1980, p. 136-174). Muitos te6logos posteriores, como Alberto, 0 Grande,
e Tomas de Aquino escreveram comentarios sobre as obras de Pseudo-Dionisio
(final do século V), que ensinavam sobre a experiéncia mistica do ponto de vista
do neoplatonismo cristdo. (Para discussdes cristds antigas, ver HADOT 1995;
KNUUTTILA 2004; para Agostinho, ver também BYERS, 2013; GAO, 2018; para
Gregorio, 0 Grande, ver 1988; Humphries 2013; para comentarios medievais de
Pseudo-Dionisio, ver COAKLEY; STANG (eds., 2009); BLANKENHORN, 2015).

A psicologia monastica também fez uso da doutrina originalmente estoica
dos primeiros movimentos, que Origenes, seguido por Agostinho e muitos outros,
aplicaram a concepgdo cristd do pecado. A ideia estoica, descrita por Séneca
em Sobre a ira (2.1-4), era que mesmo pessoas apaticas poderiam reagir quase
emocionalmente em ocasides excepcionais, mas isto ndo seria realmente uma
emocdo, pois ndo envolveria uma avaliagdo critica. Agostinho ensinou que
pensamentos pecaminosos que facilmente e frequentemente vém a mente por
causa do pecado original se tornam pecados através do assentimento subsequente
(Expositio quarundam propositionum ex Epistola ad Romanos, 2066).

De acordo com a influente doutrina do pecado de Agostinho, a queda
original foi seguida pela vergonha que Addo e Eva sentiram quando se viram
sendo movidos pelos movimentos da alma inferior e do corpo, funcdes que eles,
como seres racionais, deveriam controlar. A desobediéncia original da parte
superior da alma instituiu 0 modelo funcional do pecado original herdado como
desobediéncia penal da parte inferior, cuja autonomia relativa continuamente
relembra os seres humanos de sua condigdo vergonhosa de ndo serem o
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que deveriam ser e que exige controle continuo (AGOSTINHO, De civitate
Dei, XIV.23). Agostinho sustentou que agitagbes emocionais espontaneas séo
emocdes, embora ndo envolvam um assentimento & avaliagdo emocional ou
sua inclinagdo comportamental. Em sua opinido, os estoicos nédo se referiram
a essas representagdes como emogdes por causa de seu orgulho pecaminoso,
0 que os impediu de perceber, neles mesmos, a fraqueza da alma caida (De
civitate Dei 1X.4). Agostinho pensava que a ocorréncia de pensamentos e desejos
maldosos ndo esta diretamente sob controle voluntario. As tentagdes, portanto,
nao séo pecados imputaveis (culpa) antes que se possa, em principio, expulsa-
las da alma. Se isso néo for feito imediatamente, elas podem ser consideradas
como sendo livremente consentidas (como s&o todos os pecados) (De sermone
Domini in monte, 12.34-35). A doutrina do pecado de Agostinho foi mais tarde
desenvolvida em uma teoria detalhada dos modos de assentimento como graus
de pecado venial e mortal. Distintamente de Agostinho, os primeiros movimentos
orientados para o pecado foram considerados cada vez mais como pecados
veniais, mesmo antes de uma livre escolha. Essa também era a visao de Aquino
(KNUUTTILA, 2004, p. 178-192).

Além dos primeiros movimentos pecaminosos, 0 amor e a compaixao
eram outras emogdes centrais na teologia medieval. Misericordia foi a tradugéo
latina do termo eleos, usado na filosofia e literatura grega. Na tradugéo Vulgata da
Biblia, o termo misericordia foi usado tanto para a misericordia divina como para
a emoc¢ao humana de tristeza com relagdo a miséria do outro. Compassio ndo
era uma palavra latina classica, mas passou a ser empregada por alguns autores
cristdos e a ser cada vez mais usada. Aparentemente, a razao para esta nova
terminologia foi a necessidade de uma palavra ndo ambigua que se aplicasse a
parte humana do significado da misericordia, que continuou a ser usada como
um termo com referéncias ao divino e ao humano. (KONSTAN, 2001, p.106;
KONSTAN, 2006, p. 201-216.) De maneira geral, supunha-se que Deus ndo tinha
qualquer sofrimento emocional ou piedade, nem, de resto, qualquer outra emogao.
Agostinho escreveu que “a piedade (misericordia) € uma espécie de compaixdo
(compassio) em nossos coragdes pela miséria dos outros que nos compele a
ajuda-los se pudermos” (De civitate Dei 1X.5). A compreens&o da compaix&o
de Gregorio, o Grande, era semelhante & de Agostinho, e ele a tratava como
um sentimento cristdo que esta incluido na virtude do amor caritativo. Devido
a influéncia das obras de Gregério, a compaixao tornou-se uma nogéo central
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na teologia medieval (STRAW, 2013; COOLMAN, 2008). Citando a defini¢do de
Agostinho, Aquino explica que a compaix&o é uma emogao que, enquanto tal, é
eticamente neutra. Quando esta ligada a caridade, torna-se uma parte afetiva
da misericordia (misericordia), uma preocupagao virtuosa com as misérias dos
outros (Summa theologiae 11.2.30). Aquinas escreve que uma pessoa deve ser
compassiva em afeto e Util no efeito (Summa theologiae 11-2.45.6, ad 3). (Veja
também MINER, 2016.)

2 Primeiras Discussoes Medievais

Enquanto as obras de Agostinho, Cassiano e Gregorio, o Grande,
estavam entre as principais fontes da discussdo das emogdes no inicio da literatura
medieval, novos impulsos n&o-religiosos foram fornecidos pelas tradugbes
latinas de algumas obras filosoficas e médicas. Uma delas foi a traducéo da
enciclopédia médica arabe de ‘All ibn al-'Abbas al-MagisT (em latim Haly Abbas),
que continha vérias observagdes sobre as emogdes baseadas na filosofia médica
de Galeno. A primeira tradugéo parcial de Constantino, o Africano (c. 1080) foi
chamada de Pantegni e a tradugdo completa por Estevdo de Antioquia (1127)
de Regalis dispositio. Elementos de teorias médicas e filoséficas antigas das
emogdes também foram incluidos em De natura hominis (17-21) de Nemésio
de Emesa, do final do século IV, e De fide orthodoxa de Jodo Damasceno, do
século VI, sendo esta Ultimo muito influenciada pela obra de Nemésio. Estes
tratados foram traduzidos para o latim nos séculos XI e XII. Um livro importante
de fontes psicologicas medievais foi o sexto livro da Shif’, de Avicena, traduzido
para o latim em meados do século XII por Gundisalvo e Avendauth. Esta tradugéo
foi chamada Liber de Anima ou Sextus de naturalibus. O trabalho de Avicena
influenciou a terminologia dos primeiros comentarios sobre 0 De anima de
Aristételes, que se tornou o principal manual de psicologia em meados do século
XIIl; a obra de Aristételes foi traduzida em 1150 por Tiago de Veneza e em 1267
por Guilherme de Moerbeke.

A partir da psicologia aristotélica e neoplatdnica, Avicena distingue entre
as fungdes da alma, conectando-as a poténcias ou faculdades especiais. As mais
relevantes nessa conexao séo as poténcias motoras sensoriais e 0s sentidos
internos: o sentido comum, a visualizag&o (retengéo de sensagdes), a estimagao,
a memdria e a imaginagéo (separag¢do e combinagéo de formas sensoriais). Os
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sentidos internos sdo poténcias apreensivas ndo-perceptivas da alma sensorial (De
anima V.1, 1-11; IV.3, 37-40). A poténcia motora da alma sensorial é dividida em
uma poténcia comandante e uma poténcia executiva, sendo a primeira o centro
das emogdes. A poténcia executiva motora opera através do sistema nervoso e
dos musculos. Ela € movida pela poténcia motora comandante, cujos atos séo
desencadeados poruma avaliagao ocorrente da poténcia estimativa e acompanhada
por afeccdes corporais, bem como por mudangas comportamentais, desde que a
poténcia motora executiva também seja atualizada. Se o ato comandante for forte
o suficiente, a poténcia executiva é necessariamente atualizada em animais, mas
nao nos seres humanos, pois eles podem impedir o impulso da poténcia motora
executiva por meio da sua vontade. A vontade é a poténcia motora da alma
intelectual imaterial. Juntamente ao intelecto pratico, ela deve controlar as emogoes
(De anima 1.5, 94; V.4, 54-56, 59).

A faculdade de comando sensorial é dividida em partes concupisciveis
e irasciveis. As reacfes da poténcia concupiscivel sdo desejos pelas coisas
tomadas como prazerosas, e as reagdes da poténcia irascivel séo desejos de
derrotar adversarios e repelir coisas nocivas (De anima 1.5, 83; IV.4, 56-57). Os
objetos das emogdes s&o reconhecidos como emocionalmente relevantes pela
poténcia estimativa. Por essa poténcia, as ovelhas julgam que o lobo deve ser
evitado, “mesmo que o sentido exterior ndo o tenha percebido anteriormente”.
Avicena denomina as representagdes da poténcia estimativa de “intencbes”.
O reconhecimento das intengdes é muitas vezes instintivo nos animais, mas
é geralmente consciente e conceitual de uma forma pré-intelectual nos seres
humanos (De anima 1.5, 86, 89; IV.1, 7; IV.3. 37-39; ver também BLACK, 2000;
HASSE, 2000, p. 130-141; PERLER, 2012). Como uma emogao ocorrente envolve
atos de faculdades separadas, deve haver algum tipo de consciéncia governante
que combina esses atos (De anima V.7, 158-159; Kitab al-najat 2.6.15, trans.
Rahman, 64-68); TOIVANEN: YRJONSUURI, 2014, p. 441-442).

A teoria de Avicena inclui todos os elementos da teoria composicional
aristotélica, mas ele usa a sugestdo comportamental como fator central. Por
essa razao, ele ndo inclui prazer ou alegria entre as emogdes concupisciveis
ou irasciveis, considerando-as como atos apreensivos afetivos. De maneira
estranha, ele adiciona a dor ou a angustia aos atos de motivacao irascivel,
pensando aparentemente que sdo atos que movem, e ndo meramente atos
apreensivos (De anima V.4, 57-59).
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Embora existam emogdes comuns aos seres humanos e aos animais,
a faculdade estimativa humana também opera como uma razao sensorial, que
qualifica suas intengdes emocionais de reconhecimento. Aesperanga e 0 medo em
relacdo a coisas futuras ainda néo efetivadas, a vergonha em relagdo a uma agéo
incorreta e a admirag&o por coisas incomuns pressupdem a conceitualizagéo que
falta aos animais. Também é humano expressar admirag¢do rindo e ansiedade,
chorando (De anima V.1, 69-76). Avicena também discute as emogdes em seu
O Canone de Medicina, traduzido para o latim por Geraldo de Cremona no
século Xll. Sua abordagem médica dos efeitos cardiacos e espirituais mostra
semelhangas com o Pantegni. (KNUUTTILA, 2004).

As discussbes em latim do século Xl sobre responsabilidade
foram influenciadas pela visédo de Agostinho de que os pecados sdo atos
de consentimento livre. Isso parece significar que reagdes emocionais
espontaneas nao sdo imediatamente pecaminosas porque nao sao escolhas
livres (Expositio quarundam propositionum ex Epistola ad Romanos, 2066).
A posicdo de Agostinho levou a algumas controvérsias. Aqueles que
argumentavam em favor dos primeiros movimentos sem pecado, como
Anselmo de Cantuaria, Pedro Abelardo, Guilherme de Champeaux ou Aelredo
de Rievaulx, afirmavam que algo é um pecado apenas se for uma escolha ou
consentimento livre. A outra interpretagéo sustentada por Anselmo de Laon,
Pedro Lombardo e outros era que os primeiros movimentos em dire¢do a
coisas proibidas sdo pecados veniais imediatos, mesmo quando ndo séo
livres. Eles poderiam ser considerados indiretamente voluntarios devido a
precaucao insuficiente (Knuuttila 2004, Wu 2010).

Os termos centrais no influente modelo agostiniano de pecados eram
a sugestdo, a tentagdo, o primeiro movimento, o prazer e o consentimento.
Agostinho pensava que um primeiro movimento era acompanhado de
consciéncia reflexiva assim que se pudesse para-lo voluntariamente. Sem
essa consciéncia, a alma ndo poderia reagir aos primeiros movimentos
com uma saida consciente. O modelo agostiniano de controle interno era
relativamente simples e de facil compreensdo, o que o tornava popular na
teologia do pecado medieval e moderna. O exercicio monastico tradicional
de repelir pensamentos malignos pelo redirecionamento da atengéo também
foi repetido em tratados filosoficos por Descartes e Leibniz. Na verdade, ele
parece ser o Unico dispositivo para se libertar de tentagcdes ocorrentes na
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literatura filoséfica e teoldgica ocidental. (Veja Descartes, Les passions de
I'ame, 487-488; Leibniz, Nouveaux Essais sur I'entendement humain, 187-
189, 195-197.)

Em sua obra Etica (década de 1130), Pedro Abelardo contrastou
consentimento e vontade, sugerindo que se alguém consente com um
objetivo, também consente com 0s meios necessarios, enquanto se pode
querer o objetivo sem querer 0s meios necessarios para alcanga-lo. O ponto
terminoldgico de Abelardo referente ao uso de “vontade” como estendido as
partes racional e inferior da alma néo encontrou muitos apoiadores. A maioria
dos pensadores ndo concordava que tudo o que é chamado de “vontade” é
apreciado emocionalmente, mas concordaram que a “vontade” se comportava
como o “consentimento” de Abelardo. Separando vontade e emogdes, eles
argumentavam que atos escolhidos com relutancia podem ser considerados
como desejados (KNUUTTILA, 2004).

Aelred de Rievaulx (1110-1167) e Hugo de Séo Vitor (1096-1141)
foram dois autores monasticos que discutiram a psicologia de Agostinho ao
considerar o afeto espontdneo como um movimento subjetivamente sentido
da alma. Em seu livro The Mirror of Charity, Aelred tratou extensamente do
afeto [affectus] como um elemento do amor [amor]. Seus exemplos de afetos
sdo principalmente apegos a outras pessoas. Seguindo as observacdes de
Agostinho sobre os primeiros movimentos, Aelred explica que os afetos séo
doces atragdes espontaneas e nao voluntarias que devem ser controladas pelo
poder racional da vontade (Mirror, 3.16.39). Os afetos podem ser caracterizados
como estagios iniciais de emogdes desiderativas. Os primeiros movimentos néo
sao pecados, mas a continuagéo do amor iniciado pelo afeto é voluntariamente
controlavel e responsavel como em Agostinho.

Usando o conceito agostiniano de livre consentimento como o cerne de
sua viséo de uma atitude de amor escolhido, Aelred argumenta que esse amor
pode ser baseado em afeto, razdo ou ambos. O amor surge do afeto quando
a parte superior da alma da consentimento ao afeto, e surge da razéo quando
a vontade se une a uma representa¢do da razao; na terceira forma de amor, o
amor, a razéo e a vontade se fundem em uma sé. “O primeiro € agradavel, mas
perigoso; o segundo é duro, mas frutifero; o terceiro, tendo as vantagens dos
outros, é perfeito” (Espelho 3.20, 48). Ele observa que, amando o que devemos
amar, amamos mais intensamente com a dogura do afeto do que sem ela.
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Hugo de Sao Victor considerava o amor como a emogéo basica € 0
definia como o prazer do coragao direcionado a algo por causa de algo (On the
Substance of Love 2.48-49). Essa emogdo é uma orientagao atual da alma para
um objeto com um prazer subjetivamente sentido. Na mesma obra, Hugo lidou
com 0 amor como o primeiro estagio da sequéncia de amor, desejo e alegria (49-
51). Ele pensava que as emogOes eram geradas no coragdo como varias formas
de afeto sensorial em movimento, e ndo da vontade intelectual controladora
(De sacramentis 273C). O sentimento agradavel incipiente do amor por um fim
alcangavel, se ndo for cessado, aumenta em poder € leva a novos estagios
emocionais separados entre si por mudancas comportamentais tipicas. Torna-
se desejo quando move o sujeito em diregdo a um fim e alegria quando alcanca
este fim (On the Substance of Love 2.50-51). O inicio das emogdes ndo s&o
atos de livre escolha como o sdo suas continuagdes, mas Hugo diferia de Aelred
ao considerar os movimentos sexuais involuntarios como pecados veniais (De
sacramentis 315C-316A, 391B).

Na sua psicologia afetiva, Aelred e Hugh consideraram o afeto como uma
consciéncia agradavel (ou desagradavel) de um movimento da alma inferior com
um impulso comportamental. Embora essa descrigdo possa ser entendida como
uma interpretagéo externa de qualquer agao animal, ela foi associada a uma
doutrina agostiniana de movimentos espontéaneos que devem ser controlados e
orientados pela vontade livre 0 mais breve possivel. Isso adiciona o conhecimento
introspectivo dos primeiros movimentos a analise, tornando os afetos uma questao
de consciéncia subjetiva das mudancas internas, como em Bernardo de Claraval.

3 Novas Ideias Taxonomicas

As primeiras teorias médicas medievais das emogbes concentraram-
se nas ideias galénicas dos humores e do sistema de espiritos, dos espiritos
vitalizadores no coragao e dos espiritos psiquicos nos nervos e no cérebro. No
Pantegni (Theor. VI.110-114), os aspectos fisicos das emogdes foram tratados
como movimentos lentos ou rapidos dos espiritos vitais em dire¢cao ao coragdo
ou afastando-se dele. (Ver também a tradugao de Estevao de Antioquia, V.38, p.
69.) Isso levou a uma classificacdo médica popular das emogdes:
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Diregao
Centrifugo Centripeto
. Lento Alegria Angustia
Intensidade o )
Répido Raiva Medo

Jodo da Rochelle, um tedlogo franciscano, referiu-se a este esquema
como um modelo comumente conhecido em sua Summa de anima (1235 [1995:
262]). Este modelo foi apresentado como uma tabela com parénteses no manual
do século XVI de Jacob Wecker, Medicinae utriusque syntaxes [1576, 1.3, p. 181].
Para uma formulagéo do século XIV, ver Maino de Maineri, Regimen sanitatis 3.8,
Paris 1506, f. 38v. (GIL-SOTRES, 1994.)

Ateoria das emocdes de Avicena foi abordada no De anima, de Domingo
Gundisalvo, que consistia em grande parte de textos da traducéo latina do
De anima de Avicena, feitas por Gundisalvo e Avendauth. Quase metade das
citagbes de Gundisalvo da explicagdo de Avicena sobre os atos de motivagédo
sensivel dizem respeito a relagéo entre as poténcias concupisciveis € irasciveis e
as mudangas no coragao e nos espiritos. Estes foram considerados interessantes
pelos autores latinos do inicio do século XlII Jodo Blund e Davi de Dinant. Eles
tomaram a abordagem médica do aspecto fisico das emogdes como causalmente
primaria, um pouco semelhante a teoria das emogbes de James-Lange, mas esta
nao era uma visao influente (Jodo Blund, Tractatus de anima, 25.380; Davi de
Dinant, Fragmenta Quaternulorum, 36-39, 67-68).

As discussdes taxondmicas do século XIl pertenciam & diviséo entre
emogdes concupisciveis e irasciveis, que se mostraram complicadas para muitos
autores. Uma diviséo mais simples, mas influente, encontra-se no pequeno tratado
sobre a natureza do amor por Hugo de S&o Vitor (d. 1141), no qual ele definiu a
sequéncia ascendente do amor, desejo e alegria (ver acima). Uma classificagéo
tripartite similar de atos apetitivos foi usada em classificagbes do século XlIl de
paixdes concupisciveis. Em seu Os Doze Patriarcas, Ricardo de S&o Vitor (m. 1173)
opera com uma lista de sete emogdes que ndo é encontrada em outros autores:
esperanga, medo, alegria, angustia, amor, 6dio e vergonha (PALMEN, 2014).

Guilherme de Conches (d. ¢. 1154) argumentou que havia dois tipos principais
de emogdes, amor e 6dio, que eram divididos de acordo com o fato de um objeto ser
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apreciado [placef] ou detestado [displicet]. Outras emogdes eram derivadas destas: o
amor incluia alegria e desejo, e 0 ddio incluia angustia, medo e raiva (Glosae super
Platonem 69, 122). Essa terminologia foi posteriormente empregada no Speculum
universale de Radulfus Ardens (c. 1200), um extenso trabalho sobre virtudes e vicios,
e depois na divisdo basica das emogdes concupisciveis na influente Summa de
anima de Jodo da Rochelle (1235). Isaac de Stella (1177), um tedlogo cisterciense,
apresentou uma classificago agostiniana que combinava a tabela quadrupla estoica
com os conceitos platénicos da seguinte forma:

Tempo
Presente Antecipado
Concupiscivel (sobre o que é

Alegria Desejo
amado)
Faculdade Irascivel (sobre o que é
contrario ao que ¢ amado) Angustia Medo

(Isaac de Stella, Letter on the Soul, 1878d, trad. em McGinn 1977). A
classificacdo de Isaac foi citada no influente tratado pseudo-agostiniano do
século XII De spiritu et anima (782; cf. 814, trad. em McGinn 1977) e, através
dela, na Summa de bono de Filipe, o Chanceler (748-749). Antes de Isaac,
a classificagdo estoica das emogdes e a divisdo platonica da alma foram
apresentadas juntas em De natura corporis et animae (frad. em McGinn, 1977)
de Guilherme de Saint-Thierry, sem uma explicacdo de como elas se relacionam
entre si (2,88-91). A angustia € uma emogao irascivel na classificagéo de Isaac,
como em Avicena, mas Isaac foi influenciado pela tradi¢do latina segundo a qual
emogdes concupisciveis sdo direcionadas a bons objetos e, as irasciveis, aos
objetos nocivos (KNUUTTILA, 2004, p. 229). Guilherme de Saint-Thierry escreve
que a raiva e 0 amor sdo boas disposigdes irasciveis de uma alma piedosa e
se completam por causa do fervor do amor e do édio dos vicios. Bernardo de
Claraval classificou a alegria e a raiva como paixdes irasciveis. (Opera V, 358-
359). Para a lista cisterciana de afeccdes, consulte também Boquet, 2005.

Essas consideragdes mostram alguma incerteza sobre como combinar
varias ideias classificatorias. Quando a abordagem de Aristételes se tornou mais
conhecida no inicio do século XIll, percebeu-se que as divisdes do século Xl
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entre emogdes concupisciveis e irasciveis ndo eram compativeis com a ideia de
Aristételes das emogdes contrarias da mesma parte da alma. (Ver a tentativa um
tanto complicada de Jo&o Blund de resolver este problema no Tractatus de anima
18-22.) Uma nova ideia taxonémica influente foi introduzida como solugé@o na
década de 1220. (Ver os tratados anénimos De anima et potentiis eius, 47-48, e
De potentiis animae et obiectis, 159, 164, bem como Filipe, o Chanceler, Summa
de bono, 161). Considerou-se que 0s objetos dos atos concupisciveis contrarios
eram simplesmente prazerosos ou dolorosos, e os objetos dos atos irasciveis
também eram arduos (arduum), dificeis de obter ou evitar.

Uma classificacdo detalhada do inicio do século XIIl com base na nogéo
de arduum com emogdes contrarias foi desenvolvida na Summa de anima de
Jodo de la Rochelle. Ele considerava as emogdes como atos de duas poténcias
motoras, a concupiscivel e a irascivel, ambas com varios tipos de reagéo
divididas em pares contrarios. Os pares concupisciveis estdo associados as
disposicdes contrarias de gostar (placentia) ou desgostar (displicentia) e as
emogdes irasciveis com a forga (corroboratio) e a fraqueza (debilitas). Estes
correspondem a diferentes tipos de atos estimativos que s&o suas causas.
A nova ideia sistematica foi usar essas disposicées de sentimento e reagdes
comportamentais correspondentes como principios classificatorios. As emogdes
da poténcia concupiscivel séo classificadas da seguinte forma:

Inclinagdo/ Reisico
Preferéncia 115
primeira orientagéo apetite distragéo
Reagdes iniciagdo da agdo desejo aversao
autoreferenciais para resultados alegria dor
para resultados duraveis prazer angustia
_ Reagoes para outra pessoa que oM amor inveja
direcionadas a menta:
outros experimenta. mal 6dio compaixao

A pena e a inveja foram tratadas como diferentes formas de angustia
direcionadas a outros por Nemésio de Emesa (c. 19) e Jodo Damasceno (c. 28);
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para piedade, compaixdo e misericordia, ver também Aquinas, Summa theologiae
[I-2, 30. O amor como inclinagdo em relagdo a prosperidade de outra pessoa
também foi uma caracterizacdo tradicional (cf. Aristoteles, Rhet. 11.4). A ideia
um pouco menos utilizada de 6dio como gostar dos problemas de outra pessoa
foi incluida na lista latina de emogdes de Calcidio em seu comentario sobre o
Timeu do Século IV (216-217). Gostar e desgostar também foram usados como
principios na classificacdo do final do século Xl de Radulfus Ardens, que estava
mais préximo da abordagem de Isaac de Stella (Speculum universale, livro V).
Das emog0es irasciveis com “objetos arduos e dificeis” (da Rochelle), a
ambicao e a esperanca pertencem a honra futura e a prosperidade, a esperanca
envolvendo a crenga de que eles serdo alcangados. Os opostos delas s&o a
pobreza de espirito e o desespero. Trés emogdes, o orgulho, o desejo de poder
e 0 desprezo, estdo associadas a tentativas de fortalecer sua posicdo social e
poder. O oposto do orgulho e do desejo pelo poder € a humildade, e o oposto do
desprezo ¢ a reveréncia. Dos atos direcionados as coisas mas, a coragem € 0
desejo de encontrar o inimigo com confianga, a raiva € um desejo de vinganca, € a
magnanimidade, se erguer contra o mal. Trés formas de fuga do mal s&o de alguma
forma opostas da coragem: a peniténcia em relagdo a coisas mas passadas, a
impaciéncia com coisas mas presentes e 0 medo de coisas més futuras.

Forga Fraqueza

ambigéo pobreza de espirito
esperanga desespero

orgulho humildade

desejo de poder

desprezo reveréncia

coragem medo peniténcia impaciéncia
raiva

magnanimidade

Ver Summa de anima, 256-262; Knuuttila 2004: 230-236; Knuuttila 2016.
Uma discussdo mais teolégica de emogdes concupisciveis e irasciveis pode
ser encontrada no mais ou menos contemporaneo De Virtutibus, chs. 16-18,
de Guilherme de Auvergne. Para um tratado do século XII acerca do orgulho e
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da humildade, ver Bernardo de Claraval, On the Degrees of Humility and Pride
(Opera lll, 13-59).

4 Alberto Magno, Bonaventura e Tomas de Aquino

Seguindo a faculdade psicolégica de Avicena e a nova divisdo entre
emogdes concupisciveis e irasciveis, Alberto Magno, e Tomas de Aquino,
trataram as emogdes como atos das poténcias sensoriais motoras. Enquanto
Alberto empregou as classificagbes estoicas de Nemésio de Emesa e Jodo
Damasceno em suas obras (De homine q. 66-67; De bono 3.5.2-3), Tomas de
Aquino apresentou uma nova taxonomia (Summa theologiae II-1, 22-48), que
provavelmente foi influenciada por Jodo de la Rochelle. Alberto argumentou
que as emogdes devem ser consideradas como qualidades como Aristételes
as descreveu nas Categorias 8 (De bono 3.5.1, 3.5.3). Aquino defendeu sua
caracterizagdo como movimentos da alma, encontrando 0s principios basicos
de emogdes na doutrina aristotélica de movimentos contrarios na Fisica V.5.
Bonaventura diverge desses autores ao relativizar a diferenca entre poténcias
motoras sensoriais € intelectuais, e atribuir as emogdes a alma intelectual em um
sentido préprio, € ndo meramente metaférico como era tradicionalmente feito. Ao
abordar a alma de Cristo no terceiro livro de seu Comentario sobre as Sentengas,
Bonaventura argumenta que havia partes concupisciveis e irasciveis na vontade
intelectual de Cristo, bem como paixdes de alegria e angustia. Ideias semelhantes
também foram apresentadas anteriormente na chamada Summa Halensis
(BONAVENTURA, Sent. 111.16.2.1 (354); 111.33.1.3 (717); ver também PRENTICE,
1957; VAURA, 2017). Embora o relato de Bonaventura tenha permanecido
incompleto, ele influenciou a visdo franciscana das emogdes da vontade que
passou a ser analisada mais sistematicamente por Jodo Duns Scotus.

Ao discutir as emogdes na Summa theologiae [1-1.22-48, Aquino as divide
primeiramente em termos de seus objetos genéricos: as emogdes concupisciveis
reagem ao que parece bem ou mal no nivel sensorial, enquanto as emocoes
irasciveis reagem ao arduo sentido como bem e como mal. As faculdades
motoras sensoriais sdo ativadas por objetos através da cogni¢édo, e os modos
dos movimentos emocionais resultantes servem como qualificagcbes adicionais
na definigdo de emogdes particulares. Ao empregar a concepgao aviceniana
do poder estimativo que compreende os aspectos emocionalmente relevantes
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dos objetos, Aquino diz que isso poderia ser chamado de razéo particular nos
seres humanos (Summa theologiae 1.78.4) A propriedade avaliativa reconhecivel
(como ser perigosa) poderia ser chamada de objeto formal de emogao (Summa
theologiae 11-1.43.1; KENNY ,1963: 189; KING, 2011).

Em sua tentativa de classificar as emog8es com a ajuda da teoria fisica
dos movimentos de Aristdteles, Aquino distingue entre dois tipos de contrarios
dos movimentos: a aproximagéo de algo e a retirada de algo, e movimentos
associados a extremidades contrérias. Os movimentos contrarios da poténcia
concupiscivel sdo do segundo tipo, em diregdo a fins contrarios (sentido como
bem e sentido como mal). Os movimentos contrarios da poténcia irascivel s&o do
primeiro tipo, em relagdo aos mesmos objetos.

Aquino classifica (1) amor, (2) desejo e (3) prazer ou alegria como as
trés emogdes concupisciveis auto-referentes relativas ao sentido como bom com
relacdo ao bem; os movimentos contrarios em relagé@o ao sentido como mal séo
(4) ddio, (5) aversao e (6) dor ou angustia. Quanto as emogdes irasciveis, 0 arduo
futuro sentido como bem pode dar origem (7) a esperanca ou (8) ao desespero, 0
arduo futuro sentido como mal (9) ao medo ou (10) a coragem, e o arduo presente
sentido como mal (11) a raiva — este sem um par contrario (Summa theologiae
II-1. 24.2-4, 25.2; ver também KING, 1999.)

Atentativa de Aquino de combinar a visdo aviceniana das emogdes como
0 ato da poténcia motora sensorial com a doutrina de movimento de Aristoteles
envolve alguns problemas teoricos. Ao distinguir entre amor, desejo e prazer como
movimento incipiente, movimento efetivo e descanso, Aquino trata as emogdes como
mudangas comportamentais que a poténcia motora supostamente deve causar
mais do que como atos de movimento em si mesmos (Summa theologiae Il-1. 25.2;
para atos de movimento, ver 30.2; 23.4.) Isso é confuso, mas ele aparentemente
assume que os varios atos da poténcia motora poderiam ser distinguidos como
causando varios movimentos comportamentais se estes ndo forem impedidos.
Aquino também distingue entre o constituinte formal da emogao, que é o conteudo
genérico da avaliagdo emocional, e o constituinte material, que é o objeto
intencional particular, e, além disso, entre 0os movimentos da poténcia motora que
constituem a forma de emogdes em relagdo aos seus constituintes materiais, como
0s movimentos do coragdo, dos espiritos € dos humores (Summa Theologiae 1I-
1. 28.5, 30.2, 43.1, 44.1). Os movimentos comportamentais aos quais a fisica de
Aristoteles é aplicada ndo s@o mencionados nesses contextos. As emogdes séo
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essencialmente psicossomaticas em Aquinas e, portanto, ndo séo possiveis para
seres sem corpo, como Deus e o0s anjos (Summa theologiae 11-1.22.3).

Quanto ao prazer e ao sofrimento, Aquino explica que, embora se possa
falar de uma pedra como se amasse 0 seu lugar natural e desejasse estar 13,
nao faz sentido falar sobre o prazer ou a dor de uma pedra porque ela ndo
sente. Ele considera que o prazer ou a angUstia € uma consciéncia agradavel ou
desagradavel e este é um aspecto das emogdes em geral, uma vez que algum
tipo de prazer estd envolvido em emogdes positivas e algum tipo de dor nas
negativas (Summa teologia 11-1.43.1). Egidio Romano, aquele que mais seguiu a
taxonomia de Aquino, comentou que o prazer e o sofrimento como emogdes sdo
mais estados de ser movido do que movimentos. Ele também queria adicionar a
mansidao, um oposto & raiva, na taxonomia de Aquino (MARMO, 1991).

A discussao das emogdes de Aquino, a mais extensa da literatura
medieval, envolve observagdes terminoldgicas, psicologicas e éticas detalhadas
sobre cada tipo de emogao. Como todos os autores medievais, Aquino argumenta
que a alma intelectual deve manter as emogbes sob controle rigoroso, mas ele
também critica a versao estoica da apatheia e a verséo de Plotino da libertagéo
das emogdes (Summa theologiae 11-1.24.3, 59.2, 61.5). Como em Avristoteles, as
virtudes da alma sensorial sdo habitos para sentir as emogdes de acordo com
os julgamentos da raz&o pratica. As emogdes em si mesmas nao fornecem uma
orientagdo suficiente para uma boa vida. A teoria e a taxonomia de Aquino foram
muito influentes até o século dezessete. (Para discussdes medievais de Avicena a
Aquino, ver KNUUTTILA, 2004; para Aquino, ver também KING, 1999, 2002, 2010,
2011; LOMBARDO, 2011; MINNER, 2009; MURPHY, 1999; para a discussao das
paixdes sensoriais em Cristo, ver GONDREAU, 2002; MADIGAN, 2007.)

5 Jodo Duns Scotus e as discussdes medievais tardias

John Duns Scotus considerou as taxonomias baseadas na nogéo
de arduidade como artificiais e criticou a influente ideia aviceniana de que ha
“intengbes” nas coisas que podem ser compreendidas por uma poténcia estimativa
e, entdo, mover a poténcia motora. Ele argumentou que as representacoes de
um certo tipo causam mudangas comportamentais adquiridas ou instintivas em
alguns animais e outras representagdes, sendo esta uma questao, de fato, similar a
uma regularidade némica. Uma ovelha naturalmente foge de um lobo ao percebé-
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lo, ainda que sua hostilidade interna ndo seja reconhecida pelo sentido interno
como em Avicena; ela foge até de uma ovelha pacifica que se parece com um
lobo (Ordinatio 1.3.1.1-2, p. 43-44; 11115, 42-43, p. 495-496; I11.34, 35-38, p. 193-
196; PERLER, 2012). A parte influente da abordagem escotista das emogdes foi
sua discussdo sistematica da posigao franciscana de postulagdo das paixdes da
vontade, que aparece na discussa@o das emogdes de Cristo. Foi também aqui que
Scotus desenvolveu sua teoria das emogdes. Segundo Scotus, quando se esta
ciente da realidade do que foi desejado ou seu contrario, “segue-se uma paixdo da
vontade, alegria ou soffimento, que é causada pelo objeto presente desta maneira”.
Essas paixdes nédo sao diretamente causadas pelo livre arbitrio (Ordinatio 111.15, 48,
p. 498). Embora a alegria ou a angustia sejam atos de vontade no sentido de serem
estados reais de uma poténcia motora intelectual, séo paixes no sentido de ter
uma causa externa eficiente e ndo serem atos livres da vontade. Isso corresponde
a visdo tradicional das emogdes como reagdes passivas.

A lista mais longa de Scotus dos fatores que séo suficientes para causar
sofrimento como paixao da vontade envolve a apreensdo de que o que ocorre é
(1) o que é realmente contra a vontade, (2) contra a inclinagéo natural a felicidade
(affectio commodi), mesmo que nenhum ato especifico de vontade seja real, (3)
contra o desejo sensorial, (4) de acordo com o que é relutantemente desejado
em circunstancias em que o oposto é preferido, mas néo pode ser alcangado
(velleitas). Existem fatores correspondentes que sdo suficientes para causar
prazer, a outra paixdo da vontade (Ordinatio I1l.15, 60, p. 505). A alma intelectual &,
consequentemente, considerada muito emotiva — seus sentimentos s&o alterados
pela influéncia de vontades ou noligdes efetivas, bem como pelas inclinagdes da
vontade e da parte sensorial da alma. Uma vez que esses estados influenciam
consideravelmente as atividades das pessoas enquanto motivagdes ou obstaculos,
a educagao moral deve fortalecer a inclinagdo natural a justi¢a (affectio iustitiae) e
a bons habitos morais. Novos habitos da vontade modificam a condicdo para sentir
prazer e sofrimento (BOULNOIS, 2003; KNUUTTILA, 2012; DRUMMOND, 2012).
Scotus tratava a inclinacdo e a rejeicdo (complacentia e displicentia), as primeiras
orientagdes ndo premeditadas da vontade, como anélogas as reagbes emocionais
sensoriais, exceto por serem atos livres. Esses atos ainda nao eficazes poderiam
ser diretamente controlados, como distintos das paix6es da vontade. Jodo Buridan,
que em outros aspectos seguiu a andlise de Scotus, afirmou que gostar e ndo gostar
nao eram atos livres e, nesse sentido, eram semelhantes as emogdes sensoriais
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(Quaestiones super decem libros Ethicorum, X.2). A revisdo de Buridan aumentou
0 numero de fenémenos emocionais n&o livres da vontade, mas a tendéncia de
aplicar a terminologia emocional a vontade também tomou outras formas. Ockham
seguiu a visdo de Scotus sobre o prazer e a angustia como paixdes da vontade,
embora tenha restringido suas condi¢des ao primeiro e ao quarto caso da lista de
Scotus. Mas ele também explicou que “uma paixdo é uma forma distinta de uma
cognicao, que existe a poténcia apetitiva como seu sujeito e requer uma cogni¢ao
para sua existéncia” (Quodlibet 11.17, p. 186).

Se essa era uma visdo considerada, ela tornava todas as paixdes
ocorrentes voligdes, livres ou ndo (HIRVONEN, 2004; PERLER, 2017). Ockham
fala de paix0es ou “pseudo paixdes™? King (2012) e Miner (2009) usam este
termo para discutir as observagdes de Aquino sobre as volicdes como paixdes
desapaixonadas. Uma vez que Ockham muitas vezes empregava o relato escotista
de prazer e anguUstia como as paixdes da vontade, é possivel que sua defini¢do
de paixao fosse um pouco vaga e n&o visasse introduzir uma nova semantica
para o termo “paix@o”. No entanto, Addo Wodeham, seu colaborador e colega
mais jovem, argumenta que as vontades e noligdes sdo cognigdes avaliativas as
quais todas as paixdes humanas podem ser reduzidas por causa da unidade da
alma. Uma vontade ou noli¢gdo ocorrente tem uma cogni¢do como causa parcial
a qual a avaliacao pertence. Este relato cognitivo das emogdes mostra algumas
semelhangas com a teoria estoica, mas ndo parece haver conexao histérica com
ela (Lectura secunda, prol. g. 1, secs. 2, 5-6; d. 1, q. 5, secs. 4-5, 11; KNUUTTILA,
2004, p. 275-282; uma interpretacéo diferente em PICKAVE, 2012).

Muitos tedlogos criticaram a postulagdo de uma distingdo real entre
amor e prazer na viséo beatifica (fruitio) de Scotus e Ockham, que defendiam
essa posi¢do porque o amor € um ato livre da vontade, mas nédo o prazer. A
visdo oposta foi particularmente enfatizada por Pedro Auriol, que considerou que
todos os prazeres intelectuais s&o atos livres da vontade e 0 amor e o prazer sdo
indistinguiveis na realizacao da vis&o beatifica. Auéolo foi seguido por Wodeham
e Gualter Chatton em relagdo a fruicdo, mas ndo com objetos finitos. Scotus e
Ockham ofereceram varios exemplos para a distingao entre a realizagdo do amor
e a experiéncia do prazer, sendo um deles a agao bem-sucedida do anjo do mal
sem prazer (KITANQOV, 2014).

Quando as nogdes de “gostar” e “ndo gostar” foram movidas do contexto
da experiéncia sensorial para o da vontade em Scotus, Ockham e outros,
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elas continuaram a se referir a questdes de primeira pessoa subjetivamente
acessiveis. O fato de serem atos livres de uma pessoa impediu Scotus de chama-
las de emogdes (paixdes), mas alguns outros, como Ockham e Pedro Auréolo,
ndo enfatizaram essa diferenga. Na verdade, elas foram tratados como uma
espécie de quase-emogdo mesmo em Scotus. Como o livre-arbitrio era o centro
da personalidade na teoria voluntarista, atender a preferéncias e aversfes néo-
eficazes era um aspecto da autoconsciéncia moralmente relevante; ndo se deve
controlar apenas as inten¢des de agir, mas também os gostos e desgostos néo
eficazes em geral. Estes eram diretamente voluntarios enquanto as paixdes da
vontade o eram apenas indiretamente; mas ambos tiveram um papel motivacional
no comportamento moral. (Veja a discuss&o do prazer errado em Ordinatio 11.42 e
a avaliagdo da histdria do texto em BARNWELL, 2010; CROSS, 2014).

Scotus e Ockham nao consideravam que o amor ocorrente fosse
necessariamente conhecido pelo sujeito, mas acreditavam que era conhecido por
aqueles que quisessem reconhecé-lo por um ato introspectivo separado. Ockham
escreve que quando alguém ama um objeto, ndo é necessario que essa pessoa
saiba que o0 ama. No entanto, quando uma pessoa quer que seu proprio ato seja
conhecido, imediatamente ocorre esse ato de conhecimento, ou seja, aquele pelo
qual o ato de amar € conhecido. Alguns outros, como Gualter Chatton, pensavam
que a consciéncia de um ato intencional estava incorporada no ato (BROWER-
TOLAND, 2012).

Os compéndios filoséficos medievais tardios sobre as emogdes incluem
o influente Tractatus de anima (c. 1380) de Ailly, que emprega ecleticamente as
visdes da compilagdo andnima do século XlIl das visdes de Alberto, o Grande,
da Summa naturalium, e as breves consideracdes de Gregorio de Rimini sobre
as teorias de Scotus, Ockham, Auréolo e Wodeham, acerca das paixdes da
vontade e a relagdo entre amor e prazer. O trabalho de Ailly foi uma das fontes
para as introdugdes usadas no ensino de psicologia nas universidades, como 0s
tratados erfutianos de Jo&o de Lutrea e Bartholomeus Arnoldi de Usingen no final
do século quinze e inicio do século dezesseis (KARKKAINEN, 2009). Usingen
aplicou a versao buridaniana da psicologia da complacentia e displicentia e 0s
considerou como primeiros movimentos inimputaveis (SAARINEN, 2011, p.106-
107). Os tratados de Jodo Gerson sobre as emogdes incluiam longas listas de
paixdes classificadas sob 0s onze tipos de taxonomia de Aquino (Oeuvres IX,
1-25, 155-61).
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As teorias medievais de emogdes também foram discutidas em muitas
obras escolasticas influentes do século XVI, como o Collectorium de Gabriel
Biel sobre As Sentengas de Pedro Lombardo e os comentarios sobre Summa
theologiae de Aquino pelo cardeal Cajetano, por Bartholomeu de Medina e
Francisco Suarez, muitas vezes comparando as teorias de Scotus e Aquino. A
taxonomia das emogdes de Jodo da Rochelle também era conhecida através
de uma parafrase na popular enciclopédia do inicio do século XVI, Margarita
philosophica (12,4-5), de Gregor Reisch. Entre as teorias medievais mais
discutidas no inicio do pensamento moderno estavam a taxonomia de Aquino
sobre as emogdes e a teoria de Scotus sobre as paixfes da vontade, ambas
comentadas por Suarez (KING, 2002; KNUUTTILA, 2004, 2012).
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Emocodes na Tradi¢ao Crista®

Autor: Robert Roberts
Tradug&o: Daniel de Luca
Reviséo: Flavio Williges

1 A histéria da emogao no cristianismo

1.1 As emogoes no Novo Testamento

De acordo com teblogos e pensadores cristdos, a leitura do Novo
Testamento tendo o pano de fundo da Biblia hebraica como contraponto &, em
certo sentido, candnica, portanto, esse é o lugar para comegar uma discussao
sobre emogdes na tradi¢éo cristd. O Novo Testamento apresenta, em varios graus
de proeminéncia, uma série de fendmenos atitudinais que na linguagem moderna
seriam chamados tanto de emogdes, quanto de préaticas nas quais as emogdes
s80 expressas: alegria e regozijo, gratiddo e agdo de gragas, remorso (pesar)
ou magoa e arrependimento, compaixao, raiva, medo, tristeza, inveja, orgulho,
vergonha, desprezo e outros. As instancias desses fendmenos atitudinais variam
no quanto séo carregadas de teologia e, nesse sentido, em que medida contam
como emogoes “religiosas”.

8 Roberts, Robert, "Emotions in the Christian Tradition", The Stanford Encyclopedia of
Philosophy (Spring 2021 Edition), Edward N. Zalta (ed.), URL = https://plato.stanford.edu/
Archives/Fall2021/entries/emotion-Christian-tradition/.

The following is the translation of the entry on Emotions in the Christian Tradition by Robert
Roberts in the SEP’s archives at https://plato.stanford.edu/archives/fall2021/entries/
emotion-Christian-tradition/. This translated version may differ from the current version
of the entry, which may have been updated since the time of this translation. The current
version is located at a https://plato.stanford.edu/entries/emotion-Christian-tradition/. We’'d
like to thank the Editors of the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr.
Edward Zalta, for granting permission to translate and to publish this entry.
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Talvez o mais proeminente desses fendmenos atitudinais seja a
alegria (chairein, chara e, em muito menor grau, agalliasthai, agaliase). Ela é
especialmente proeminente nos escritos do apostolo Paulo, que a inclui em
sua lista do “fruto do Espirito [Santo]” em Galatas 5:22-3. A ideia parece ser
que, quando a alegria é um fruto do Espirito, ela diz respeito ao que Deus fez,
a identidade ou aos atributos de Deus, ou a relagdo do crente com Deus. Ou
seja, 0 “conteido” da alegria € uma crenga teologica. Surpreendentemente, o
objeto da alegria as vezes inclui sofrimento. Por exemplo, os Atos dos Apdstolos
(capitulo 5) relatam que, como os apdstolos vinham conquistando um numero
consideravel de seguidores em Jerusalém, o sumo sacerdote reagiu jogando-
0s na prisao. Eles escaparam e, no dia seguinte, estavam de volta pregando e
ensinando. As autoridades os pegaram novamente e os advertiram que parassem
com suas atividades publicas, mas os apéstolos as desafiaram, dizendo
que Deus havia ordenado que fizessem isso. Eles foram, entdo, agoitados e
novamente admoestados a cessar suas atividades. “Quando [os apdstolos]
deixaram o concilio, regozijaram-se (chairontes) por serem considerados dignos
de sofrer desonra por causa do nome [de Jesus]” (Atos 5:41; Nova Versdo Padréo
Revisada; doravante todas as citagdes do Novo Testamento s&o desta tradugao.
Veja também Romanos 5:3 e Colossenses 1:24). Esses exemplos de alegria s&o
completamente teol6gicos, pois a alegria do crente diz respeito ao seu servigo e
identificacdo com Jesus, o Filho de Deus.

Na seguinte passagem, Paulo alegra-se com o sofrimento de outra
pessoa, ndo maliciosamente, mas por amor ao sofredor. “Agora eu me alegro
(chaird), ndo porque voce ficou triste (elupéthéte), mas porque sua tristeza (/upé)
o levou ao arrependimento (metanoian); pois vocé sentiu uma tristeza piedosa
(elupéthéte gar kata theon), de modo que n&o foi prejudicado de forma alguma por
nés. Pois a tristeza divina (kata theon lupé) produz um arrependimento que leva
a salvagao e ndo traz magoa (ametameléton), por outro lado, a tristeza mundana
(tou kosmou lupg) produz a morte. [Para discussao de emogdes pertencentes a
familia de arrependimento, remorso e arrependimento, veja Bash 2019).] Vejam,
entdo, que seriedade essa tristeza divina produziu em vocés, que anseio de
purificagdo, que indignagao, que alarme, que desejo, que zelo, que castigo! Em
cada etapa vocés provaram-se inocentes neste dominio” (Il Corintios 7:9-11).
Aqui o pastor Paulo regozija-se com a tristeza dos corintios, ndo simplesmente
por causa de sua dor emocional, mas por causa do carater de sua dor - que
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era sobre algo genuinamente lamentavel (alguma atitude ou agdo inadequada
deles, considerada a luz da vontade de Deus). Essa tristeza nao foi um dano
aos corintios, mas uma expressédo de sua saude e bem-estar espiritual. Esse
sofrimento é algo para se alegrar, porque foi bom para eles e para toda a igreja.
Este pode ser um exemplo de uma alegria que é fruto do Espirito Santo, tal que
indica harmonia da mente com a mente de Deus. Assim, a alegria de Paulo,
assim como a tristeza dos corintios, é fortemente carregada de teologia: ambas
as emocdes sao construgdes situacionais que incorporam crengas cristas.

Considere agora um episodio de alegria que € atribuido a um cristdo no
Novo Testamento, mas que poderia ser mais mundano, ou mesmo “secular”. O
rei Herodes, perseguindo a igreja, jogou o apdstolo Pedro na prisdo e 0 manteve
sob forte guarda. Mas, uma noite antes de Herodes planejar tirar Pedro da priséo
e estimular que algo ruim acontega com ele, Pedro escapa milagrosamente e vai
para uma casa onde os membros da igreja estdo por ele se reunindo e orando
fervorosamente. “Quando ele bateu no portdo externo, uma empregada chamada
Rhoda veio atender. Ao reconhecer a voz de Pedro, ela ficou tao feliz que (apo
tés charas), em vez de abrir o portdo, correu e anunciou que Pedro estava 18"
(Atos, 12:13-14). Quéo carregada de teologia é a alegria de Rhoda? Eu penso
que isso vai depender da profundidade da catequese de Rhoda. De qualquer
forma, € provavelmente mais superficial do que a de Paulo. E possivel que Rhoda
tenha sido simplesmente envolvida pelo entusiasmo da igreja de recuperar Pedro
e fosse beneficiaria desse contagio emocional. Também é possivel que Rhoda
esteja no momento teologicamente preparada para interpretar a situagdo em
termos cristéos, dado que acabou de sair de uma reunido pesada em oragao
pelo resgate de Pedro. E também é possivel que a alegria de Rhoda surja de
uma profunda piedade — uma completa integragdo pessoal da visao cristd aos
propositos de Deus — que ela se regozije espontaneamente com esses recursos
de carater e que sua alegria seja especificamente gratiddo a Deus.

Por ultimo, considere uma alegria que, se carregada de teologia, é, de
acordo com o Novo Testamento, carregada de teologia ruim. Judas Escariotes
concebeu 0 desejo de entregar Jesus as autoridades hostis. “[Judas] foi e
conversou com 0s principais sacerdotes e oficiais da policia do templo sobre
como ele poderia trair [Jesus] a eles. Eles ficaram muito satisfeitos (echarésan)
e concordaram em dar-lhe dinheiro” (Lucas 22:4-5). Talvez as autoridades
religiosas, como alguns terroristas enlouquecidos, pensassem que estavam
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fazendo a vontade de Deus ao matar Jesus judicialmente. Nesse caso, a alegria
deles era carregada de teologia e, portanto, religiosa. Mas o Evangelho de
Marcos (15:10) comenta que Pilatos sabia que era por inveja (phthonos) que as
autoridades religiosas queriam se livrar de Jesus. Se isso estiver certo, entdo a
alegria deles com a oferta de Judas n&o era religiosa, mas motivada por uma
defesa secular viciosa de seu préprio poder e gléria.

A alegria € uma emoc&o paradigmatica no Novo Testamento, que é o
documento originério do cristianismo. Um tratamento completo das emogoes
no Novo Testamento levaria em consideragao varios outros tipos de emogao e
aprofundaria muito mais a alegria do que fizemos aqui. Mas este breve tratamento
da alegria deve servir aos nossos propdésitos neste artigo.

1.2 Paixoes, afei¢goes e emogoes

E a “emogdo” o termo correto para as experiéncias sob consideracdo?
No conhecido estudo de Thomas Dixon (2003) sobre a histéria do conceito de
emogao, ele argumenta que o termo “emog&o” foi cunhado no inicio do século
19, por psicdlogos impressionados com a fisica, como um substituto secular para
o conceito moral e religioso. Na psicologia cristd mais antiga (que ainda tinha
representantes ilustres no final do século XIX), os fenémenos que chamamos de
emogdes eram chamados de paixdes e afeicdes, sendo essas duas categorias
distintas. Tomas de Aquino é um pensador paradigmatico dessa psicologia das
“emogdes”. Paixdes (passiones) sdo sentimentos-respostas que seres-humanos
compartilham com os animais em relagao a ocorréncias corporais € sensoriais (por
exemplo, percepgdes sensoriais de perigo, de comida, de oportunidade sexual).
Elas sdo marcadas pela comogao visceral e estdo associadas a tentagdo moral
ou a torpeza. As afeigbes (affectiones), ao contrario, séo geradas ndo no apetite
sensorial, mas na vontade ou apetite intelectual, que é uma capacidade psicolégica
peculiar aos seres humanos. Os seres humanos compartilham afetos ndo com os
animais, mas com seres superiores, como anjos € Deus. As paixdes, porém, nem
sempre s30 pecaminosas, e uma paixdo pode transformar-se em afeicdo se a
pessoa que a sente a endossa por um ato de vontade ou apetite intelectual. Dixon
argumenta que a “emoc&o” foi cunhada pelos psicdlogos fisiologistas Thomas
Brown, Herbert Spencer e Alexander Bain. Mais tarde, foi adotado por William
James (1884), embora seu trabalho sobre a experiéncia religiosa (1901-1902)
fosse mais fenomenolégico e menos focado na causagao fisica. Em “O que é
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uma emogao” (1884), James propds que uma emog¢&o é apenas uma consciéncia
de uma perturbacdo corporal que é produzida diretamente por objetos (por
exemplo, um grande urso avangando em sua diregdo em um caminho solitario).
Na psicologia, ainda hoje, “emogao” tende a ter essa conotagéo fisicalista e é
menos discriminativa do que o vocabulario anterior de paixdes e afei¢des, com
sua abertura para “emogdes” espirituais. Em vez de chamar as respostas biblicas
brevemente esbogadas de alegria e, doravante, de emogdes, ndo seria mais
discriminativo e menos confuso seguir o vocabulario cristao primitivo e chama-las
de afeicdes? Se a gratidao pode realizar-se em ser para Deus, tal como pensam
as pessoas religiosas, e se a alegria de Paulo pode ser sobre o status moral do
remorso dos corintios, entdo elas parecem claramente nao ser respostas simples
a estimulos fisicos ou sensoriais. De fato, a maioria das emogdes humanas
nao se qualifica como emogdes no sentido histérico original da palavra. O tipo
que se qualifica de maneira plausivel — “a resposta de susto” (ver Robinson,
1995) - é apenas controversamente uma emogao em nosso sentido comum da
palavra. Nosso senso comum estd muito longe de sua origem histérica como
Dixon a tragou. Dixon esta certo ao dizer que “emogédo” obscurece a distingdo que
“paixdo” e “afeicdo” uma vez encarnaram. Mas, sem duvida, essa distingao esta
bem perdida. Medos marcados por forte comogéo fisioldgica podem ser evocados
por objetos inacessiveis a animais sem intelecto como, por exemplo, uma queda
na bolsa de valores. E parece ser necessario mais do que o mero “estimulo”
sensorial de um grande urso vindo em minha diregdo em um caminho solitario
para despertar 0 medo. Por exemplo, posso reconhecé-lo como meu animal de
estimacdo e seu rapido avango como seu entusiasmo em cumprimentar-me.
Tampouco ¢é valida a linha divisoria moral entre paixdes e afeigbes. As paixdes
podem ser moralmente belas (por exemplo, a alegria eroticamente tingida de
uma mulher ao ver o marido depois de uma auséncia) e afei¢des despreziveis (a
alegria fria e cruel de humilhar um colega enquanto vocé desmonta seu argumento
predileto). A propria indiferenga do conceito de emogao ao fato de o objeto ser
simples ou intelectualmente complexo, sensorial ou ndo, acompanhado ou né&o
de perturbagbes corporais, € se merece ou nao avaliagdo moral, parece torna-
lo preferivel em relagdo ao vocabulario mais antigo. Gratiddo, arrependimento,
compaixao, alegria, esperanga e todas as outras emogdes religiosas se encaixam
perfeitamente na categoria de emogao.
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2 Essencialismo na concepgao de emogoes religiosas

O essencialismo na concepgdo de emogdes religiosas é a visdo de que
existe alguma emoc&o religiosa universal — uma emogéo ou afeicdo enquanto
emogao - que é a Unica esséncia universal de todas as experiéncias religiosas e
a caracteristica que as torna propriamente religiosas.

Na primeira segdo deste artigo, assumimos a diversidade entre os tipos
de emogao que podem ser chamados de “religiosas”. Alegria, compaixdo, remorso
e assim por diante séo diferentes tipos de emog&o. A unidade que encontramos
entre elas, em contraste com as emocgdes “seculares”, € sua referéncia ou
“contetdo” teoldgico. Na medida em que séo distintamente cristéos, todas elas
baseiam-se na doutrina cristd. No entanto, elas séo extraidas de diferentes
aspectos do corpo doutrinal e empregadas para diferentes propositos. Os termos
pelos quais o crente interpreta o objeto da compaix&o séo diferentes dos termos
pelos quais interpreta a si mesmo quando se sente grato por um beneficio de
Deus. De fato, o que diferencia um tipo de emogao de outro parece ser os termos
da interpretag&o.

Friedrich Schleiermacher (1768-1834) foi um tedlogo cristdo, mas
procurou entender a esséncia da religidao em geral, da qual o cristianismo foi
presumivelmente um exemplo. Ele sustentou que a esséncia da religido é
a piedade, que consiste no sentimento de dependéncia absoluta. Qual é o
sentimento de dependéncia absoluta e como ele se relaciona com as emogdes
religiosas mais especificas?

O sentimento é a autoconsciéncia ‘imediata’ em contraste com
“aquela consciéncia de si que é mais como uma consciéncia objetiva, sendo
uma representacao de si mesmo e, portanto, mediada pela autocontemplagéo”
(A Fé Crista, §3.2). Para Schleiermacher, “imediato” contrasta com “analitico”;
ele parece ter em mente algo parecido com o que as pessoas querem dizer
quando afirmam que os sentimentos s&o “ndo cognitivos”, a saber, que eles
precedem e ndo podem ser capturados pelo pensamento articulado. A alegria,
diz ele, é um estado genuino de sentimento, mas a auto aprovagéo “pertence a
consciéncia objetiva do eu” (ibid.). Pode-se sentir alegria sem saber por qué, mas
presumivelmente a auto aprovagao exige que se tenha razdes; assim o primeiro
¢ imediato, 0 segundo analitico.

Schleiermacher diz que em um certo estagio de desenvolvimento
cultural e individual todos os seres humanos tém dois sentimentos (estados de
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autoconsciéncia) em relagdo ao mundo: o sentimento de liberdade e o sentimento
de dependéncia. O sentimento de liberdade corresponde a Atividade, é o
sentimento de ser ativo em relagdo as mudangas do mundo. Isso incluira ndo
apenas provocar mudancas fisicas (digamos, cavar um buraco na terra), mas
também perceber as coisas (perceber é um tipo de atividade em relagdo a coisa
percebida) e pensar sobre elas. Em contraste, 0 sentimento de dependéncia
corresponde a receptividade, é o sentimento de ser influenciado pelas coisas do
mundo (digamos, ser afetado pela comida que se come ou ajudado por outros
seres humanos). Diante do mundo e das coisas do mundo, as pessoas sempre
tém um misto de sentimento de liberdade e sentimento de dependéncia. Nunca
se tem um sentimento de liberdade absoluta (desqualificada, schlechthinig) em
relacdo a qualquer coisa, pois ndo importa quio ativo sejamos em relagdo ao
mundo, sempre haverd um elemento de receptividade ou de dependéncia dele,
ou de algum aspecto ou de algo préximo associado a ele.

O mesmo vale para a dependéncia, no que diz respeito a relagdo com
as coisas do mundo. Vocé nunca é pura ou absolutamente dependente das
coisas do mundo. Se, por exemplo, vocé estivesse completamente paralisado,
mas ainda consciente, vocé seria muito dependente, mas presumivelmente
ainda poderia concentrar sua atengdo nesta ou naquela coisa da qual vocé fosse
dependente, e nessa medida se envolveria em atividade livre e teria 0 sentimento
correspondente. E outra questao, porém, se 0 seu pensamento se aventura além
do mundo. Se vocé pensa, ndo em qualquer coisa do mundo, mas no mundo
como um todo (incluindo vocé mesmo como parte do mundo) e pensa o que esta
além disso, entdo o sentimento que vocé tem em relagéo a esse Além absoluto
é de absoluta “dependéncia”, no sentido de estar consciente de ndo ter poder
em relacdo a ele, sendo totalmente incapaz de afeta-lo (mesmo percebendo ou
pensando). Por isso, 0 objeto do sentimento de dependéncia absoluta é o que
esta totalmente além do mundo ou do universo, considerado tudo o que existe, &
o0 sentimento de sua préopria impoténcia em relagdo a esse “objeto”.

Nosso equipamento cognitivo natural é suficiente para provocar o
sentimento de dependéncia absoluta. Requer apenas a ideia de que as coisas
existentes tém causas e a ideia de todas as coisas existentes tomadas em conjunto.
Disto temos a ideia de Deus como a causa de tudo o que €. Mas entdo pensamos,
se Deus existe, entdo Deus ¢ parte de tudo o que &, e 0 desejo por uma explicagdo
causal se repete: de onde Deus veio? Os teistas acabam com essa linha de
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pensamento declarando que Deus tem existéncia necessaria e, portanto, Deus, ao
contrario de tudo o0 mais, néo precisa ser causado. Mas a prépria questao projetou
a mente para além de tudo que existe, para o outro lado radical do ser, e esse
outro lado ndo é apenas absolutamente inflexivel, sequer é pensavel. E assim o
sentimento gerado por este pensamento € o de dependéncia absoluta.

Como o sentimento de dependéncia absoluta esta relacionado a
episodios de determinados tipos de emocao religiosa, como alegria, gratidao,
esperanca, arrependimento, compaixao e tristeza? A resposta curta é que,
para Schleiermacher, o sentimento de dependéncia absoluta é o elemento
essencialmente religioso nessas emogdes (ver ibid., §5.4-5). Sem esse elemento,
nenhuma emocao seria religiosa. O sentimento de dependéncia absoluta nao &,
em si mesmo, sobre eventos que ocorrem no mundo; trata-se do que esta além
de tudo o que existe, de modo que seu “objeto” é completamente imutavel. As
emog0es religiosas particulares, ao contrario, séo respostas, algumas agradaveis
e outras desagradaveis, a mudangas na autoconsciéncia finita ou sensivel. A
gratiddo, por exemplo, é uma resposta a um tipo particular de situagdo em que o
sujeito recebe algum beneficio; o arrependimento é uma resposta a uma situagéo
em que o sujeito cometeu alguma falta e assim por diante. Em uma teologia mais
tradicional, a diferenga entre gratiddo a um vizinho bondoso por um beneficio
e gratidao religiosa seria que, neste ultimo caso, o sujeito é grato a Deus pelo
beneficio. O sujeito atribuiria causalmente o beneficio a Deus. Da mesma forma,
a diferenca entre sentir-se culpado por ter mentido ao préximo € o arrependimento
religioso seria que o sujeito pensaria em sua culpa como ofensa a Deus. Algo como
essa ideia esta por tras da afirmagdo de Schleiermacher de que o sentimento
de dependéncia absoluta € o elemento religioso em toda emogéo religiosa.
No entanto, ele certamente nd3o pensa no Além como realmente fornecendo
beneficios mundanos para as pessoas, ou como sendo realmente ofendido
quando eles realizam agbes desagradaveis. Isso traria 0 Além para 0 mundo e,
assim, destruiria o sentimento de dependéncia absoluta. Schleiermacher ndo da
uma explicagdo cuidadosa acerca da relagao entre o sentimento de dependéncia
absoluta e as emogdes particulares, mas apenas diz que o sentimento “une-se a
uma autoconsciéncia sensatamente determinada, e assim se torna uma emog&o
(Erregung)...” (ibid. , §5.5). Aqui eu oferego, como um possivel esclarecimento, o
exemplo da gratidao: algum bem impressionante me acontece, e eu o reconhego
como tal. Esse reconhecimento € uma consciéncia empiricamente verificavel de
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mim mesmo, portanto, uma “autoconsciéncia sensatamente determinada”. Entao,
em conjunto com essa consciéncia sensatamente determinada de ser “movido”
pela gratiddo, tenho o sentimento de dependéncia absoluta. Assim, minha
gratiddo comum se torna religiosa ou, em termos tradicionais, sou movido pela
gratidao a Deus.

Pode-se pensar que o humor seria uma categoria melhor do que a
emogao para interpretar os comentarios de Schleiermacher sobre o sentimento
(Gefiihl) de dependéncia absoluta. (Sobre as diferengas entre emogéo e
humor, ver BEEDIE; TERRY; LANE, 2005.) O sentimento é uma categoria
mais ampla do que a emocgdo. Tanto os humores quanto as emogdes podem
ser sentidos, e pode-se pensar que a difusdo do sentimento de dependéncia
absoluta justifica essa mudanga de categoria. Além disso, podemos ver nessa
mudanga uma oportunidade para explicar melhor a relagéo entre o sentimento
de dependéncia absoluta e as emogdes religiosas particulares. Os humores, ao
que parece, predispdem as emogdes: se vocé esta irritado, & mais provavel que
fiqgue com raiva ao ser insultado; se vocé esta alegre, € mais provavel que sinta
alegria ao receber boas noticias e assim por diante. E isso, podemos pensar,
deve-se ao fato de que as emogdes particulares ndo apenas sdo predispostas
pelos humores, mas elas proprias incorporam 0s humores: a alegria é alegre,
a tristeza é deprimida, a raiva é irritavel e assim por diante. Da mesma forma,
se vocé esta se sentindo absolutamente dependente, € mais provavel que vocé
se sinta religiosamente arrependido, alegre, grato e assim por diante, e cada
um desses tipos particulares de emogao incorpora o sentimento de dependéncia
absoluta. Esta talvez seja uma sugestao (Util, na medida em que Schleiermacher
considera que o sentimento de dependéncia absoluta esta implicito em todas as
emocdes religiosas. Uma objecéo a assimilagdo do sentimento de dependéncia
absoluta ao humor seria que a intencionalidade parece ser uma caracteristica das
emogdes que as distingue dos humores, e Schleiermacher especifica claramente
a intencionalidade do sentimento de dependéncia absoluta.

O sentimento de dependéncia absoluta, tal como Schleiermacher o
concebe, apresenta-lhe varios problemas que ele parece nao resolver. 1) Apesar
de sua afirmagéo de que o sentimento é “imediato” no sentido de néo cognitivo,
acabamos de dar uma explicagdo bastante cognitiva do sentimento. Parece
depender de uma maneira particular de pensar sobre 0 mundo e 0 que esta além
do mundo. Tanto 0 mundo quanto o agente precisam ser pensados em termos de
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efeito e receptividade ao efeito; e entdo o Além precisa ser concebido em analogia
e contraste com esse aspecto do mundo, em sua relagcdo com o agente (sujeito
do sentimento). Uma pessoa que nao se engajou neste processo de pensamento,
pelo menos de forma velada ou subconsciente, nunca chegaria ao sentimento
de dependéncia absoluta como Schleiermacher descreve. 2) Schleiermacher é
um teologo cristdo e pensa que deu conta da experiéncia mais basica de Deus.
Mas qualquer Deus que existisse faria parte do “mundo” na concep¢éo de
Schleiermacher e, portanto, ndo poderia ser objeto do sentimento de dependéncia
absoluta. Além disso, o Deus da tradigéo crista ndo é totalmente incapaz de ser
afetado por seres humanos. Deus responde aos estados do mundo com agdes e
emogdes, e ouve e responde a oragdo. 3) Absolutizar a relagdo de dependéncia
da maneira que Schleiermacher faz parece esvaziar a “dependéncia’ de seu
significado usual. O “outro” do qual se sente absolutamente “dependente” na
concepgao de Schleiermacher deve ser desprovido de predicados para protegé-lo
contra qualquer influéncia (em particular, do contato epistémico) do lado do mundo;
mas esse movimento elimina qualquer sentido positivo em que dependemos
dele. A dependéncia absoluta do objeto equivale a incapacidade absoluta de ser
afetado, e 0 sentimento de dependéncia absoluta equivale a um sentimento de
completa falta de agéncia efetiva em relagdo ao outro — isto &, torna-se uma
concepgao puramente negativa. Assim, o sentimento de dependéncia absoluta
pode ser chamado de sentimento de impoténcia absoluta.

Um representante proeminente do pensamento essencialista sobre a
emogdo religiosa do qual Schleiermacher parece ser o criador € Rudolf Otto em
The Idea of the Holy (publicado em 1923). O sentimento basico da religido é o do
numinoso, do mysterium tremendum et fascinans (aproximadamente, “a presenga
misteriosa do totalmente outro que inspira admiragado e devogéo”). “Ndo ha religido
em que essa presenca misteriosa nao viva como o verdadeiro nucleo mais intimo,
e sem ela nenhuma religido seria digna desse nome” (p. 6). Esse sentimento
néo é em si ético; ndo &, por exemplo, a sensagéo de estar na presenga de um
juizo moral ou mandante. Assim, a religi@o nao € apenas um tipo de ética, como
Kant tendia a pensar. O sentimento numinoso é “um sentimento-resposta original
Unico, que pode ser em si eticamente neutro e reivindica consideragéo por direito
proprio” (ibid.). O sentimento tem alguma semelhanga, mas também difere, de
uma sensagdo de pavor, de horror, de sinistro, de mistério e de estranheza;
corresponde também a uma espécie de “ira” do divino, um comportamento divino
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que tem em si algo incalculavel e arbitrario, uma espécie de temor imprevisivel,
majestoso e avassalador. No entanto, pode-se ter uma sensagdo do mysterium
que ndo é semelhante ao medo; uma sensagao ndo de tremor, mas de estupor.
“O estupor é claramente uma coisa diferente do tremor; significa mavilhamento
vazio, espanto que nos deixa mudos, espanto absoluto” (p. 26).

Otto ndo tenta dar-nos uma gramatica direta do sentimento numinoso, e
diz, de fato, que isso ndo pode ser feito. Em vez disso, ele o aborda comparando-o
com outras experiéncias e experimentando varios termos que podem se aproximar
dele em significado, sem entender exatamente; entdo a ideia é que o leitor
encontre o sentimento entre suas proprias experiéncias, e assim seja informado.
Otto repreende Schleiermacher por fazer do sentimento de dependéncia absoluta
um modo de autoconsciéncia e por deixar descaracterizado o objeto ndo-subjetivo
do sentimento (p. 10). Ao contrario de Schleiermacher, Otto diz que o conceito
de causagdo esta ausente do sentimento mais basico. “O ponto de partida da
especulagéo ndo é uma ‘consciéncia de dependéncia absoluta’ — de mim mesmo
como resultado e efeito de uma causa divina — pois isso levaria, de fato, a insistir
na realidade do eu (que na constru¢do de Otto praticamente desaparece no
confronto com o mysterium tremendum); parte de uma consciéncia da absoluta
superioridade ou supremacia de um poder diferente de mim, e € somente quando
recorre a termos ontologicos para atingir seu fim - termos geralmente emprestados
da ciéncia natural - que esse elemento do tremendum, originalmente apreendido
como ‘plenitude do poder’, transmuta-se em ‘plenitude do ser” (p. 21).

Podemos ver duas tendéncias no pensamento de Otto: seu esforgo para
tornar o sentimento numinoso sui generis, para protegé-lo de invasdes de outras
esferas, como a ética e a ciéncia; e seu esforco para fazer justica a variedade de
emogdes que realmente ocorrem na vida religiosa. Essas tendéncias sao dificeis
de combinar em um relato consistente, especialmente se as supostas invasoes
das “outras esferas” sdo realmente nativas da religido cujas emocdes estdo sendo
examinadas. Por exemplo, o cristianismo é uma religido cuja teologia é uma ética,
uma ética da justica, da veracidade, da compaix&o pelos pobres e sofredores e
do amor mutuo na comunidade. No caso ideal, as emogles que sdo geradas a
partir de pensar, cuidar e agir pelos padrdes da teologia cristd s&o emogdes que
expressam carater ético.

Comentando sobre o tipo de essencialismo sobre a experiéncia religiosa
que Schleiermacher e Otto representam, William James diz:
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Considere... 0 “sentimento religioso” que vemos referido
em tantos livros, como se fosse um unico tipo de entidade
mental. Nas psicologias e nas filosofias da religido,
encontramos autores tentando especificar exatamente
que entidade ele é. Um homem alia isso ao sentimento
de dependéncia; outro 0 torna derivado do medo; outros o
conectam com a vida sexual; outros ainda o identificam com
o sentimento do infinito e assim por diante. Essas diferentes
maneiras de conceber devem por si mesmas levantar
dlvidas sobre se possivelmente pode ser uma coisa
especifica; e no momento em que estamos dispostos a
tratar o termo “sentimento religioso” como um nome coletivo
para 0s muitos sentimentos que os objetos religiosos podem
despertar alternadamente, vemos que provavelmente néo
contém nada de natureza psicologicamente especifica.
Existe 0 medo religioso, 0 amor religioso, a alegria religiosa
e assim por diante. Mas o amor religioso é apenas a
emoc&o natural do amor do homem dirigida a um objeto
religioso; o medo religioso é apenas o0 medo comum
do comércio, por assim dizer, o tremor comum do peito
humano, na medida em que a nogéo de retribui¢do divina
pode desperta-lo; o temor religioso é a mesma emogao
organica que sentimos em uma floresta ao crepusculo,
ou em um desfiladeiro de montanha; sé que desta vez
nos vem ao pensamento nossas relagdes sobrenaturais;
e igualmente todos os varios sentimentos que podem ser
postos em jogo na vida das pessoas religiosas. Como
estados mentais concretos, compostos de um sentimento
e de um tipo especifico de objeto, as emogdes religiosas,
é claro, sdo entidades psiquicas distinguiveis de outras
emogdes concretas; mas ndo ha fundamento para supor
que uma “emoc&o religiosa” simplesmente abstrata exista
como uma afeicdo mental elementar distinta por si mesma,
presente em toda experiéncia religiosa sem excecéo (As
Variedades da Experiéncia Religiosa, Palestra Il, p. 46).
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James aqui assimila emogdes religiosas a emogdes de forma mais
geral e evita o projeto de tentar identificar algum tipo particular de emogéo
ao qual cada instancia de emogao religiosa pertence e que a torna religiosa.
Algumas péaginas depois (p. 49) ele diz, “arbitrariamente” para os propositos
de sua exposi¢do, que religido sdo os sentimentos, atos e experiéncias de
individuos quando eles percebem estar na presenga do divino. Supondo que a
diversidade entre as concepgdes do divino engendrara a diversidade entre as
experiéncias emocionais do divino, e a diversidade entre os tipos de emogoes
refletira as diferengas nas maneiras pelas quais as experiéncias do divino se
relacionam com as diversas situa¢des da vida, o quadro jamesiano parece
compativel com nossa breve exposi¢do de emogdes no Novo Testamento no
inicio deste artigo.

Uma questéo que pode ser levantada é se a famosa teoria jamesiana das
emocdes, mencionada nesta citacdo, & a melhor explicagdo para a compreensao
das emogdes religiosas. Essa teoria sustenta que a emogéo em si é um “tremor
do peito humano” ou um “frémito organico”, onde tais perturbagdes fisioldgicas
s80 causadas (despertadas) por “objetos”. A causa do tremor pode ser um urso
se aproximando no caminho da floresta, ou pode ser o pensamento de retribuicdo
divina. O tremor é religioso apenas o caso de ser causado por um objeto divino —
ou pelo menos um pensamento dele?

3 Algumas emocgoes cristas

O cristianismo ¢é a religidao com a qual Otto e Schleiermacher estao
mais profundamente envolvidos. A teologia cristd atribui a Deus uma variedade
de atributos, tanto qualidades quanto agdes. Esses atributos determinam as
identidades-tipo das diversas emog¢des do crente, fornecendo, por sua vez,
varias consideragdes para as quais as emogoes sdo respostas diversas. Vejamos
alguns exemplos.

3.1 Gratidao

Podemos comegar com a emogédo que talvez esteja mais préxima do
sentimento de dependéncia absoluta de Schleiermacher, o da gratiddo. A pessoa
agradecida de boa vontade, até mesmo alegremente, reconhece sua divida, e a
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sua dependéncia, em relagdo a um benfeitor. A frase central da A¢do de Gragas
Geral no Livro de Oragdo Comum é: “Nos te abengoamos por nossa criagao,
preservacao e todas as béngéos desta vida; mas sobretudo por teu inestimavel
amor na redeng¢éo do mundo por nosso Senhor Jesus Cristo, mediante a graga e
a esperangca da gloria (p. 19)".

Os atributos de Deus que entram em jogo especialmente na emogéo
da gratiddo séo a criagdo e providéncia para nossa vida presente, bem como
a obra de Deus de nos redimir do pecado na vida, morte e ressurrei¢do de
Jesus Cristo. E verdade que, nesta gratiddo cristd padrdo, o crente ndo se
sente “absolutamente dependente” no sentido peculiar dessa expressao de
Schleiermacher; como vimos, o sentimento de dependéncia absoluta néo
permite que Deus tenha quaisquer atributos positivos. Mas o crente certamente
se sente muito dependente de Deus no sentido comum de ‘dependéncia’. Nesse
sentimento, o crente atribui a causalidade a Deus como o criador, preservador
e redentor de sua vida, e esse conceito de causalidade nao é “emprestado da
ciéncia natural’, como sugere Otto, mas antecede a ciéncia natural em varios
milénios. E um conceito de causagdo que esta embutido na tradigdo judaico-
cristd. (Observe que a gratiddo, como uma interpretacéo do que Deus fez por
nés, também tem a propriedade schleiermacheriana de autoconsciéncia.) O
pensamento desses atributos de Deus e da relagdo dele com a parte grata
parece ser mais do que um gatilho jamesiano, ou do que estimulo de alguma
perturbacéo fisiolégica no corpo do crente. Parece ser melhor pensar nisso
como uma consideracao que “fala” as preocupagdes do crente sobre as coisas
boas em sua vida e sobre a atitude de Deus para com o crente que essas
béncaos expressam. Nenhuma mencao é feita a perturbacao fisiolégica, nem
ao “sentimento” de tal figura proeminente na experiéncia do crente tipico. O
pensamento parece ser interno a experiéncia emocional de uma forma que néo
pode ser equiparado a uma sensacao fisioldgica.

3.2 Arrependimento

Considere-se, agora, o0 arrependimento. Novamente, podemos ter uma
boa ideia das qualidades e agbes que essa emogao atribui a Deus ao considerar
uma oragéo do Livro de Ora¢do Comum (embora seja uma emogao autocentrada,
os atributos de Deus, como a santidade, o status de juiz e a agdo redentora, séo
postulados essenciais da interpretagéo do crente):
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Deus Todo-Poderoso, Pai de nosso Senhor Jesus Cristo,
Criador de todas as coisas, Juiz de todos os homens;
reconhecemos e lamentamos nossos mdiltiplos pecados e
maldades, que nds, de tempos em tempos, mais gravemente
cometemos, por pensamento, palavra e agdo, contra tua
Divina Majestade, provocando com toda a justi¢a tua ira e
indignagdo contra nds. Arrependemo-nos sinceramente e
lamentamos profundamente pelos nossos erros; a lembranga
deles é dolorosa para nos; o fardo deles é intoleravel.
Tenha misericordia de nds, tenha misericordia de nos, Pai
misericordioso; por amor de teu Filho, nosso Senhor Jesus
Cristo, perdoa-nos tudo o que se passou... (p. 73).

Essa emocdo novamente se encaixa muito bem na caracterizagéo
de Schleiermacher de emoc&o religiosa como uma “autoconsciéncia’, mas é,
ao mesmo tempo, como sugere Otto, uma consciéncia de um Deus que tem
caracteristicas definidas e positivas. Os erros e status moral manchado perante o
juiz divino sdo salientes na propria consciéncia da pessoa arrependida.

Ao contrario do isolamento de Otto da experiéncia religiosa da ética,
no arrependimento Deus é pensado como uma figura eminentemente moral.
Mas se tomarmos esta oragdo como candnica para a emog&o, entéo tanto a
nocao de Deus como criador (frase de abertura), quanto o atributo privilegiado
de Otto da majestade divina, também estdo na interpretagéo de Deus pelo
crente, embora pare¢gam menos salientes do que o atributo do juiz moral.
Outro atributo que esta muito no conteido do arrependimento cristdo é a
misericordia de Deus. Assim, uma serenidade e honestidade sobre a dor e
0 peso intoleravel do pecado s&o caracteristicas do arrependimento que néo
estdo presentes em um sentimento evidente de culpa. O crente arrependido
sente-se, no seu pecado, acolhido e abragado por um Deus amoroso e
perdoador, por um Pai misericordioso.

3.3 Compaixao

A seguinte oragao foi escrita por Madre Teresa de Calcuta para uso diario
em seu Lar dos Moribundos:
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Querido Senhor, que eu possa vé-lo hoje e todos
os dias na pessoa de seus doentes e, enquanto
0s cuida, que eu possa ministrar por VvoCé.
Embora vocé se esconda atrds do disfarce
pouco atraente do irritavel, do exigente, do
irracional, que eu ainda o reconheca e diga:
‘Jesus, meu paciente, como é doce servi-lo.”
Senhor, da-me esta fé que vé, entdo meu trabalho
nunca sera  monotono.  Sempre  encontrarei
alegria em satisfazer as fantasias e satisfazer
os desejos de todos os pobres sofredores.
O amado doente, qudo duplamente querido
vocé é para mim quando vocé personifica Cristo;
e que privilégio é meu poder cuidar de vocé.
Doce Senhor, faga-me apreciar a dignidade de minha
alta vocacdo e suas muitas responsabilidades.
Nunca permita que eu o desonre dando lugar
a frieza, & indelicadeza ou & impaciéncia.
E & Deus, enquanto és Jesus, meu paciente,
digna-te ser também para mim um Jesus paciente,
suportando as minhas faltas, olhando apenas
para a minha intencdo, que €& amar-te e servir-
te na pessoa de cada um dos teus doentes.
Senhor, aumenta minha fé, abengoa meus
esforcos e trabalho, agora e para sempre. Amém.

Observe a prevaléncia nesta oragdo de metaforas “cognitivas” na
descricdo (prescricdo) da emogdo moral da compaixao: ‘ver’, ‘reconhecer’,
‘apreciar’. Na compaixdo o foco primario esta centrado no outro, que esta com
problema e precisando de ajuda. Mas, tal como Madre Teresa expressa a emogao
nesta oragdo, € uma emogao muito religiosa por causa da maneira como o
sofredor é visto. Ela vé Cristo no sofredor e, ao fazé-lo, acredita estar vendo algo
verdadeiro sobre o sofredor, uma verdade que corre o risco de ser obscurecida
pela repulsa externa, tanto sensorial quanto comportamental, de muitos daqueles
a quem ela ministrava.
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O carater religioso e a distingdo da compaixao cristd podem ser
evidenciados comparando-a com uma emogdo que poderiamos chamar de
compaixao tragica, uma vez que € central para o ethos e o ensino dos tragicos
gregos. Aristoteles resume bem a gramatica dessa compaixao:

Que a compaix&o seja, entdo, uma espécie de dor excitada
pela viséo do mal, do mortal ou do doloroso, que acontece
a quem ndo o merece, um mal que se pode esperar que
venha sobre si mesmo ou sobre um de seus amigos e
quando parece préximo. Pois € evidente que aquele que
provavelmente sentira pena deve ser tal que pense que
ele, ou um de seus amigos, esta sujeito a sofrer algum mal
... (A Arte da Retorica, 1385b).

Aristoteles analisa a compaixdo tragica como envolvendo trés
proposicdes, por assim dizer: (1) o sofrimento do sofredor é grave; (2) o sofredor
nao merece seu sofrimento; 3) o sofrimento do sofredor é de um tipo que poderia
muito bem me tocar (o0 assunto da emog&o) também (Martha Nussbaum dedica a
Parte Il de seu Upheavals of Thought a esse tipo de emogao). Poderiamos dizer
que a compaixdo é uma interpretacdo da situagéo — o sofredor, seu sofrimento, a
etiologia do sofrimento e a propria condigao do sujeito emocional em comparagéo
com a do sofredor — em termos dessas trés proposi¢oes formais.

Talvez a diferenca mais dbvia entre a compaixao tragica e a de Madre
Teresa seja o fato de que esta envolve a proposi¢do de que o sofredor & um
tipo (irm&o, irmé&, amado) de Cristo. Isso implica que a compaixdo cristd néo é
primariamente um “tipo de dor”. Ela é desconfortavel, certamente, e o sujeito
dessa compaixao é movido a aliviar o sofrimento como pode; mas também é uma
alegria, o trabalho é “doce” e os pobres sofredores séo “duplamente queridos’
— queridos por si mesmos e por Cristo. Madre Teresa expressa um entusiasmo
quase erdtico pelas pessoas que ela serve, e isso porque ela ama Cristo acima
de tudo. A oragao exala ndo apenas compaixdo, mas também gratiddo e devogao,
e a compaixao deriva seu carater em parte dessas outras emogdes, que por sua
vez tém seu carater por causa do sistema de crengas em que Madre Teresa vive.

Um afastamento igualmente significativo da gramatica da compaixdo
tragica é a negagéo da necessidade da proposi¢éo 2) o sofredor ndo merece



212

seu sofrimento. Essa negacgdo aparece em um dos textos paradigmaticos para
o cristianismo compaixdo, a Parabola do Filho Prédigo em Lucas 15.11-32. O
mais novo de dois filhos pede ao pai sua parte da heranga com antecedéncia,
e o filho pega o dinheiro e vai para o exterior, onde “esbanja seus bens em vida
livre” (v. 13). Quando o dinheiro se esgota, uma fome se abate sobre seu pais de
residéncia, e ele fica na miséria. Ele consegue um emprego alimentando porcos
e esta miseravel e faminto. Ele tem a brilhante ideia de retornar ao pai no papel
de um trabalhador comum na fazenda de origem.

E ele se levantou e foi ter-se com seu pai. Mas enquanto
ele ainda estava longe, seu pai o viu, teve compaixdo
(esplanchnisthé), correu, abragou-o e beijou-o0. E o filho
lhe disse: “Pai, pequei contra o céu e contra ti; ja ndo sou
digno de ser chamado de teu filho; trate-me como um
de seus empregados”. Mas o pai disse aos seus Servos:
“Tragam depressa 0 melhor manto e vistam-no; e pds
um anel em sua méo e sapatos em seus pés; e traga o
bezerro cevado, mate-0, comamos e nos alegremos; pois
este meu filho estava morto e reviveu; estava perdido e
foi achado”. E eles comegaram a se divertir (vs. 20-24).

O pai dificilmente pode ignorar a proposi¢do de que meu filho merece esse
sofrimento que ele mesmo trouxe; e o préprio filho introjeta a proposta na cabega do
pai. Mas a compaixao do pai néo é afetada pelo conhecimento. O pai na parabola
¢, naturalmente, Deus, cuja natureza como graciosa e perdoadora € indicada na
parabola. Assim, Madre Teresa, ao contrario dos personagens das tragédias gregas,
nao esta interessada na questéo de saber se o sofredor causou seus inforttinios por
meio de suas escolhas. E este Deus gracioso e capaz de perdoar, cujo Filho Madre
Teresa vé e ama em cada um de seus pobres sofredores.

Quanto & terceira proposi¢do, o cristdo, sem duvida, geralmente a
reconheceria, mas parece figurar de maneira diferente na compaixéo crista
e na tragica. Ndo parece ser uma consideragdo importante na compaixdo de
Madre Teresa que a mesma coisa possa acontecer com ela como aconteceu
com seus pobres sofredores. A diferenca esta na frase “pode acontecer’. Faz
parte da disciplina espiritual de Madre Teresa — seu autodesenvolvimento nas
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emocdes cristas — que ela deliberadamente se coloque, tanto quanto possivel, na
posicao daqueles a quem ministra. No inicio de seu ministério, ela teve que ser
persuadida a fornecer a si mesma e as freiras um pouco mais de comida do que a
média das pessoas em situagéo de rua em Calcuté consumia, de modo a manter
sua salde bem o suficiente para continuar seu ministério. Nesta aspiragdo de
se identificar com os sofredores, ela imita a Cristo, que se rebaixou & condi¢do
de servo e morreu a morte de um criminoso, por compaixao pela humanidade.
No ponto nevrélgico da compaix&o tragica, “poderia acontecer comigo também”,
ha um distanciamento do sofredor e de seu sofrimento que estdo ausentes nos
exemplos mais paradigmaticos da compaix&o crista.

A compaixao cristd, como o arrependimento e a gratidao, tem um
elemento que lembra vagamente o sentimento de dependéncia absoluta de
Schleiermacher. E, novamente, vem da gratiddo que esta préxima da compaixao.
Ao contrério do sujeito da compaixao tragica, o sujeito da compaix&o crista se
constréi como tendo sido o primeiro objeto da compaix&o de Deus. Pode-se dizer
que a compaixdo de Madre Teresa para com os pobres sofredores brota de sua
gratiddo a Cristo por sua compaix&o por ela e por toda a humanidade. Mas a
reminiscéncia é apenas fraca. A gratiddo ndo é o que Schleiermacher chama
de sentimento de dependéncia absoluta. De fato, o sentimento de dependéncia
absoluta ndo parece ser a esséncia de nenhuma das emogdes cristds. A énfase
de Rudolf Otto no medo (tremor) ou no espanto vazio (estupor) também parece
néo expressar a esséncia da compaixdo cristd. A doutrina cristd ensina que
Deus é temivel e maravilhoso, mas outros atributos de Deus estdo muito mais
a frente na emogdo da compaixdo: a ternura e o perddo paternal de Deus, seu
amor resignado. A critica de William James a tendéncia essencialista na filosofia
religiosa das emogdes parece correta: Deus tem uma variedade de atributos, e
estes se refletem em uma variedade de tipos de emogéo, nenhum dos quais tem
mais pretensdo do que os outros de constituir a esséncia da emocao religiosa. Os
diversos tipos de emogéo tém em comum uma gramatica faz referéncia a Deus,
mas os atributos de Deus que eles citam variam com os tipos de emogao.

Otto afirma que a resposta ao mysterium tremendum ndo é
necessariamente moral e explica isso dizendo que a emogdo ndo postula
necessariamente Deus como um juiz moral ou legislador. Mas a compaix&o parece
ser necessariamente moral, embora seja verdade que a ideia de Deus como juiz
ou legislador nao esta particularmente no quadro. O atributo moral de Deus, que é
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colocado diretamente pela emogao, é o da misericdrdia ou compaixdo. O sofredor
é interpretado como alguém com quem Cristo se identificou e por quem Cristo
sofreu. As outras duas emogdes que examinamos também sdo essencialmente
morais: 0 arrependimento é uma interpretagao de si mesmo como moralmente
culpado e destruido, e aqui esta envolvida a ideia de Deus como juiz; e a gratidao,
como uma interpretagéo de si mesmo como endividado por um presente, refere-
se a um tipo de justica (embora claramente ndo seja uma justica retributiva padréo
(ROBERTS, 2004).

4 As emocgoes religiosas sao cognitivas?

Tanto Schleiermacher quanto Otto sustentam que as emogdes religiosas
mais basicas nao sdo suscetiveis de definicdo proposicional. No entanto, ambos
os tedlogos especificam, em proposigcdes, o objeto da emogao religiosa em
questdo. Nossos relatos de gratiddo, arrependimento e compaixao também
trataram as emogdes como tendo uma estrutura proposicional, derivada dos
ensinamentos da tradigao crista. Vejamos, de passagem, o sentido em que essas
emogdes s&o e ndo séo proposicionais. As emogdes cristds recebem seu carater
distintivo por seu conteldo doutrinario: as trés oragdes citadas que expressam
emogdes distintamente cristds negociam todas as crengas proposicionais do tipo
que a comunidade crista ensina rotineiramente a seus membros na catequese. A
situacédo do sujeito emocional é, entdo, vista (sentida) em termos de ensino; por
exemplo, o sofredor de quem o sujeito tem compaixdo é visto como alguém por
quem Cristo morreu; o objeto de gratidéo é visto como um presente das maos de
Deus e assim por diante. O carater particular de cada emogao-tipo religiosa seria
impossivel sem esse conteudo doutrinario. Este é o sentido em que as emogdes
cristds sdo proposicionais. Mas, ainda assim, as proprias emogdes escapam a
reducdo ao seu contetido proposicional porque sdo uma espécie de impressao,
percepgao ou interpretagéo relacionadas, nesses termos, a situagéo. As emogdes
transcendem a proposicionalidade da mesma forma que qualquer percepgdo
real (por exemplo, a percep¢éo visual). Uma pintura de Rembrandt pode ser
verdadeiramente caracterizada por muitas proposicdes e, em casos individuais,
algumas das proposi¢des podem precisar ser explicitadas como condi¢éo para se
ver algumas coisas que estdo na pintura. Mas nenhuma quantidade de discurso
ou pensamento discursivo sobre 0 contelido da pintura € um substituto para



215

ver a pintura. Essa familiaridade imediata com a tela é analoga ao sentimento
real da emocao (religiosa ou ndo). (Para mais informacbes sobre a concepgao
das emocdes aqui, veja ROBERTS, 2013, capitulos 3-5; para uma excelente
discusséo sobre a relagéo entre sentimentos religiosos e doutrinas religiosas,
veja WYNN, 2004, especialmente capitulo 5. Para mais analises e analises
mais estendidas sobre emocdes religiosas particulares, ver Roberts 2007.)
Assim, as emogdes religiosas ndo sdo menos proposicionais do que outras
emogdes-padréo humanas adultas e, como as outras emogdes, ndo podem ser
reduzidas ao seu conteudo proposicional.

Quando James diz que as emogdes religiosas séo como todas as outras
emogdes por serem “compostas de um sentimento e de um tipo especifico de
objeto”, tal tipo especifico de objeto & apenas o situacional especificado em termos
proposicionais, como 0s exemplos deste artigo tém ilustrado. Mas a peculiaridade
da teoria jamesiana esta na referéncia a “um sentimento”. O sentimento a que ele
se refere (1884) é uma sensagéo corporal, que ele toma como o elemento que
transforma o estado mental em uma emoc&o, além de ser um “tremor do peito
humano”, um “estremecimento orgénico” ou algo semelhante. Essa anélise do
afeto parece para muitos falhar em capturar o significado que o objeto tem para o
sujeito — significado que é transmitido através da emogao. Schleiermacher, com
sua fala de se sentir dependente, e Otto, com sua fala de mistério impressionante,
estdo mais perto de capturar o tipo de afeto em questdo. Uma sensagao de tremor
Ou uma contragéo das visceras ndo sao 0 mesmo tipo de coisa que a sensagédo
de que o sofredor diante de nds € um irmao por quem Cristo morreu, ou que
os pecados de alguém sdo um fardo intoleravel. De fato, pode haver emocgéo
ou tremor orgénico, mas se assim for, tais sensagdes séo incorporadas a uma
percepcao de significado pessoal forjado pelo cuidado do sujeito com o objeto.

Jesse Prinz (2004) tenta introduzir a intencionalidade correta na ideia
jamesiana de que a experiéncia emocional é a consciéncia de uma reagéo
instintiva, fazendo com que a reagao instintiva indique a instanciagcdo de um
“tema relacional central”. A nogao de tema relacional central, que se origina com
Richard S. Lazarus (1993), é a ideia do modo que o beneficio ou 0 dano é mediado
pelo sujeito emocional a partir do ambiente. Lazarus d& uma lista de 15 temas
relacionais centrais (LZARUS, 1993 p. 122), entre os quais estdo uma ofensa
humilhante contra mim e meus (raiva), enfrentar uma ameaga existencial incerta
(ansiedade) e ter falhado em viver de acordo com um ego ideal (vergonha). Tais
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temas parecem ser tipos de eventos ou estados de coisas que impingem em
alguma preocupagéo do sujeito. Prinz visualiza a sequéncia que caracteriza
um episodio de emogdo da seguinte forma: um evento eliciador desencadeia
um pensamento (digamos, Aaron me diz que meu pai verdadeiro ndo é o
homem que considerei que fosse durante toda a minha vida, mas o homem
da escova Fuller que costumava visitar a casa); que desencadeia uma reagéo
caracteristica em minhas visceras; que desencadeia minha percep¢do dessa
reacdo; que interpreto como indicando um tema relacional central, ou seja,
uma ofensa humilhante contra mim; que desencadeia meu soco na mandibula
de Aaron. Mas por que a identificacdo de meu pai com o homem da escova
Fuller desencadearia essa reacdo em minhas visceras (que é caracteristica
da raiva), a menos que eu ja tenha ouvido isso como uma ofensa humilhante
contra mim e contra mim? A construgdo de Prinz parece deslocar a reagéo
instintiva no processo emocional. A reacdo instintiva parece, antes, pressupor
alguma consciéncia emocional do tema relacional central, que da origem a
reacdo instintiva (para discussao, ver ROBERTS 2013, p.73-75).

Mark Wynn (2013, 27-33) aponta que na discussdo de James sobre a
emogao religiosa, ndo é a reagéo instintiva que é sentida, primariamente, mas
uma consciéncia sensorial do “mundo” sob uma certa descricdo. Em outras
palavras, os sentimentos religiosos sédo instancias do que Peter Goldie (2000)
chama de “sentimento-para” [feeling-towards]. E em outras palavras ainda, o
James de The Varieties of Religious Experience ndo € um Jamesiano no sentido
padrdao. Como Wynn aponta, ndo se segue que as emogdes religiosas néo
sejam principalmente reagdes viscerais e que as reagdes viscerais ndo estejam
envolvidas em sua fenomenologia; mas seu envolvimento seria da natureza de
um ciclo de retroalimentagdo ou consciéncia integrada ndo focal. Eu também
acrescentaria que, embora as sensagfes viscerais sejam frequentemente
incluidas na fenomenologia das emogdes, elas podem ndo ser necessarias ou
universais. O proprio James, em um pos-escrito de seu artigo de 1884, cita o
caso de um aprendiz de sapateiro de 15 anos que, sendo totalmente desprovido
de sensagdes corporais (embora consciente do mundo ao seu redor), exibia,
no entanto, vergonha, pesar, medo e raiva, tal como a sua situagéo justificava.
Reconhecendo a possibilidade de emocgdes sem sensagbes corporais, 0
neurocientista jamesiano Antonio Damasio (1994) postula a existéncia de um ciclo
de feedback corporal “as-if’ (como se) no cérebro para fornecer os “marcadores
somaticos” exigidos, em teoria, por emogdes.
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5 A importancia das emogobes religiosas

As consideragdes precedentes nos ajudam a responder a pergunta
sobre aimportancia das emogoes religiosas. Aristoteles aponta que as virtudes
de carater séo disposi¢des da parte apetitiva (desiderativa, cuidadosa) da
alma conforme moldada pelo logos (ver Etica a Nicomaco, Livro |, Capitulo
13). As trés emogdes cristds usadas como exemplos neste artigo séo
episddios que surgem de disposicdes de cuidado moldadas por crencas
(cada um dos tipos de emogao da nome a uma virtude cristd). Do ponto de
vista da tradigéo cristd, os episédios sdo importantes porque expressam um
carater sintonizado com 0 modo como as coisas sd0: com nossa natureza de
criaturas, com a natureza de Deus como Deus, com as relagbes que temos
com os pros e contras da vida. Em um artigo intitulado “Porque o cristianismo
funciona: um relato fenomenoldgico focado na emocgao”, Christian Smith
apela para o carater das emogdes religiosas ao explicar a tenacidade do
cristianismo diante de varias influéncias secularizantes.

Como disposigbes de cuidado, as virtudes de gratidéo, arrependimento e
compaixao tém o valor de motivar agdes apropriadas: atos dessa justica especial
da graga, que é uma resposta apropriada aos presentes e seus doadores,
atos de autocorregéo e expiagdo por erros cometidos e atos de ajuda a quem
sofre. Como disposicdes de percepgéo, essas virtudes tém o valor de colocar
seu possuidor em conhecimento perceptivo direto com os aspectos morais da
realidade: sua divida por presentes, o mal de suas agdes e o perddo de Deus, a
angustia de seus semelhantes e a relagao dessa angustia com a vida de Cristo.
E as proprias emogdes sdo os episddios em que esses motivos e percepgdes sao
particularizados as circunstancias concretas da vida cotidiana.

Assim, um valor epistémico das emocdes cristds é o de trazer o
sujeito a um conhecimento perceptivo das verdades como a tradigéo religiosa
as concebe. Outro valor epistémico potencial é o de fornecer evidéncias para
essas supostas verdades. Quanto mais concretamente for o trato das emocdes
religiosas — movendo-se na diregéo de James e afastando-se de Schleiermacher
e Otto, como este artigo fez — menos valor evidencial elas tém. A razéo é que as
percepcdes sado tdo moldadas pelas proposicdes que podem ser chamadas a
fornecer evidéncias para que a “evidéncia” seja minada pela circularidade.

Portanto, o valor dos tipos de emogdes religiosas para os adeptos de qualquer
tradigdo religiosa especifica € muito grande. Eles séo uma condigao sine qua non para
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a adesao genuina a tradicdo; o grau de sua efetividade na vida de qualquer adepto é
um indice da profundidade com que esse adepto representa sua tradicdo, tornando-se
assim um espécime humano exitoso. Ndo admira, entdo, que uma vertente da reflexdo
filosofica sobre emogdes religiosas, diferindo ainda mais dos eixos Schleiermacher-
Otto e James do que estes diferem entre si, seja conscientemente criterioldgica ou
reguladora. A reflexdo esclarecedora sobre as emogdes religiosas serve ao propdsito
de proteger a tradicdo contra as corros6es desmoralizantes do espirito da época.
Pensemos no trabalho de Jonathan Edwards e Sgren Kierkegaard.

6 O trabalho criterioldgico sobre emogoes religiosas

Em um livro que Kierkegaard ndo publicou, mas o reescreveu muitas
vezes (On Authority e Revelation), ele refletiu sobre o caso de um pastor
hegeliano, um certo Adolph Peter Adler, que afirmava ter recebido uma revelagéo
de Jesus Cristo. Em comparagdo com a maioria de seus contemporaneos da
lgreja Luterana Dinamarquesa, Adler era um homem de forte paixao/sentimento
religioso e Kierkegaard o respeitava por isso. Mas ele também observou que
a emocdo religiosa de Adler era inteiramente genérica, ndo tendo apenas a
pretensdo de ser especialmente cristd. A emogao de Adler ndo era emogao cristd
porque nao apresentava as marcas conceituais distintivas.

...que o Magister Adler estava profundamente comovido,
abalado em seu intimo, representou uma vantagem....
Mas ser tdo profundamente comovido é uma expressao
muito indefinida para algo t&o concreto como o despertar
ou a conversdo cristd... a emocdo (Grebethed) crista
é verificada pela definicdo de conceitos... para se
expressar de modo cristdo é requerido, além da
linguagem universal do coragdo, também a habilidade
e instrugdo na definicdo de conceitos cristdos,
enquanto ao mesmo tempo... a emogdo é de um tipo
qualitativo especifico, a emogéo cristd (pp. 163, 164).

Kierkegaard continua pontuando que usar os termos distintamente
cristdos ndo é garantia de que as proprias emogdes exibirdo a estrutura conceitual
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cristd, porque termos como ‘pecado’, ‘redengao’, ‘perdao’ e ‘Espirito Santo’ tém
“se convertido em um sentido volatilizado na linguagem de conversagao de toda
a Europa” (p. 166). Em outras palavras, os termos sdo usados em um sentido
diferente daquele que tém no cristianismo original, porque foram dissociados do
pensamento e da pratica crista.

Um dos principais objetivos dos escritos de Kierkegaard como filosofo
(ou “dialético”, como ele costuma se descrever) € oferecer analises de conceitos
de emogao (que s&o ao mesmo tempo conceitos de virtude) que podem funcionar
de maneira reguladora ou criteriolégica. Ou seja, tais analises especificam
a forma conceitual dessas emogdes quando sdo autenticamente cristds. As
analises s&o escritas de forma ricamente literaria (pois além de ser um “dialético”,
Kierkegaard é, como ele diz, um “poeta”), e isso é importante para o propdsito
regulador de Kierkegaard, pois ele visa ndo apenas informar as pessoas sobre a
lbgica das emocdes religiosas, mas para mové-las a ver o mundo e agir a partir
dela. Exemplos de tal discurso regulador da emogao sdo os seguintes: Works of
Love sobre a virtude do amor; “A Expectativa da Fé”, “Paciéncia na Expectativa”
e “A Expectativa de uma Salvagéo Eterna”, todos sobre a virtude da esperanga
encontrado em Dezoito Discursos Edificantes; “Todo bem e todo dom perfeito vem
do alto” e “Aquele que ora corretamente luta em oragéo e é vitorioso — porque
Deus é vitorioso” sobre a virtude da gratiddo encontrados também em Dezoito
Discursos Edificantes; “Na Ocasido de uma Confissdo: Pureza de Coragéo
é Vontade de Uma Coisa” sobre arrependimento € encontrado em Discursos
Edificantes em Varios Espiritos; e os discursos na Parte Trés do mesmo livro,
que sao todos sobre alegria. Estes sdo apenas alguns dos muitos exemplos de
pensamento religioso regulador de emogdes nos escritos de Kierkegaard.

Outro autor conhecido, que possui trabalho de carater regulador sobre
emogdes religiosas, é Jonathan Edwards. Em A Treatise Concerning Religious
Affections, Edwards visa corrigir tanto um cristianismo desapaixonado quanto
um “entusiasmo” revitalista que confunde intensidade emocional com a obra
do Espirito Santo. Edwards comega discutindo a natureza e a importancia das
emogdes na vida cristd, e entdo se volta para um tratamento sistematico de
vinte e quatro supostos “sinais” ou critérios para o carater genuino das emogdes
religiosas. Os primeiros doze sinais ndo s&o critérios genuinos: eles nao excluem
que a emogao seja uma obra do Espirito, mas também ndo sdo marcas especificas
dela. Assim, por exemplo, as emogdes de uma pessoa em uma reunido de
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reavivamento podem ser extremamente intensas (sinal 1), ou acompanhadas por
grandes perturbagdes corporais (sinal 2), mas esses marcadores nao mostram
nada, de uma forma ou de outra, sobre o carater da afeic&o crista.

Edwards volta-se, entdo, para os doze sinais que indicam a obra
graciosa do Espirito na vida do crente. O sinal 5 é que as emogdes envolvem
uma convicgao imediata de que as grandes coisas do evangelho s&o verdadeiras,
e o sinal 6, “humilhagdo evangélica’, é uma forte falta de inclinagéo para julgar-
se melhor do que os outros ou acreditar que suas realizagbes espirituais déo
direito a reivindicar algo de Deus. O sinal 12 ¢é a pratica crista: os afetos que se
dissipam em excitacdo e sentimentos sem levar & acgao crista sdo falsos; afeicbes
espirituais genuinas motivam a agéo crista caracteristica. O sinal 7 é que tal acéo
é persistente: afei¢des espirituais genuinas sinalizam uma mudanga duradoura
de caréater. Edwards endossa os sinais ndo como critérios para discernir até que
ponto o préximo se comporta no reino de Deus, mas sim como critérios a serem
usados no autoexame e na autodisciplina.

Kierkegaard e Edwards concordam que as emogdes religiosas s&o
diversas, que incorporam ensinamentos religiosos, que sdo importantes
indicadores epistémicos e éticos de carater e que, em consequéncia, existem
critérios conceituais para sua corregao que podem e devem ser cuidadosamente
esclarecidos.

7 Conclusdo

James parece estar certo ao afirmar que n&o ha nenhum tipo de emogéao
que seja distintivo da religido como tal. As emogdes religiosas aparecem nos
tipos usuais - arrependimento, gratidéo, alegria, medo, ansiedade, raiva e assim
por diante — e 0 que as diferencia de uma religido ou de outra é sua modulagéo
pelos ensinamentos da religi@o sobre Deus ou o transcendente. As emogoes
sa0 importantes para os adeptos de uma religido porque, como as agdes que as
vezes motivam, s&o expressdes da vida moral e espiritual imposta pela religiao.
Elas constituem uma parte importante da substancia da vida religiosa. Por isso,
os orientadores religiosos, como guardides e reguladores da vida em questao,
formulam por vezes critérios acerca do carater genuino das emogdes religiosas.
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O conceito de Emocao na Filosofia Classica
Indiana’

Autor: Joerg Tuske
Tradugéo: Giuseppe Ferraro

Revisdo: Adriano Aprigliano

Na literatura indiana, as emogdes s&o discutidas em varios contextos
diferentes (Bilimoria e Wenta 2015b; Torella 2015): primeiramente, no interior da
estética (rasa). A palavra rasa significa suco, seiva, esséncia, tempero ou também
sabor, e se refere aos sentimentos diferentes evocados por uma obra de arte, por
exemplo, uma pega musical. Em segundo lugar, as emogdes séo discutidas no
contexto do movimento bhakti (devocional). Aqui, énfase especial & colocada no
cultivo da emog&o do amor por um ser supremo, a saber, Siva. Em terceiro lugar,
elas sao discutidas em varias tradi¢des tantricas. Essas tradigdes constituem um
contrapeso ao ideal ascético dos textos filosoficos classicos (quarto contexto no
qual as emogdes sao discutidas), na medida em que encorajam a “vivenciar” as
emogoes (e 0s desejos), sem gerar nenhum apego a elas. O verbete discute as
emogdes nesse quarto contexto, que inclui — entre outros — textos bramanicos e

®Tuske, Joerg, "The Concept of Emotion in Classical Indian Philosophy", The Stanford
Encyclopedia of Philosophy (Fall 2021 Edition), Edward N. Zalta (ed.), URL = https://plato.
stanford.edu/archives/fall2021/entries/concept-emotion-india/.

The following is the translation of the entry on The Concept of Emotion in Classical Indian
Philosophy by Joerg Tusk, in the Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation
follows the version of the entry in the SEP’s archives at https://plato.stanford.edu/archives/
fall2021/entries/concept-emotion-india/. This translated version may differ from the current
version of the entry, which may have been updated since the time of this translation. The
current version is located at a https://plato.stanford.edu/entries/concept-emotion-india/.
We'd like to thank the Editors of the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr.
Edward Zalta, for granting permission to translate and to publish this entry.
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Budistas. Embora néo haja em sanscrito um equivalente da palavra “emogao”, o
conceito desempenha um papel importante na filosofia indiana. Termos usados
em textos sanscritos incluem vedang (sensagéo) e bhava (sentimento)'® bem
como nomes de emogdes singulares, como raga (amor, atragdo)'! dvesa (6dio,
aversdo), harsa (alegria), bhaya (medo) and Soka (sofrimento). Uma das
razdes pelas quais as emogdes sdo filosoficamente interessantes na India e no
ocidente, é sua relagdo com o fendmeno mental vijfidna ou jfidna, que se traduz
por cognicdo”'? A relagéo entre emogao e cognicao € importante para qualquer
explicagao darazao e da racionalidade. Embora aimportancia das emogdes para a
deliberagao racional e o processo decisorio tenha sido reconhecida em discussoes
recentes na filosofia da mente, a histéria do pensamento ocidental contém
varios pontos de vista, por exemplo, os de Platdo, Aristoteles e os Estoicos, que
ressaltam o papel perigoso e destrutivo das emogdes. Na base desses pontos de
vista ha a divisdo da nossa vida mental em cogni¢des e sentimentos. Cognicoes
sa0 pensamentos representacionais. Elas costumam ser consideradas como
racionais porque sdo capazes de representar o mundo externo e, portanto, com
base nas melhores evidéncias disponiveis, nos proporcionam acesso ao mundo
externo. Dessarte, de acordo com essa visdo da racionalidade, quando penso —
com base na evidéncia disponivel — que ha um livro na mesa, e realmente ha,
logo, meu pensamento € racional. Contudo, se eu estiver tendo a alucinagéo de
que ha um livro na mesa, 0 meu pensar que ha ali um livro pode também ser
racional, pois a evidéncia disponivel aponta para esse pensamento. A fim de nos
certificarmos que nossos pensamentos representam a realidade corretamente,
precisamos de uma explicagdo daquilo que pode ser considerado como boa

0 Tanto vedana quanto bhava sdo traduzidos pelo autor do verbete com “feeling”. Em
portugués, neste caso, “sensacdo” e “sentimento” capturam melhor, respectivamente, o
significado dos termos sanscritos originais (N.d.T.).

" A tradugdo do termo raga, por parte do autor do verbete, com love, “amor”, parece
inadequada, pois 0 termo sanscrito diz respeito a um desejar intenso e apaixonado (N.d.T.)
12 A tradugdo, por parte do autor do verbete, de vijidna com cognition (cognigdo) ndo
parece apropriada, uma vez que — particularmente em ambito budista — esse termo deve
ser entendido mais como “consciéncia”. Como, entretanto, o conceito de “cognigao” (e
ndo de “consciéncia”), ao longo do verbete, é importante para o desenvolvimento da
andlise do autor, parece oportuno deixar o equivalente portugués do termo inglés por ele
escolhido. Também a verséo de jfidna com cognition — e nao, por exemplo, com 0 mais
apropriado knowledge - e o tratamento de jfiana e vijfidna como sindnimos séo escolhas
bastante discutiveis (N.d.T.).
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evidéncia, que € um dos assuntos centrais da epistemologia na filosofia indiana
e ocidental. Entretanto, as cognigbes derivam sua condigdo de pensamentos
capazes de racionalidade do fato de apresentarem objetos que representam o
mundo externo. Por outro lado, os sentimentos s@o algumas das atitudes néo
representacionais que podemos ter a respeito dos objetos das representacoes
dos nossos pensamentos. Por exemplo, quando pensa nas préprias filhas,
uma pessoa tem uma cognigdo que representa suas filhas. Os objetos do seu
pensamento sdo suas filhas e seus pensamentos as selecionam entre varios
objetos e sujeitos do mundo. Ha varios modos pelos quais esses objetos podem
ser selecionados: alguém pode simplesmente ter 0 pensamento de que tem duas
filhas ou 0 pensamento de alguém pode ser “colorido” por amor e afei¢do. Esse
“colorir” o pensamento é frequentemente considerado como um afeto. Junto ao
pensamento, ele é responsavel por uma emog&o. Portanto, a emogao do amor,
por exemplo, é o pensamento do objeto do amor mais um afeto. O afeto é nédo
representacional e é considerado como um “mero” sentimento.

A razéo pela qual muitos filésofos consideram as emogbes como
um obstaculo para o pensamento racional é a influéncia do sentimento ndo
representacional. O fato de que os sentimentos ndo parecem ter objeto significa,
segundo algumas teorias, que eles podem interferir no pensamento racional.
De acordo com essas teorias, 0 pensamento racional, que é representacional
e, portanto, dirigido ao objeto, é sujeito as interferéncias perturbadoras dos
sentimentos. Os préprios sentimentos, contudo, sdo ndo racionais, porque
surgem devido a algum desequilibrio fisico no corpo, por exemplo, a partir de
um desequilibrio dos varios “humores”. Esse desequilibrio pode influenciar
negativamente o pensamento racional. Um exemplo pode ser a pessoa que age
contra o seu melhor discernimento pois esta sob o dominio de algum sentimento.
Esse é naturalmente também a base da palavra “paix@o” como algo que nés
“sofremos”, discutida por varios fildsofos nos séculos dezessete e dezoito,
como, por exemplo, Descartes, Spinoza e Hume. Ja que o pensamento racional
é um ideal de muitos filésofos e os sentimentos podem interferir nesse ideal,
a consequéncia natural parece ser a extingdo ou, ao menos, o controle dos
sentimentos e, consequentemente, das emogdes. Isso é o que varios filésofos ao
longo da histéria da filosofia fizeram, entre os quais, naturalmente, em particular,
os Estoicos. Mesmo que reconhegam com frequéncia que as emogdes contém
um elemento cognitivo — logo, potencialmente racional —, eles tentam desvendar
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esse elemento, defendendo a sua separagao do afeto. Naturalmente, se o afeto é
eliminado da emogao, a cogni¢éo consequente cessaria de ser uma emogao.

Ha um paralelismo entre esse ponto de vista ocidental e um preconceito
sobre a filosofia indiana, a saber que, devido & sua natureza soterioldgica que
enfatiza a obtencéo da libertagéo, a filosofia indiana ocupa-se de libertar a mente
de sentimentos e emocdes pois eles constituem uma forma de apego ao mundo.
Ainda que isso seja verdadeiro com relagdo a algumas escolas de filosofia Indiana,
decerto ndo constitui uma descri¢do da filosofia indiana como um todo. As diferentes
posicdes no interior da filosofia indiana sobre esse assunto séo mais complexas,
como é o caso no ambito da filosofia ocidental. Este artigo apresenta algumas das
posicdes principais que concernem as emogdes e sua relagéo com as cogni¢des na
filosofia indiana. As se¢des do artigo correspondem aproximadamente as divisdes
em escolas filoséficas na filosofia indiana classica. Uma vez que os filosofos
budistas deram seguramente mais atencdo do que outros filosofos indianos aos
fendbmenos que os filosofos ocidentais classificariam como emogdes, a teoria
budista das emogdes recebera maior atengéo do que o das demais escolas.

1 A teoria Nyaya-Vaisesika das emogoes

0O exame dessa teoria concentrar-se-a nos Nyaya-satras e no Nyaya-bhasya de
Vatsyayana, no Nyaya-varttika de Uddyotakara e na Nyaya-mafijari de Jayanta Bhatta. Além
disso serdo mencionados os Vaiesika-sdtras junto com o Vaiesika-sitra-upaskara de
Sankara Mira. A teoria Nyaya-Vaisesika das emogdes prevé uma rigida divisdo entre
cogni¢ao (jidna) e fendmenos mentais que incluem um aspecto emocional, como amor ou
atragdo (raga) e aversdo (dvesa). Uma das razes principais para isso é a aceitagao, por
parte dos fildsofos Nyaya-VaiSesika, da existéncia de um si (atman) permanente imaterial.
De acordo com seus argumentos, o atman é uma substancia (dravya) que possui varias
qualidades (gunas), como a cogni¢ao, o desejo, o esforco, a averséo, o prazer e 0 sofrimento.
Esse elenco mostra que ndo ha nenhum termo sénscrito especifico para o conceito de
‘emocao” nos textos Nyaya-VaiSesika. Um termo geral utilizado é samvedana que se traduz
como “sensacac’, por exemplo, sukha-samvedana (sensagdo de prazer).

O aspecto importante da teoria Nyaya-Vaisesika é que as emogées individuais,
como 0 apego e a aversdo, sdo vistas como defeitos (dosas) [NB 1.1.18] ou impurezas
(upadha) [VS e VSU 6.2.4]. Esses defeitos s&o o resultado da ignoréncia (mithyajfiana)
e ddo origem a agdes que levam aos sentimentos de prazer e de dor. A razdo pela qual
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isso & visto como negativo é que os sentimentos de prazer e de dor s&o responsaveis
pelo nosso apego ao mundo e, mais importante, pelo nosso apego ao eu e, portanto,
constituem um obstaculo a libertagdo. Por essa razdo, considera-se que cada emogao
tem uma influéncia negativa sobre o individuo. Entretanto, NV 1.1.22 menciona uma
excecdo, a saber, 0 desejo pelo prazer eterno e pela auséncia de dor que € a liberdade
final. Ainda que, a rigor, ndo seja uma emogao, o desejo costuma ter o mesmo efeito
negativo, pois conduz ao apego ao objeto do desejo. O desejo pelo prazer eterno, no
entanto, ndo é prejudicial para a libertagdo; de fato, é uma precondi¢ao para a libertagao.

Os fildsofos Nyaya-VaiSesika distinguem claramente entre, de um lado, prazer
(sukha) e sofrimento (duhkha), do outro, entre a experiéncia do prazer (sukha-pratyaya) e
a do sofrimento (duhkha-pratyaya). Sofrimento e prazer sdo qualidades da alma, mas elas
devem ser conhecidas pelo eu para ser vivenciadas. 1sso significa que a cogni¢ao tem um
status especial entre as qualidades do eu: nenhuma outra qualidade pode ser vivenciada
sem cognicao.

Uma outra razéo pela qual a cogni¢do é uma qualidade importante é n&o ser ela
necessariamente um defeito, a0 passo que as outras qualidades sao sempre defeitos. Os
defeitos cabem em trés grupos: i) atragdo (raga), i) aversdo (dvesa) e iii) ilusdo (moha)
[NS 4.1.3]. No primeiro grupo encontramos amor, egoismo e cobiga. O segundo grupo
inclui raiva, ciime, inveja, malicia e ressentimento. O terceiro grupo compreende erro,
duvida, orgulho e negligéncia. Esses agrupamentos mostram que, segundo a teoria Nyaya-
Vaisesika, ndo ha emogdes positivas. Mesmo o0 amor, considerado uma emog&o positiva em
muitas culturas, &, em Ultima analise, um defeito, pois leva ao apego e ao erro.

O contrario do conjunto desses trés tipos de defeito é descrito em NB 4.1.4 como
conhecimento da verdade (tattvajfiana), conhecimento correto (samyanmati), cognicdo
verdadeira (aryaprajfia) e compreenséo correta (sambodha). Isso mostra que, segundo os
filbsofos Nyaya-VaiSesika, as emogdes sao defeitos porque impedem nosso pensamento de
se tornar conhecimento correto. Tal conhecimento pode, portanto, ser obtido s6 na medida
em que eliminamos esses defeitos e, consequentemente, nossas emogdes.

De acordo com NS 4.1.6, a ilusé&o é o pior dos defeitos, porque sem ela os outros
ndo vao aparecer. Isso significa que uma pessoa ja deve estar sob a influéncia prévia da
ilusdo para pensar que o objeto da propria atragéo proporcione prazer e o objeto da propria
aversao, sofrimento. De fato, NS e NB 4.1.58 afirmam que o prazer ordinario deve ser
considerado sofrimento:

O ser humano ordinario, viciado no prazer, considera o
prazer a finalidade mais alta do homem, e sente que nédo
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ha nada melhor do que o prazer; portanto, quando o prazer
é alcangado, ele se sente feliz e satisfeito, sentindo que
tudo que era para obter foi obtido; e, sob a influéncia da
iluséo, ele se apega ao prazer, assim como a coisas que
proporcionam sua consecugao; tornando-se tao apegado,
ele busca obter o prazer; e enquanto tenta obté-lo, afetam-
no varios tipos de sofrimento, sob a forma de nascimento,
velhice, doenga, morte, contato com coisas desagradaveis,
separagao de coisas agradaveis, néo realizagao de desejos
e assim por diante; contudo, ele considera como “prazer” a
todos esses varios tipos de sofrimento. Com efeito, a dor é
um fator necessario no prazer; ndo se pode obter nenhum
prazer sem sofrer alguma dor; logo, por levar ao prazer,
essa dor é vista pelo homem como prazer; e esse homem,
com sua mente obcecada por essa nogdo de ‘prazer’,
nunca se subtrai a metempsicose, que consiste em uma
série continua de nascimentos e mortes. E é como antidoto
dessa nogao de prazer que temos o ensinamento que tudo
isso deve ser visto como “sofrimento”. [NB 4.1.58, p. 1553]

Essa citagdo mostra que a sensagao de prazer €, em Ultima analise, uma ilusdo
e que nossa existéncia ordinaria é necessariamente assolada pela dor. Isso demonstra a
ligagéo entre sensagao e erro segundo os fildsofos Nyaya-Vaisesika. Tanto o prazer como
a dor sdo dois fatores responsaveis por nossa nogao de “eu” que nos impede de alcangar
a libertagdo final. Consequentemente, a busca do prazer é fitil e deveria ser abandonada a
favor da libertagao final.

Segundo os filésofos Nyaya-VaiSesika, prazer e dor ndo séo formas de cognigéo,
pois elas tém causas que ndo s@o cognicdes [VS and VSU 10.1.5-6]. Isso quer dizer que nds
podemos ter uma cognicdo sem uma sensagao e, também, podemos ter uma sensagéo sem
uma cognigéo. Além disso, elas sd@o vivenciadas diferentemente [NM, vol. 1, p. 118]. Essa
separagdo entre cognicbes e sensagdes, junto a teoria de que as sensagbes séo defeitos
que afetam as cognicdes, significa que as sensagbes sdo consideradas como puramente
negativas. Elas levam a um apego ao mundo que causa um sentido de eu, e o sentido de eu
constitui um obstaculo a libertagéo.

0O ponto de vista Nyaya-Vaisesika mostra semelhangas com a teoria das emogdes
aceita na filosofia ocidental de que os sentimentos séo distirbios da cognicdo. Entretanto,
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em muitas teorias ocidentais a cogni¢do é considerada como um fim em si mesmo, pois
coincide com a ideia de pensamento racional, ao passo que, segundo os fildsofos Nyaya-
Vaiselika a cognicao ndo é um fim em si mesmo. Pelo contrério, ela parece levar a conclusao
de que a libertagao final é o fim supremo, € libertagao final significa fim da cognic&o.

2 A teoria Vedanta das emogdes

No seu comentério aos Brahma-sitras, Sankara propde o argumento bem
conhecido de que o eu (atman) existe, porque sua existéncia € a Unica maneira de
explicar a ideia de um sujeito da experiéncia. Esse argumento se fundamenta na ideia de
que 0 eu tem certas qualidades mentais, que s&o chamadas de manas (mente), buddhi
(intelecto), vijfidna (cogni¢éo) ou citta (consciéncia), dependendo de qual fungéo mental
lhes € atribuida. Fungdes mentais diferentes sdo duvida, determinagéo, egoismo ou
recordagdo [BSBh 2.4.6]. Essas fungdes mentais, independentemente de como sejam
descritas, tém varias qualidades ou modificagdes, entre as quais desejo, imaginagao,
duvida, fé, falta de fé, memoria, esquecimento, vergonha, reflexdo e medo [BSBh 2.3.32],
bem como amor, averséo, prazer e dor [BSBh 2.3.29]. Isso significa, segundo Sarkara,
que as habilidades cognitivas € emocionais sdo qualidades do nosso funcionamento
mental, que ¢ diferente do eu.

No seu comentario aos Brahma-siitras, Sankara propde o argumento bem
conhecido de que o eu (atman) existe, porque sua existéncia € a Unica maneira de explicar
a ideia de um sujeito da experiéncia. Esse argumento se fundamenta na ideia de que o eu
tem certas qualidades mentais, que sdo chamadas de manas (mente), buddhi (intelecto),
vijfidna (cognicdo) ou citta (consciéncia), dependendo de qual fungéo mental Ihes € atribuida.
FungBes mentais diferentes s@o divida, determinagao, egoismo ou recordagao [BSBh 2.4.6].
Essas fungdes mentais, independentemente de como sejam descritas, tm varias qualidades
ou modificagbes, entre as quais desejo, imaginagdo, divida, 6, falta de &, memoria,
esquecimento, vergonha, reflexdo e medo [BSBh 2.3.32], bem como amor, avers&o, prazer e
dor [BSBh 2.3.29). Isso significa, segundo Sankara, que as habilidades cognitivas e emocionais
s&o qualidades do nosso funcionamento mental, que é diferente do eu.

Na base do ensinamento de Samkara h4 a nogdo de que o verdadeiro
conhecimento do atman é um conhecimento desprovido de todas as qualidades
mencionadas acima. Nesse caso é possivel encontrar uma semelhanga entre a escola
Nyaya e Samkara, pois para ambas as qualidades cognitivas e emocionais se devem
ao falso conhecimento ou a ignorancia do eu verdadeiro. Isso quer dizer que a remogéo
da ignorancia resulta numa remogdo das emogdes como também das cognigdes.
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De qualquer forma, fica claro que as emogdes constituem o obstaculo principal para
a realizagdo do eu verdadeiro porque 0 desejo e a aversdo conduzem ao apego € a
fixagdo que nos levam a negligenciar a busca pela libertagdo crucial no ensinamento
Vedanta. Assim, embora faga distingéo entre o que os filosofos ocidentais chamariam
de cognicBes e de emogdes, Sankara ndo apresenta um estado puramente cognitivo
da mente, sem emogdes, como estado mental ideal, porque tal estado seria impossivel.
Por definigdo, qualquer estado puramente cognitivo da mente pressupde a existéncia de
uma mente ou de um intelecto. Segundo Samkara, de qualquer forma, o problema é que
amente sempre tera certas qualidades que seriam denominadas emocionais na filosofia
ocidental, como desejo, aversdo, 6dio, prazer e dor. Assim, na medida em que tiver
cognigdes, havera também emogdes. Consequentemente, ambas devem ser eliminadas
para que o eu alcance a libertacdo. Nesse ponto, Samkara concorda com os filésofos
Nyaya-Vaisesika. Mesmo que Samkara distinga entre emocdes e cognicées, sua
distingdo néo é tao pronunciada como a dos fildésofos Nyaya-Vaisesika. Ele considera
ambas como qualidades da mente ou do intelecto.

3 A teoria Samkhya-Yoga das emogoes

Diversamente das teorias Nyaya-Vaisesika e Vedanta das emocgoes, a
teoria Samkhya-Yoga néo define uma distingdo fundamental entre sentimentos
e cognigdes. A razdo disso é que a teoria Samkhya se fundamenta na diviséo
entre purusa e prakrti. O primeiro é consciéncia pura € ndo contém nenhuma
cognigdo ou sentimento, enquanto prakrti € a matéria primordial e possui as
trés qualidades (gunas), sattva, rajas e tamas, que sao atreladas a sensagoes
diferentes: satfva ao prazer (Sukha), rajas a dor (duhkha) e tamas a confuséo ou
ilus@o (moha). Os termos sattva, rajas e tamas sao de dificil tradugéo, mas séo
as vezes traduzidos como “reflexdo”, “atividade” e “inércia”. O aspecto importante
a respeito dessa estrutura dualista das emogdes é que, de acordo com a teoria
Samkhya, tanto a cognicdo como a sensacdo pertencem ao reino de prakrti, o
que significa que séo materiais. Isso esta em contradigdo com varias teorias na
histéria da filosofia ocidental, por exemplo, a de Descartes, segundo a qual as
cognigdes sdo imateriais, enquanto as emogdes ou as paixdes séo materiais,
sendo assim mais facil opor as duas. Larson e Bhattacharya (1987) resumem a
diferenga entre o dualismo ocidental e o Samkhya da seguinte forma:
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Segundo a filosofia Samkhya, as experiéncias do intelecto,
egoismo e mente, € 0s “sentimentos brutos” como
frustragéo e satisfagdo — ou, em outras palavras, aquilo que
os dualistas convencionais considerariam “inerentemente
privado” — sdo simplesmente reflexos da materialidade
primordial, materialidade primordial essa que passa por
uma transformagéo continua por meio do seu constitutivo
desdobrar-se em atividade espontanea, discriminagao
reflexiva e formulagdo determinada. Assim, a afirmagao
dos materialistas reducionistas de que “as sensagdes sao
idénticas a certos processos cerebrais” teria uma contraparte
emblematica na afirmacdo Samkhya de que os atos de
consciéncia [termos sanscritos omitidos] s&o idénticos a
certas modalidades de tipo guna. (Larson e Bhattacharya
1987, p. 76).

Arelagéo entre purusa e prakrti na filosofia Samkhya é complexa: o purusa, como
pura consciéncia, é caracterizado por inagao (akartrbhava) e presenga pura (saksitva).
Néo participa de nenhum tipo de relagdo com prakrti, que compreende o mundo material,
incluindo os processos mentais. Apesar disso, purusa constitui o fundamento de prakrti.
Isso significa que purusa proporciona o sentido de todos os processos materiais.
Assim, prakrti existe por meio de purusa e € somente por causa disso que o mundo
ndo é uma mera cole¢do de processos fisicos sem significado. Além disso, o intelecto,
como parte de prakrti, deve compreender que ndo € a consciéncia e deve entender
a consciéncia pura como um caminho para a libertagéo. Isso significa que o intelecto
deve compreender a consciéncia pura sem contetido mas, naturalmente, para isso, ele
mesmo deveria tornar-se sem conteddo — o0 que parece impossivel. Portanto, o intelecto
pode alcangar isso apenas indiretamente, sem cognigdo. Antes disso, precisamos de
exercicio meditativo ou yogico para entendermos a diferenga entre purusa e prakrti.

Apesar de serem, cogni¢éo e emogao, ambas materiais, [apenas] as emogdes
tém conotagéo negativa na filosofia Samkhya. Neste sentido, o tratamento € semelhante
ao de muitos filésofos ocidentais. No entanto, na filosofia ocidental, a ideia é alcangar
uma cognicéo livre da emog&o. Por outro lado, os filésofos Samkhya ndo consideram a
cognigdo um fim desejavel em si mesma. Em vez disso, entendem que a libertagéo final
reside no reconhecimento de purusa por prakrti. Isso quer dizer que nossa experiéncia
ordinaria de nés mesmos como intelectos conscientes com cognigoes e emogoes é um
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obstaculo no caminho da compreensao daquilo que € a consciéncia pura sem contetdo.
Com efeito, os filésofos Samkhya asseveram que a experiéncia de nés mesmos como
seres conscientes € um erro que precisa ser corrigido para obter a libertagdo. Essa
realizagéo é extremamente dificil de obter e, portanto, 0 Sdmkhya propde primeiramente
clarear a mente das paixdes [SSu 2.15] separando-as da cognigéo e, em seguida, liberta-
la da cognigéo, a fim de compreender a consciéncia sem contetido. Assim, as emogdes
ou as paixdes embora consideradas negativas, ndo séo contrapostas as cognigdes, pois
as mesmas cognigdes devem ser superadas para entender purusa.

Nos Yogasiitras, Patafijali oferece um método para compreender a diferenca
entre purusa e prakrti através de uma série de exercicios que visam remover da mente
todas as influéncias perturbadoras, incluindo o que os filésofos ocidentais classificariam
como emogdes. De fato, Patafijali assevera que a mente é afetada pelas aflices (klesas),
que lhe impedem de adquirir clareza a respeito da diferenca entre purusa e prakrti. Em
YS 2.3, Patafijali enumera as aflicbes:

Ignoréncia (avidya), egoismo (asmita), desejo veemente
(rdga)® aversdo (dvesa) e adesdo [a existéncia mundana]
(abhinive$a) sdo aflicdes. [YS 2.3]

Essas afliches devem ser removidas para se obter a libertagdo. Diferentemente
de muitas teorias ocidentais das emogdes, ndo se considera que a remogao das aflicdes
conduza a uma forma de pensamento racional separado de qualquer emogao. Ao contrario,
o0 proprio pensamento racional deve ser superado, para obter a verdadeira libertacao,
através da separacgéo de purusa prakrti.

Arazfo principal de que emogGes como a paixao e a avers&o sejam consideradas
aflicdes € o fato de nos despertarem o desejo de mudar nossa condigéo, logo, um apego ao
mundo. Esse apego, contudo, é justamente aquilo a que se deve renunciar a fim de alcangar
a libertagdo. Assim, Patafijali e seus comentadores asseveram que as emogdes conduzem
ao desejo e que se deve, consequentemente, renunciar a elas, dado que constituem uma
das causas fundamentais da ignorancia que causa apego ao mundo. E somente entéo que
a mente pode discriminar entre purusa e prakrti.

Um paralelismo interessante entre as definices ocidentais das emogdes
e Patafijali ¢ o uso da metafora do “colorir” (uparaga) ou do “colorido” (uparaktam)

'3 Na segdo introdutéria do verbete, o autor traduziu raga com “love”; nesse caso, ele
verte essa palavra com “attachment”. Como observado na nota 2, a tradugao de raga com

now

“desejo veemente” (“paixao”, “ardor’) parece mais apropriada (N.d.T.).
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para se referir a mente [e.g., em YS 4.23]. Patafijali afirma que a mente é “colorida”
por todos os objetos que conhece, incluindo cogni¢des e emogdes. Isso significa que
para entender a diferenga entre si mesma e a consciéncia pura (purusa), a mente deve
se libertar dessas coloragdes e tornar-se pura. S6 entdo ela pode reconhecer que é
diferente de purusa, que ndo pode ser conhecido em si, uma vez que ndo pode se
tornar um objeto da mente. Vyasa, no seu comentario a YS 4.23, explica que a propria
mente é um objeto que aparece como sujeito consciente, 0 que explica por que muitos
filésofos o confundem com o prdprio sujeito. De qualquer forma, uma vez que a mente
se torna vazia de todos os objetos, a diferenga entre mente e purusa se revela. Vyasa
argumenta que uma mente vazia de todos os objetos ainda pode conhecer a si mesma,
e assim deveria se tornar um objeto na mente, ou seja, em si mesma. Em outras
palavras, a cogni¢ao deveria ser conhecida por si mesma. Isso, contudo, segundo ele,
é impossivel. Antes disso, purusa se mostra como aquilo que torna a cognigao possivel.
Nesse sentido, purusa pode ser comparado a ideia de Husserl de “eu transcendente”.
Portanto, purusa pode se revelar apenas indiretamente, esvaziando-se a mente de todas
as cognigdes, incluindo as emogdes. Isso quer dizer que as emogdes sdo consideradas
como um obstaculo para a libertagdo mas que, a0 mesmo tempo, elas compartilham
essa designagao com outras cognigdes do mundo.

A teoria Samkhya-Yoga das emogdes, portanto, apresenta semelhangas com
a Nyaya-Vaisesika, ja que ambas consideram as emogdes como o primeiro obstaculo
a libertagdo. Ambas as concepgdes diferem de muitos pontos de vista ocidentais na
medida em que consideram o pensamento livre de emogdes ndo como um fim em si
mesmo, mas como 0 proximo obstaculo a ser removido. Para os filésofos Samkhya-
Yoga ha uma distingdo entre cognicéo (vijfidna) veridica e ndo veridica. Esta Ultima €
classificada como ignorancia (avidya), que, em conjunto com certas emogdes, forma as
aflicdes (klesas). Os Yoga-siitras [YS 2.4] salientam que a ignorancia é a aflicdo mais
basica, raiz de todas as outras afligdes. No seu comentario a YS 2.3, Vyasa assevera
que “as afligdes séo as cinco formas de falsa cognigao”. Assim, como Sinha ressalta;

Todas as aflicbes (klesa) devem-se ao falso conhecimento
(avidya)'* e podem ser destruidas pelo conhecimento correto.
O Yoga, como Spinoza, considera as emogBes como desordem

* A traducdo - proposta pelo autor — de a-vidya como “falso conhecimento” (false
knowledge) nos deixa perplexos, uma vez que esse termo quer dizer, literalmente,
“auséncia de conhecimento”. “Ignorancia” ou “nesciéncia” seriam, portanto, tradugdes
mais adequadas. (N.d.T.).
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intelectual, que pode ser curada pelo correto conhecimento. [nota
de rodapé omitida] (Sinha 1985, p. 97).

Nos, ,portanto,, encontramos semelhangas entre uma teoria cognitivista das
emogdes e a concepgdo Samkhya-Yoga, pois ambas declaram que as emogdes tém
objetos mentais, mas ao mesmo tempo ha uma diferenca no que diz respeito a como as
emogdes podem se relacionar ao conhecimento, visto que os fildsofos Samkhya-Yoga
afirmam que conhecimento e emogdes séo incompativeis.

4 A teoria budista das emogoes

Embora haja muitas matizes nas descri¢des das emogdes entre os escritores
budistas, ha também algumas ideias-chave que sdo comuns a todos eles. Essa secao
tenta realcar essas ideias-chave, analisando alguns escritos de filésofos budistas como
Dharmakirti, Santarakiita e Kamalasila.

4.1 A cognicao no budismo

Assim como outras descri¢des indianas das emogdes, 0 conceito budista de
emogdo aparece no contexto da discussdo sobre o papel da cognigdo (vijiana). Os
filésofos budistas argumentam contra a existéncia de um eu (atman). Ao mesmo tempo,
eles reconhecem a existéncia de uma consciéncia instantdnea néo fisica ou uma
cadeia de cognigdes (santana vijidna) que se transfere dos nascimentos anteriores aos
renascimentos presentes e futuros. Dessarte, os budistas tentam encontrar um meio
termo entre um eu néo fisico permanente e o0 materialismo da escola Lokayata (escola
materialista de filosofia), que assevera que o eu é simplesmente o resultado de processos
corporeos. Segundo os materialistas, 0 eu comega a existir junto com o corpo e cessa
quando o corpo cessa de existir.

No capitulo Pramana-siddhi do Pramana-varttika, Dharmakirti afirma que as vidas
passadas existem. Podemos saber disso gragas & autoridade do Buda, e temos razéo em
aceitar sua autoridade por sua compaix&o infinita. Essa compaixao s6 pode ser o resultado
da sua pratica ao longo de muitas vidas [PV 36]. Os filésofos Lokayata defendem que as
cognicdes requerem o suporte do corpo e, portanto, cessam de existir quando o corpo cessa
de existir. Dharmakirti responde a isso asseverando que as cogni¢des mentais ndo derivam
de nenhum suporte fisico [PV 49]. Santaraksita e Kamalasila afirmam que a relacéo entre
o suporte e 0 que é suportado pode ser analisada ou como uma relagéo causal ou como a
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relagdo entre um objeto e sua capacidade [TS and TSP 1858-1859)]. Nesse ponto eles ndo
se afastam de Dharmakirti, que recusa a posicéo dos fildsofos Lokayata defendendo que
0 corpo ndo pode ser nem a causa da cognigao nem pode ter a capacidade de cognicao.
Franco explica o argumento de Dharmakirti da seguinte forma:

Se o corpo fosse uma entidade duradoura e imutavel do
nascimento até a morte, ele ndo poderia produzir cognicbes
gradualmente e, portanto, todas as cognigdes que se tm ao
longo da sua vida seriam produzidas todas de uma vez. Se o
corpo fosse a causa material da cognigdo, a cognicdo duraria
tanto quanto o corpo, logo, ndo haveria nenhum corpo morto
(v. 51). Se os alentos forem considerados causa da cognicdo,
ocorreria @ mesma consequéncia inadmissivel: desde que o
corpo é a causa material dos alentos, os alentos durariam tanto
quanto 0 corpo e a cognicdo tanto quanto os alentos (v. 53).
Todas essas consequéncias inadmissiveis ndo se dariam se se
admitir que a cognigao é a causa da cognicdo. (FRANCO, 1997,
pp. 134-135).

Naturalmente, ndo ha nenhuma raz&o pela qual os fildsofos Lokayata deveriam
dizer que o corpo é imutavel. Podem ser justamente as mudangas que aparecem no corpo,
por exemplo, no cérebro, as responsaveis pela cognicdo. Dharmakirti assevera que se a
cognigéo precisasse do suporte do corpo, ndo haveria razdo nenhuma pela qual ela ndo
surgiria em cada lugar em que exista um corpo ou a matéria [PV 37-38]. A objegdo Obvia a
esse argumento é que nao € qualquer tipo de matéria que suporta a cogni¢ao. Deve serum
tipo especial de matéria, organizado de um modo particular, como é o caso do ser humano
e de muitos animais.

Segundo a “psicologia” budista, 0 amor € o ddio sdo duas das contaminagdes
(kleSas) que afetam os seres humanos e que devem ser removidas para se obter a
libertagéo. Ha algumas se¢des da Yogacara-bhimi, escritas possivelmente por Asanga ou
por Maitreya, que discutem esses klesas. O texto apresenta varias listas, a maioria das quais
incluem amor (raga) e dio ou inimizade (pratigha). Outros klesas séo satkaya-drsti (falsa
vis&o a respeito do satkaya (cinco skandhas)), apego a pontos de vista extremos, apego a
pontos de vista ndo-saudaveis, apego a praticas e preceitos, orgulho, ignoréncia e davida.
Esses kleSas poderiam ser associados a um ou mais dos cinco sentimentos possiveis:
sentimento prazeroso (sukha), sentimento ndo prazeroso (duhkha), sentimento neutro
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(upeksa), estado mental feliz (sau-manasya) ou estado mental infeliz (daur-manasya).
Uma tradugéo das categorias psicoldgicas da Yogacara-bhlimi para categorias da filosofia
da mente ocidental levaria as seguintes distingdes: um klesa ¢ um fenémeno mental que
consiste na representagdo de um objeto associado a certo sentimento, sensagéo ou
afeicdo. Por exemplo, no caso do amor, a Yogacara-bhlimi afirma que temos o objeto
do amor associado a uma sensagao prazerosa ou um estado mental feliz ou indiferenca
(sentimento neutro). E interessante observar que o fenémeno mental do amor pode ser
ligado a indiferenca. Em geral, isso sugere que uma sensagao pode ser comparada a
uma atitude psicoldgica, e que nds sempre temos que ter uma ou outra atitude a respeito
de um objeto mental. Isso sugere que nossa maneira de pensar nunca é desprovida
de sentimento, mesmo que seja um sentimento “neutro”. Seja como for, ndo é claro de
que modo poderiamos experienciar a emogao do amor com a sensacao da indiferenca.
Parece que o0 amor sempre requer um sentimento positivo. A Yogacara-bhimi aceita que
um fendmeno mental conte como uma experiéncia de amor, contanto que nao envolva
sentimentos “negativos”, ou seja, infelizes ou ndo prazerosos.

Além disso, o texto reconhece que a representa¢do pode ser de um objeto real
ou imaginario. Neste ultimo caso, surge a questdo de como podemos distinguir entre
um objeto e sua representagéo. Isso sugere que ao menos algumas tradicbes budistas
distinguem entre a cognicéo, 0 objeto da cogni¢do e o sentimento que acompanha
a cognicdo. Santaraksita menciona os klesas em TS 1955 e & 6bvio que ele opera no
contexto dessa distingao psicoldgica, que se torna clara na sua discussdo sobre 0 amor
(raga) e o ddio (dvesa).

4.2 $antaraksita sobre amor e 6dio

Santaraksita assevera que 0 amor e 0 ddio existem devido ao habito e & repeticao,
apurados por uma concomitancia que os confirma ou os desconfirma. Isso quer dizer que
eles sdo aprendidos através da experiéncia. Por exemplo, o amor é aprendido por uma
pessoa que depara com objetos aos quais se atribui esse sentimento, logo, é fortalecido
quanto mais uma pessoa entra em contato com tais objetos. Contudo, podemos observar
a existéncia de amor e 6dio em bebés que ndo tiveram a experiéncia repetida desses
objetos na sua vida. Santaraksita defende que a existéncia de amor e 6dio ndo pode
decorrer do primeiro encontro com os objetos de amor e de 6dio, pois seria possivel, como,
segundo ele, de fato, acontece, encontrar esse objeto sem os sentimentos respectivos de
amor ou de ddio, ou de o encontrar com outro sentimento, como o de desgosto. Como
exemplo, Santaraksita cita a atragdo que o homem pode sentir pela mulher. Ele afirma
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que os homens sdo atraidos pelas mulheres se podem lhes atribuir também “bondade”
e “devogdo’, mesmo que certa mulher possa ndo possuir essas qualidades. Portanto, as
qualidades que tornam, por exemplo, uma mulher “amavel” ndo devem existir na mulher e,
consequentemente, segundo Santaraksita, a mulher nio pode ser considerada a causa do
sentimento do amor no homem. O amor, portanto, ndo é um objeto dos sentidos (visaya).
Logo, a razéo de esses sentimentos existirem é a for¢a do habito em existéncias passadas.
Nos aprendemos, ao longo do tempo, que as mulheres séo “amaveis”. Esse argumento visa
demonstrar que amor e ddio n&o poderiam existir se os materialistas estivessem certos, e a
vida mental fosse apenas o resultado de processos corporais.

Kamalasila explica esse argumento no seu comentario a TS 1948-1953 em modo
bastante simples e acrescenta um exemplo muito Util.

Os sentimentos de amor, etc., ndo podem decorrer da presenca de
estimulantes também pela raz&o seguinte: porque, se 0s sentimentos
aparecessem exatamente em acordo com o0s excitantes, eles
decorreriam do excitante exatamente na mesma forma que a cognicéo
do azul e outras coisas (que sempre decorrem de acordo com essas
coisas); 0s sentimentos, entretanto, ndo se produzem dessa maneira;
pelo contrario, tais sentimentos aparecem a respeito da mulher e de
outras coisas em homens que atribuem a mulher a forma do seu
proprio prazer duradouro, etc., que ndo foi experienciado de forma
alguma; e, no entanto, os objetos (a mulher, efc.) ndo s&o reaimente
possuidores da referida forma de bondade, efc.; e quando uma coisa
é desprovida de uma certa forma, ndo pode ser o excitante ou a base
da cognicdo daquela forma; caso contrério isso conduziria ao
absurdo. (TSP: 931)

Nessa passagem, Kamalasila faz uma distingdo entre a cognicdo do azul e o
sentimento do amor. O seu argumento é que a cogni¢do do azul é uma percepgao, logo,
requer um objeto, enquanto o sentimento do amor n&o. Nao ha uma base para 0 amor no
mesmo sentido em que ha uma base para nossa percepcao do azul. Assim, o argumento
de Santaraksita, conforme a explicagéo de Kamalasla, consiste em duas partes: a) amor,
odio, etc. séo aprendidos através da experiéncia e fortalecidas pela repeticéo e b) amor,
odio, etc. ndo séo percepgdes.

Em TS 1958, Santaraksita oferece um exemplo parecido de animais machos
que ficam “perturbados” devido ao contato com animais fémeas, mesmo que eles ainda
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néo saibam nada a respeito de qualquer “ato” (vrttanta) ou relagéo sexual. Seu argumento
é que essa sensagao deve ser causada por experiéncias em vidas anteriores. Ele ndo
considera a possibilidade do comportamento instintivo. Se Santaraksita aceitasse a
existéncia do comportamento instintivo, sua observa¢do dos bebés e dos animais
poderia conduzi-lo a acreditar que o amor e 0 ¢dio s@o fendmenos mentais que ndo sao
aprendidos através da experiéncia.

Santaraksita claramente acredita que hé algo fundamental nos sentimentos de
amor e de 6dio. Sao téo fundamentais que até mesmo os bebés os tém. Ao mesmo tempo,
eles requerem experiéncia. Logo, a questéo é como foi adquirido o primeiro sentimento de
amor (ou de 6dio)? Pode ter existido um tempo no qual os humanos ndo tinham o sentimento
de amor, que foi adquirido somente num momento determinado da sua existéncia, através
da experiéncia e da sucessiva repeticdo da experiéncia. 1sso soa estranho, justamente
porgue 0 amor € 0 adio sdo téo fundamentais para nossas vidas n&o iluminadas que parece
impossivel a existéncia de um tempo em que eles ndo existiam. Contudo, o ponto de vista
de Santaraksita implica ou que deve ter existido esse tempo ou que ha uma cadeia infinita
desses sentimentos que se estende para o passado. In TS 1872, Santaraksita deixa claro
que acredita nesta ultima opgéo:

No que diz respeito ao “outro mundo”, ndo ha nenhum “outro
mundo” além da “cadeia de causas e efeitos, na forma de
cognicao etc.” Aquilo que é chamado de “outro mundo” ou “este
mundo” o é apenas no sentido de certo limite sobreposto & dita
“cadeia” que é sem comego e sem fim. (TS 1872).

Assim, Santaraksita pode advogar que amor e ¢dio sdo parte de uma “cadeia
de cognigdes” sem comeco nem fim tanto quanto todas as outras cognigGes. A razéo pela
qual ele postula a existéncia dessa eterna “cadeia de cognigbes” é o argumento de que
nenhuma cognic&o poderia ser causada por algo que n&o seja uma cognigdo anterior e,
portanto, ndo pode ser a primeira cogni¢ao de algo que chamamos de ente particular. Se
houvesse uma primeira cognicao para um ente particular, entdo, sequndo Santaraksita (TS
1878-1885), dar-se-iam cinco opgdes: i) a primeira cognigdo ndo teria uma causa; ii) seria
produzida por uma causa eterna; iii) seria eterna e imutavel; iv) seria causada por uma outra
substancia; e v) seria causada pela cognigdo “de outra cadeia”.

Santaraksita rejeita a primeira opgdo com base no argumento de que, segundo
essa ideia, o feto receberia de alguma maneira a primeira cogni¢do sem causa. Isso
significa que a cognigdo seria eterna e ndo momentanea. Santaraksita exclui também a
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segunda opgao, pois se a cognicao fosse produzida por uma causa eterna ndo material,
entdo ela também deveria ser eterna. O argumento é que se algo que existe eternamente
pode produzir uma cognicéo, entdo ndo ha nenhum instante no tempo no qual tal causa
poderia ter causado o efeito. Logo, o efeito é eterno do mesmo modo do que a causa.
Mas um efeito eterno ndo pode existir, porque algo que é eterno ndo tem causa. A terceira
0pgao, ou seja, que a cognicao seria eterna contradiz nossa experiéncia que nos diz que as
cognicdes sao momentaneas. Santaraksita descarta também a posigao Lokayata de que
as cognigdes sdo produzidas por substéncias fisicas, pois os fildsofos Lokayata asseveram
que as substancias materiais sdo eternas. Assim, Santaraksita apresenta um argumento
semelhante a rejeicéo da segunda opgdo. Uma causa eterna tem que ter um efeito eterno,
mas as cogni¢des nao s&o eternas. A quinta opgao é rejeitada in TS 1893-1896 onde
Santaraksita defende que a primeira cognicdo de uma cadeia ndo pode ser causada
apenas pela cognicdo de uma outra cadeia, porque, nesse caso, nds esperariamos que o
conhecimento dos pais se transferisse aos seus bebés.

A segunda parte (b) do argumento de Santaraksita, de que o amor e o 6dio
sdo diferentes da percepcéo, € intrigante na medida em que ele assevera que ndo pode
haver causa externa para 0 amor e 0 ddio, pois qualquer coisa que quisermos postular
como tal objeto externo pode estimular sentimentos diferentes em pessoas diferentes. O
objeto do amor de uma pessoa pode ser o objeto da averso de outra. Por essa razéo,
amor e 6dio ndo podem ser adquiridos nesta vida, como as percepgdes. Por isso, 0
amor e 0 6dio que ha num bebé ou num jovem animal devem provir de outra vida. Esse
argumento pressupde que nao poderia haver cognigcbes nao-perceptivas que surgissem
sem experiéncias prévias e, portanto, enfrenta os mesmos desafios da afirmagao de que
todos os sentimentos tém que ser aprendidos através de experiéncias repetidas. Mas
isso vai além desta discuss&o, pois isso levanta a questao do que sdo os objetos do amor
e do 6dio. Kamalasla usa o termo vasa (desejo, amor) em vez de raga no seu comentario
a TS 1948-1953, o que sugere que ele ndo distingue claramente entre desejo e amor.
Se for verdade que raga é um klesa, logo é plausivel que ndo haja distingao entre amor
e cobica. Assim, ele poderia estar colocando a ideia Obvia de que nés podemos desejar
algo sem base no mundo externo, i.e., 0 que eu desejo poderia ndo existir, ou eu poderia
desejar algo pela razdo errada. Amor, 6dio e desejo requerem todos a existéncia de
um objeto. Contudo, diferentemente de um objeto perceptivel, os objetos do amor e do
desejo podem ser “meramente” mentais. Eu posso amar a ideia de igualdade ou posso
desejar algo que ndo existe. Essa “ndo-existéncia” pode ser duplice: i) posso desejar algo
que ndo pode existir nem logica nem fisicamente — por exemplo, posso desejar que eu
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tenha asas; i) se eu desejar que algo acontega, logo, 0 que eu desejo ainda ndo existe.
Por exemplo, se eu desejar um sorvete, logo o estado de coisas no qual tenho um sorvete
ainda ndo existe. Diferentemente do amor e do desejo, a percepgdo, ao menos num
contexto realista, requer que seu objeto exista no mundo externo.

4.3 Cognigoes, emogoes e klesas

Embora 0 argumento sobre a diferenca entre percepgao € amor nao mostre que
0 amor requer experiéncia prévia, ele levanta (a0 menos) duas questdes interessantes
sobre a teoria budista das emocdes: i) por que Santaraksita estabelece uma distingéo
entre percepgdo e sentimento a partir da ndo-existéncia dos objetos externos, no caso de
amor, 6dio e desejo? ii) por que ele apresenta um argumento especifico sobre 0 amor € 0
ddio, uma vez que ja argumentou, em versos anteriores do Lokayata-pariksa, que todas as
cognigdes requerem outras cognicbes como prépria causa?

No que se segue, essas questdes sao abordadas brevemente, em ordem inversa.
A segunda pergunta levanta o problema geral da tradutibilidade do conceito de sentimento
ou emogdo em sanscrito. Como mencionado na introdug&o, n&o hd uma palavra geral
em sanscrito para “emogdo” e Santaraksita usa a expressao “amor, 6dio, etc.” (raga-
dvesa + adi). Na tradugdo, Jha toma o “etc.” como se referindo a outros sentimentos,
assumindo que Santaraksita estava trabalhando com uma categoria psicoldgica como o
“sentimento”. Entretanto, ndo ha nenhuma palavra singular no texto que se traduziria por
sentimento todas as vezes que aparece na tradugdo. De fato, fica claro que Santaraksita
nao entende “sentimentos” no sentido de atitudes ndo representacionais relativas a objetos,
pois amor e ddio, segundo ele, tém objetos, ainda que objetos mentais. Como Santaraksita
se mantém no contexto da psicologia budista e se refere claramente a Dharmakirti, é
plausivel que ele queira dizer “outros kleSas” em vez de “outros sentimentos’, porque o
amor e 0 0dio s@o klesas e tém objetos.

Nesse contexto, é importante discutir também a tradugéo do termo vijidna por
‘cognicdo”. Ambos os termos se referem a um fenémeno mental que proporciona
conhecimento. Isso significa que eles se referem a um estado de coisas que pertence ao
mundo. Ambos 0s termos pressupdem um objeto externo ou mental ao qual se dirigem. Uma
diferenga importante entre esses dois termos, que mostra a dificuldade em traduzir vijiana por
cognigdo & que, sequndo Santaraksita, um vijidna sempre tem um objeto, mas no precisa
ter um contetido conceitual. Nesse sentido, mesmo uma sensag&o ou um sentimento, como a
sensago de prazer, € um vjifiana, pois tem um objeto, mas, segundo Santarakita, carece de
contetido conceitual. Asensacao tem um objeto pois ela proporciona conhecimento a respeito
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de estados mentais e, portanto, deye ter um objeto de conhecimento. Contudo, esse objeto
ndo é conceitual. Assim, sequndo Santaraksita, um vjidna inclui estados mentais afetivos,
como sentimentos, sensagdes e emogdes e, portanto, klesas. O termo ocidental “cogni¢do’,
pelo contrario, exclui estados mentais afetivos. '

O Lokayata-pariksa do Tattva-samgraha é todo ele um Unico argumento a favor
da existéncia de uma cadeia infinita de vjiianas, independente da sua manifestagéo fisica.
Segundo Santaraksita, “amor, 6dio e o resto” sdo exemplos de vijianas. Tais vijfidnas sdo
também klesas, mas nem todos os vijidnas o sdo. Amor e odio s@o especialmente Uteis
para 0 seu argumento, pois eles sdo fundamentais para nossa experiéncia e enfatizam a
continuidade da “cadeia de vjjianas’.

Segundo Santaraksita, os vijfidnas podem incluir sentimentos e emogdes, ao
passo que na psicologia e na filosofia ocidentais as cognigdes séo distintas das emogdes e
dos sentimentos. Isso quer dizer que o papel dos vijidnas no Sistema de Santaraksita difere
do papel das cognigBes na psicologia e na filosofia ocidentais. Como mencionei acima, na
histéria da filosofia ocidental a disting@o entre sentimentos e cogni¢ao foi frequentemente
utilizada como linha de demarcagdo entre sentimentos e pensamento racional, com o
ideal de um pensamento sem afecgdes. Para Santaraksita e outros filésofos budistas o
ideal ndo é necessariamente o do pensamento sem afecgbes. Em vez disso, o seu ideal
é 0 de uma existéncia livre de contaminagdes (klesas). Assim, eles tentam extinguir um
tipo de fendmeno mental, mas sua distingao é diferente da distingdo entre sentimento e
pensamento. De acordo com eles, todos os fendmenos mentais que constituem obstaculo a
libertag&o devem ser eliminados. Isso inclui aquilo que os psicdlogos ocidentais chamariam
de emogdes e sentimentos. Entretanto, isso inclui também muitas cogniges sem afecgdes.
Isso significa que a categoria psicologica ocidental das “emogdes” néo ocupa posigdo
de destaque na teoria da mente de Santaraksita. De fato, ndo é claro se ele até mesmo
reconheceria tal categoria. Segundo a psicologia budista, alguns klesas abrangem a divisao
ocidental entre sentimento e pensamento. Eles incluem tanto sentimento quanto pensamento
e sdo um fenémeno mental, chamado de vijfidna. Enquanto para muitos fildsofos na histéria
da filosofia ocidental o ideal foi eliminar o sentimento do pensamento para obter um padrao de
racionalidade, o ideal para Santaraksita e outros fildsofos budistas é livrar nossa vida mental
daqueles vijidnas que sdo klesas. A razdo disso € ndo obter algum padréo de racionalidade,
porque, segundo os budistas, a maioria dos vijidnas s&o suspeitos, por envolver um apego a
vida presente e, portanto, constituir um obstaculo & libertago.

50 problema aqui levantado — como antecipado na N.d.T. 3 — surge por causa da tradugo,
inapropriada, de vijfiana com “cogni¢ao”. A versao do termo sénscrito com “consciéncia’, ao contrario,
ndo incorreria na dificuldade apontada: de fato, é perfeitamente plausivel ter consciéncia de um
sentimento ou de uma emogao, que dificimente poderiam ser o contetido de um ato cognitivo.
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Uma questao que surge nesse contexto é “por que Santaraksita se ocupa de amor
e odio, antes de discutir os klesas em geral?”. Uma resposta pode ser que eles por serem
fundamentais para nossa experiéncia humana e, portanto, por se prestarem ao argumento
de Santaraksita que as cognicdes em geral ndo se originam a partir do corpo.

Nas discussdes ocidentais sobre esse topico, os sentimentos sdo amilde
associados a alguma alteracao fisica, como um batimento cardiaco mais acelerado ou
a uma alteragdo nos processos quimicos do cérebro. Por essa razdo, acredita-se com
frequéncia que as emogdes fornecem alguma ligag&o entre o mental e o fisico. Santaraksita
menciona essa ligagéo entre sentimentos e mudangas fisicas em TS 1960. Ele assevera
que a fleuma (baldsa) e outra alteragdes corpéreas ndo s&o responsaveis pelo amor,
ddio ou perturbagdes derivadas da excitagdo sexual, pois ndo se observa concomitancia
entre esses. Ainda que essa afirmagdo pudesse ser verdadeira com relagdo a fleuma, é
obviamente falsa no que diz respeito a outras alteragdes fisicas, especialmente no cérebro.
Contudo, seria errado descartar por completo o argumento de Santaraksita somente porque
se revela errado sobre essa afirmagdo empirica. No final das contas, 0 argumento levanta
questdes importantes relativas ao status dos fendmenos mentais, como 0 amor e 0 6dio. Isso
fica claro quando pensamos na segunda questdo mencionada acima: por que Santaraksita
distingue entre, de um lado, percepcdes e, do outro, amor e 6dio, com base na existéncia ou
nao-existéncia de objetos externos? Embora, no Tattva-samgraha, adote frequentemente
uma posicao idealista compativel com o ponto de vista Yogacara, Santaraksita, nesse caso,
parece deslocar-se para uma posigéo realista, compativel com o ponto de vista Sautrantika.
Amelhor explicaco para esse deslocamento é que Santaraksita e Kamalasila argumentam
contra os filosofos Lokayata (materialistas), que ndo compartilham da viséo Yogacara de
realidade. Isso significa que Santaraksita e Kamalasila tentam encontrar um terreno comum
com esses filosofos e, portanto, aceitam sua suposicéo sobre a existéncia de um mundo
externo independente da mente. O argumento de Santaraksita e Kamalasila é que, mesmo
com essa suposi¢do em vigor, ndo se segue que todas as cognicbes sdo dependentes
ou mesmo idénticas ao corpo. De acordo com eles, os fildsofos Lokayata teriam que
estabelecer uma disting@o entre percepgdes, de um lado, e amor e 6dio do outro, pois ainda
que fossem capazes de explicar as percepgdes, ndo sabem explicar o amor € o 6dio.

4.4 As emogoes no budismo

' Com base nos argumentos precedentes dos filosofos budistas Dharmakirti,
Santaraksita e Kamaladila fica claro que os fildsofos budistas ndo trabalham com a
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categoria psicoldgica da “emogdo’; a0 menos, ndo na maneira em que outros filésofos
Indianos (e ocidentais) o fazem. Por exemplo, Santaraksita e Kamalagila ndo consideram
amor e odio irracionais por envolverem sentimentos n&o cognitivos que néo representam
uma realidade externa. Kamalasila, em particular, esclarece que o amor e o 6dio ndo
requerem uma relagdo com objetos do mundo externo. Ele argumenta que ndo possuir
um objeto externo é uma caracteristica peculiar de amor e ddio. Na filosofia da mente
ocidental, utilizamos frequentemente a presenga ou a auséncia de um objeto de amor para
distinguir entre amor racional e irracional. Santaraksita e Kamalasila, contudo, ndo usam
essa distingdo para afirmar que amor e 6dio deveriam ser eliminados. Como budistas, sua
preocupacao concerne as aflices que impedem a mente de se libertar: deve ser eliminado
todo e qualquer estado mental que seja afligdo. As emogdes, entdo, séo vijidnas e como
tais tm sempre um objeto. Essa posigdo contrasta com tradigbes filoséficas, sejam elas
indianas ou ocidentais, nas quais sentimentos e emogdes, por ndo possuirem um objeto,
sao com frequéncia distinguidos das cognicdes.

5 Conclusao

Vérias tematicas emergem desse apanhado: 1) As categorias ocidentais de
‘cognicéo” e “emogao” ndo tém equivalentes na filosofia indiana cléssica. Isso é interessante,
pois sugere que esses conceitos ndo sejam categorias psicoldgicas, mas possivelmente
categorias sociais. Embora tenha sido realizado algum trabalho antropolégico, por exemplo,
por Catherine Lutz, a respeito das diferengas na categorizagéo de emogdes especificas
através das culturas, é possivel que a categoria com um todo néo se traduza em todas as
culturas (ver Danziger 1997). 2). Um tema comum na filosofia indiana cléssica é que os
fendmenos que seriam rotulados “emogdes” na filosofia ocidental devem ser erradicados
porque impedem a libertagdo. 3) Nenhuma das escolas filoséficas indianas almeja
cognigdes “livres de emogdes” como um fim em si mesmo. Com efeito, aqueles estados que
seriam rotulados “cogni¢des” na filosofia ocidental devem também ser erradicados, porque
eles também impedem a libertagao. 4) As escolas indianas diferem a respeito da inclusdo
dos estados emocionais no conceito de vijfiana (cognigdo). Algumas escolas distinguem
entre estados emocionais e Vijfidna, ao passo que outras, mais marcadamente, budistas,
ndo. Esse ultimo ponto sugere que ha uma comparagéo interessante a ser feita entre
explicagbes budistas e explicagbes cognitivistas das emogdes. De qualquer forma, qualquer
comparagao deve estar atenta as dificuldades de tradugdo dos conceitos envolvidos.
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