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Paixoes Aristotélicas

APRESENTACAO

Depoisdeumlongoperiodo, apartir de R. Descartes, em que as paixoes
foram banidas do campo da Filosofia e das ciéncias, por significar uma
transgressao da razao, nas ultimas duas décadas do século os estudos
sobre as paixoes revigoraram-se e provocam interesse cada vez maior
na Retorica e nas disciplinas do discurso. As fontes filoséficas, porém,
provam-se cada vez mais instigantes e dignas de revisitagdo. Como
resultado disso, ha hoje uma multiplicidade de estudos com diferentes
enfoques, metodologias e interesses e um aprofundamento dos vérios
topicos relacionados as paixoes que, na maior parte das vezes, foram
estabelecidos principalmente pelos fil6sofos e pensadores dos séculos
V e IV na Grécia.

Dentre asvarias fontes, destaca-se, por suaamplitude e singularidade,
uma passagem do segundo livro da Retérica de Aristételes (capitulos 1-11
= 1377b14-88b30), dedicada a descrever emogoes ou pathe no campo da
retérica. Nessa passagem, logo no capitulo introdutério (capitulo 1), o
filosofo apresenta as quatorze emogdes (cf. p. 121) de que tratard nos
proximos dez capitulos. Essa se¢ao dedicada as paixdes tem sido objeto
de numerosas investigacoes de estudiosos modernos, os quais tem
buscado responder aos problemas multiplos e muitas vezes dificeis que
esses meios de persuasao lhes representam.

Por essa razao, uma equipe de estudiosos do México e do Brasil
voltou, uma vez mais, seu olhar e sua atencéo a revisao da passagem
aristotélica como parte de um projeto da Universidade de Franca
(Sao Paulo, Brasil) de publicar, na série Foco: Linguistica do texto e
do discurso, um nimero de estudos sobre as teorias aristotélicas do
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discurso, cujo primeiro volume, publicado em 2016, abordou o também
importante tema do ethos aristotélico. Associam-se, aqui, pois, trés
grupos de pesquisa: o PARE, da Unifran; o ERA, da PUC-SP e o Projeto
Papiit “Retérica e educacao”, da Universidad Nacional Auténoma de
México.

Temos consciéncia de que, devido a abundéancia de estudos ja
existentes sobre o tema, revisitar as emocoes analisadas na Retdrica
poderia parecer um anseio banal ou desnecessario. Constatamos, porém,
que se, por um lado, os preciosos estudos do passado nao esgotaram
de maneira definitiva a riqueza desse tema, ha uma veia inesgotavel de
possibilidades de reflexdes sobre a doutrina das paixdes expostas pelo
filésofo de Estagira, ao lado de outras questées circundantes, como a do
ethos, da argumentacéo e do estilo.

Porém, acima de tudo, deve-se levar em consideracao o fato de que
Aristételes oferece uma abordagem retérica para as paixdes sobre
a qual é necessario refletir, ou seja, convém investigar quais sao os
elementos que intervém na sua formacao e como funcionam na vida
politica. Por essa razao, em sua dimensao pratica, o conhecimento das
paixoes, de fato, pode ajudar o antropélogo, o soci6logo ou o estudioso
em geral a explicar, por exemplo, diversos comportamentos humanos
que evidenciam quem sofre com alguma dessas paixoes ou quem delas
desfruta, e assim fazem o bem ou o mal (por amor ou édio), ou até
mesmo desistem de uma agéo (por vergonha).

As contribui¢oes dos autores para este volume tratam dos pontos
indicados a seguir com vistas a refletir sobre o fenémeno passional e
suas repercussoes para os estudos do discurso, bem como discorrer
sobre as 14 paixoes abordadas pelo filosofo de Estagira.

No primeiro capitulo, “Paixoes, emocoes e afetividade na trilha do
tempo: lugar no discurso”, Lineide Salvador Mosca faz uma apresentacgao
histérica das paixoes no discurso de Platao e Aristételes até hoje, da
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Retdrica e da Filosofia a Semiética e aos Estudos do Discurso. Recorda
como o legado de Aristételes, no que toca aos estudos das paixaes,
tem sido reexaminado em nossos dias, percorrendo-se 0 modo como a
questao foi tratada ao longo dos tempos. Para a autora, as épocas fazem
a sua leitura segundo a sua histéria e formagao. Assim, as paixoes
foram vilipendiadas em determinadas circunstancias por seus efeitos
negativos e elogiadas, em outras, por suas virtudes. A ambiguidade e o
paradoxo fazem parte de sua natureza. A autora defende que, a partir da
trilogia retérica, postulada ja na antiguidade greco-romana, constituida
pelo logos, ethos e pathos, alargou-se o conceito de razao, retirando-se
do logos a prioridade sobre os demais componentes. Assim, o estudo
das paixoes, que se prende diretamente ao pathos, passa a ter lugar nas
Ciéncias da Linguagem, compreendendo-se nela a Semidtica, a Analise
do Discurso, nas diversas vertentes, a Pragmatica linguistica e a Filosofia
da Linguagem. Neste capitulo, a autora apresenta reflexdes acerca
dos préprios conceitos envolvidos na questao, — conflitos, diferencas,
identidade e valores — assim como aponta as diversas formas de insercéo

e de manifestacao das paixdes no discurso.

Por meio da anélise da novela “O canivete” (1964), de Mario Donato,
Edna Maria Nascimento e Vera Lucia Rodella Abriata discorrem
sobre as paixoes da colera e da calma a partir fundamentos tedricos
da semiética das paixdes. Comparativamente, demonstram que a
paixao, na perspectiva aristotélica, diferencia-se daquela proposta pela
Semidtica discursiva: para Aristoteles, as paixoes podem levar o homem
a acdo e a sua transformacéo de estados. A Semiética, por sua vez, ndo
considera a paixao naquilo em que ela afeta o ser efetivo dos sujeitos
“reais”, mas a vé como efeitos de sentido, inscritos e codificados nas
linguagens e nos discursos. As diversas conota¢oes devem-se ao fato de
Aristételes analisar as paixoes do ponto de vista da retérica, de modo
que a contribuicao deste capitulo permite estabelecer dois modelos
distintos de abordagem.
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Joao Hilton Sayeg-Siqueira, em “Amor e 6dio: concepgdes ocidentais”,
traga um percurso interessante para pensar essas duas paixdes a
partir do Velho Testamento até a contemporaneidade e nos mostra
que, do Agape a Philia, com passagem por Eros, a natureza humana é
constituida dialeticamente entre o amor e o 6dio, entre a compaixao e a
insensibilidade, entre o bem e o 1til, entre o prazer e o proveito, entre o
desejo faminto e as artimanhas para sacia-lo. Dentre as diversas
concepcoes dessas paixoes, ressalta o autor, “o amor que faz
bem” é aquele difundido por Aristételes, pois nao se realiza pelo
desejo, mas, sim pela alegria do encontro.

Luiz Antonio Ferreira, em “Atos retoricos: do medo e da confianca”,
sustenta que a missao do orador é impregnar o auditério de paixoes, de
sensacoes diferentes ligadas as nuances infindaveis de intensidade da
dor ou do prazer, pois, somente assim, o ato retérico exercera o papel
de potencializador da ac¢ao (prdxis) do auditério. Para ilustrar seu ponto
de vista, o autor aborda as paixdes antinomicas medo e confianca e
as analisa, como argumento, na esfera da cultura, das instituicoes, da
midia, bem como no dmbito intrapessoal. Com sua abordagem, busca
demonstrar que todo ato retdrico, seja qual for o contexto em que atue,
acentua, pelo discurso, as fragilidades e as poténcias sociais, realca os
valores de verdade ou falsidade, de segredo e de mentira e revela-se
vigoroso pela construcgdo do verossimil, que é, segundo o autor, mola
propulsora para acirrar os &nimos.

No capitulo “Retérica da Vergonha e Impudéncia”, a partir de
uma constatacao dolorosa, Ana Liucia Magalhaes e Camila de Aradjo
Beraldo Ludovice elaboram profunda reflexao sobre a vergonha e
a impudéncia: no Brasil, quinhentas e vinte e sete mil pessoas sdo
estupradas anualmente, mas apenas dez por cento dessas ocorréncias
sao denunciadas oficialmente. Mulheres violentadas constituem oitenta
e nove por cento desse total e setenta por cento das vitimas sofrem
abusos de parentes, namorados ou amigos e conhecidos. As autoras
elaboram, a partir desses dados, uma questao fundamental: Por que um
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nimero tao baixo de mulheres denuncia seus algozes? Para dar uma
resposta possivel, percorrem os caminhos que a retdrica propicia para
o estudo das paixdes e complementam com reflexdes de varios filgsofos
respeitados que, ao longo do tempo, refletiram sobre a vergonha e a

impudéncia.

Gerardo Ramirez Vidal, no capitulo “La funcién persuasiva de la
kharis en la Retérica aristotélica (I 7, 1385a16-b11)”, propde que, entre
as paixoes descritas no segundo livro da Retérica de Aristételes, a
kharis é de particular interesse, porque ilustra o emprego das pathe nos
discursos politicos. No entanto, apesar da sua brevidade, a passagem
dedicada a essa “paixao” apresenta uma série de problemas de dificil
solucdo. Um deles é que a kharis, entendida como ‘graga’ ou ‘favor’, néao
esta incluida entre as emogoes em outras passagens aristotélicas que
tratam delas e nao pode ser considerada uma emocao. Diante disso, os
estudiosos tém tentado dotéa-la de um sentido passional. Assim, Cope
afirma que “representa a tendéncia ou inclinacao para a benevoléncia”
(1877, com. ad loc., p. 87), ou é empregada no sentido de “gratidao” por
um favor feito (kharin ekhein, KONSTAN, 2006 p. 158). Este trabalho
propoe uma reinterpretacao do ponto de vista retérico da passagem
em questao, no sentido de que, de fato, nao se trata de uma emocao,
mas, sim, de um elemento que causa uma emocao. Para defender esse
ponto de vista, o autor aplica, ao texto aristotélico, analises de cunho
contextual, analitico e funcional.

Alexandre Marcelo Bueno, em “Acontecimento, compaixdo e
indignacdo na imigracao brasileira”, busca demonstrar que a relacao
entre identidade e alteridade é baseada em discursos inteligiveis e
disposicgoes passionais diversas. No caso da imigracao, essa organizacao
basica é responsavel pela producao de inimeros discursos, dos mais
racionais aos mais passionais, a respeito do outro que entra e se
estabelece no pais. Com o auxilio da semiética discursiva, este trabalho
visa a examinar a entrada de imigrantes como um acontecimento que

produz estados passionais diversos na sociedade brasileira. Analisar-
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se-a também como a alteridade é utilizada para despertar paixoes, como
a compaixdo e a indignacdo, conforme defini¢ao dada por Aristételes.
Para isso, 0 autor recorreu a reportagens que nos permitem pensar nos
impactos e nos usos da alteridade em discursos sobre os imigrantes no
Brasil.

Federica Maria Gonzalez-Luna Ortiz afirma, em “Compasion e
injusticia: el papel de las emociones en el conocimiento ético”, que, de
acordo com a definicao aristotélica de €\eog na Retdrica (L. 11, cap.8,
1385b13-19), a compaixao consiste em um sentimento de dor como
resultado de um mal sofrido por um terceiro que nao o mereceu, de
modo que dé origem ao medo de que se possa sofrer o mesmo mal. Uma
das grandes questoes em torno da compaixao é entender se tem ou nao
um valor cognitivo e, portanto, se é capaz de revelar um fenémeno do
mundo. Como podemos ver na sua respectiva defini¢ao, destaca um
elemento que, no entanto, tem sido pouco explorado nas discussoes
atuais em torno dela, ou seja, o fato de estar sempre ligada a “um dano
imerecido”. Isso mostra a existéncia de um vinculo entre a emocao e
os valores éticos, como o justo e o injusto, porque a compaixao sé é
despertada no caso de o sofrimento alheio ser imerecido. Além disso,
abre a possibilidade de conceber a compaixao como uma emocao capaz
de nos mostrar um fenémeno do mundo. Desta forma, a autora busca
demonstrar qual é o papel da compaixao no reconhecimento da justica,
bem como sua func¢ao vinculativa na sociedade.

Em “Desejo e desdém: as paixdes da inveja, da emulagao e do
desprezo”, Maria Flavia Figueiredo conceitua a inveja como “identidade
almejada e diferenca camuflada”. Por isso, afirma, sentimos inveja
quando, cientes da nossa incapacidade de trilhar as rotas necessarias
para atingir as metas desejadas, temos o desejo oculto de encontrar um
atalho que, obviamente, jamais nos conduziré aos lugares que almejamos.
E exatamente por meio desse aspecto que a autora distancia inveja da
emulacdo. Para refletir sobre o alcance humano e discursivo dessas



Paixoes Aristotélicas

duas paixoes, vale-se dos estudos da Retérica e acentua perspectivas
psicanaliticas. Ao juntar os dois campos de estudo, encaminha o leitor
para uma conclusao muito expressiva: compreender as paixoes significa
estar disposto a descobrir o solo possivel no qual o sujeito se move para

construir a sua humanidade.

No capitulo “Phantasia y pathos en la persuasion retorica”, Jesis
Manuel Araiza declara que, das trés partes que compdem o discurso, a
mais importante, do ponto de vista de sua finalidade, é a que diz respeito
ao ouvinte; pois a ele dirige, o orador, seu discurso. E uma vez que o
objetivo é persuadi-lo namedida do possivel, e um dos meios de persuaséo
consiste em colocar o ouvinte em uma certa disposi¢cdo emocional, é
entao de extrema importancia para um rhetor conhecer a natureza da
paixao e, portanto, da alma do ouvinte, pois nela se encontram suas
paixdes. Agora, para um leitor atento, nao passara despercebido que, ao
definir cada uma das paixoes, Aristételes apresenta, como componente
fundamental, a imaginacéo [phantasia] e o imaginado [phainémenon];
uma vez que, sem a participac¢ao da fantasia, nao é possivel gerar paixao.
Por essa razao, o autor julga importante esclarecer o que é a imaginagao.
Assim, por meio de seu capitulo, busca explicar, em primeiro lugar, como
a imaginacao é definida a partir da teoria epistemolggica do estagirita;
em seguida, explica como se define a paixao, para, finalmente, discorrer

acerca de como a imaginacao intervém em cada uma das paixoes.

O volume, pois, retne capitulos de estudiosos de duas regices
geogréficas distintas (o México e o Brasil), unidos pela mesma paixao: a
retérica e suas inimeras possibilidades universais de estudo sempre e
cada vez mais instigantes. Esperamos que o leitor possa, em sua leitura,
encontrar o mesmo prazer que tivemos ao organiza-lo.

Os organizadores.
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PAIXOES, EMOCOES E AFETIVIDADE NA
TRILHA DO TEMPO: LUGAR NO DISCURSO

Lineide Salvador Mosca

Procede-se, em nossos dias, a uma nova reabilitacao das
ideias aristotélicas e de suas formulacoes, assim como de suas
consequéncias para os estudos do discurso em suas diversas
facetas e abordagens. Algumas delas ja se tornaram emblematicas,
tais como a definicao de retérica como sendo “a capacidade de
descobrir o que é adequado a cada caso com o fim de persuadir”
(Retérica, Livro 1, 1356 a). Ficava aqui evidente o caréter pratico da
atividade retérica, como constituindo uma prdxis. Por outro lado,
Aristdteles chega aos maiores refinamentos conceituais quando
no De Anima expde a sua teoria sobre as faculdades cognoscitivas
da atividade unificadora do pensamento, da percepcao e do juizo,
numa das mais agudas reflexdes sobre a relacdo corpo e alma,
mente/intelecto, pelas quais se chega a consideracoes de ordem
ética, dela decorrendo uma teoria da acao.

Sao bastante conhecidas as posi¢oes aristotélicas acerca das
paixdes, tais como a influéncia que elas exercem nos julgamentos.
Tornou-se famoso o trecho do livro 1T da Retérica, em que assim ele
se exprime: “Os factos nao se apresentam sob 0 mesmo prisma a
quem ama e a quem odeia, nem sao iguais para o homem que esta
indignado ou para o calmo, mas, ou sdo completamente diferentes
ou diferem segundo critérios de grandeza.” (ARISTOTELES, 2005,
p- 160).

Fica, entretanto, desde o inicio a questdo de saber o que é uma
paixao: um sentimento devorador, uma obsessao que absorve ou
uma simples emoc¢ao mais forte? Vé-se, em Aristételes, que tanto
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a calma quanto a vergonha fazem parte das paixoes, o que mostra
que elas nao sdo reduzidas a extremos, nem constituem exclusoes
por si mesmas. Ao descrever as idades (juventude, maturidade e
velhice) e suas respectivas paixoes, ele nos da as caracteristicas
estereotipicas das diversas idades e das camadas sociais, suas
atitudes e afei¢coes. Sao elas de extrema utilidade quanto ao
conhecimento do auditério e de suas reagdes, que importam
sobremaneira para a eficacia do ato retérico, em sua acao e discurso,
ou discurso-acdo, mais exatamente. Esses elementos, trazidos
pela doutrina aristotélica, sdo preciosos subsidios para todo orador
que quiser estar imbuido de um melhor conhecimento de seu
auditdrio: os arroubos passionais da juventude, as conveniéncias
e interesses dos idosos, a maturidade da idade mediana, além das
circunstancias em que estao envolvidos quanto aos bens materiais,
a fortuna ou sorte, a nobreza. Pauta-se nao por principios éticos,
mas metodoldgicos, segundo a sua presteza do ponto de vista
retérico, ou seja, como possibilidade argumentativa no discurso.

Trabalhos posteriores desenvolveram questdes relacionadas
as faculdades afetivas que retomaram o ponto de partida do
filosofo grego sob outras consideragdes. Em nossos dias, nao se
pode discutir o processo da argumentacgao, sem que se trate da
funcdo que as emocoes nele desempenham. O mestre estagirita
propunha vérias formas de racionalidade em suas teorizagoes e
incluia modos nao racionalizaveis, préximos do que seria uma
racionalidade intuitiva. Preocupa-se em saber como o logos pode
desenvolver categorias, tais como a agao e a paixao, que se aplicam
aos seres particulares, ou seja, os humanos. Chega, assim, a visao
da contingéncia no interior do logos e de sua modaliza¢ao humana.
E neste ponto que articula o logos e o pathos, estando este na juncéo
entre o conhecido e o desconhecido. Em sua teoria, Aristoteles
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parte, como principio, do conhecido em direc¢éo ao desconhecido.
Jé nao fala em remogao ou repressao das paixoes, tal como fazia
Platao, mas as encara onde figuram, isto é, em seu lugar natural,
que é o do embate dos homens entre si e deste consigo mesmo, a
deliberacéo intima. Ao resolver os impasses da doutrina platonica,
na qual tudo o que nao é apoditico, da demonstracao, dependeria
da doxa, da opiniao e da sensibilidade, Aristételes postula uma
dialética que é ao mesmo tempo apoditica (cientifica) e envolvida
com questdes subjetivas da vivéncia didria, portanto, expressao da
subjetividade. O jogo das paixoes, dos desejos sensiveis também
esta no logos, que recupera assim o contingente, o hipotético e
as modalidades nele compreendidas, do possivel, do provavel,
incluindo o dominio da opiniao, relegada por Platao a doxa, como
dissemos anteriormente. Para ele, a paixao desempenha o papel de
revelacao e de legitimacao, em especial quando se trata do filésofo
em relacdo ao homem comum.

Tais concepgoes fazem de Aristételes um marco muito
importante na histéria do pensamento, dai a sua repercussao
em varias areas, porque explicam a prépria aquisi¢ao do saber, a
natureza da ciéncia, como necesséria, enquanto o sensivel é sempre
hipotético, contingente, o que coloca a dialética e a retérica na
ordem do problematico, visto serem estes os seus pressupostos. O
ponto comum entre ambas seria a visao da contingéncia no interior
do logos, assim como a sua modaliza¢ao humana, compreendendo
a acao e a paixao. Assim como o pathos é o lugar do humano,
do contingente, da alternativa, do diferente, a paixdo é também
expressao da natureza humana, ambigua pelo que é e pelo que nao
é, remetendo as solu¢oes opostas, aos conflitos, as diferencas entre
os seres. O jogo dos contrarios faz parte do campo passional, razéo
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de se tornar o campo propicio da retdrica, que se ocupa desses
embates. Ao exprimir as suas diferencas, os homens constroem as
suas identidades.

Se voltarmos nossa atencéo para as fungoes envolvidas no fazer
retorico, ou seja, o docere, o movere e o delectare, sem privilegiar
a primeira, que é a do fazer saber, do instruir, vé-se claramente
que delas decorrem estados passionais como o da compaixao, no
caso do movere e do fascinio e seducéo, produzidos pelo delectare.
Paralelamente, se se voltar para a questao dos géneros discursivos,
tal como concebidos na Antiguidade greco-latina, notar-se-d a
atuacao das paixoes em todos eles, do deliberativo ao epiditico, nao
estando ausentes do juridico ou forense, embora nele controlado
pelo raciocinio l6gico. De fato, é o epiditico o género responsavel
por ser criador de comunhao em torno de certos valores e atuar
como meio de adesao ou repulsao, suscitando emocoes que podem
levar a acao. Nao é sem razao que a teoria de Perelman — que esta
na origem da Nova Retdrica — e de seus continuadores acerca desse
género o colocam em pleno centro da atividade persuasiva, pelas
ressonancias que deixa e por seus efeitos duradouros. E quando o
pathos ocupa lugar central no apelo a afetividade e na partilha de
um universo de valores, tanto dos lugares comuns a humanidade,
como do auditério particular a cada situacao.

As caracteristicas desejaveis no ethos, como bom cidadao
no mundo greco-romano e, portanto, como aquele que detinha
a capacidade discursiva necesséria para manifestar-se na vida
publica, nos locais publicos, como as agoras e os tribunais, quais
sejam a phronesis, o arete e a eunoia, tocavam de perto o cultivo
das paixdes, uma vez que a prudéncia, a virtude e a benevoléncia
nelas estavam compreendidas. Havia um ideal de cidadania,
compartilhado por todos que cultivavam esses valores e que tinham
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na retorica a sua expressao maxima. Recai-se necessariamente
na ética, que podera vir a se estetizar, uma vez que o Bem e Belo
andavam lado a lado nessa concepcao.

O discurso persuasivo, por ser o espaco da controvérsia, esta
em pleno campo de uma tensao dialética, em que ha confronto,
constituindo um espaco de conflito, a stasis, em que se dd um
choque de discursos, havendo a possibilidade de se constatar
os pontos especificos de coalisao numa determinada contenda.
Isto permite, por outro lado, chegar aos pontos de acordo, em
que confluem as tratativas de negociacao, que nada mais é do
que um exemplo classico de argumentacao interativa, exigindo
avancos, recuos e concessoes das partes envolvidas. Nesta, as
distintas posi¢oes envolvidas nao se apegam as diferencas, mas
ao que cabe a cada parte em suas pretensoes. Segundo Gilbert
(1997, p. 105), que definiu esse estado de coisas como sendo uma
negociacao coalescente, “uma posi¢ao é uma matriz de convicgoes,
atitudes, emocoes, insights e valores relacionados com a tese”.
Contrariamente a essa posicdo, a confrontacgao eristica é aquela
em que os participantes se tomam por adversarios e se apresentam
como competidores numa disputa que nao visa ao entendimento,
como na argumentagdo colaborativa, mas a radicalizagdo das
propostas, em que o objetivo é vencer e derrotar.

A partir dos trabalhos de Benveniste, assiste-se a um
desenvolvimento extraordindrio das consideragoes acerca da
discursivizacao da subjetividade. Tornou-se emblemético o seu
capitulo “O homem na lingua”, de sua obra Problemas de linguistica
geral 1. A partir dai, uma multiplicidade de estudos vieram a luz,
afastando-se de um estruturalismo estrito e interessando-se por
fendmenos de enunciagao, que apontavam as condi¢oes subjetivas
de producao das sequéncias linguisticas e de sua significacdo. Essa
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orientacdo tornou-se, entdo, central nas ciéncias da linguagem,
seguindo-se também as diversas posicoes da filosofia da linguagem
e as varias correntes da pragmatica, que passaram a constituir um
posicionamento marginal em relagdo ao nicleo central de uma
logica formal e de uma filosofia das ciéncias, alicer¢adas nas ideias
positivistas que ainda imperavam. Introduz-se um paradigma
suplementar ao tratar da subjetividade no discurso, que inclui a
acao e nao simplesmente a funcao denominativa e representacional
da linguagem. A func¢do demonstrativa, exercida em especial
pelos déiticos, passa a caracterizar a presenca do sujeito em seu
discurso, dai a importancia atribuida aos pronomes, vistos em
sua fun¢ao de aproximacao/distanciamento. Considerac¢oes dessa
ordem estéo presentes em Biihler, em Austin, em Culioli e outros
mais. Em relacéo ao paradigma vigente, este novo iré constituir
um desvio, uma vez que opde o dizer ao mostrar e trata mais
precisamente da veridic¢ao, um crer-verdadeiro estabelecido por
contrato entre o enunciador e o enunciatario, no entendimento
entre os interlocutores, e ndo da verdade em si prépria. Criam-
se ilusoes referenciais e efeitos de verdade por meio desse dizer-
verdadeiro, assim caracterizado. Roland Barthes enfatizou, em
seus trabalhos, que a linguagem nao se cola a realidade como uma
escritura branca.

Naoadentraremos essas questoes na presente matéria, dado que
nosso objetivo é o de apontar o lugar das paixdes no discurso. Vém-
nos ao encontro as consideragoes do pesquisador belga Herman
Parret, autor, entre outras obras, de Les passions. Essai de la mise
en discours de la subjectivité, na qual ele se ocupa do sujeito como
um ser de paixao, um ser pathémico, além de um ser cognitivo,
se se considerar a trilogia classica do logos, do pathos e do ethos.
Esta inseparavel trilogia extrapola o campo da Retérica, em que
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fora concebida, e passa a ser um constituinte basico da Semiética,
das Teorias Enunciativas, da Analise do Discurso e do Texto, nas
suas diversas vertentes. Segundo Parret, o discurso reflete a vida
passional do sujeito e o fato de que esse sujeito é investido de uma
competéncia passional, estruturada e expressiva e nao aleatéria ou
caética, como se poderia pensar, havendo um conjunto de pathemas,
que se manifestam pela performatividade e pela figurativizacao
dos enunciados. Outro conceito fundamental que o autor introduz
é o de empatia, para ele, a origem da totalidade da vida passional.
Inspirou-se no fil6sofo Hume de Les Passions, do Traité, no qual da
uma esclarecedora defini¢cao de empatia, como sendo a tendéncia
natural que temos de simpatizar com os outros e de receber por
comunicacédo suas inclinacoes e seus sentimentos. Tal defini¢ao
é postulada também, posteriormente, por Edith Stein, ao estudar
essa questdo, de que foi especialista. Fil6sofa judia, converteu-se
ao catolicismo e tornou-se freira carmelita, tendo sido assassinada
pelos nazistas e depois canonizada por Joao Paulo II. Associadas a
noc¢ao de simpatia, tem-se a de compaixao e de piedade, formando
uma cadeia de paixoes relacionadas ao sofrimento e a aflicao, além
de outras como o temor e a célera e outras paixoes analogas, assim
como os seus contrarios. Enfim, tudo que nos toca de uma maneira
viva e que produz uma emocéao semelhante a que desperta em sua
origem no outro, reunidas pela empatia.

Numa perspectiva semiética, Greimas e Fontanille
compreendem o dominio das paixdes dentro de um universo
do sentir e que passam a incorporar os estudos semiéticos pelo
angulo das modalidades e de sua sintaxe, em que as paixoes
se superpdem ou se apresentam num movimento de atragao/
repulsdo. Esse espaco tensivo é anterior ao cognitivo e se mostra
como o lugar do sensivel, ndo s6 individual, mas do coletivo, em
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que o homem aparece como um ser linguageiro, afetivo e social.
Tem-se, por esse prisma, uma visao ampla das paixdes que penetra
o fundo do organismo social e o precede, de certa forma. Segundo
essa perspectiva, nao se pode atrelar o regime das paixdes a
classificaces lexicais, que nao dariam conta de sua existéncia
no discurso. Tal como a acéao, constituem uma sintese discursiva,
e que agem sobre as categorias da presenca, intensidade e
quantidade. Pela nomenclatura disponivel, no que se refere a
emocao, paixao, sentimento, o que os define é a duragao especifica
e um certo grau de intensidade. Segundo esse esquema, a paixao
obedece a ordem tensiva, enquanto a acao obedece aos esquemas
vigentes para a narracdo. A intensidade afetiva esta sempre ligada
a uma apreciacao do sujeito da enunciagao e vem associada a uma
axiologia, que pode vir a ser euférica ou disférica, de acordo com
os valores que assume. Assim, os esquemas tensivos do discurso
conjugam um grau de intensidade e um grau de quantidade
(extensao), o que se da também quando se trata de racionalidade
passional e que sao propriedades elementares da percepc¢ao, a
presenca perceptiva no discurso. E o peso da presenca que faz da
paixdo um acontecimento e nao propriamente o seu resultado,
o seu efeito. E como se se falasse da latitude e da longitude das
paixdes. A tudo isto, mescla-se uma avaliagdo moral, como se os
estados afetivos fossem pautados por categorias tais como vicio e
virtude, que passam também por filtros culturais vigentes.

Umaretérica da cultura tem, no conceito de semiosfera, tomado
a Iuri Lotman, expoente da escola semiética de Tartu-Moscou, a
amplitude necessaria para abarcar também a questao das paixoes,
uma vez que é no discurso que se dao os sentimentos de existéncia
e os modos de presenca, reconhecidos pelas comunidades dos
sujeitos que os difundem e os compartilham. Segundo ele, a
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semiosfera é o dominio em que os sujeitos de uma cultura fazem
a experiéncia da significacdo, que precede a producao do discurso,
uma vez que ela é a prépria condicao de existéncia deste. Trata-se
de uma imagem total da vida cultural, entendida como o conjunto
de textos, em seu sentido mais amplo possivel, nela produzidos.
Lotman examina a questao das fronteiras entre as culturas e o
fendmeno que ele considera uma “tradugao” de uma para outra
cultura, constituindo um campo dialdgico. H4 uma semiosfera
centrada no “nés” e que exclui o “eles”, limitada por “fronteiras”,
e uma semiosfera com continuas sobreposicoes e transposigoes,
envolvendo o centro e a periferia, o interior e o exterior. E dentro
desse quadro que as paixdes se desenvolvem e se manifestam,
afetando os modos de existéncia, seus significados e valores,
podendo levar a consideracao da semiodiversidade e & melhor
compreensao das diferencas, pedra de toque da retérica e das
estratégias argumentativas, enquanto discurso persuasivo.

Oterrenodaspaixoesé, pois, o dasensibilidade, sendodamesma
natureza do pathos, em seu sentido original. As emog¢oes tém mais
a ver com os estados de alma do cotidiano e que séo passageiros e
fugazes, enquanto as paixdes se enraizam e sao alvo de reflexao,
de pertenga também ao logos, de uma consciéncia refletida mais
duradoura e intelectiva. No artigo “A teoria perelmaniana e a
questao da afetividade”, publicado na obra coletiva intitulada
Perelman: Direito, Retérica e Argumentagdo, organizada por Chagas
de Oliveira, apresentei as nuances existentes entre esses conceitos,
bem como suas formas de atualizac¢ao no discurso.

As diversas concepcoes das paixdes, ao longo da histéria, de
Platao e Aristdteles, passando por Santo Agostinho, a Hobbes,
Espinosa, Descartes, Kant e Freud, sao tratadas por Michel Meyer
— expoente do grupo belga, continuador dos trabalhos de Chaim
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Perelman, que faleceu em 1984 — em sua obra O fildsofo e as paixaes.
Esboco de uma histéria da natureza humana. Por essa trajetéria no
tempo, aponta a controvertida questao das paixdes, ora condenada
por seus efeitos, ora exaltada por suas virtudes. Essa situacao
dilematica, Meyer a trata como sendo parte integrante do problema
e como expressao da prépria natureza do ser humano, fazendo
parte da l6gica social, na formacao da identidade e na consideracéo
da diferenca em agao. Segundo o autor, razao sem paixao nao
seria se nao a ruina da alma (MEYER, 1984, p. 10). Os estudos
contemporéaneos a esse respeito procuram harmonizar razao e
paixao e consideram o fato de que a propria sociedade regula as
suas paixoes, estabelecendo sua legitimidade e limites. Entra-se ai
na prépria questao da liberdade, que se sabe nao ser absoluta em
nenhum dominio, seja econdomico (potencial), politico (o poder),
moral (valores) ou estético (caréter coletivo ou pessoal, mediante
escolhas e preferéncias). Entra, entdo, o conceito de uma razao
mais ampla, a que se pode chamar razoabilidade e que incorpora
os demais elementos que ficavam em situagao periférica, por nao
estarem na ordem da demonstracao. E quando se intensificam os
estudos sobre emocao e afetividade na linguagem, ja propostos
anteriormente pela Estilistica — ciéncia da expressividade — e
cultivados pela Anélise do Discurso a partir da década de 80, como
sinal da presenca do enunciador em seu discurso.

Pode-se falar numa racionalidade discursiva, tomada em sua
dimensao social, tal como é apresentada por Gracio em suas
diversas obras, ao falar em racionalidade argumentativa. O
género epiditico, do elogio e da censura, ilustra bem esse estado de
coisas, pois supde a existéncia e partilha de normas, cujo resultado
se mede no grau de adesdo da coletividade, nos sentimentos
compartilhados. A famosa expressao de Aristételes de que o ser
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humano é um animal politico (politikon zéon) remete a questao de
um ser animado que vive nas cidades e que se constréi na intera¢ao
com os outros. Essa interacao nao é, todavia, pacifica, considerando
os conflitos sociais e os conflitos passionais que os envolvem.
Meyer, ja mencionado, refere-se a eles em termos de distancia em
seu ultimo capitulo de Principia Rhetorica. Segundo observacoes
feitas, ha o pressuposto social de que maior a distancia entre as
partes, menor o envolvimento afetivo. Considerando uma distancia
psicoldgica entre ethos e pathos, Meyer examina as possiveis
combinacgoes de um pathos forte e uma distancia fraca e de um
pathos fraco diante de uma distancia forte. Retomando a questao
da negociacao entre as partes, de que ele ja tratara anteriormente
em outras obras, aponta o fato de que negociar favoravelmente
uma distancia com o outro, portanto, uma diferenca que os separa,
cria uma aproximacao e os argumentos tornam-se pertinentes e
aceitaveis, em ultima instancia. Ha que introduzir, neste ponto,
a mediacao da Politica e do Direito, por meio das institui¢des que
lhe conferem autoridade e legitimidade necessarias a producéo
do discurso. Trata-se, entao, de um ethos social, submetido as
leis juridicas estabelecidas, havendo ainda a possibilidade da
intervencao de um logos objetivado pela intervencdo da Economia,
que é preponderante em nossos dias, na procura de encontrar
solucgdes para as crises e amainar os estados conflitivos e passionais
que delas decorrem. Cabe ainda salientar o papel das formas de
Comunica¢ao em todas as suas modalidades, nao s6 na narracao
dos fatos, mas na prépria representacao e criagao de realidades,
estimulando estados passionais, que podem chegar & comogao,
quando de grande vulto. Hipertrofiam-se esses estados, que sao
exacerbados ante a coletividade, agora em sua forma globalizada,
em seus mais sérdidos instintos, levando ao questionamento do
proéprio conceito de civilidade.



Paixoes Aristotélicas

Qual seria o discurso da paixao e sua linguagem? Quando se
trata de paixao, o estado é sempre de ambiguidade ou paradoxo,
por se enraizar no sensivel, mas ser controlada pelo racional,
podendo-se falar em retorizacdo, que se apoia num sistema
conotativo, no qual a metafora reina soberana. A figura, entao,
se canaliza na metéfora, quase como equivalentes, e a conotacao
passa a reger o sentido. Na verdade, a figura esta na prépria origem
da linguagem, nao se podendo fazer uma nitida separacao entre o
que se considera literal e o figurado. De todo modo, a presenca do
passional no discurso se atualiza, em grande parte, na conotagao
e em seu revestimento figurativo. A obra de Aristételes nos leva
a ideia de integracao das formas de compreensao do discurso em
todas as suas manifestacoes, como uma unidade, incluindo-se as
dimensdes do retérico, do poético e do filoséfico.

A importancia dos estudos da paixao dentro da Retérica e
para os Estudos do Discurso estd em que eles repousam sobre
uma visdo integral das coisas e dos seres, procurando abarcar
a sua totalidade, mesmo no terreno do incerto, do verossimil e
do plausivel, além de levar a um melhor conhecimento da alma
humana. No plano do coletivo e do publico, hd que considerar a
fung@o comunicativa, em que se dao os embates e contendas e que
constituem um espaco propicio ao desenvolvimento das paixoes
e a sua expressdo, tal como se da numa argumentacéo conflitiva.
No mundo digital em que vivemos, é hoje frequente o discurso do
6dio, o chamado hate speech, levado a excessos e extrapolando
os principios bésicos de civilidade, constituindo aquilo que se
poderia chamar uma “gritaria nas redes sociais”. Nesse quadro,
outras paixoes se evidenciam, tais como o desejo de visibilidade
(reputacao), influéncia (a contagem de seguidores, a nogao de
formador de opiniao), popularidade (cultivo maior do populismo),
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perseguidas a todo custo. A violéncia verbal extrapola os limites do
razoavel e representa a manifestacdo da mais pérfida intolerancia,
contrariamente ao que se pretende com uma argumentacao
colaborativa, cujo alvo é considerar as diferencas e ir ao alcanco
dos pontos comuns, por coalescéncia, como ja foi caracterizado
anteriormente, mediante tratativas, acordos e ajustes necessarios.
Por esse prisma, o importante nao é vencer, mas chegar a ganhos
e beneficios para as partes envolvidas. E o que tém feito os
organismos internacionais de mediacao, na tentativa de resolver
conflitos e negociar a paz entre os povos, preservando as suas
identidades. Entra-se, neste terreno, na questdo dos valores,
estabelecidos pelas comunidades, que constituem a sua doxa e que
nem sempre sao universais, devendo ser considerados nas solucoes
dos conflitos e nas possiveis decisoes a serem tomadas. Torna-
se, pois, impossivel ndo considerar a presenca dos componentes
emotivos em geral, por sua afetividade, e dos elementos passionais
que permeiam toda atividade humana e, portanto, que se vém
instalados no interior do préprio discurso e das atividades dele
decorrentes. Tem-se, além de uma comunidade argumentativa,
uma comunidade de natureza afetiva, o que é fundamental quando
se considera o carater decisorio a que a retérica procura conduzir
no alcance de seus objetivos. Afetividade e Efetividade.
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A COLERA E A CALMA: PAIXOES EM “O
CANIVETE”, DE MARIO DONATO

Edna Maria F. S. Nascimento

Vera Lucia Rodella Abriata

Porque, quando se curte raiva de
alguém, é a mesma coisa que se
autorizar que essa propria pessoa
passe durante o tempo governando
a ideia e o sentir da gente

(Guimaraes Rosa)

INTRODUCAO

A novela “O canivete”, objeto de anélise deste trabalho, constitui-se
de um pequeno texto de 36 paginas do escritor Mario Donato, também
autor, entre outras obras, do conhecido romance Presen¢a de Anita (1948),
filmado em 1951 e produzido como minissérie em 2002 pela Rede Globo
de Televisao. O texto em tela faz parte do livro Os sete pecados capitais
(1964), organizado por Enio Silveira que convida, além de Mario Donato,
os escritores Jodo Guimaraes Rosa, Otto Lara Rezende, Carlos Heitor
Cony, Guilherme Figueiredo, José Condé, Lygia Fagundes Telles para
integrarem a coletanea. Cabe a Mario Donato escrever sobre a ira; os
demais abordam em seus textos respectivamente os pecados: soberba,
avareza, luxdria, gula, inveja, preguica. Na Nota do editor, Silveira
ressalta a qualidade dos textos e em um tom brincalhao explica:
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Foi puramente acidental a distribui¢ao dos sete pecados
pelos escritores, pois ndo sabemos — nem nos interessa
saber — qual o pecado de sua mais constante ou habilitada
pratica. Aceito o desafio, os resultados provaram que
todos se houveram muito bem na elaboragao do tema
que lhes coube. Em cada uma destas sete histérias, no
estilo caracteristico de cada autor, ha o homem diante
de si mesmo e da vida, exercendo como Adao ou como o
Pithecanthropus Erectus — seu soberano direito de escolher
um caminho entre aqueles que o meio ambiente e o todo
social lhe condicionaram. (SILVEIRA, 1964, p. X-XI, grifo do
autor).

Analisamos algumas cenas enunciativas do texto de Donato (1964)
em que se configura a paixdo da célera, descrevendo-a por meio dos
fundamentos tedricos da semiética das paixdes. Fundamentamos nossa
analise no percurso patémico da célera, postulado por A. J. Greimas
(1983), em sua obra Du sens II e reelaborado pelo semioticista Jacques
Fontanille (2005) no Dicitionnaire des passions littéraires. Procuramos
ainda relacionar reflexdes sobre a célera e a calma, empreendidas por
Aristételes em sua obra Retérica das paixées (2000), com o percurso da
célera, sistematizado por Fontanille (2005), com o objetivo de contribuir
para o estudo sobre tais paixoes.

A COLERA E A CALMA: DA RETORICA A SEMIOTICA

Aristételes (2000) considera as paixoes como estratégias discursivas,
dotadas de um carater persuasivo ou dissuasivo, que pressupoem
um discurso enunciado por um orador o qual deve ser “digno de fé”
(ARISTOTELES, 2000, p. 5). Tal discurso, que é dirigido a um ouvinte,
tem por finalidade o julgamento desse interlocutor.

De acordo com a retdrica aristotélica, as paixdes sao sentimentos
que, ocasionando transformagdes nos ouvintes, fazem variar seus
julgamentos. Essas transformagoes, operadas pelo discurso nos ouvintes,
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levam-nos, pois, a exercer um fazer interpretativo quando proferem tais
julgamentos, que também sao variaveis, e sao seguidos, diz Aristoteles
(2000, p. 5), de “tristeza e prazer, como a célera, a piedade, o temor e
todas as outras paixoes analogas, assim como seus contrarios”.

Nessa mesma esteira, Michel Meyer (2000), ao comentar as paixoes
aristotélicas, refere-se a Poética como a obra em que o estagirita estuda
o discurso no qual se reproduz, por meio da mimese, a paixao. Meyer
(2000) faz alusao ao fenomeno passional tal como o concebe Aristételes:

[...] a primeira forma de auto-representa¢ao projetada
sobre outra pessoa e que reage a ela. £ a0 mesmo tempo
a coisa e o espetaculo da coisa, pois com muita frequéncia
nos esquecemos de que a vida da paixdo consiste em sua
representacao e expressao. As a¢oes humanas, portanto
correlativamente as paixdes, sao por natureza aquilo que
suscita visao, compaixao e temor (MEYER, 2000, p. L).

Assim, a acao, representada pelo enunciador em determinado
discurso, suscita no interlocutor boas ou mas paixoes que podem leva-
lo a acdo. Segundo Meyer (2000, p. XXXVIII), “as paixoes servem para
classificar os homens e descobrir se o que sentem é necessério para que
quem quer convencé-los aja sobre eles”. Para o autor, as paixdes “tém
uma funcéo intelectual epistémica, operam como imagens mentais,
informam-me sobre mim e sobre o outro tal como ele age em mim (prazer/
sofrimento)” (MEYER, 2000, p. XLII). Recurso retdrico, por exceléncia,
a paixdo, da perspectiva aristotélica, diferencia-se da visao de paixéao
proposta pela semiética discursiva, na medida em que, para Aristételes,
as paixoes podem levar o homem a acdo e a sua transformacao de
estados, ao passo que, em semidtica, as paixoes sao estudadas como
efeitos de sentido inscritos e codificados nas linguagens, nos discursos
e, nesse aspecto, a semitica nao considera a paixao naquilo em que ela
afeta o ser efetivo dos sujeitos “reais”, de acordo com Bertrand (2003,
p. 338).
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A Semidtica proposta por Greimas (1983), a partir de meados de 1980,
comeca, pois, a considerar a paixao como um componente do percurso
gerativo do sentido que constréi também uma dimensao do discurso.
Do mesmo modo como se desenvolveram anteriormente a dimensao
pragmatica e a cognitiva, busca-se estabelecer, a partir dessa década,
um percurso para a dimenséo passional. Tendo, respectivamente, como
modalizadores fazer, saber e sentir, essas dimensoes configuram o sujeito
da acdo, o sujeito cognitivo e o passional e constroem a figura do ator,
individualizando o actante-sujeito do nivel narrativo, diferenciando-o dos
outros que compoem a cena enunciativa, dando-lhe um corpo préprio

que cria um simulacro do mundo natural.

Em “Coélera”, verbete do Diciondrio das paixdes literdrias,
(FONTANILLE 2005, p. 61-79) observa que, em geral, a paixao da célera
surge como uma explosao em decorréncia de outra paixao. A exemplo,
citam-se o ciume em Otelo, a avareza em Harpagon. Outra caracteristica
desse comportamento passional, apontada pelo semioticista, é o fato de
ela denunciar a ingenuidade daquele que esperava alguma coisa e, como
isso ndo ocorre, ele se sente frustrado. A partir dessas consideracoes,
propoe o percurso candnico da célera, reformulando o ja proposto por
Greimas (1983), em “De la colere”. Para as fases da paixao da célera, ele
prevé variantes antecedentes e subsequentes na sequéncia canonica,

como podemos ver no esquema a seguir (traducéo nossa):

rivalidade exigencia

confianca — espera — frustragio —  descontentamento —  agressividade —»  explosdo

impaciencia aflicao ressentimento  6dio
agitacdo desespero  despeito vinganga
inquietude revolta

A etapa da confianca, que estabelece uma relac¢ao entre no minimo
dois sujeitos, é formulada a partir de um “crer” em alguém e pode ser
instalada de maneira informal, puramente afetiva, ou mais explicita

e formal, sob a forma de um contrato narrativo, ou mesmo de uma
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promessa. Nessa fase, em que pode surgir a rivalidade, o comportamento
do sujeito pode manifestar-se agitado, impaciente, inquieto. A espera, por
sua vez, guarda a memoria da confianca que a institui e por isso depende
também da participacao de outro sujeito. O crer, instalado na confianga,
desdobra-se entdao em um “crer em alguma coisa” (o estado esperado)
e em um “crer em alguém” (aquele que deve realizar essa “qualquer
coisa”). £ a etapa da exigéncia em relacdo ao outro que configura o
estado passional da afli¢ao, do desespero e mesmo da revolta.

Na terceira fase, a frustracéo, o sujeito da colera sente a privacao
do objeto desejado, e seu corpo sensivel experiencia a decepgao, o
ressentimento e o despeito, havendo, portanto, a reativacao do seu
querer. Na etapa do descontentamento, o sujeito confronta o que ele
esperava com aquilo que ele obtém (o estado que se espera e o estado
realizado) e se vé em uma situacao insatisfatéria, inadequada entre o
que projetou e o que foi realizado. O sujeito se vé clivado pelo sujeito do
querer, o eu projetado, e pelo sujeito do saber, o eu atual nao realizado.
Tal situagao de inquietude e agitagao demanda uma resolucéo que pode
dar origem ao sentimento de é6dio e de vinganca.

A agressividade, peniltima fase do percurso patémico, é entdo
dirigida explicitamente ao outro sujeito, o faltoso, o tratante, aquele que
nao cumpriu sua promessa. Essa etapa pode ser descrita como o efeito
da irrupc¢ao do antissujeito no campo de presenca do sujeito que, nesse
momento, revé sua percep¢ao do outro e o identifica como antissujeito
potencial.

Nesse sentido, a agressividade abre outro tipo de sequéncia
potencial, uma sequéncia de afrontamento, uma prova: o sujeito se
prepara para o confronto e sua eventual agitagdo manifesta entao a
emergéncia de um poder-fazer que pode se configurar no 6dio ou na
vinganga. A explosao, enfim, deixa o sujeito face a si mesmo, e ele resolve
brutalmente as tensoes acumuladas, sem nenhuma consideracdo em

relacdo ao antissujeito incriminado ou aos danos que possa causar. Com
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a explosao, o sujeito quer resolver somente o mal-estar, o desconforto
que o outro lhe causou.

A sequéncia candnica da colera é fundada, conforme ressalta
Fontanille (2005, p. 63), em uma cadeia de razdes: o sujeito explode
em razao da sua agressividade, ele é agressivo em razao de seu
descontentamento, ele se torna descontente em razao de sua decepgao,
ele se decepciona em razao do que esperava e, enfim, ele espera em
razao do que lhe haviam prometido, rompendo afinal a confian¢a no
outro. A estrutura da célera é composta, portanto, de trés papéis: um
sujeito, um objeto (esperado e/ou desejado) e outro sujeito, que se revela
como antissujeito. Este pode ser identificado ou somente inventado, ou
seja, projetado pela prépria célera.

Percebe-se também que cada uma das fases da sequéncia canonica
da colera vai provocando a ruptura da relagdo fiduciaria entre os
actantes. Desse modo, eles passam a questionar a relacao fiduciaria:
podem decepcionar-se um em relagao ao outro, desconfiar um do outro

Ou acusar um ao outro.

Consideramos importante destacar a seguir algumas conceituagoes
sobre a célera e a calma, conforme Aristételes (2000, p. 7-21) as concebe,
pois encontramos nanovela, objeto de nossa anélise, algumas identidades
entre essas concep¢oes e 0 comportamento do ator protagonista do
texto.

Para o fildsofo grego, a célera se associa a um desejo de alguém de
vingar-se de um outro que o despreza — ou a algum dos seus - quando
esse alguém nao considera merecer esse desprezo. Segundo o autor,
entre as espécies de desprezo encontram-se o desdém, o ultraje e a
difamacéo. Para fins de analise, faremos mencao aos dois ultimos.
Aristételes (2000, p. 7) observa que “aquele que desdenha despreza, pois
desdenhamos tudo o que julgamos ser desprovido de valor”. Por sua vez,
o ultraje também é uma forma de desprezo, pois “consiste em fazer ou
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dizer coisas que causam vergonha” ao outro. As pessoas encolerizam-
se quando se sentem desgostosas. Assim, quando desejam algo e um
outro sujeito se opoe a realizacdo de seu desejo, elas podem tornar-se
coléricas, como é passivel de ocorrer com o sujeito apaixonado ao sentir
que desprezam seu amor (ARIST()TELES, 2000, p. 8-11).

Pode-se ainda sentir célera “contra aqueles que ndo manifestam
seu reconhecimento, porquanto esse desdém se contrapoe ao dever”
(ARISTOTELES, 2000, p. 15).

De acordo com Meyer (2000, p. XLIII), a c6lera “revela ao interlocutor
que a imagem que ele forma do locutor carece de fundamento”; por isso
é que ocorre o desejo de vinganca, constituindo-se como uma “reacdo
daquele que nada tem a perder”.

Aristételes (2000) faz alusao a calma, paixao que contrapoe a célera,
observando que a vinganca, anteriormente tomada contra outra pessoa,
“pde termo |...] a célera mais forte” (ARISTOTELES, 2000, p.19) e, por
consequéncia, tem-se a calma. Ressalta o fil6sofo, nesse aspecto, que
nao se sente célera “contra os mortos, porque estes sofreram a tltima
das penas e ja ndo terao dor nem sentimentos”, o que seria desejavel
pelos coléricos. (ARISTOTELES, 2000, p. 21).

Meyer (2000, p. XLIV) pontua que, para Aristételes, a calma pode
representar “a indiferenca, a auséncia de toda paixao, o contrario
daquilo que arrebata os homens”. Essas reflexdes sobre a colera e a
calma, de base aristotélica, encontram eco na novela “O Canivete” e
serao associadas ao percurso patémico da célera do ator protagonista do

texto que passamos a analisar.

INESPERADO ENCONTRO

A novela “O canivete” estrutura-se em quatro partes, nao nomeadas
pelo enunciador, mas separadas por espagos que as delimitam. O
narrador/ator Bernardo no presente da enuncia¢ao enunciada passa a
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relembrar fatos nebulosos de sua infancia ao se encontrar com Heloisa,
uma mulher que o chama pelo nome um dia quando se dirigia ao clube,
mas ele nao a reconhece a primeira vista. Pouco a pouco, a presenca
dessa mulher que o trata com intimidade reaviva em sua memoria a

antiga admiracdo que sentia por ela.

Nas cenas escolhidas, analisamos o poder de seduc¢ao de Heloisa
sobre Bernardo. A antiga conhecida desperta nele a meméria de uma
grande paix@o nao consumada na infincia e que gradativamente se
restabelece a partir desse reencontro inesperado. O ciime que o ator
passa a sentir no presente por dois rivais, Odilon e Carlos, que tém
a preferéncia de Heloisa, levam-no a se tornar um sujeito agressivo
e colérico. Desse modo, sobrepuja-se, portanto, ao pragmatico e ao
cognitivo, o papel de sujeito passional de Bernardo que, num momento
em que o ciime o cega, mata a amada golpeando-a com um canivete. A
nossa sintese da novela privilegia o tema do texto, um crime passional.
Mas o modo singular de Mario Donato abordar essa tematica em que a
paixao da célera pouco a pouco se apodera do ator Bernardo, constroi
um texto literdrio impar e nos instiga a analisar o modo como ele, no
papel de narrador, rememora um acontecimento de seu passado infantil,
mergulhado nas trevas do esquecimento.

Na primeira parte da novela, instaura-se uma cena enunciativa no
momento presente em que Heloisa, ja quarentona, em uma tarde, em
meio a multidao de transeuntes, no espaco da rua, reconhece Bernardo
ja homem feito e o interpela com a pergunta “- Vocé nao me reconheceu
Bernardo?” (DONATO, 1964, p. 127). Esse stbito encontro é o mote para
que lembrangas de seu passado gradativamente comecem a aflorar na
memoria do narrador protagonista.

A mulher desconhecida, que o segura com ar de antiga intimidade
“Era uma senhora, teria uns quarenta anos ou pouco mais, elegante e
rescendendo a bom perfume, o decote muito aberto...” (DONATO, 1964,
p- 127), surpreende Bernardo que se descreve como encabulado e sedento
de solidao. A interrupcao da descri¢ao da mulher pelas reticéncias apos
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o sintagma “o decote muito aberto...” sugere as muitas possibilidades
desse encontro, mesmo porque, embora ele nao a reconheca, deixa-se

encantar pelos “cabelinhos ruivos” que visualiza em seu antebraco.

Em meio a conjecturas do ator, que o fazem se autoquestionar
sobre quem seria aquela mulher que por for¢a queria ser lembrada,
ela, divertindo-se com seu embaraco, sussurra seu nome. Verbalizado o
nome, Heloisa, o Bernardo crianca passa a se sobrepor ao homem feito:

Claro que a conhecia, e como! Eramos crianca, ou melhor,
era eu uma criang¢a, um moleque de dez anos, um quarto
de século atras, e ela, mais velha uns cinco ou seis anos,
ja uma mocinha. Era linda a Heloisa! Minha vizinha. Eu
adorava-a. Vivia atras dela como um caozinho. “Onde anda
o Bernardo?” - “Ora, procurem a Heloisa!” (DONATO, 1964,
p. 128).

Cenas do passado retornam a sua memoria e trazem para o presente
o momento erdtico em que a adolescente o envolvia com o simples ato
de pendurar “num varal algumas pecas intimas que ela mesma acabara
de lavar.” (DONATO, 1964, p. 128). E, agora, Heloisa, como dissera,
estava vilva, e a mae dele que, no passado o repreendia por andar
colado a saia da moca, jé havia morrido. Nao havendo mais o antissujeito
que o afastara na infancia do objeto de seu desejo, Bernardo dé asas a
imaginacao, e o poder sedutor dos bracos da Heloisa do passado voltam
a provocé-lo no presente; “aqueles bragos, com sua suave penugem ruiva
[...] poderiam rodear-me [...]” (DONATO, 1964, p. 128). Sua imaginacao
comeca a adquirir concretude, quando é, de novo, surpreendido pela voz
da mulher que insistentemente o convida para ir a sua casa.

Ap6s o inesperado encontro, as lembrancgas de Bernardo continuam
a se avivar, mas ele descobre que na vida do menino timido que ele fora
havia um espago de tempo nebuloso entre a infancia e a juventude:



Paixoes Aristotélicas

[...] tudo chegava a um ponto cego e escuro, e me via, ja
nao um menino, mas mocinho também, e Heloisa ndo mais
fazia parte do meu mundo. Era como se, em dado instante
de minha vida de crianca, eu deixasse de existir ou entao

adormecesse [...] (DONATO, 1964, p. 130).

Nessa primeira parte da novela, desnuda-se, portanto, a relagao
erdtica que havia se estabelecido entre o menino e a adolescente,
envolvidos numa espécie de jogo amoroso de cujas regras o ator
feminino parecia ser detentora, ostentando saber o poder de atracao
que exercera sobre o menino. A essas lembrancas de Bernardo sucede-
se um clima de mistério a respeito do modo como se dera a separacéao
dos dois atores protagonistas, como se torna perceptivel no enunciado
“tudo chegava a um ponto cego e escuro, e me via, ja nao um menino,
mas mocinho também”. E importante ressaltar a figura “ponto cego e
escuro” que metaforicamente alude ao tema do desconhecimento do
ator nao somente sobre o modo como se dera sua transformacao da
meninice a juventude, mas também sobre a ruptura de sua relacao com
Heloisa no pretérito.

E importante lembrar que ja nessa primeira parte nota-se a primeira
e segunda fases do esquema canonico da célera, a confianca e a espera,
que ficam pressupostas, tanto no passado como no presente. Ha, pois,
um duplo contrato prévio de fidicia, um entre o menino e a adolescente,
e o outro entre a mulher e 0 homem, ambos fundamentados na crenca,
da ordem do humano, acerca da expectativa de comunhéo entre aqueles
que se relacionam afetivamente. Esse contrato imaginario, originario da
espécie humana, modaliza os sujeitos pelo “dever-ser” (FONTANILLE,
2005, p. 64), gerando, no caso da ruptura dessa espera fiduciaria, a
impaciéncia, a agitagao, a inquietude, a rivalidade, como se observa na
sequéncia do texto.
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ABRUPTO DESFECHO: DA APARENTE CALMA A COLERA

As cenas enunciativas que se seguem, as quais se manifestam nas
duas tltimas partes da novela, ndo se passam mais no espaco aberto da
rua em que Heloisa abruptamente arrebata Bernardo da sua aparente
calmaria. Heloisa o espera no luxuoso apartamento que lhe deixara
o falecido marido. E importante ressaltar que o protagonista nio se
recordava de Odilon, embora a vitva afirmasse que eles se conheciam no
passado. A presenca de outra mulher, irma de Heloisa, no apartamento,
leva Bernardo a recuperar lembrancas pretéritas, que, apagadas, passam
a se tornar perceptiveis para ele. Paulina o faz recordar-se de sua paixao
pela irma que o envolvia em um jogo de seducao:

— Lembro-me de vocé como se o estivesse vendo. Vocé era
deste tamanhinho (Fazia o gesto: um tico de gente), mirrado
e feinho. Andava sempre atras de Heloisa, que ja era uma
mocinha, enquanto vocé ndo passava de um piazinho,
lembra-se? — Eu dizia que sim — Adorava a Heloisa, todos
sabiam. E ela bem que gostava de sua adoracao... (DONATO,
1964, p. 136).

Frente a insistente ideia da irma de casar Heloisa com Donato, ja
que os dois estavam livres, instaura-se no ator masculino a impaciéncia
e lhe acirra o desejo pela amada da infancia, logo abrandado por outra
pergunta de Paulina que o abala: “- Onde sua familia foi morar quando
vocé teve aquela queda de tifo?” (DONATO, 1964, p. 138). O protagonista
confessa a interlocutora que se lembrava vagamente da moléstia e é
surpreendido, de novo, pela irma mais velha de Heloisa que o interrompe
com outra pergunta: “Lembra-se, Bernardo, de uma nota que vocé tinha
na mao?” (DONATO, 1964, p. 138).

Nessa terceira parte da novela — convém lembrar - os antissujeitos,
do presente e do passado, que disputavam o afeto de Heloisa com
Bernardo, comegam a se revelar. No presente, um telefonema interrompe

a conversa dos trés e, pelas respostas de Heloisa, Bernardo vislumbra
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que o Carlos com o qual ela conversava ao telefone era um possivel
pretendente. Pelos comentarios de Paulina, por sua vez, a imagem de
Odilon, antissujeito do passado, vai irrompendo no campo de presenca
de Bernardo.

Ap6s a saida de Paulina, inicia-se a quarta parte do texto, a mais longa
da novela. Primeiramente, a conversa entre os antigos amigos centra-
se no episddio da nota amassada na mao de Bernardo. Heloisa revela,
expressando um riso claro, a espécie de lenda que sua mae contava em
relacdo a essa atitude dele “dizia que vocé ficara fraco de tanta paixao e
por isso o tifo apanhou vocé.” (DONATO, 1964, p. 140). Em seguida, ela
repentinamente lhe pergunta: “Vocé gostava mesmo de mim, naquela
época, Bernardo?” (DONATO, 1964, p. 141). Com essa interrogacao, a
mulher busca reafirmar o contrato que se estabelecera entre eles no
passado e ao mesmo tempo é ela quem lhe possibilita reavivar em sua
memoria a lembranca de Odilon. Heloisa relata-lhe que afugentava
Bernardo quando ia se encontrar com o namorado, mas sentia pena
dele e quando voltava do encontro o abragava e o beijava. Evidencia-se,
pois, o jogo sedutor de Heloisa que primeiramente repelia o menino e,
depois, o premiava. Isso o fez acreditar no objeto de seu desejo e sentir
confianca em seu afeto. Lembremos que o crer desbobra-se em “crer em
alguma coisa” (o estado esperado) e em um “crer em alguém” (aquele
que deveria realizar essa “qualquer coisa”).

Por conseguinte, é a etapa da espera em relacao ao outro que
configura o estado passional da aflicao, do desespero e, posteriormente,
da revolta de Bernardo contra a mulher, como podemos observar no
enunciado a seguir: “Heloisa precisava afugentar-me. Senti-me corrido,
como se fosse ontem.” (DONATO, 2005, p. 141). E por meio desse jogo
sedutor que a adolescente Heloisa vai renascendo gradativamente nas
lembrancas de Bernardo. Metonimicamente, a moga condensa-se na
parte de seu corpo pela qual ele mais tinha fixagao:
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Aquilo parecia diverti-la e, rindo como ria, tornava-se
mais bonita, mais fresca, mais jovem. Como que recuava
para dentro do passado e, nao demoraria, seus bracos se
molhariam d’agua com sabéo e se ergueriam, na minha
memoria, para pendurar roupas no varal. (DONATO, 2005,

p. 142).

Ela vai rememorando um acontecimento do passado, quando o
menino levantava a saia dela e confessa que “Aquilo me irritava, mas
no fundo eu gostava.” (DONATO, 2005, p. 142). Na continuidade desse
jogo, ela arrisca uma explicacao para sua atitude e ainda quer sua
confirmac¢ao: “E quando fazia aquilo (fez mais de uma vez), eu me
lembro, era como se tentasse adquirir direitos sobre mim, desvestir-me,
possuir-me. Nao acha?” (DONATO, 2005, p. 142). Bernardo, um tanto
quanto embaracado, vai recompondo o “menino, de quem nao podia
libertar-se.” (DONATO, 2005, p. 142).

Uma aparente calmaria instala-se entre o casal, e a conversa volta-
se para o relacionamento entre Heloisa e Odilon. Bernardo ao saber
que ela nao quisera ter filhos com o marido, conclui que ela nao o
amara e poderia ter se casado apenas por causa do dinheiro de Odilon.
Outra conjectura lhe vem a cabeca: ela teria amado outro? Davida que
ele relaciona a figura do tal Carlos que havia telefonado para Heloisa
logo que ele chegara a sua casa. Bernardo pergunta-lhe sobre essa
possibilidade e ela nega, contando-lhe que no passado Carlos nao quis
casar-se com ela e que agora poderia querer fazé-lo por causa do dinheiro
que Odilon lhe deixara. Sua resposta negativa em relagao ao casamento
com Carlos é enféatica e em seguida ela exclui também taxativamente a
possibilidade de se casar até mesmo com Bernardo: “E incisiva, como
se aparasse por antecipa¢ao qualquer pretensao da minha parte: - Vocg,
por exemplo, que teve tao forte inclinagao por mim... Vocé mesmo. Se
vocé me fizesse uma declaracao, eu nao acreditaria.” (DONATO, 2005,
p- 146). Ele confessa-lhe entdo que nao queria se casar com ela, pois nao
reconhecia na mulher do presente a jovem romantica que ele idealizara
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o

outrora: “— Heloisa [...] Nao vou declarar-me. — Era sincero. Nunca
naquele momento, eu estivera tao longe de amar Heloisa. Ela ficara
licida demais, tao dona de si prépria, que me repugnava.” (DONATO,

1964, p. 147).

Ela retruca, observando que os trajes pobres que Bernardo portava
eram a prova de que ele se casaria também com ela por dinheiro, o que
o leva a sentir-se humilhado. Configura-se nesse momento a terceira
fase da célera, a frustracao, em que o sujeito sente a privagao do objeto
desejado e seu corpo sensivel é tomado pela decepg¢ao, o ressentimento
e o despeito, havendo, portanto, a reativacao do seu querer.

Nesse momento, Heloisa busca justificar sua tdo grande mudanga
comportamental, culpando o marido pela criatura ma que se tornara, e
Bernardo comega a compreender o verdadeiro motivo que lhe provocara
o esquecimento sobre sua doenga.

Durante toda conversa com a mulher ela tivera um livro sobre os
joelhos e quando se levanta para buscar uma foto de Odilon para que
o jovem o reconhega, deixa o objeto sobre a mesa. Como espétula e
marcador, no livro, havia um canivete comum, grande, de uma lamina s6,
com cabo de madrepérola. Ele também tivera um, lembra Bernardo, mas
nao sabia localiza-lo. O canivete é o termo conector que detona imagens
do passado envoltas em mistério, e a fotografia de Odilon trazida por
Heloisa vai lhe possibilitando estabelecer o elo entre ele, o canivete e o
finado marido de Heloisa. Ele se recorda da imagem do homem que se
casou com ela quando ele era apenas uma crianca. Instaura-se a etapa
do descontentamento, o sujeito confronta o que ele esperava e o que
obtém (o estado esperado e o estado realizado) e se vé em uma situacao
insatisfatéria, inadequada entre o que projetou para si no passado e
seu estado atual. O sujeito se vé clivado pelo sujeito do querer, o eu
projetado, e pelo sujeito do saber, o eu atual nao realizado. Tal situagao
de inquietacao e agitacdo demanda uma resolucéo que pode dar origem
ao sentimento de 6dio e de vinganca. E o descontentamento do menino
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no passado é novamente sentido pelo homem que ele se tornara. Assim,

passado e presente se embaralham no interior do ator.

Em sua memoria, presentifica-se a cena pretérita na qual Odilon
lhe oferecera um canivete com a condicdao de ele responder uma
indagacao sua. Ele queria saber se Heloisa se encontrava com outros
rapazes quando ele ndo aparecia. Como Bernardo se calara diante de
seu questionamento, Odilon oferecera-lhe uma nota para ele comprar
o canivete. Ele relata essa cena de que ele se recorda para Heloisa,
confessando-lhe que sua resposta a Odilon fora sim. Ela o despreza
por isso, mesmo diante de sua declaracao: nao fora pelo canivete que
mentira, mas para afastar Odilon da jovem; fora, portanto, por amor a
ela. Mas Heloisa dura e escarninha ri perdidamente e Bernardo nesse
momento sente 6dio por ela. Assim como sentira de Odilon que, apés
ouvir a resposta afirmativa do menino, responde-lhe: “Compre o canivete,
porqueirinha. E passe ele no pescoco!” (DONATO, 1964, p. 150). Odilon,
no passado, e Heloisa, no presente, provocam, portanto, a agressividade,
pendltima fase do percurso da célera, que é entao dirigida por Bernardo
explicitamente ao outro sujeito, o faltoso, o tratante, aquele que nao
cumpriu sua promessa, Heloisa. Nesse sentido, como lembra Fontanille
(2005, p. 65), a agressividade abre outro tipo de sequéncia potencial,
uma sequéncia de afrontamento, uma prova: o sujeito se prepara para o
confronto e sua eventual agitacdo manifesta entdo a emergéncia de um
poder-fazer que pode se configurar no édio ou na vinganga.

No passado, a explosao, tdltima fase do percurso patémico da
colera, é abortada pela doen¢a que permitiu a Bernardo reprimi-
la, introjetando-a, e ele ndo explodira contra o antissujeito Odilon.
Entretanto, pouco a pouco, sua memoria vai reconstituindo os fatos e o
menino, outrora humilhado, passa a sentir no presente, quando homem
feito, a intensificacao do estado de humilhacéo a que foi submetido por
Odilon e pela prépria Heloisa, que agora ainda o considerou apenas um
“serzinho desprezivel”, imaginando que ele a traira por um canivete.

Bernardo, por sua vez, toma consciéncia de que seu amor por ela o
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levara a praticar aquele ato vil e que a culpada de tudo era a mulher que
ao mesmo tempo o seduzia e o repelia. Nesse sentido, ele considera que
fora ela a culpada por aquele hiato na sua vida, por aquela ferida que
nunca havia cicatrizado, enfim por causa dela, como ele conclui, “eu todo
me frustrara e vivera em estado de ira” (DONATO, 1964, p. 151) e para
“sobreviver a minha prépria vergonha, esquecera-me completamente
de que o era. Entretanto, a consciéncia de minha miserabilidade ficara
latente em mim todos aqueles anos.” (DONATO, 1964, p. 151).

Pouco a pouco, em meio a esse turbilhao de lembrancas, vai aflorando
nele o sujeito cognitivo, ndo passional, que se apodera do saber sobre
seu passado. Esse saber explica seu desejo frustrado de ser médico, ao
ver o corpo de uma moca esfaqueada na garganta, o pavor da navalha ao
ir ao barbeiro ou 0 medo somente em olhar para facas: “Era o maldito
canivete enterrado na minha mente que me fazia desmaiar” (DONATO,
1964, p. 151).

Assim, a medida que ele toma posse do conhecimento sobre o
passado, vislumbra que o canivete em si, nao era nada, mas era “um
simbolo” “de uma infamia de amor” (DONATO, 1964, p. 153). Desse
modo, o sujeito cognitivo, vai sendo obumbrado pelo sujeito passional,
embalado pelo riso de Heloisa que nao se cansa de lembrar o fedelho
que ele fora. Na busca de se encontrar, depara-se também com Heloisa
e a vé com outros olhos: uma mulher que teria na terra apenas a missao
de levar os homens a frustragao. E odiando-a quer vé-la ferida com o
canivete. Seu 6dio se acirra ainda mais quando ela aventa a possibilidade
de dividir seu segredo do passado com a irma Paulina. Frente a esse
desejo de Heloisa ele se exalta, e a mulher se assusta. E um momento de
tensdo, agravado pela vergonha de que seu segredo seja compartilhado e
que sujeitos julgadores possam lhe atribuir a pecha “Ali vai um homem
vill” (DONATO, 1964, p. 154).

Heloisa, vendo-o transfigurado, busca artimanhas para que a calma

volte; nesse interim, o telefone toca. Outro momento de tensao. Pelas
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respostas da mulher ao telefone, ele intui que seja Carlos que insiste em
encontré-la e ela acaba cedendo ao convite.

Uma calmaria, muitas vezes buscada pelo riso facil de Heloisa, que
tenta minimizar os fatos do passado e ao mesmo tempo se lembra do
menino com ironia, parece dificil de estabelecer-se para Bernardo. A
relacdo entre eles é predominantemente tensa, marcada pelo ciime do
sujeito. E esse citime, por conseguinte, que vai fazer aflorar a paixao
da célera, que ele vivenciara na infancia, a qual, reprimida, eclode no
presente, levando o sujeito adulto a se deixar dominar por ela. Nesse
aspecto, é importante citar a afirmacao de Fontanille (2005, p.61),
relativa a manifestacéao da célera no texto literario. Segundo o autor, ela
irrompe sempre como consequéncia e sob o dominio de outra paixao. No
caso da novela escrita por Donato, a seducdo provocativa de Heloisa e a
paixao nao correspondida que Bernardo nutre por ela é o estopim que
ocasiona a irrup¢ao da célera e associa-se, por conseguinte, a paixao do
ciime: citiime por ter sido preterido pelo rival e, a0 mesmo tempo, 6dio
pelo desprezo que ela lhe devotava no presente. Ela passa, portanto, a
ser vista como inimiga que ele deve submeter a seu jugo. Surge entao o
papel do antissujeito, “primeiro critério distintivo para a identificagao do
comportamento colérico”, de acordo com Fontanille (2005, p. 64)'.

Tendoemvistaosujeitonarrador danovela, oantissujeitoinicialmente
parece se figurativizar pelos dois atores masculinos: Odilon, no passado,
e Carlos, no presente, sobre os quais ele também desconta sua revolta.
Essa revolta se intensifica e explode em célera quando ele se defronta
com a figura da amada que o humilha.

1 Para o semioticista (FONTANILLE, 2005, p. 64), esse antissujeito pode ser preli-
minarmente identificado, inventado ou projetado pela propria célera. “O efetivo da
estrutura actancial da cdlera ¢, pois, de trés papéis: um sujeito, um objeto (objeto espe-
rado e/ou desejado) e um outro sujeito”
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Desse modo, a frustragdao?, perante a expectativa de uma mulher,
que ele imaginara poder efetivar, com ele, uma comunhao plena, deixa-o
inseguro e acirra seu citime, por se ver novamente preterido por outro
antissujeito. O sujeito encontra-se, pela segunda vez, frustrado® em
seu desejo — lembremos que a fase de frustracao da sequéncia reativa o
“querer” do sujeito (FONTANILLE, 2005, p. 64). Descontente, pois, com
as atitudes da mulher, ele se torna agressivo, explodindo por meio de
um discurso colérico que primeiramente a atinge verbalmente. Nesse
sentido, fica patente que a intensificacao da célera se deve a dupla
frustracao, do passado e do presente. O sujeito encontra-se frustrado
pelo fato de a mulher néo se submeter a ele. Assim, ele queria estar
em comunhao com ela, mas sabia que isso nao ocorreria: “querer-ser” e

“saber-nao-ser”.

E importante destacar que, na verdade, essa agressividade é fruto
do descontentamento do individuo consigo mesmo. De acordo com o
esquema canonico, na fase do descontentamento, ha a confrontacao
entre “o estado de espera e o estado realizado” (FONTANILLE, 2005, p.
65), instalando-se a tensao entre o sujeito do querer (o si projetado) e o
sujeito do saber (o eu atual).

A mudanca de atitude de Heloisa que parecia ignoréd-lo apds o
telefonema agrava ainda mais a tensdo. A densidade dramética da
linguagem de Donato se faz notar nesta cena em que o enunciador
explora os qualificativos que emprega para a mulher: ela em um
crescendo vai se transformando em uma mulher mesquinha, ordinéria,
sem-vergonha, cadela, maldita, que o traira no passado e no presente
com dois homens que nao a amavam como ele. E no auge de sua revolta,
toma consciéncia de que ela “me devia alguma coisa, de que me devia a

2 Lembremos que, enquanto momento passional da sequéncia, a frustracdo “reatualiza
a promessa da conjungio anterior, e a falta ndo se prova nesse caso senio sobre o fundo
da confianca e da espera malogradas” (FONTANILLE, 2005, p. 64).

3 Convém lembrar que neste momento da fase de frustracio da sequéncia canonica o
sujeito da célera “prova a privagdo e seu corpo sensivel participa diretamente da apre-
ciagdo da decep¢do” (FONTANILLE, 2005, p. 64).
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propria vida, de que somente com a sua vida pagaria o preco da minha
infamia, aquela infamia que eu, fraco e inerme, pagara sozinho desde a
meninice” (DONATO, 1964, p. 155). Naquela exaltacao de sentimentos
em que se misturam amor, ciime e 6dio, o inesperado acontece, e ele
formula a pergunta: “~ Heloisa, quer casar comigo?” (DONATO, 1964, p.
156). Apesar da violéncia direcionada ao antissujeito “amada”, o sujeito
apaixonado ainda tenta a comunhao com o objeto do desejo que lhe
provocava ao mesmo tempo amor e 6dio. A resposta da moga foi rapida
e acachapante: “~ Nem pense nisso” (DONATO, 1964, p. 156). A tenséo e
o0 antagonismo entre ambos vao, portanto, se intensificando até chegar o
momento em que ele a agride fisicamente. Revisando, por conseguinte,
o papel do outro, o sujeito abre um outro tipo de sequéncia, a de
“afrontamento, de prova: o actante prepara-se para a confrontacéo e sua
agitacdo manifesta a emergéncia de um “poder- fazer”” (FONTANILLE,
2008, p. 65).

O sujeito revela-se neste instante consciente — “saber-ser” — da
impossibilidade da comunhao plena com o outro. Assim, sua tensao
vai se intensificando num crescendo na sequéncia da narrativa, e se
manifesta por meio de explosoes sucessivas de célera.

E num momento de furia e loucura ele a mata com o canivete: “Entao,
o menino humilhado que vivia escondido dentro de mim ergueu-se e,
armado de canivete, saltou urrando de seu fojo. E através do sangue que
derramou, libertou-se, por fim, da sua miséria.” (DONATO, 1964, p. 156).
Nesse instante, espantamo-nos, como o proprio narrador, em relacao a

seu estado passional.

O 6dio reprimido por Bernardo no passado, devido ao desprezo
que sofrera, eclode no presente e ele pode dar vazao a toda sua célera,
libertando-se por meio da vinganga contra o outro. E a fase da explosao da
célera que, enfim, deixa o sujeito face a face consigo mesmo, momento
em que ele resolve brutalmente as tensoes acumuladas. Desse modo,

sem nenhuma considera¢ao em relacdo ao antissujeito incriminado,
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ele mata a mulher amada para nao perdé-la pela segunda vez. Com a
explosao, o sujeito colérico Bernardo vinga-se, pois, de Heloisa, devido a
humilhagéo e ao desprezo a que foi submetido por ela.

Convém lembrar que, para Aristételes (2000), a célera se associa a
um desejo de alguém de vingar-se de um outro que o despreza, quando
esse alguém nao considera merecer esse desprezo. E o que ocorre com
Bernardo, menino e homem, que se sente nao somente desdenhado por
Heloisa, pois ela nunca lhe atribuira valor algum, mas também ultrajado
por ela que o faz envergonhar-se de seus atos em varias situagoes ao
longo da histéria, levando-o mesmo a recalcar em sua memdria as
lembrancas da humilhacédo a que ela e Odilon o submeteram quando
menino e que teve como consequéncia a destruicao do antissujeito no

momento final da narrativa.

PARA CONCLUIR

Fontanille (2005, p. 66) considera que pode haver variantes da
sequéncia canonica da célera. Na novela em tela, reconhecemos as fases
do percurso que configura a célera, gerada pela paixao do ciiime, mas
a exploséo da fase final acontece de forma diferente no passado e no
presente.

Nacrianca, oresultadodacéleraéadoenca: Bernardo éacometidopelo
tifo. A célera volta-se para o colérico, ele nao explode com o antissujeito
manifesto, o namorado da amada, Odilon. A intensidade dessa paixao
explode dentro do préprio sujeito que se torna seu antissujeito. Segundo
nossa leitura, nao ha, portanto, uma explosao, mas uma implosao, e a
crianca, embora tendo aparentemente esquecido esse episddio de sua

vida, que ficara reprimido em seu subconsciente, nao sacia sua célera.

No adulto, por outro lado, nota-se outra variante da célera.
Novamente, nao é sobre o antissujeito Carlos, pressuposto rival dele no

presente, que recai sua ira, mas sobre seu objeto de desejo, a eterna
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amada Heloisa. A intensidade da explosao colérica atinge seu auge e ele
prefere assassinar a amada a perdé-la novamente. Podemos ver nessa
atitude de vinganca de Bernardo que, além de ser duplamente traido
pela amada, atribui a ela todas as frustracées de sua vida, como uma
tentativa de restabelecimento de justica, reconhecida por Fontanille
(2005, p. 71) no percurso da célera. Ainda com base nos pressupostos do
semioticista francés, é importante ressaltar que ele distingue a célera
dos deuses da célera dos humanos. Nos primeiros, segundo ele (2005,
p. 74), essa paixao é uma propriedade recorrente, mas nao é calamitosa;
nos humanos, pelo contrério, ela deve ser contida e reprimida, pois ela é
contagiosa. E o que ocorre com o ator narrador da novela “O canivete”:
a retencao da célera pela crianca o contagia de maneira tao intensa ao
longo da vida que o amor por Heloisa se transforma em célera, levando-o
a tirar-lhe a vida, uma vez que nada mais tinha a perder. Assim, a
liberdade que Bernardo sente, ao praticar a vinganga contra Heloisa,
leva-nos a pressupor que nesse momento ele readquire a calma perdida
desde a mais remota infancia.
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AMOR E ODIO: CONCEPGOES OCIDENTAIS

Jodo Hilton Sayeg-Siqueira (PUC-SP)

As paixoes do coragdo humano,
como as divide e numera
Aristételes, sdo onze, mas todas
elas se reduzem a duas capitais:
amor e édio. E estes dois afetos
cegos sdo os dois polos em que se
resolve 0 mundo, por isso tdo mal
governado.

(Pe. Antonio Vieira)

O Ocidente esta estabelecido pela criacao que teve em dois bercos:
um, da civilizagao, derivado do latim civita, designativo de cidade, diz
respeito a vida social de um povo que, a partir de certa época, afirma
preceitos especificos, transmitidos as geracoes seguintes; outro, da
cultura, derivado do habito de cultivar, traz um complexo agrupamento
do conhecimento, dos costumes, da moral, da educacéo, das artes, do
comportamento humano. O ber¢o da civilizagdo é judaico-cristao, que
estipula os principios sociais, com escoras religiosas e legais, para
a convivéncia comunitaria. O ber¢o da cultura é greco-romano, que
formula as bases para a sistematizagao dos conhecimentos construidos

empirica ou cientificamente.

A civilizagdo, judaico-crista, consolida-se nas disposi¢oes biblicas,
desde a criagao até a gravagao dos mandamentos. No Génesis, nao se
tem referéncia ao amor, o que se projeta como ato de sublimacéao e
misericérdia revela-se como rito de submissao, de desobediéncia e de
discordia.
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Encontra-se a sublimagao, considerada como fenémeno de passagem
de uma inten¢ao abstrata para uma manifesta¢ao concreta, o dizer se

concretiza, a linguagem cria coisas no mundo, em:

* E disse Deus: Haja luz; e houve luz. (Gn 1:3)

A misericérdia engraca-se pela generosidade, ndao mais pela

sublimagao mas por meio da a¢do de plantar, arquitetada nas passagens:

$ E plantou o Senhor Deus um jardim no Eden, do lado
oriental; e pos ali o homem que tinha formado.

°E o Senhor Deus fez brotar da terra toda a érvore
agradavel a vista, e boa para comida; e a arvore da vida
no meio do jardim, e a arvore do conhecimento do bem
e do mal. (Gn 2:8,9)

' E tomou o Senhor Deus o homem, e o pos no jardim
do Eden para o lavrar e o guardar.

16 E ordenou o Senhor Deus ao homem, dizendo: De
toda a arvore do jardim comeras livremente,

" Mas da arvore do conhecimento do bem e do mal,
dela ndo comeras; porque no dia em que dela comeres,

certamente morreras. (Gn 2:15-17)

Mas, nem s6 de requinte e de benignidade faz-se a Biblia, uma trama
se desenrola operacionalizada pela seducéo, pela ingenuidade e pela
credulidade:

* Entao a serpente disse a mulher: Certamente nao
morrereis.

5 Porque Deus sabe que no dia em que dele comerdes
se abrirao os vossos olhos, e sereis como Deus,

sabendo o bem e o mal. (Gn 3:4,5)

Vem a decep¢do do Criador, revelada na exequibilidade
jurisprudencial da inquisi¢ao (da qual se assenhorou a Igreja, durante
a Idade Média) do descumprimento do compromisso pela criatura. Esta
instituido o pecado, por meio da desobediéncia:
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''E Deus disse: Quem te mostrou que estavas nu?
Comeste tu da arvore de que te ordenei que nao
comesses?

2 Entao disse Adao: A mulher que me deste por
companheira, ela me deu da arvore, e comi.

'3 E disse o Senhor Deus a mulher: Por que fizeste isto?
E disse a mulher: A serpente me enganou, e eu comi.

(Gn 3:11-13)

Nasce a narrativa: uma urdidura que passa de uma situacao de
equilibrio para uma situacéo de desequilibrio, por meio do fazer. Deus,
criador, é pai compreensivo e piedoso, porque ama sua criatura, por
isso a dispde em um paraiso esteado em todas as benesses; o homem,
criatura, é obediente e correto quanto as determinacdes do criador e,
assim, demonstra seu amor, pela servidao. Quando o homem rompe
com o compromisso firmado, torna-se dissimulado e Deus, um pai irado,
amaldicoa suas criaturas: o réptil e o ser humano; principais referéncias,
negritadas, da criagdo no Génesis:

' E Deus criou as grandes baleias, e todo o réptil

de alma vivente que as dguas abundantemente
produziram conforme as suas espécies; e toda a ave de
asas conforme a sua espécie; e viu Deus que era bom.
(Gn 1:21)

' E disse Deus: Produza a terra alma vivente conforme
a sua espécie; gado, e répteis e feras da terra conforme
a sua espécie; e assim foi.

% E fez Deus as feras da terra conforme a sua espécie,
e o gado conforme a sua espécie, e todo o réptil da
terra conforme a sua espécie; e viu Deus que era bom.
(Gn 1:24,25)

?TE, criou Deus o homem & sua imagem; a imagem de

Deus o criou; homem e mulher os criou. (Gn 1:27)

E cometido o primeiro pecado capital, de caput, da cipula: a ira;
dezenas de vezes citada na Biblia. Para mencionar uma ocorréncia,
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recorreremos a Paulo de Tarso, o apéstolo, em epistola aos colossenses,
pois foi a partir da leitura de suas cartas que o papa Gregorio I, o Magno,
no século VI d.C., estabeleceu os sete pecados capitais: avareza, gula,
inveja, ira, luxiria, preguica, soberba.

% Pelas quais coisas vem a ira de Deus sobre os filhos
da desobediéncia; (Cl 3:6)

A ira tem suas peculiaridades, especificas para diferencia-la da
raiva e do 6dio. Ha uma gradagao, o sentimento mais suave é a raiva,
explosao momentanea que se dissipa rapidamente; a ira ja implica tanto
uma reacdo imediata, quanto desmedida, com resultados que podem
chegar a violéncia. Se a ira nao for controlada, desencadeia o 6dio, que
nao tem vida curta e vai aumentando a medida que o tempo passa,
descontrolando-se em tragédia, por ser sem limite. A consequéncia da
ira divina se revela em suas maldi¢Ges, para a serpente e para a mulher:

' Entéao o Senhor Deus disse a serpente: Porquanto
fizeste isto, maldita seras mais que toda a fera, e mais
que todos os animais do campo; sobre o teu ventre
andarés, e p6 comeras todos os dias da tua vida.

' E porei inimizade entre ti e a mulher, e entre a tua
semente e a sua semente; esta te ferird a cabeca, e tu

lhe feriras o calcanhar. (Gn 3:14,15)

Em verdade, a ira decorre niao s6 da desobediéncia, mas também
da chance de a criatura se igualar ao criador, o que lhe traz temor e
inseguranca. A solucao é afasta-la de qualquer possibilidade de se
divinizar.

22 Entao disse o Senhor Deus: Eis que 0 homem é como
um de nés, sabendo o bem e o mal; ora, para que nao
estenda a sua mao, e tome também da arvore da vida, e
coma e viva eternamente,

2 Senhor Deus, pois, o lan¢ou fora do jardim do Eden,

para lavrar a terra de que fora tomado. (Gn 3:22,23)
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Observa-se que Deus, a partir da propria experiéncia de irascibilidade,
dissemina a ira entre os homens, entre os filhos de Adao e Eva, pois
nao ha uma explicacdo plausivel pela preferéncia demonstrada pela
divindade. Seria proposital, para semear a discérdia, ainda como uma
represalia pela desobediéncia? Se sim, a ira estava se configurando como
6dio — irou-se... fortemente —, uma vez que durativa, tendo por desfecho
um assassinato.

2 Abel foi pastor de ovelhas, e Caim foi lavrador da
terra.

® E aconteceu ao cabo de dias que Caim trouxe do fruto
da terra uma oferta ao Senhor.

*E Abel também trouxe dos primogénitos das suas
ovelhas, e da sua gordura; e atentou o Senhor para
Abel e para a sua oferta.

® Mas para Caim e para a sua oferta nao atentou. E
irou-se Caim fortemente, e descaiu-lhe o semblante.
(Gn 4:2-5)

8E falou Caim com o seu irmao Abel; e sucedeu que,
estando eles no campo, se levantou Caim contra o seu

irmao Abel, e 0 matou. (Gn 4:8)

A narrativa estava concluida, uma situacéo inicial harmoniosa sofre
um revés, com previsao de ser solucionado pela expiagdo, mas, pela
inflexibilidade, sanciona a tragédia. Traz, como desfecho, um fracasso,
com a licao de moral: A ira é nefasta.

Se no Génesis tem-se a sublimacido, no Exodo, a misericérdia,
decorrente da obediéncia a lei. Novamente, a obediéncia norteia os
preceitos biblicos. O ato legislativo se entrecruza com a disposi¢ao
religiosa e estabelece a convivéncia social com harmonia e respeito, por

meio dos mandamentos.
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SE faco misericérdia a milhares dos que me amam e
aos que guardam os meus mandamentos.

"Nao tomaras o nome do Senhor teu Deus em vao;
porque o Senhor nao teré por inocente o que tomar o
seu nome em vao.

8 Lembra-te do dia do sédbado, para o santificar.

9 Seis dias trabalharas, e faras toda a tua obra.

19Mas o sétimo dia é o sdbado do Senhor teu Deus;
nao faras nenhuma obra, nem tu, nem teu filho, nem
tua filha, nem o teu servo, nem a tua serva, nem o teu
animal, nem o teu estrangeiro, que esta dentro das
tuas portas.

""Porque em seis dias fez o Senhor os céus e a terra, o
mar e tudo que neles ha, e ao sétimo dia descansou;
portanto abeng¢oou o Senhor o dia do sabado, e o
santificou.

2 Honra a teu pai e a tua mae, para que se prolonguem
os teus dias na terra que o Senhor teu Deus te da.

'3 Nao mataras.

' Nao adulteraras.

' Nao furtaras.

1 Nao diras falso testemunho contra o teu préximo.

' Nao cobigaras a casa do teu préximo, nao cobicarés
a mulher do teu préximo, nem o seu servo, nem a sua
serva, nem o seu boi, nem o seu jumento, nem coisa
alguma do teu préximo. (Ex 20: 6-17)

O primeiro mandamento é retomado em Levitico e em Deuterondmio,

condenando a ira e introduzindo o valor da compaixao, pelo amor ao

proximo:

Néo te vingaras e nao guardaras rancor contra os filhos
do teu povo. Amaras o teu préximo como a ti mesmo,
Eu sou Javé. (Lv 19:18)

Amaras a Javé teu Deus, com todo o teu corac¢do, com

toda a tua alma e com toda a tua forca. (Dt 6:5)
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Essas maximas sao retomadas no Novo Testamento, na citacao que

Jesus faz, ao ser instigado pelos fariseus:

% E os fariseus, ouvindo que ele fizera emudecer os
saduceus, reuniram-se no mesmo lugar.

% E um deles, doutor da lei, interrogou-o para o
experimentar, dizendo:

% Mestre, qual é o grande mandamento na lei?

5 E Jesus disse-lhe: Amaras o Senhor teu Deus de todo
o teu coracao, e de toda a tua alma, e de todo o teu
pensamento.

% Este é o primeiro e grande mandamento.

% E o segundo, semelhante a este, é: Amaras o teu
préximo como a ti mesmo.

“ Destes dois mandamentos dependem toda a lei e os

profetas. (Mt 22:34-40)

Jesus retoma, do Antigo Testamento, as diretrizes maximas que

norteardo seus ensinamentos: o amor ao préximo e a Deus. Se for uma

revisitacao, nao é possivel afirmar a nao existéncia de orientacao sobre

o amar desde os primérdios da civilizagao hebraica. Mas Jesus d4 um

passo além, pois, nao s6 valoriza o amor, como também condena a ira

ou qualquer tipo de ressentimento. Pelo amor indulgente, o homem se

diviniza.

#Quvistes que foi dito: Amaras o teu préximo, e
odiaras o teu inimigo.

* Eu, porém, vos digo: Amai a vossos inimigos,
bendizei os que vos maldizem, fazei bem aos que

vos odeiam, e orai pelos que vos maltratam e vos
perseguem; para que sejais filhos do vosso Pai que estéa
nos céus;

% Porque faz que o seu sol se levante sobre maus e
bons, e a chuva desca sobre justos e injustos. (Mt 5:

43-45)
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O Novo Testamento foi, quase todo, escrito em grego. A palavra
amor em grego é Eros, que retrata um aspecto pagao do amor. Para
uma versao diferente, o cristianismo introduziu, no vocabulario grego,
a palavra Agape para significar o amor totalmente gratuito por parte de
Deus. No entanto, o amor do deus hebraico, que exigia a contrapartida
da obediéncia, deixa de ser enfatizado no cristianismo que passa a se
pautar pelo amor de Jesus que se deixa imolar para resgatar os direitos
de indulgéncia da humanidade, sem exigir ou esperar nada em troca. £

uma nova visao de Deus.

Um texto do cristianismo, bastante divulgado, que retrata de forma
poética o Agape, o altruismo amoroso, totalmente independente de
qualquer valor material, vem-nos de Paulo de Tarso, o apdstolo, numa
carta aos corintios. E no desprendimento espiritual que habita o amor
cristao.

Ainda que eu falasse as linguas dos homens e dos
anjos, e nao tivesse amor, seria como o metal que soa
ou como o cimbalo que retine.

E ainda que tivesse o dom de profecia, e conhecesse
todos os mistérios e toda a ciéncia, e ainda que tivesse
toda fé, de maneira tal que transportasse os montes, e
nao tivesse amor, nada seria.

E ainda que distribuisse todos os meus bens para
sustento dos pobres, e ainda que entregasse o meu
corpo para ser queimado, e nao tivesse amor, nada
disso me aproveitaria.

O amor é sofredor, é benigno; o amor néo é invejoso;
o amor nao se vangloria, ndo se ensoberbece, nao

se porta inconvenientemente, nao busca os seus
proprios interesses, nao se irrita, nao suspeita mal;
nao se regozija com a injustica, mas se regozija com

a verdade; tudo sofre, tudo cré, tudo espera, tudo
suporta

O amor jamais acaba; mas havendo profecias, serdo
aniquiladas; havendo linguas, cessarao; havendo
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ciéncia, desaparecera; porque, em parte conhecemos,
e em parte profetizamos; mas, quando vier o que é
perfeito, entdo o que é em parte sera aniquilado.
Quando eu era menino, pensava como menino; mas,
logo que cheguei a ser homem, acabei com as coisas
de menino. Porque agora vemos como por espelho,

em enigma, mas entao veremos face a face; agora
conhe¢o em parte, mas entao conhecerei plenamente,
como também sou plenamente conhecido. Agora, pois,
permanecem a fé, a esperanca, o amor, estes trés; mas

o maior destes é o amor. (II Cor,13)

Pelo clima reflexivo, o Agape envereda por uma trilha mais filoséfica
que religiosa, dadas as implica¢oes sociais que o envolvem. Atreladas,
também, na Grécia, aparecem as concepgoes classicas de Eros, com
Platao (2003), e Philia, com Aristételes (1991). O amor deixa de ser
visto apenas como um sentimento, e passa a envolver uma atividade
inteligente de discernimento entre a moral, imitagdo mais perfeita do
amor, e a ética, substitutiva do amor, pela elaboragao de juizos de valor
sobre o bem e o mal.

O amor dimensionado pelo bem e pelo mal vem de Sécrates que
define o amor como sendo a busca da beleza e do bem. Por isso, 0 amor
nao é belo nem bom, mas o desejo deles. Aquele que deseja o belo e o
bom, ama. Mas, nao é o simples fato de se desejar o bom que nao possa
decorrer desse desejo também o mau, uma vez que Eros, o deus do amor
grego, é filho da deusa Pentria com o deus Astuto, herdando, portanto,
dos pais, o desejo faminto e as artimanhas para sacia-lo. Assim contou,

a Socrates, Diotima, sobre a genética de Eros:

- Quais entéo, Diotima - perguntei-lhe - os que filosofam,
se nao sao nem os sabios nem os ignorantes?

- E o que é evidente desde ja - respondeu-me - até a uma
crianca: sdo os que estdo entre esses dois extremos,
e um deles seria o Eros. Com efeito, uma das coisas
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mais belas é a sabedoria, e o Eros é amor pelo belo, de
modo que é forcoso Eros ser filosofo e, sendo filosofo,
estar entre o sabio e o ignorante. E a causa dessa sua
condi¢ao é a sua origem: pois é filho de um pai sabio
e rico e de uma mae que nao é sébia, e pobre. E essa
entdo, 6 Socrates, a natureza desse génio; quanto ao
que pensaste ser Eros, ndo é nada de espantar o que
tiveste. Pois pensaste, ao que me parece a tirar pelo
que dizes, que Eros era o amado e ndo o amante; eis
por que, segundo penso, parecia-te todo belo Eros. E de
fato o que é amavel é que é realmente belo, delicado,
perfeito e bem-aventurado; o amante, porém é outro o

seu carater, tal qual eu expliquei. (PLATAO, 2003, p. 37)

Pelos discursos de O banquete, Eros é a personificacao do amor
para Platao, ou seja, a representacéo das sensibilidades e dos apetites
humanos, principalmente, os sexuais. O desejo é movido pela beleza que
aguca os sentidos e desperta o amor. E pela contemplacio do belo que
nasce o amor erético. Mas, nem sempre ocorre a realizacdo amorosa do
desejo, pois, muitas vezes vem a frustracao de amar e desejar o que nao
se pode ter e, o pior, o enfado de se ter o que nao se deseja mais. A vida
oscila entre a realizagao e a frustracao, despertando sentimentos bons

e ruins.

O amor que faz bem é o amor aristotélico, e esse nao se realiza pelo
desejo, mas pela presenca, é a alegria pelo encontro. Por isso, nao se tem
a presenca de Eros, mas de Philia, traduzida por amizade. Em Etica a
Nicomaco, Aristételes (1991) desenvolve, no livro VIII, com mais precisao
sua concepe¢ao de amizade que decorre de sua visao de “homem politico”
que vive em funcéo de seu papel social de boas relagoes, estabelecidas
pelo que é bom e pelo que é til. Assim, o autor pincela seu texto com
uma série de perguntas que refletem sobre o caréter virtuoso do amar:
“Os homens amam, entéo, o que é bom em si ou o que é bom para eles?”
(ARISTOTELES, 1991, Livro VIII:2)
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Talvez possamos deslindar as espécies de amizade se
comegarmos por tomar conhecimento do objeto do
amor. Ora, nem tudo parece ser amado, mas apenas o
estimavel, e este é bom, agradavel ou util. Mas o ttil, em
suma, é aquilo que produz algo de bom ou agradavel,
de modo que sd@o o bom e o qtil que sao estimaveis
como fins. [...] Os dois entram por vezes em conlflito.
E 0 mesmo pode-se dizer no tocante ao agradavel. Ora,
pensa-se que cada um ama o que é bom para ele, e o que
é bom é estimével em si mesmo, enquanto o que é bom
para cada um é estimavel para ele; mas cada homem
ama nao o que é bom para ele, e sim o que parece bom.
Isso, contudo, ndo vem ao caso; limitar-nos-emos a dizer
que ele é “o que parece estiméavel”. (ARISTOTELES,

1991, Livro VIII:2)

Uma ponderacdao decorrente dessas afirmagoes traca uma
caracterizacgao para dois tipos de amizade, a acidental e a perfeita. Na
acidental, o amor é desencadeado nao pela esséncia do ser amado, mas
por proporcionar algum bem ou prazer, estabelecendo uma amizade
efémera, pois dura enquanto houver prazer e utilidade.

Ora, os que se amam por causa de sua utilidade nao se
amam por si mesmos, mas em virtude de algum bem
que recebem um do outro. Idéntica coisa se pode dizer
dos que se amam por causa do prazer; nao é devido ao
carater que os homens amam as pessoas espirituosas,
mas porque as acham agradaveis. Logo, os que amam
por causa da utilidade, amam pelo que é bom para eles
mesmos, e 0s que amam por causa do prazer, amam em
virtude do que é agradavel a eles, e ndo na medida em
que o outro é a pessoa amada, mas, na medida em que

é util ou agradavel. (ARISTOTELES, 1991, Livro VIII:3)

Na amizade perfeita, os que amam sédo bons e nao interesseiros por
haver um desejo mituo do bem. Os verdadeiros amigos tém afinidade

na virtude de amar o outro por sua natureza prépria, com durabilidade
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indefinida. O que deve ser destacado é que a amizade é necessaria
como meio para atingir a felicidade, pois, mesmo sendo farto de bens,
ninguém escolheria viver sem amigos, uma vez que a completude da
natureza politica humana se da na interacao com o outro.

E cada um é bom em si mesmo e para o seu amigo, pois
os bons séo bons em absoluto e tteis um ao outro. E da
mesma forma sdo agradaveis, porquanto os bons o séo
tanto em si mesmos como um para o outro, visto que a
cada um agradam as suas proprias atividades e outras
que lhes sejam semelhantes, e as a¢oes dos bons sao as
mesmas ou semelhantes. (ARISTOTELES, 1991, Livro

VIIL: 3)

Podem-se considerar, pelas ponderacoes aristotélicas, trés tipos de
Philia: a baseada na vantagem mitua, quando se ama o que é util; a
baseada no prazer mutuo, quando se ama o que é agradavel; e a baseada
na admiracao mitua, quando se ama o que é bom. Mas, nao sao sé essas
consideracgoes que Aristoteles (1991) tece a respeito do amar, uma vez
que as complementa em obra seguinte, Retérica das paixdes, no item 4,
a respeito do amor e do 6dio (ARISTOTELES, 2000).

Sobre o amor, considera que amigo “é o que ama e é, por sua
vez, amado. Consideram-se amigos os que assim se acham dispostos
reciprocamente” (ARISTOTELES, 2000, p. 23). E uma retomada inicial
do disposto no livro anterior, enfatizada, principalmente, a amizade
baseada no bem, pelo desprendimento de prestar favores sem que ele
seja solicitado e, até, divulgado, pois, assim, demonstra-se que se agiu em
beneficio do amigo e ndo por outra razdo. Como fechamento, apresenta
as formas de manifestagao da amizade: “companheirismo, familiaridade,
parentesco e todos os relacionamentos analogos” (ARISTOTELES, 2000,

p- 27).

O contrario do amor é o 6dio, manifestado pelo rancor e causado
pela célera, pelo ultraje e pela caltnia, sem ter, explicitamente, qualquer
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ligacao com uma pessoa especifica, é o que o diferencia da célera, que

tem um alvo particular. Aristételes (2000) destaca apenas a célera,

sem abordar o ultraje e a caltinia. A sequéncia das consideracoes se

desenvolve com base nessa dualidade entre o 6dio e a célera.

A colera, pois, provém daquilo que nos toca
pessoalmente, enquanto o 6dio surge mesmo sem
nenhuma ligacao pessoal; de fato, se supomos que uma
pessoa tem tal ou tal carater, nés a odiamos. Além disso,
a colera volta-se sempre para o individual [...] mas o 6dio
volta-se também para a classe de pessoas|...] A primeira
pode ser curada com o tempo, mas o outro é incurével.
A célera é o desejo de causar desgosto, mas o 6dio, o de
fazer o mal, visto que o colérico quer notar o desgosto
causado, enquanto ao que odeia nada importa. [...] A
colera traz consigo desgosto [...] O colérico pode sentir
compaixao em muitas circunstancias, mas o outro, em
nenhuma; um deseja que o causador de sua célera sofra,
por seu turno, enquanto o outro, que ele desapareca. |...]
pelas reflexdes é possivel demonstrar que tais pessoas

sdo inimigas ou amigas. (ARISTOTELES, 2000, p. 29)

Pelo inventariado, do Agape a Philia, passando por Eros, a natureza

humana é constituida dialeticamente entre o amor e o 6dio, entre a

compaixao e a insensibilidade, entre o bem e o dtil, entre o prazer e

o proveito. Portanto, segundo Pe. Anténio Vieira (2000), em epigrafe,

as paixoes aristotélicas se “reduzem a duas capitais: amor e 6dio”. O

homem indivisivel se manifesta no mundo conflituosamente, registrado

pela 6ptica poética de Mario Quintana (2015, p. 23):

SIMULTANEIDADE

- Eu amo o mundo! Eu detesto o mundo! Eu creio em
Deus! Deus é um absurdo! Eu vou me matar! Eu quero
viver!

- Voceé é louco?

- Nao, sou poeta.
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Prazer e desgosto trazem a oscilagao entre sentimentos de amor,
“amo”, e 6dio, “detesto”, uma vez que a durabilidade das paixdes também
flutua. A instabilidade se faz presente na convicgéo religiosa, “creio”,
pelo contraponto do demovimento, “absurdo”. Ocorre uma ruptura com
o sentimento e entra em cena a razao que avalia a transcendéncia da
crenca como destituida de propésito ou de sensatez. O desequilibrio
emocional desencadeia um ato impulsivo, provocado pelo aumento
de uma situacgao de estresse, “vou me matar”, que porta ansiedade e
desespero, “quero viver”. Essa é a alma do poeta que ilustra com presteza
a tessitura das paixoes.
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ATOS RETORICOS: DO MEDO E DA
CONFIANCA

Luiz Antonio Ferreira

Deixar-se ver pelo discurso é uma forma de exercitar, pelo ato
retérico, uma impressdo sobre o mundo. A exposi¢ao do ethos, pois,
é a representacao intencional de um orador para atingir propdsitos
argumentativos bem definidos no ato da inventio. Nesse sentido, o orador
conforma-se ou nao ao habitus da sociedade em que vive seu auditério
com o propésito de mové-lo, quer pela exaltagao da razao - faculdade
humana constitutiva de “verdades” no discurso - quer pela fecundidade
imensuravel de paixdes que podem ser mobilizadas em um ato retérico
(actio). De modo definitivo, entao, em retérica, um homem é pelo que

deixa transparecer em seu discurso.

Para bem além da demonstracdao de um fato ou ideia, revelar-se
pelo discurso implica, também, enfrentar situa¢oes polémicas, afiancar
virtudes que realcem a honestidade, a benevoléncia, a equidade, a
amabilidade, a solidariedade com o auditério e, em muitas situacoes
de acdo retorica, obnubilar os préprios medos, veiculos poderosos
de realces discursivos das debilidades de qualquer espécie. Um ato
retérico, por sua vez, requer eficicia: a meta do orador na dialética
do mostrar-se e do apagar-se no dia a dia ou em situagoes solenes. A
fim de estabelecer acordos humanizados que possibilitem nao apenas
fazer saber, mas, sobretudo, fazer crer para fazer fazer, o orador precisa
valer-se da argumentatividade inerente a linguagem e, sobretudo, da

potencialidade retérica para comover, ensinar ou agradar um auditério.

Para atingir seu objetivo, pode articular o discurso em bases
estritamente racionais. Como, porém, nenhum movimento retérico é
destituido de paixoes (pathos) — o conglomerado emocional que guia a
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conduta humana e “impulsiona o homem para o agir” (ARISTOTELES,
EN, 1105b, 22-24) -, o ato retérico pode ser visto como um potencializador
da acao (prdxis) do auditério. Se assim é, revela, sim, o orador, mas, por
outro lado, sobreleva as disposi¢oes dos ouvintes e a for¢a argumentativa
do discurso proferido. A misséo do orador, nesse sentido, é impregnar
o auditério de paixdes, de sensacoes diferentes ligadas as nuances
infindaveis de intensidade da dor ou do prazer.

De forma menos ou mais intensa, as paixdes transmitidas pelo
discurso concentram em si conceitos intimamente relacionados a
moralidade ou aimoralidade, a virtude ou ao vicio, ao prazer ou arejeigao,
a conveniéncia ou a inconveniéncia e, por mais racional que aparente
ser a superficie discursiva, a potencialidade retérica pode deixar no
auditorio sensacoes de colera, calma, amor, 6dio, temor, confianca,
favor (agradecimento), compaixao, indignacao, inveja, emulagao,
desprezo (ARISTOTELES, Retérica, Livro II, cap. I ao XI), desejo e alegria
(ARISTOTELES, EN, 1105 b 22-24). Quando as paixées gritam no interior
de alguém, um orador pode, pela boa articulagao do ato retérico, nao
apenas ensinar, agradar ou comover com menor ou maior intensidade,
mas também acentuar no auditério o aspecto passional de um evento
do existir, pois, como afirma Meyer (p. 2000, p. XXXIX), a paixao “é um
estado de alma mavel, reversivel, sempre suscetivel de ser contrariado,
invertido, uma representacao sensivel do outro, uma reag¢ao a imagem
que ele cria de nés, uma espécie de consciéncia social inata”.

Essa percepgao do efeito e do movimento das paixoes no auditério
ja estava presente nas reflexdes de Aristételes. Em Etica a Nicomaco
(ARISTOTELES, EN, II, 1105 a 3, 5), afirma: “toda nossa investigacdo
deve ter em vista o prazer e o sofrimento, pois para o nosso bem ou para
0 nosso mal o fato de nos deleitarmos ou sofrermos tem uma influéncia

nada pequena em nossas vidas”.

Hoje, os homens continuam violentos como sempre foram, defendem

seus principios com igual forca, formam exércitos mercenérios, criam
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guerras desatinadas, exercem a crueldade em embates locais e, como
sempre, ameacam a integridade humana. Adoram, muitos e muitos,
a manutencao da forga semantica contida em “olho por olho, dente
por dente”. Vivemos em meio a industrializagao da guerra e, com
ela, desafiamos nossa coragem e exercitamos os limites do medo
contemporaneo: bombas nucleares e armas quimicas sdo exemplos
bem claros dessa aura passional que envolve o ser e estar no mundo.
(FERREIRA, 2012). No dizer de Giddens (1984), vivemos numa sociedade
de risco, num mundo em que os perigos estdo sendo criados por nés
mesmos. Assim, tememos o risco ecolégico, a catéstrofe nuclear e a
derrocada da economia global, talvez porque conhe¢amos o homem e sua
for¢a para imprimir aos discursos as suas opinioes imediatas, revestidas
de uma aura de “verdade”. Esses caminhos da contemporaneidade
causam prazer para alguns poucos e sofrimentos para muitos. Nesse
sentido, as paixdes se amplificam e o discurso cria monstros reais ou

verossimeis.

Ressaltaremos, nas linhas a seguir, duas dessas paixoes elencadas
pelo estagirita para discutir as dimensoes do medo e da coragem como
fendmenos insuflados pelo discurso, em um determinado contexto
social, por meio de forca argumentativa encantatéria e pela criacao
hiperbélica de alicerces de credibilidade:

O MEDO QUE VEM DE DENTRO

Biologicamente, o medo é sempre o mesmo. As formas de leva-
lo aos homens, porém, podem ser categorizadas. Primeiramente,
ha um medo anterior ao discurso, idiossincratico, que nasce como
produto da imaginacdo e reside na esséncia humana. Alguns temem
a morte; outros, as baratas. Para quem tem medo, suco de amora é
sangue porque o medo é o pai da inveng¢ao, o irmao gémeo do risco, e,
ancorado em impressoes subjetivas, excita a memdria, instaura uma

verdade que pode fazer desmaiar pessoas, pois conta com o seu agir
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criativo para fazer com que se vivencie, de formas muito diversas e
com diferentes intensidades, uma espécie de “verdade” aterrorizadora.
Diante do objeto do medo, as ideias de causa, consequéncia, fato real
ou ficticio oscilam momentaneamente e revelam metaforas do existir,
normalmente traduzidas em excentricidades singularmente humanas
e particularmente subjetivas. Por isso, fobias de qualquer espécie sdo
amplamente estudadas pela Psicologia, Psicanélise e outras ciéncias
preocupadas com a constitui¢ao da mente e seus poderes.

O fato é que o homem, amedrontado, na caverna de suas paixdes,
toma a aparéncia pelo real e vive realisticamente as ilusdes, sempre
mais fortes do que a realidade intelectual. O medo, para o homem, é
comumente carregado de um arrebatamento violento e perturbador
(héxeis) que, da Antiguidade a Idade Moderna, foi considerado como um
dos diferentes tipos de movimentos experimentados na alma e no corpo,
ligado, portanto, as emogdes e aos afetos. Quando assim visto, o temor
nao passa pela mediacao do discurso, embora possa ser ponderado por
meio de reflexdes posteriores sobre as causas que o geraram.

No capitulo V do livro II de Retérica (2015), Aristételes reflete sobre
o temor e a confianca. Inicia com perguntas bem expressivas e simples:
“Quais as causas do medo? Quem tememos e em que estado de espirito
sentimos medo?”. Na viséo aristotélica, o medo consiste “numa situacao
aflitiva ou numa perturbacdo causada pela representacao de um mal
iminente, ruinoso ou penoso” (Retdrica, 11, V, 1). Dois termos chamam a
atencdo nessa fala: o medo é “representacao” e acontece em nés quando
um mal muito pr6ximo pode nos causar magoas profundas e destruigéo
e, por isso, como afirma o estagirita, nao nos amedrontamos diante de
qualquer “mal”. Como humanos, entéo, representamos bastante bem
essa inquietacdo da alma e ela nos faz temer “as pessoas capazes de
causar dano; os males de que somos ameacados, as circunstancias a que
nos julgamos expostos.” (Retdrica, 11, V, 110). A ameaca, pois, é fator

intrinseco ao nascimento do medo que, por sua vez, causa tristeza e dor.
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A segunda pergunta, Aristételes responde que nao devemos estar a
mercé de outrem, pois o édio e a ira dos que nos podem causar mal sao
temeréarios. Devemos temer os injustos, pois agem deliberadamente,
assim como os que sabem nossos segredos, os que se julgam injusti¢ados,
nossos inimigos e adversarios podem querer vingar-se. Relaciona, ainda,
outras pessoas a quem devemos temer: os melifluos, dissimulados,
velhacos e os que sdo temidos por outros mais poderosos que nés. Num
outro plano, afirma que séo temiveis todas as coisas que acontecem
ou est@o para acontecer aos outros e que sao suscetiveis de provocar
compaixio. E interessante observar que, nesse sentido, o temor nio é
apenas associado a falta de coragem, mas, também, a compaixao. Enfim,
por mais que sejamos racionais, vemos o mundo apaixonadamente e, por
isso, a despeito dos discursos do mundo, acionamos em nés um medo
primeiro, adamico, que pode ser considerado como categoria ontoldgica
e psicolégica do ser humano. E esse medo que se encontra na essentia,
produto da figurativiza¢ao que fazemos do mundo, que faz nosso corpo
dar sinais claros de alteracao nervosa, menos ou mais intensa, de acordo

com os contornos criativos de nossa mente.

Esse medo primeiro, que nos poe na face do abismo - reforcemos
— prescinde do discurso. Simplesmente é. E nao deixa davidas quanto
a sua existéncia. Nao se contrapoe a bravura, nao se deixa abalar
pelos ditames sociais que o categorizam como a antitese da coragem
e encaminham toda a educagao para o enfrentamento. Esse medo
inominavel néo nos oferece a logica do preferivel, do aceitével, do
razoavel. Simplesmente refuta o que ha de sabio em nés e se aninha,
como um feitor autoritario, dentro do invélucro que chamamos de corpo
e que, apesar de toda a ciéncia, pouco dominamos. Para estancar esse
medo, a mediania possivel é a esperanca, pois o temor, por mais terrivel
que seja, admite, em situagoes aflitivas, possibilidades de ponderacao
esperancosa de sucesso, como afirma Aristételes (Retdrica, 11, V), ao
pensar sobre os efeitos do medo em nds: tememos, necessariamente,
quando nos sentimos expostos, mas, ressalta: para que sintamos temor
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é preciso que subsista em nés alguma esperanca de nos safarmos da
ameaca que nos inquieta, uma vez que em situacoes desesperadoras
nao deliberamos. O medo, por sua vez, seja pavor ou fobia, ainda nos
permite ponderar, ter esperanga, um pouco de confianca. E essa talvez
seja a Unica arma que nos preserva da entrega total e irremediavel ao

desespero extremado.

O MEDO QUE VEM DE FORA

Se, naturalmente, sentimos medo, ha, por outro lado, formas de agir,
pela aparéncia, no amago das pessoas por meio de artificios retéricos.
Aristételes, ainda no livro V, nos fala dos efeitos discursivos do temor no
auditério: quando for vantajoso para a nossa causa excitar o temor nos
ouvintes, convira leva-los a acreditar que estao ameacados de sofrer, pois
outros mais poderosos que eles também sofreram, assim como nossos

iguais quando se achavam resguardados. (Retdrica V, 111, 15).

H4, entdo, uma categoria de medo que se ampara nos intrincados
caminhos do discurso para consolidar, de fora para dentro do homem,
uma postura amedrontada diante do existir. O propésito de discursos
dessa natureza é, de modo poderoso e rapidissimo, suspender, desarmar
e desorientar a razao. Emoldura-se como um medo ousado, que, como
pathos, retira de nés o crivo do ridiculo, exacerba a inibi¢ao, afugenta
a naturalidade e, sem antidoto imediato, instaura o horror. Nunca esta
no que conhecemos por zona de conforto e sempre atua nas entranhas

humanas.

Comumente, quando a normalidade e a seguranca se acomodam
nos intervalos retéricos, um problema, de qualquer natureza, acelera
os dominios do discurso, e um orador muito conscio de sua missao
esforga-se por colocar o homem apaziguado diante de um precipicio.
Vestido de palavras, aforismos, provérbios, louvores, alegorias, longas
narracoes, noticias, comentérios isolados, opinides presentes nas redes
sociais e em textos diversos, de qualquer tipologia ou género textual
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discursivo, o temor atinge auditérios particulares, universais, virtuais
ou reais, por meio de argumentacoes muito elaboradas e é apresentado
discursivamente como o fio da navalha. Por ser articulado previamente,
nasce no parto de uma situacao problematica e se fortalece do exterior
para o interior com o intuito nitido de alterar os afetos para atingir,

muito depois (se atingir), a razao.

O medo, entdo, escolhe o auditério e conduz decisoes histéricas,
cria modelos, valores e, quando certeiro, consegue convulsionar os
afetos. Mostra-se nitidamente quando se vale da retérica para provocar
o “encontro entre os homens e a linguagem na exposicao das suas
diferencas e das suas identidades” (MEYER, 1994, p. 41). O temor
retérico atua nas diferencas. Deliberado, trabalha persuasivamente em
graus diversos nos movimentos da alma e revela-se como fendomeno
que cria arestas tao intensas, traduzidas nas virtudes ou nas limita¢oes
do verbal, em gradacoes que podem ir de uma contornavel ansiedade
até graus insuportaveis de temor, considerados modernamente como
patolégicos. Nesse sentido, 0 medo que vem de fora é mesmo “a hora
do corvo bicando em nés”, o momento em que a razao se vé desarmada
e fragil. Em nossos dias, Zygmunt Bauman (2008), numa tentativa
de traduzi-lo em palavras, conceitua-o como o nome que atribuimos
as nossas duavidas, a nossa falta de compreensao da ameaca que nos
atinge e do que deve ser tomado em relagao a ela, para fazé-la parar ou
enfrenta-la. O conceito de Bauman, como vemos, justifica-se em termos
cognitivos, embora, como Freud (1986), procure deixar claro que se
enraiza no inconsciente e nao em formas racionais de acéo.

O MEDO COMO PRODUTO DA INVENTIO E REALIZACAO NA ACTIO

Tomemos, por principio, que um ato retérico se sustenta em
raciocinios apoditicos, dialéticos ou sofisticos e objetiva mover o outro
para, por meio de um género adequado, estabelecer acordos, amenizar

ou recrudescer paixoes, provar logicamente um principio argumentativo
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para, enfim, fazer crer e alterar eficazmente o comportamento de
um auditério. A mola que sustenta o dizer, portanto, encontra-se na
inventio, a parte do sistema retérico que leva em conta que persuadir
ou convencer requer acurada anélise da natureza do outro, a fim de que
na actio — instante de realce do ethos — o auditério sinta no discurso a
forca representativa de um modo de ser social, revire-se em si mesmo
para reconhecer que se encontra impregnado de conceitos advindos
do discurso dominante ou instituinte, reconheca-se imerso em um
intensivo roteiro de aprendizagens que molda exteriormente um
individuo. Sim, o auditério, seja qual for, é a representacgéo de um grupo
humanizado, imerso em impressoes que vém no discurso, pelo discurso
e para o discurso com o objetivo de recrudescer e condicionar atitudes,
comportamentos e até gostos de cada um e de todos. O auditério, por
mais favoravel ou relutante que seja, configura-se inicialmente pelo
habitus, que representa o lado exterior do comportamento do auditério,
que é parte de uma outra face da essentia, termo latino que indica
“central, basico, ato de ser” e se relaciona com um verbo fundamental
para o existir: esse (ser, estar). Em perfeita consonancia, entéo, habitus
e essentia coexistem no momento de propagacao e recep¢ao de um ato
retrico e, ainda que de forma tacita, revelam ideologias, principios
religiosos, filoséficos e existenciais que exacerbam paixdes de toda
espécie. Ao conjugar, pela andlise da forca desses dois fatores em um
determinado auditério, um orador pode insuflar paixdes, dentre elas o

temor e a confianca.

Esséncia (do termo latino essentia) refere-se as propriedades
imutaveis do ser. No portugués da contemporaneidade, significa &mago,
conjunto de caracteristicas que conferem identidade a uma pessoa. O
oposto da esséncia encontra-se nos acidentes, as propriedades mutéveis
de algo ou alguém, justamente o espaco em que pode mais fortemente
agir um ato retérico. Consideremos, por conseguinte, que existe, pela
natureza das relagoes em sociedade, uma tensa relagao entre essentia
e habitus: hd uma parte do ser que se define como “si mesmo”, mas
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mescla os modos de ser e de conhecer-se por influéncia inevitavel da
coexisténcia com uma outra parte, denominada “ser social”, que precisa
harmonizar seu existir com as pressoes advindas do aprender a ser na
comunidade. Grosso modo, no borbulhar cotidiano das relagées sociais,
a tensa sensitividade é a rede invisivel que sustenta o estar no mundo e,
nesse caso, representa os “acidentes”. O ato retérico constitui, assim, o
novelo de uma rede trancada pelos fios da esséncia e da aparéncia em
busca de harmonia ou desarmonia interna de um ser consigo mesmo
e com o outro. Por isso, as relagoes sociais transitivas que oscilam, no
decorrer do tempo, entre jungao, separacao e transformacao de seres e
de discursos sociais sao fundamentais para sustentar argumentos que
propaguem passionalidade social. Entre a esséncia e a aparéncia, entre o
habitus e a tensividade natural do existir residem as forcas de inimeras
paixdes e a potencialidade dos argumentos que as propagam.

Hoje, por exemplo, as facetas do ajustar-se a contemporaneidade
e suas ideias de bem-estar ou mal-estar transfiguram-se na paixao
do medo quando, por exemplo, nos inquietamos enormemente com
o resultado da dieta que fazemos, dos remédios que tomamos, das
reacoes dos que nos sdo préximos. Como arma de amplificacdo do
mundo contemporéaneo, o medo estd sempre rondando o cotidiano, e
os “acidentes” externos alteram nosso comportamento e se traduzem
em palavras como perigoso, arriscado, duvidoso, inseguro, temerario,
grave, crise, tormento, aflicdo, doentio e tantas outras. Desde sempre,
por exemplo, o homem temeu aos movimentos da natureza externa
(més colheitas, pragas, enchentes), mas, em nossos dias, como afirma
Giddens (1984), passamos a nos inquietar bem menos com aquilo que
a natureza pode fazer conosco para atemorizarmo-nos bem mais com
o que podemos fazer com a natureza. A tenséo existencial é constante,
mas os habitos mudam de rumo e de lugares retéricos.

Um ato retérico, como se percebe, seja qual for o contexto em que
atue, acentua, pelo discurso, as fragilidades e as poténcias sociais, realca
os valores de verdade ou falsidade, de segredo e de mentira e revela-se
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vigoroso pela construgao do verossimil. Em busca da adesao, de eficacia
discursiva, enreda-se num complexo movimento de persuasao, desvela-
se ou procura esconder os mecanismos de seducédo, de provocacao,
intimidacéo, afagos sinceros ou mentirosos, justamente porque atua
numa zona discursiva que engloba o saber, o poder e o fazer dos homens
numa proporcionalidade direta ao grau de credibilidade do orador.
Ressalte-se, entdo, enfaticamente que, em qualquer lugar da escala
entre o poder e o saber, o crer e o fazer social, reside o discurso, com
seus tentdculos argumentativos e a for¢a controladora de um bom
orador. Em resumo, imersos num universo passional inevitavel, muitos
oradores, hoje e em todos os tempos, com conhecimento de causa ou
prazer de invencionice, tornam-se especialistas na promulgacao de
sensacoes diferenciadas.

A CORAGEM COMO PRODUTO DA INVENTIO E REALIZACAO NA ACTIO

Dentre todas as paixoes, hd uma quase inescondivel: o medo,
que oferece vérias facetas dignas de estudo, assim como seu oposto
mais comum, a coragem que, quando vista sob um angulo positivo
ou aparentemente neutro, se traduz em vocdbulos como confianca,
determinacéo, audacia, firmeza, forca, tenacidade, termos que procuram
ressaltar a hombridade, a grandeza, o brio e a dignidade. Quando, porém,
o orador imprime aspectos negativos do comportamento humano a um
outro ser no ato retoérico, a coragem se revela bem menos agradével em
vocabulos como atrevimento, descaramento, insoléncia, petulancia,
desfacatez, ousadia e desplante. A intensidade do impacto retérico que
causa medo ou coragem, entao, possui referéncia direta com a escolha
dos vocédbulos e das provas intrinsecas e extrinsecas na inventio, com
o esmero de constru¢ao das frases na dispositio e com a qualidade da
elocutio para que, na actio, momento em que toda a construgao retérica
se consuma em busca da eficécia, a paixao que se pretende incutir no

auditorio influencie definitivamente a memoria e o coracao dos ouvintes.
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Aristételes nao trata da questdao da intensidade do medo e da
confianga. N6s, como ele, normalmente pensamos nessas paixoes
de modo bastante generalizado. Essas paixdes, contudo, podem nos
atingir em diversos graus numa dependéncia direta do contexto em que
nos encontramos. Assim, inquietacdo, ansiedade, fraqueza, timidez,
sobressalto, pasmo, assombro, estremecimento, panico, pavor, fobia,
horror e covardia sao formas do medo que se infiltram na vida e no
discurso para nos ajudar a manter a sanidade ou a perdé-la, uma vez
que o medo, seja ele qual for, é verossimil. E também persuasivo. A
confianga, por sua vez, possui graus que imprimem menor ou maior

arrojo as a¢oes humanas.

A CULTURA DO MEDO E DA CONFIANCA

Cientes dessa propriedade medida em graus, muitos oradores dela
se valem para potencializar o temor por meio de artificios retéricos.
Utilizadores anénimos das redes sociais, por exemplo, valem-se da
retorica para, pelo apagamento do sujeito, criar monstros noticiosos
apavorantes. Nesse caso, 0 uso da palavra atinge um universo complexo
em que o ethos deixa de ser simplesmente a propriedade de um orador
para abranger um dominio outro que, em nivel global, faz ecoar,
fortemente, a dimensao de uma voz fantasmagorica ou de muitas vozes

”»

traduzidas simplesmente em “dizem que...” e atingem um auditério
desarmado e crédulo. Do mesmo modo, um “Vocé pode” é capaz de

insuflar &nimos.

Nesse sentido, o temor pode ser capturado e amplificado no plano
da doxa. Por isso, por mais que a racionalidade grite o direito de um
espaco em nos, os efeitos patéticos do discurso permitem ao orador
amenizar ou intensificar a crenca do dano possivel que pode ser causado
por algo ou alguém. Para quem tem medo, por exemplo, sombras na
floresta sao monstros, e a memdria, no caso, ancorada em impressoes

subjetivas, instaura, pela propagacao do discurso, uma verdade que nos
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impele a vivenciar a falacia da causa comum: dois acontecimentos sao
tomados como causa um do outro e nao se leva em conta que ambos
sao causados por um terceiro. Alguns, mais frageis, se estiverem em
um cendrio propicio, podem desmaiar diante dessa impressao falaciosa,
pois 0 medo, de algum modo, é o pai da inven¢ao. Conta, para seu agir
criativo, com a potencialidade grandiosa da mente humana, capaz de
vivenciar experiéncias singulares em que a intensidade do medo é
realcada pelo histérico de vida de cada um. Diante do “sangue” de
amora, da sombra fantasmagoérica nas arvores de uma floresta, as
ideias de causa, consequéncia, fato, verdade e verossimilhanga oscilam
momentaneamente e revelam metaforas do existir, normalmente
traduzidas em excentricidades singularmente humanas, todas moldadas
pelo medo que vem de fora para dentro e arquitetadas na inventio e na

dispositio de modo a funcionar eficazmente como arma persuasiva.

O MEDO COMO ARGUMENTO

Valemo-nos, a priori, de um conceito operacional de discurso do
medo: aquele que se infiltra histérica, politica, cultural e socialmente nos
meios de comunicacdo humana para exacerbar o temor. Evidentemente,
no plano retérico, essa infiltracao, se bem articulada, é sempre capaz
de gerar alteragoes profundas no seio social, pois, preservado por sua
natureza terrificante, dissemina-se, como produto elaborado no seio do
discurso, do exterior para o interior do homem e, de modo reciproco
mas nao simétrico, do interior para o exterior. E possivel reconhecé-
lo quando ocupa um vazio retérico e o preenche com argumentos de
qualquer espécie. Essa concep¢iao de medo, que intenta abolir o tempo
da consciéncia, atua, sobretudo, no fluir do préprio tempo e quase
sempre se mostra como uma afec¢io capaz de mudar o destino. E, enfim,
a principio, um fenémeno que, revestido pela palavra, abala poderes,
saberes e até deveres. Nessa linha de raciocinio, existe um orador que,
numa dialética passional, desassossega com tonalidades marcantes um

auditério e semeia, de modo inevitavel, o temor nos discursos sociais.
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Quando assim é, 0o medo predomina no pathos, nos efeitos de sentido,
uma vez que as infiltragoes do temor no discurso se dao quando, no
ambiente de crencas, probabilidades aterrorizadoras funcionam como
mola para o agir ou para o ndo agir por paralisia, sempre em consonancia
com o objetivo persuasivo. O medo discursivo cria um problema tao real
que atua nos escaninhos da mente. Basta espalhar, pelo discurso, que
hé no outro — a partir do desenvolvimento de um tema previamente
equacionado na inventio — uma grave ameaca que ocorrera brevemente
para que o pathos, produto final de qualquer discurso retérico, assuma-
se exclusivamente como competéncia do auditério.

A CORAGEM COMO ARGUMENTO

Consideremos que a afetividade condiciona nossas acgoes e reacoes
na interacao com o outro e que todo discurso se constr6i em torno de um
tema que é problematizado e gera questdes fundamentais e secundarias.
Fundamentalmente, na problematizacao do discurso residem as paixoes
e, dentre elas, o temor e a confianga. Como afirma Chaui (1986), dos
gregos ao Renascimento, a virtude é oposta ao medo e a coragem. De fato,
ja em Etica a Nicomaco (II, 7, 30), Aristoteles ressalta que, com respeito
ao medo e a autoconfianca, a mediania é a coragem. Quando, porém,
a autoconfianca é exagerada causa temor. O medo imoderado, por sua
vez, caracteriza a covardia. O equilibrio, entao, estaria na moderacao.

Oradores conscientes de seus propdsitos exercitam-se na arte do
discurso para animar corajosos e medrosos por meio da utilizagao
de lugares comuns como provas que se amplificam pelo contetdo e
expressdo retoricos. E sempre possivel valer-se da comparacao, da
defini¢do, da criacdo de finalidades, de figuras expressivas como a
hipérbole e a metéfora para evidenciar argumentos ligados a qualidade
e a quantidade (PERELMAN; OLBRECHTS-TYTECA, 1996). Alguns
lugares dialéticos, quando bem empregados no discurso, alicercam o
medo, infundem confiang¢a e semeiam a coragem em varios niveis. O
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auditério se impressiona mais ou menos quando o temor ou a confianga
sao explorados em temas ligados a familia, ao comportamento sexual ou

social, a aparéncia pessoal, a patria, a satide ou ao dinheiro.

Por isso, ha discursos que pretendem implantar a cultura do medo
para garantir a seguranca de outros, assim como ha aqueles que
valorizam a coragem para disseminar o 6dio, os vicios e os preconceitos.
As vezes, sob o signo da sensatez, atos retéricos proclamam a gléria, a
fama, a honra e a riqueza como molas para acdes corajosas. Determina-
se, assim, pelo discurso, a poténcia do agir humano pelo fortalecimento
ou enfraquecimento das paixoes no auditdrio.

Se as paixoes, de modo geral, ligam-se a alegria e a tristeza humanas,
discursos que enfatizam a liberdade de ser e de estar no mundo
potencializam a coragem como paixao euférica. Atos retéricos outros,
porém, envolvem meticulosa urdidura de ideias imaginativas, que se
ligam a causalidades abstratas, para desarticular a razao e provocar,
artificialmente, o medo. Os discursos institucionais e midiaticos

exemplificam bem essa prética retérica.

ARGUMENTO, MEDO E CORAGEM NAS INSTITUICOES

As vezes, ndo sentimos perfeitamente bem a intensidade do medo
transmitido porque esse fendmeno se apresenta em forma de leis,
dogmas e regras. Boa parte das pessoas teme, em diferentes intensidades,
discursos que afirmam algo como: “Por decisdo do Judiciario, por
determinacao legal; por mandamento da Igreja, por consenso familiar”.

O vigor do medo, como efeito patético, pode variar em cada um e
em todos. Os discursos institucionais apagam os sujeitos discursivos,
acendem no auditério a medida do razoavel e, sob a capa do racional,
asseguram o discurso naturalmente autoritdrio e conservador das
institui¢oes. Ressalte-se que os discursos institucionais possuem uma
capa de naturalidade ja que, por principio, as organizagdes sociais
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s@0, na esséncia, impositivas e os representantes das institui¢coes tém
discurso autorizado. Nesse caso, o medo parece ténue e se esconde sob
a capa de vérias atitudes que, em seu interior, embora recebam outros
nomes, escondem no auditério o receio de transgredir os discursos
das autoridades: aten¢ao, bom senso, cautela, cuidado, discernimento,
ponderagdo, precaugdo, previdéncia, razoabilidade, seguranca,
sensatez, tato, equilibrio e tantos outros termos controladores sao
comuns nesses atos retoricos. Leis, dogmas e regulamentos sao meios
controladores de comportamento social, uma vez que partem das
institui¢oes criadas justamente para proteger os homens dos préprios
homens. Assim, o auditério, diante do poder institucional, autoritério e
ameacador, encontra-se sob a mira de armas discursivas que antecipam
sang¢oes proximas e nada comodas. O desrespeito as regras, por sua vez,
representaria uma atitude de coragem (grosso modo, o avesso do medo),
talvez de indignacao, mas sobretudo de falta de prudéncia ou de cautela.
Os obedientes, entao, temem as san¢oes institucionais e os desatinados

provocam medo por sua bravura.

Em resumo, as instituicoes sao mesmo imperativas e, por isso, em
menor ou maior grau, disseminam, por meio de seus representantes,
detentores de discurso autorizado oficialmente por meio de diploma
ou voto, uma modalidade de medo admitido como necessério para a
manutencao da concérdia social. Sob o signo desse medo ja enraizado nas
sociedades, ha apenas uma aparente liberdade de interpretacao, ligada
aos caminhos do preferivel, das hierarquias e dos valores que nortearam
esta ou aquela decisao final sobre um tépico ja discutido previamente no
interior das préprias institui¢oes e disseminado, a partir dos intersticios

organizacionais, para um auditério real como valor de verdade apoditica.

O MEDO QUE VEM DA MIDIA

No universo do pathos, é sensivel que, em tempos de Internet e de
redes sociais, o apelo emocional funcione como um estopim tao ou mais
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poderoso do que a logica e a demonstragao. Um discurso, velozmente
difundido pela Internet, pelos meios de comunicagao digitais, pode
promover acalmaouinsuflara célera; pode promover oamor ou despertar
o 6dio; pode ressaltar a vergonha, mas alimentar a impudéncia. Enfim,
todas essas paixoOes, assim como a inveja, a emulacdo, a compaixao,
a indignacao sado consagradas, em diferentes proporcoes, a partir
de gatilhos retéricos que disseminam, répida e incontrolavelmente,
inumeraveis géneros discursivos no emaranhado da comunicacao de
nossos dias. Identificar-se, presentemente, é, sobretudo, produto de
for¢a argumentativa. O medo é parte integrante desse universo.

Postagens verbais e nao verbais compdem um repertério de técnicas
e recursos retoricos, que, precipuamente, pretendem mover a vontade
do outro pela héabil manipulac¢éo dos recursos expressivos da linguagem.
Por sob a politica difusa de divulgacao de qualquer fato, ideia, evento de
pensamento, oradores, conhecidos ou nao, reconhecidos ou nao, langam
vieses interpretativos sob a capa da noticia, blindam teses contrérias,
destilam boa dose de ironia para imobilizar os argumentos desvantajosos,
valem-se de todas as classificacoes do humor e do 6dio, embalados em
exemplos extremados, para impressionar o auditério quando héa ou
nao um enfrentamento dialético explicito. Desse modo, os recursos
midiéticos contemporaneos fazem ecoar uma ideia, um argumento, um
ponto de vista que convence ou persuade, agrega, desagrega ou, até,
manipula nervosamente os menos atentos as artimanhas do discurso.

Hoje, a noticia é veloz.

Assim, a despeito do aspecto racional que move a criacao e
producéo de noticias, uma dimenséo patética, explicita ou disfarcada,
a acompanha na tessitura do relato e insufla os animos. H4, pois, uma
efervescéncia retérica que impulsiona o sentir em sociedade. A dinamica
avassaladora da expressao midiatica, por sua vez, provoca um fenémeno
muito contemporaneo, denominado interatividade: nao basta conhecer
e sentir, é preciso assumir um processo de autoria e expressar um fato,

cada um a sua maneira, para outras pessoas, que, da mesma forma,
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transmitirao a outras e, ao final da cadeia comunicativa, o volume de
divulgacao assegurara a um fato, que procurava na origem transmitir o

apenas crivel, uma categoria outra, espetacularizada.

A Internet é o maior veiculo de disseminacao da doxa. O auditério
contemporaneo, tao logo recebe uma informacao que julga interessante,
se transforma em orador no turno seguinte. Insuflada por um vento
midiatico, que a tudo reveste com uma capa discursiva emocionada, as
paixdes sao excitadas e provocam opinides que, por sua vez, se alastram
na mesma velocidade. Por meio de um conglomerado de atos retéricos,
as telas de computadores e qualquer outro meio digital dramatizam os
acontecimentos e, desse modo, oradores de todos os tipos e auditérios
cada vez mais amplos se veem, interativamente, envolvidos num
processo de persuasao generalizado numa retérica efervescentemente
liquida.

A constitui¢ao do verossimil é a mola para acirrar os &nimos. A visao
da realidade, em seus diversos prismas de interpretacao, é aquilatada
nao como uma verdade positiva ou realista dada, constatada, mas
pela forma como se constréi discursivamente essa mesma realidade
no jogo oscilante de discursos que promulgam e asseguram, por
meio de estratégias retoricas, os efeitos de verdade. De um lado, ha
o jornalismo profissional, que tem compromisso com a veridicgao e,
por isso, acentua o processo de averiguagdo de um acontecimento do
mundo. Bons jornalistas sabem que a mola aglutinadora da sociedade e
das institui¢oes é a confianca. De outro lado, muitas outras vozes, sem
necessariamente apresentar um distanciamento objetivo, maximizam
ou minimizam um mesmo evento e o criticam em sites, blogs, tuiters ao
sabor de suas convicgdes interiores. Elogiar, depreciar, dar relevancia
ou escolher um aspecto parcial de uma noticia para exaltar interesses
€ um exercicio muito comum na Internet. Criam-se amigos e inimigos
instantaneamente e nem sempre com argumentos pertinentes.
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CoNCLUSAO

As paixoes mortificam ou alegram o homem, as vezes o desnudam no
meio social, se as considerarmos como o outro da razao, como exagero de
uma inclinagao que se instala no ser humano a revelia da racionalidade,
da experiéncia cognitiva. Para os gregos, porém, as paixoes se inserem
num complexo de nocoes ligadas a pdlis, as condutas em espagos
publicos e sao, por isso, possiveis de serem virtuosamente controladas.
Sob qualquer concepgéo, as paixoes estdo, convivem e alimentam o
caminhar humano para alterar ou regular comportamentos.

As mesmas paixoes que enlouquecem o a4nimo e extraviam a
alma pela desarticulagdo da ponderacgao, quando se transmutam em
discursos, podem acentuar as virtudes e os vicios, deixam-se capturar
pela forca retdrica, e oradores e oradores, conscientes da for¢a da palavra
emocionada, sempre tentarao imprimir suas “verdades” a auditérios e
auditorios igualmente emocionados por meio de indimeras estratégias
argumentativas. Reside ai o grande mérito da retérica: exige que se
coloque em xeque a pretensao de verdades absolutas ainda que isso nos

cause muito medo ou, mais raramente, nos encha de coragem.
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RETORICA DA VERGONHA E IMPUDENCIA

Ana Liicia Magalhades

Camila de Aratijo Beraldo Ludovice

Tenho vergonha da minha impoténcia,
Da minha falta de garra,

Das minhas desilusoes

E do meu cansaco.

(Cleide Canton)

Os versos de Cleide Canton (2016) mostram que a vergonha pode
estar associada a outros sentimentos: impoténcia, desilusoes, cansaco,
falta de garra, e Schopenhauer (2002) revela que pode estar mesmo
ligada & inocéncia, ao dizer que o chamado “sentimento de pudor é este
que ruboriza as suas faces quando acredita ter subitamente perdido na
opinidao dos outros, mesmo sabendo-se inocente” (SCHOPENHAUER,
2002).

Mas o que é a vergonha, afinal?

O termo vergonha tem sua origem no latim verecundia. Trata-se
de um substantivo feminino e apresenta, no dicionario Aurélio, sete
significados:

1) desonra humilhante, oprébrio, ignominia; 2) sentimento
penoso de desonra, humilhacao ou rebaixamento diante
de outrem; 3) sentimento de inseguranca provocado pelo
medo do ridiculo, por escripulos, timidez, acanhamento;
4) pudor; 5) ato, atitude, palavras obscenas, indecorosas ou
vexatorias; 6) sentimento da prépria dignidade; brio, honra;
7) ter vergonha na cara — sentimento da prépria dignidade.
(HOLANDA, 1999, p. 2062).
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Impudéncia, também de origem latina impudentia, substantivo
feminino, é termo nao comumente utilizado e tem significado, no
mesmo dicionério, de “impudor”, ou seja, falta de pudor, que pode ser
associado a auséncia da vergonha. Assim, é possivel considera-lo como

contrério a vergonha.

Presente em todas as instancias nas diferentes sociedades, vergonha
e impudéncia sdo, portanto, universais. Como tal, seria interessante
observar tais sentimentos sob diferentes aspectos, entre os quais
se destacam o socioldgico, politico, psicolégico, histérico, filoséfico,
religioso, porém este artigo tratard da vergonha e impudéncia sob o
ponto de vista retdrico com alguma interlocucao filoséfica.

Pretendemos apresentar de que forma a vergonha se manifesta na
retérica a partir, principalmente, das questoes sobre o que leva parte
significativa das vitimas de assédio a esconder o crime de que foram
vitimas e por que recentemente varias delas, no Brasil, passaram a
se manifestar publicamente. Trata-se de impudéncia? Auséncia de
vergonha?

O objetivo é, entao, aprofundar o conceito de vergonha e impudéncia,
com énfase nos aspectos retéricos e mostrar que esse sentimento esta

ligado, de alguma maneira, ao pensamento moral.

Para tanto, foram levantados dados em reportagens de jornais,
revistas e sites de noticias, entrevistas e artigos de opiniao e, a partir
do estudo de alguns casos de assédio sexual em capitais brasileiras,
respondidas as questoes segundo linhas de pensamento a partir de
Platdo, Descartes, Spinoza, Sartre e Meyer, com foco em Aristételes.

Esse fil6sofo, que sistematizou a retérica, colocou a vergonha como
uma das paixdes, ou seja, “todos aqueles sentimentos que, causando
mudanca nas pessoas, fazem variar seus julgamentos e sao seguidos de
tristeza e prazer, como a colera, a piedade, o temor e todas as outras
paixdes analogas, assim como seus contrarios” (ARISTOTELES, 2015,

p- 5).
©
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1 PAIXOES

Para Platdao (2006), a alma humana seria afetada por paixoes
(pathematas), que sdo em numero de quatro: as ilusdes, os corpos
sensiveis, as matematicas e as ideias. Quando, no livro VI de A republica,
fala sobre o Diagrama da Linha e Mito — ou Alegoria da Caverna - coloca
a teoria do conhecimento (gnosiologia) e a teoria do ser (ontologia). O
diagrama parte do tracado de uma linha horizontal imaginéria. Abaixo
dela ficariam os dois modos de realidade sensivel: eikasia (coisas:
imagens, sombras, reflexos) e pistis (objetos: corpos vivos, corpos
naturais). Acima da linha imaginaria, estariam os dois modos do mundo
inteligivel: diandia (elementos matematicos, quéanticos) e a noética (as
ideias). Todos esses modos estao fora do homem e o afetam, portanto
sao afecgoes, ou seja, paixdes.

Em outras palavras, o homem passa por quatro maneiras de
apreender o mundo: pela percepc¢ao (coisas — eikasia), pela sensibilidade
(objetos naturais - pistis), pelo entendimento (elementos matematicos
— diandia) e pela razao (ideias — noésis). Assim, é possivel entender um
nivel de conhecimento mais fundamental, o do mundo sensivel, que se
colocaria abaixo da linha horizontal: o das coisas e dos objetos naturais;
e um mundo, digamos, superior, o inteligivel, representado pelos
elementos matematicos e pelas ideias. Para o fil6sofo, como todos estao
fora do homem, certamente o afetam de alguma maneira.

Lembremos que o homem platénico é um ser essencialmente

passional no sentido de ser afetado pelo que esté fora dele.

Aristételes (2015), ao sistematizar a retdrica, inclui a paixao. Entre
os conceitos explicados pelo filésofo, destacam-se o que se denominam
trés provas: ethos, pathos e logos. Em linhas gerais, ethos refere-se ao
carater, a imagem que o orador transmite por meio do seu discurso, a
imagem que o individuo permite ser observada'; pathos esta ligado ao

1 E preciso enfatizar que o ethos, essa imagem construida de nés mesmos, esta rela-

cionado ao outro.
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componente emocional, passional, que o discurso desperta no auditério
e logos refere-se também ao orador e a sua capacidade de convencimento,

ao seu conhecimento de mundo.

Meyer (2007) também associa as partes da retdrica aos trés grandes
elementos: o ethos se apresenta ao auditério e visa captar sua atencao
a respeito de uma questao e, em seguida, expoe o logos dessa mesma
questdo, a0 mesmo tempo em que apresenta os prés e contras. Por
ultimo, age sobre o componente emocional (paixdes) ao apelar aos
sentimentos do auditério (pathos).

As trés provas (ethos, pathos e logos) estabelecidas por Aristételes
(2015) sao, portanto, utilizadas por Meyer (2007), para quem o ethos
nao pode ser identificado apenas ao carater do orador: a dimensao da
palavra esté estruturada de modo mais complexo:

O ethos é um dominio, um nivel, uma estrutura — em
resumo, uma dimensédo —, mas isso nao se limita aquele
que fala pessoalmente a um auditério, nem mesmo a um
autor que se esconde atras de um texto e cuja “presenca”,
por esse motivo, afinal, pouco importa (MEYER, 2007, p.

35).

A paixao, por sua vez, é, em Meyer (2007), caracterizada por “um
estado de alma mavel, reversivel, sempre suscetivel de ser contrariado,
invertido; uma representacao sensivel do outro” (Meyer, 2007, p. 37),
uma reacdo a imagem que ele cria de nés, uma espécie de consciéncia
social inata, que reflete nossa identidade.

Além disso, a paixao é também o que ha de mais individual no ser,
acaba por cristalizar conflitos do homem consigo mesmo e também com
os outros. Alids, a submisséo as emocoes e as paixoes ja foi considerada
uma doenca da alma. Kant (2006), até mesmo, ja associou a paixao a

loucura.
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Meyer (2000), ao explicar os conceitos aristotélicos no Prefécio
da Retdrica das paixdes, considera que o pathos se torna paixao como
expressao da natureza humana, da liberdade, comprometido com a ética
e com a a¢ao, transformando, assim, a paixao em virtude.

Na diferenca pura que se cria pela emergéncia de um
pathos irredutivel ao sujeito, este se vé ameagado em sua
identidade em proveito da pura alternativa. Por esse pathos,
pela paixao, sai-se da identidade do sujeito, e nao somente
do em-si, em beneficio do humano. A paixao escapa ao logos,
centrado no carater apoditico proveniente da identidade
redutora do sujeito; assim se compreende o carater
ameacador e irracional da paixao por um logos definido
apenas pela apoditicidade. O dualismo, que ressurge do
aspecto inassimilavel do pathos a substancia, vai opor a
ordem humana e a ordem natural, ou, se se preferir, dois
sujeitos diferentes. A paixao sera assim o préprio conceito
do desdobramento, da diferenca irredutivel, do drama

possivel, do que escapa ao conceito (MEYER, 2000, p. X).

O conceito de pathos em Meyer (2000) passa a ser fonte das questoes
que respondem a interesses dos quais dao prova as paixoes (no sentido
retdrico), as emogdes ou as opinides. Desse modo, é possivel associar o
pathos a subjetividade. Segundo Meyer (2000), a paixdo como resposta
também é um julgamento sobre o que estd em questdo: a pergunta
se torna resposta e suscita novas perguntas. Nesse sentido, a paixao
retérica se torna util ao mobilizar o auditério em favor de uma tese

porque refor¢a a identidade dos pontos de vista.

Nessa concepcao e lembrando Platao (2006), o homem é entendido
como um ser de paixao, ou seja, age e ndo apenas é, pois ndo consegue
simplesmente atingir os seus meios, precisa agir, descobrir meios para
alcancar seus objetivos.
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A paixao é: 1) algo que se encontra aquém do discurso; 2)
a expressao da diferenga que individualiza os homens (e,
neste aspecto, podemos falar dela); 3) uma ameaca para a
substancialidade do homem, ou seja, aquilo que nega esse
poder-ser-outro, a ponto de se tornar uma necessidade, uma
droga, uma iluséo, pois s6 a natureza possui necessidade
como um impulso interno (MEYER, 2007, p. 57).

De acordo com este filgsofo, “se hé paixao é porque o homem nao
pode deixar de agir; a paixao é, consequentemente, a realizacao da
prdxis que avancara num sentido ou no outro, sinal do bem e do mal,
portanto sempre perigosa para o homem sensato” (MEYER, 2000, p. LI).
Dessa forma, paixao associada a liberdade pode ser positiva ou negativa,
pois, as vezes, se torna perigosa.

Dessa forma, a paixdo pode ser considerada como uma relagéo
com o outro, uma representacéo interiorizada da diferenca desse outro
conosco. A paixao baseia-se na alteridade, na relagdo humana que poe
em dificuldade o homem e que o opora a si mesmo. Nessas condi¢oes
é possivel pensar a paixdo como remetendo as solugdes opostas,
aos conflitos, as diferencas entre os homens, ou seja, sao o lugar da
alternancia, da aversao, o que representa um grande risco de o sujeito

se perder de alguma forma.

Ainda explicando Aristételes, Meyer (2000) diz que “as paixoes
cristalizam as relagoes reciprocas e fixam as imagens da prépria natureza
do eu no outro [...], as paixdes sao as respostas as representagoes que 0s
outros concebem de nés, sdo representacoes em segundo grau” (MEYER,
2000, p. XL). Entéo, as paixdes conseguem refletir as representagoes
que fazemos dos outros no ambito da imaginacdo ou da realidade
representada.

Spinoza (2013), por outro lado, considerava que os homens néo sao
livres quando dotados de agao e paixdo. Nao podem ser ativos porque

for(;as externas os constituem. Em outras palavras, todos os seres
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que precisam de forcas externas para se constituir sao apaixonados e
portanto nao sao livres. Como as paixdes se constituem no resultado de
forcas que vém de fora, variamos em nossos sentimentos: célera, medo,
vergonha, raiva, ou seja, somos seres oscilantes.

Esse filésofo também classificou as paixdes em duas categorias:
as tristes, que diminuem a competéncia do individuo em afetar e ser
afetado e enfraquecem sua capacidade de existir e as alegres, que
aumentam essa capacidade e proporcionam um ganho existencial. Essa

competéncia se resume em trés fungdes: sentir, pensar e agir.

A individualidade do homem é, entao, afirmada a partir das suas
paixodes. Todos as possuem, mas as manifestam de forma e intensidade
diferentes. Sao o reflexo das relacoes inter-humanas e revelam as reacoes
a presenca do outro, a forma como trata o outro, o que ele pensa. Por
meio das paixdes, o individuo reflete a prépria imagem. E também pela
paixao que se fundem as consciéncias, as préprias e as que o individuo
tem do outro.

Em suma, a paixao nao é fixa, uma vez que representa a instabilidade
e inconstéancia dos sentimentos humanos. Pode-se também considera-
la como um efeito ou jogo de linguagem na medida em que o homem,
nessa relagao, é como o seu sujeito, que diz sem se revelar, pois a paixao

esta presente na maneira como o sujeito se comunica.

2 VERGONHA E IMPUDENCIA: PAIXAO E ALTERIDADE

Nesta secao trataremos em especial das paixdes da vergonha e da
impudéncia, duas formas de relacionamento com o outro, de reacao
do outro com relagao a imagem que esse outro faz de nés, ou seja, em
relacéo ao ethos.

E interessante notar que Aristételes trata da vergonha em dois
aspectos conceituais: 1) um moral ou ético, em Etica a Nicomaco (1979)
e 2) um passional, ligado ao pathos, a paixao, na obra Retdrica (2015).
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A vergonha, conforme colocada na Retérica, é uma paixao definida
como “um certo pesar ou perturbacao de espirito relativamente a vicios
presentes, passados ou futuros, suscetiveis de comportar uma perda de
reputacao” (ARISTOTELES, 2015, p. 130). Assim descrita, essa paixao
acontece quando se experimentam os vicios tidos como desonrosos para
o individuo ou para quem interessa a ele. Tal afirmagao também suscita
alguns questionamentos: o que provoca vergonha ou desvergonha?
Diante de quem e em quais situacdes sente-se vergonha ou a falta
dela? Particularmente interessante para este trabalho, é a afirmacéo
aristotélica de que

[...] as pessoas sentem vergonha quando sofrem, sofreram
ou vao sofrer reveses que acarretam desonra e censuras;
tais sdo os atos que levam a por nosso corpo a servigo de
outrem ou a sujeitar-nos a atos vergonhosos, entre os quais

esta o sofrer ultrajes (ARISTOTELES, 2000, p. 41).

Ao considerar a vergonha como certa tristeza ou perturbacao em
relacdo aos vicios que parecem conduzir a desonra, é conveniente notar
que o fil6sofo ainda argumentou que se sente “mais vergonha dos atos
que ocorrem diante dos olhos e as escancaras” (ARISTOTELES, 2000,
p- 43).

A impudéncia, por outro lado, é conceituada como “certo desdém”
(ARISTOTELES, 2000, p. 39), uma falta de consideracdo com relacao
a esses mesmos defeitos. Assim, a vergonha pode ser definida como
paixdo cuja manifestacdo se da diante de certas faltas para consigo
mesmo ou para com 0s outros com quem nos importamos de alguma
forma. Aristételes cita alguns exemplos, um deles “ter relagoes sexuais
com quem nao convém ou em lugar ou em momento inconvenientes,
pois sdo atos que brotam da intemperanca” (ARISTOTELES, 2000, p.
39), que se aplica de modo bastante direto ao objeto de nossa analise: o
assédio.



Paixoes Aristotélicas

O mesmo acontece com os atos que levam a intemperanga,
tanto os voluntérios quanto os involuntarios (os que levam
a violéncia sao involuntarios), de fato, tolera-los e nao se
defender deles resultam da falta de coragem, ou da covardia
(ARISTOTELES, 2000, p. 41).

No caso da vergonha, o individuo torna-se inferior; no caso da
impudéncia, o individuo afirma sua superioridade sem se importar
com o outro. Conforme Meyer (2000), no caso da vergonha, o individuo
interioriza o olhar do outro e devolve uma imagem inferior de si mesmo.
Por outro lado, na impudéncia, a imagem que o outro carrega do
individuo é praticamente nula, ndo importa: “A vergonha e a impudéncia
consagram as distancias, as assimetrias, respectivamente minha
inferioridade e minha superioridade” (MEYER, 2000, p. XLV).

Assim, a desvergonha ou impudéncia “consiste em um certo desprezo
ou insensibilidade perante esses mesmos vicios” (ARISTOTELES,
2015, p. 130). Os mesmos atos e sentimentos que causam a vergonha
podem provocar seu contrério: a impudéncia ou desvergonha, caso o
individuo nédo considere o outro, nessa interacao, como suficientemente
importante para provocar vergonha. Dessa forma, o sentimento que se
revela é outro: nao se sente vergonha ou pudor diante daquele a quem nao
atribuimos valor ou importancia. Quando se desconsidera ou diminui o

outro, a vergonha desaparece e da lugar ao sentimento da impudéncia.

Embora em Etica a Nicomaco (1979), o filésofo trate da vergonha
como relacionada a consideracao que se tem pelo outro, pois s6 se sente
vergonha quando se considera o outro, quando se importa com o que o
outro pensa, com a imagem que o outro vai construir, e afirme que s6
se importa com a opiniao do outro quando ele é considerado, estimado,
respeitado, na mesma obra afirma que essa paixao também é “uma
espécie de medo de perder a reputagao”, ligada ao outro, “um certo medo
da ma reputacao |[...] que produz efeito préximo do medo em face do
perigo” (ARISTOTELES, 1979, 1128b11-12). Além de aproximar a paixao
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do medo e de tratar da alteridade, o filésofo reforca que a vergonha esté
ligada aquilo que vai descontruir o ethos.

Nesse sentido, a vergonha é uma categoria aristotélica oposta a
nobreza, a honra, portanto, negativa. Apesar de Aristételes (1979) néo
se deter muito no termo vergonha na Etica a Nicomaco, trata do pudor
nao como virtude, uma vez que o homem virtuoso nao tem do que se

envergonhar.

Acerca do pudor, ndo pode dizer-se que se trata de uma
virtude. Na verdade, parece-se mais com um sentimento
do que com uma disposic¢ao de carater. Ele é definido, pelo
menos, como um certo medo da ma reputacgao e produz um
efeito proximo do medo em face do perigo. S6 que enquanto
os que se envergonham coram, os que se angustiam em face

da morte empalidecem. (ARISTOTELES, 1979, 1128b10-14).

Apesar de as afirmacoes aristotélicas entenderem que existe um
vinculo da vergonha com a alteridade, nao se pode deixar de notar a
existéncia da vergonha de si mesmo, mostrada, por exemplo, no texto
de Cleide Canton (2006), a seguir, nao relacionada diretamente ao outro

e mais ligada, justamente, a disposicao de carater:

Sinto vergonha de mim/por ter sido educador de parte deste
povo [...]/ e por ver este povo ja chamado varonil enveredar
pelo caminho da desonra./ Sinto vergonha de mim/ por ter
feito parte de uma era [...J/ Tenho vergonha de mim pela
passividade em ouvir/ pelo orgulho e vaidade, [...] para
reconhecer um erro cometido [...] (CANTON, 20086, p. 12).

Platao, em Gorgias (1989), comenta sobre o papel da vergonha na luta
contra a atra¢ao pelos prazeres moralmente nocivos. Conforme descrito
na A republica (PLATAO, 2006), a vergonha contribui para a restauragao

da ordem, porém esse sentimento nao foi desenvolvido plenamente.
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No capitulo IX da A republica, Platao (2006) se refere a vergonha e
impudéncia como conectadas a prazeres e desejos nao necessarios, que
parecem ilegitimos. Reforca que, embora inatos no homem e reprimidos
pelas leis e por desejos melhores com a ajuda da razao, podem ser
totalmente extirpados em alguns, ou ficarem s6 em pequeno nimero
ou enfraquecidos, ao passo que nos outros subsistem mais fortes e em
maior ndimero. Associa-os aqueles ligados

a parte bestial e selvagem empanturrada de comida ou de
bebida, estremece e, depois de ter sacudido o sono, parte em
busca da satisfagdo dos seus maus pendores. Tu sabes que
em tais casos ela ousa tudo, como se fosse desembaracada
e livre de toda vergonha e de toda prudéncia. Nao receia
tentar, em pensamento, unir-se a sua mae ou a quem quer
que seja, homem, deus ou animal, envolver-se em qualquer
tipo de crime e nao deixar de ingerir nenhuma espécie de
alimento. Numa palavra, nao ha loucura nem impudéncia

de que nao seja capaz (PLATAO, 2006, p. 182).

Aqui ndo aparece especificamente a alteridade, tao explicita na
Retdrica de Aristételes (2006). Talvez se possa entender essa afirmacao
como associada a vergonha de si.

Outros pensadores trataram da vergonha vinculada a alteridade.
Descartes (1996), por exemplo, é o filosofo que enfatizou o uso da razao
em “Cogito, ergo sum”, ou “penso, logo existo”. Mas, ainda que ponto
inicial do Discurso do Método, o Cogito também se mostrou como
problematico, que pode conduzir ao solipsismo, posi¢ao filoséfica na qual
o individuo reconhece a si mesmo como tinico ser que realmente existe.
Para resolver essa questao, a analise do Cogito encaminhou justamente
ao conceito da alteridade, ou sentimento do outro, elemento sem o qual
o mundo seria, nas palavras de Baudrillard (1994), “arrogante, insular e
narcisista”.
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No entanto, apesar de Descartes (1996) ter elaborado sua posicao
filosofica a partir do pensamento de si (penso, logo existo), ele acabou
por lancar as sementes da alteridade, ao escrever sobre a vergonha.
Em Paixoes da alma (DESCARTES, 1996), registrou que a essa paixao é
uma tristeza baseada na autoestima que vem da previsao ou medo de
ser acusado. Concluiu que precisamos da opiniao dos outros, mesmo
que eles possam estar errados. Essa é uma excec¢do importante na obra
do fil6sofo, que tratou principalmente da relagéo do individuo consigo
mesmo e dos problemas da existéncia.

O fato de Descartes (1996) ter admitido a intersubjetividade e a
alteridade reforca que a vergonha nao existe em si mesma, mas a partir
de relagoes interpessoais, embora tenha caracteristicas intersubjetivas
e por isso nao possa ser negada na relacao do individuo consigo mesmo.

Spinoza (2013), nas partes Il e V de sua Etica, estabeleceu que a
capacidade de se envergonhar depende de um entendimento prévio da
culpa imputada por outro, que afasta esse outro da pessoa culpada. E
nesse conceito, que implica presenca e importancia do outro, que reside
a diferenca entre vergonha e arrependimento ou embarago: para haver
vergonha, considera também que é necessaria a existéncia do outro.
Escreveu que vergonha é a tristeza que acompanha a ideia de alguma
acao que outros individuos possam achar reprovavel e, dessa forma,
pode ser classificada como uma paixao triste, conforme visto na se¢ao 1.

Ainda segundo esse pensador, a vergonha, que incorpora o
arrependimento, nao pode estar presente sem que concomitantemente
haja o sentimento de culpa. O que chamamos de arrependimento,
sem a interagao, presente ou possivel com o outro, é inteiramente

internalizado.

A forma como é tratada a vergonha associada a culpa em Spinoza
(2013) lembra, de certa forma, como o termo é mostrado na Biblia. Sao
muitas as ocorréncias nessa obra, escrita por 40 autores entre 1500 a.C.
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e 450 a.C. - livros do Antigo Testamento — e 45 d.C. e 90 d.C. - livros do
Novo Testamento, sempre associada a impropriedade, ofensa, orgulho
ferido, senso de culpa. Em hebraico apresenta quatro significados: a)
como algo vergonhoso; b) como oprébrio; ¢) como motivo para corar; d)
como confusao. Em momentos isolados, estéd associada a nudez (Isa: 20:4)
e desprezo (Exo: 32:25). Na traducéo para o grego (a Vulgata), manifesta-
se com cinco significados: a) vileza; b) baixeza; c) inconveniéncia, falta
de decoro; d) desonra; e) recolhimento. A ideia de vergonha ocorre, em
grego, sempre vinculada a derrota, reprimenda, nudez, insensatez,
desprezo, pobreza, inconveniéncia, crueldade e nulidade. Dessa forma,
tanto em hebraico quanto em grego a vergonha se liga a um sentimento

negativo ou de culpa.

Sartre (1943), fil6sofo do século XX, foi mais longe em O Ser e 0 Nada,
obra que se ocupa significativamente da intersubjetividade. Naquele
tratado, afirmou que a vergonha é a emog¢do a examinar com mais
inteireza a existéncia do outro. Recusou-se a seguir Descartes (1996)
no potencial solipsismo e procurou novos significados no Cogito. Sartre
(1943) afirmou que a vergonha é a de si proprio perante o outro e néo
acontece, como no Cogito, por meio da reflexao.

Assim a vergonha é a vergonha de si mesmo diante dos
outros; estas duas estruturas sdo inseparaveis. No entanto,
preciso de outra pessoa para compreender plenamente
todas as estruturas do meu ser, o por-si se remete pelo-
outro. Se, portanto, queremos entender em sua totalidade
a relacao de ser do homem com ser em si, [...] devemos
responder a duas questdes de outro tipo: antes de mais
nada, a da existéncia de outro, e a seguir a de minha atitude

de ser com o ser dos outros (SARTRE, 1943, p. 260-261).

A préxima se¢@o procura aplicar os conceitos expostos a casos de

assédio sexual ocorridos em algumas capitais brasileiras.
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3 AssEDIO E VERGONHA

Conforme fartamente divulgado em jornais e revistas brasileiras,
muitos sdo os casos de assédio sexual. Neste ano de 2017, tem sido
noticiada uma modalidade que nem pode ser considerada como nova,
pois se acredita que exista ha bastante tempo, embora talvez nao fosse
tao divulgada: o assédio em coletivos, veiculado na midia impressa e
televisiva. Para efeito deste artigo, vamos considerar casos ocorridos
recentemente nas capitais de Sao Paulo e Rio de Janeiro.

E conhecido que o assédio sexual néo é assunto exclusivo do Brasil,
mas esta presente em muitas sociedades, independentemente de seu
grau de desenvolvimento: alguns paises condenam veementemente,
outros toleram de certa forma e ha até aqueles que, embora nao
claramente, incentivem o assédio entre a populacdo de maior poder,
associando-o a masculinidade.

Vamos procurar mostrar como a teoria estudada sobre vergonha se
aplica a casos de assédio sexual.

De acordo com o Ipea (CERQUEIRA; COELHO, 2014), a partir de
informacodes coletadas em 2011, estima-se que, no minimo, 527 mil
pessoas sdo estupradas por ano no Brasil e, desses casos, apenas 10%
chegam ao conhecimento das autoridades. Desse total, 89% das vitimas
sao mulheres, dos quais 70% consistem de abusos cometidos por
parentes, namorados ou amigos e conhecidos das vitimas.

Esses nimeros nos conduzem a pergunta: por que um ndmero téao
baixo de mulheres denuncia seus algozes?

Segundo o médico e especialista em Ginecologia e Obstetricia, Dr.
Jefferson Drezett,
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No Brasil, a maior parte das mulheres nao registra queixa

por constrangimento e humilhacao, ou por medo da reacgao

de seus conhecidos e autoridades. Também é comum que o
agressor ameace a mulher de nova violéncia caso ela revele
a que sofreu (DREZETT apud CERQUEIRA; COELHO, 2014,

grifo nosso).

A afirmacéo do Dr. Drezett mostra, em um primeiro momento, que
a mulher molestada sente constrangimento e humilhacéo, ou seja,
deixa de registrar queixa por vergonha. Dessa forma, muito natural que
o ato seja considerado motivo de vergonha. O corpo da mulher nessa
circunstancia foi, por ser sem consentimento, colocado a servigo de
outrem, molestado. O sexo nao é considerado, aqui, motivo de prazer
ou forma de gerar uma vida nova, deixa de ser nobre e se associa a ato
vergonhoso porque feito a revelia; maior a dor da vergonha porque tal
ato é acompanhado de sentimento de desonra e censura.

E de se pensar no que Perelman e Olbrechts-Tyteca (1999, p. 84)
falam sobre valores que “intervém, num dado momento, em todas as
argumentagoes” e acentuam: “recorre-se a eles para motivar o ouvinte
a fazer certas escolhas em vez de outras e, sobretudo, para justificar
estas, de modo que se tornem aceitaveis e aprovadas por outrem”
(PERELMAN; OLBRECHTS-TYTECA 1999, p. 85). Constrangimento e
humilhac¢ao, assim, apresentam-se como sentimentos que advém dos
valores sedimentados na sociedade. Os valores, conforme o pensador,
embora comparéveis aos fatos, tratam de objetos de acordo. Parte da fala
do Dr. Drezett (apud CERQUEIRA; COELHO, 2014) se baseia no acordo
social que existe a respeito do que sentem as mulheres molestadas.
Assim, vergonha, constrangimento, humilhacao estdo relacionados,
de certa forma, ao que Perelman e Olbrechts-Tyteca (1999) chamam de
valor da esséncia, no caso, feminina. Por outro lado, para se proteger, o
homem ocupa um lugar de superioridade, de for¢a e ameaga a mulher:

“é comum que o agressor ameace a mulher de nova violéncia”.
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O Anexo, ao final do texto, composto por excertos dos jornais Diario
de Sao Paulo, O Globo e sites G1 e IG, mostra partes de noticias sobre
assédio sexual ocorrido em capitais brasileiras em 2015 e 2017.

A escritora Clara Averbuck, ao falar sobre o estupro de que foi vitima,
afirma:

Fiz um relato de agresséo que sofri e isso viralizou de uma
forma que eu néo estava esperando. Como sempre, vai ter
gente duvidando da vitima. Como sempre, vai ter gente
dizendo ‘Por que nao foi na delegacia? Por que nao fez B.0.?
Essa decisdao é minha, ndo confio no sistema, ja fui mil
vezes na delegacia, ja levei mulheres 14, ja vi o tratamento
que é dado. Violéncia sexual é crime que quem tem que
provar é a vitima. Eu nao tenho sémen em mim. Eu tenho
s6 essa marca de quando ele me derrubou no chao. Como é
que eu vou provar alguma coisa? (G1, 30/08/2017).

A dltima frase do depoimento da escritora mostra estado de
impoténcia contra o que denomina como sistema, estreitamente ligado
a retorica do poder. A afirmacéo “ja levei mulheres 14 e vi o tratamento
que é dado” pode ser vista como entimema, por meio do qual ela pretende
induzir o leitor a entender que a fraqueza nao é dela, mas de muitas:
“ja levei mulheres 14”. A continuacéo da frase reforca o sentimento de
impoténcia: “ja vi o tratamento que é dado”, ou seja, a mulher é fraca em
relacao ao poder detido pelas autoridades na delegacia. A hipérbole “ja fui
mil vezes na delegacia”, seguida da afirmacao “violéncia sexual é crime
que quem tem que provar é a vitima”, reforca a necessidade de a mulher
provar sua condigao (vitima). Ela diz que nao ha como comprovar a vileza
pela qual passou, pois “nao tem sémen” nela. Como o logos aristotélico
é, no entender da declarante, inico meio de prova capaz de mover as
autoridades no sentido de acreditarem em seu depoimento, desiste da
dentdncia. Sem meios de prova, o sentido retérico do depoimento se
caracteriza pela forte presenca de pathos, paixoes afloradas na hipérbole,
na confissao de falta de crenca no sistema e na opgéo pelo siléncio, posto

L0
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que resolve nao denunciar. De certa forma, trata-se de um paradoxo:
ela nao se cala completamente, pois confessa ter sido vitima de assédio,
de estupro, mas nao da prosseguimento a fala, ndo denuncia, ou seja,
silencia porque cré na impoténcia imputada ao género feminino.

O relato nos conduz ao conceito spinosano de vergonha como
tristeza que acompanha a ideia de alguma agao que outros individuos
possam achar reprovavel e essa sensacdo perpassa o depoimento de
Clara. Ela nao associa seus sentimentos a culpa, mas deixa entrever, na

impoténcia, certa tristeza, embora nao utilize o termo.

O texto da escritora evidencia, ainda, o conceito meyeriano de
vergonha, pois nele o individuo interioriza o olhar do outro e devolve uma
imagem inferior de si mesmo, um ethos arranhado. Ela, ao reconhecer
sua impoténcia esta, na verdade, reforcando o conceito de vergonha
como consagrador das “distancias e assimetrias” (MEYER, 2000, p.
XLV), ou seja, a inferioridade a ela conferida em relagao a superioridade
das autoridades que detém o poder. Nao se trata de vergonha explicitada,
mas os elementos dela constitutivos estao presentes: o autor se refere a
ela (vergonha) como imagem inferior de si, consagradora das distancias
e assimetrias entre a mulher e o conjunto da sociedade que a julga.

Em outro depoimento, a cantora Juliana de Deus, de 25 anos, que teve
os seios apalpados por um homem sentado ao seu lado em um 6nibus
na Avenida Paulista, centro de Sao Paulo, diz que “E uma tristeza muito
grande por saber que isso vai se repetir. Senti muita vergonha o tempo
inteiro”. A delegada Maritza Haisi, da Delegacia da Mulher, acentua
que existem trés fatores responséveis por impedir as denincias de
assédio sexual: vergonha, medo de nao acreditarem na verséo da vitima
e rejeicdo em reviver o trauma do estupro, ao contar o que aconteceu
(TRIBUNA DO PARANA, 2017).

O termo tristeza, no depoimento da cantora, fortalece a sensacao
de debilidade diante da ocorréncia e as palavras da delegada incluem

explicitamente a vergonha como uma das causas da nao dentncia.
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Enquanto centenas de milhares de mulheres escondem a vileza de
que foram vitimas, o assédio sexual em coletivos ocorre em publico,
com testemunhas, e as vitimas sequer podem escolher o siléncio.
Precisam, assim, omitir a prépria vergonha. Demonstram, entao, outros

sentimentos: medo, terror, inseguranca, revolta, raiva, impoténcia.

Considerando que as mulheres raramente se expoem ap6s o estupro
ou tentativa, uma analise retdrica e argumentativa desse discurso, as
vezes, precisa lancar mao de inferéncias e aproximagoes. Nesses casos, 0
que mais se percebe nao é um discurso argumentativo sobre a vergonha,
mas sobre o siléncio. Estao presentes, de qualquer forma, os elementos
constitutivos da vergonha, especialmente um sentimento de debilidade
diante de fatos negativos. Ivete G. relata:

Me arrependi de nunca ter feito uma dentncia, porque
penso que poderia ter protegido outras meninas que
passaram pelo mesmo que eu. Mas eu era muito nova na
época e sentia medo e vergonha do que as pessoas iriam
pensar, se iriam me culpar ou dizer que eu tinha provocado

tudo aquilo. (iG, 19/05/2017).

As assediadas sentem vergonha porque o ethos, imagem que o
outro constréi do individuo, é afetado: “o que as pessoas iriam pensar”.
Retoma-se a concepcao de lugares uma vez que, de acordo com Perelman
e Olbrechts-Tyteca (1999), o (lugar) do existente pressupée um acordo
sobre a forma do real. Nao é a esséncia da mulher que fala no texto, mas
o existir. Ainda que a vergonha faca parte de sua esséncia, conforme
mostrado em depoimentos anteriores, a culpa, aqui, nao faz, pois é algo
a ela imputado: “iriam me culpar ou dizer que eu tinha provocado”.
Convencionou-se socialmente que as mulheres sao culpadas: ou
estdo com roupas improprias ou assumiram atitudes provocativas ou
simplesmente sao mulheres. Como existe a possibilidade de serem
consideradas culpadas, optam pelo siléncio para evitar mais dor e
constrangimento.

®
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O mutismo, nesses casos, nao se refere ao siléncio retérico, em
que o jogo dito e nao-dito cria efeito de sentido; nao se trata de siléncio
argumentativo, mas fruto da escolha das mulheres em nao falar daquilo
que parece estar condicionado ao ndo dever ou nao poder ser dito. As
falas depoem contra elas, desconstroem seus ethe.

Um dos casos ocorrido em Sao Paulo, classificado como atentado
violento ao pudor (vergonha na acepg¢ao adotada por Aristételes), tornou-
se muito conhecido exatamente por envolver o contrario da vergonha - a

impudéncia:

Um dia antes, na mesma avenida, um homem foi preso ap6s
ejacular no pescogo de uma jovem dentro de um 6nibus. O
caso ganhou as redes sociais porque o juiz José Eugenio do
Amaral Souza considerou que “nao houve constrangimento,
tampouco violéncia ou grave ameaca” e soltou o suspeito
no dia seguinte. O caso acabou classificado como atentado
violento ao pudor, cuja pena serd o pagamento de multa

(G1-29/09/2017).

O argumento do juiz é exemplo de atitude comumente tomada por
autoridades diante de acusacoes de estupro. Normalmente, as mulheres
sao instadas a provar que foram violentadas e passam por muito
constrangimento porque precisam repetir iniimeras vezes a ocorréncia,
até que fique comprovada a culpa do agressor, do acusado. A fala do juiz
é uma demonstracao de impudéncia, que minimiza uma possivel culpa
do agressor e a transforma em atentado ao pudor. Esse fato é bastante
curioso, uma vez que sequer foi dentincia: ao contrario, tratou-se de ato
publico, com testemunhas e provas fisicas.

No artigo 213 do Cédigo Penal Brasileiro, o estupro é definido
como “constranger alguém, mediante violéncia ou grave ameaca, a ter
conjuncao carnal ou a praticar ou permitir que com ele se pratique outro
ato libidinoso”. A penalidade aplicada é a reclusao e depende, para ser
aplicada, dos danos fisicos causados. Um dos problemas enfrentados na
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esfera juridica é a interpretagao que se d4 as palavras. No cédigo penal a
palavra constranger é utilizada com o sentido de coagir, que por sua vez,

é sinonimo de obrigar, forcar.

Assim, temos que pensar também que a palavra constranger com
o significado de “fazer passar por um vexame” ou “colocar em uma
situacdo vergonhosa”, no campo juridico, ndo é configurada como
crime, pois nao traz o sentido de coagir, obrigar. Com isso, fica claro
que o constrangimento, com o sentido de embarago, acanhamento, nao
pode ser, perante a lei, punido como estupro. Pode ser denunciado pelas
mulheres, pode ser questionado, revelado, mas nao consiste, perante a

lei, em crime.

A noticia veio a publico nao pela gravidade reconhecida pelo juiz ou
pelo histérico do acusado (varias passagens de mesmo teor), tampouco é
comentada a posi¢ao da assediada, que sequer é mencionada na noticia
(completa no Anexo), mas pela posi¢ao da autoridade - retérica do poder

— de manifesta tolerancia com a impudéncia.

O professor David Lisak, da Universidade de Duke, nos EUA, repete
o depoimento de um estuprador impudente, nao diferente do que se
pode ouvir em situacdes semelhantes no Brasil, considerado o niimero

de estupros entre jovens universitarios:

A gente sempre fica de olho nas meninas mais gatas. As
mais faceis sao as calouras porque elas nao sabem beber
ainda, ai a gente convida elas para a festa e serve qualquer
bebida muito doce e cheia de alcool. Tem que ter talento
pra isso, escolher as gatinhas ja durante e semana e jogar
o papo. Ai quando elas estiverem muito bébadas, eu dou o
bote. Levo prum quarto e tento tirar a roupa. Elas reagem,
dizem que nao querem, mas eu insisto e uma hora elas
acabam capotando mesmo. Ai eu como elas. (LISAK apud

HUECK, 2016).
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O ethos do agressor é o de um individuo sem culpa, sem qualquer
sentimento de pudor. Aparece como jovem que quer aproveitar a vida
como se o estupro fosse uma acao normal. Na verdade, ele busca romper
as resisténcias pela forca e ignora os sentimentos das assediadas.
Conforme dito por Aristételes (2000), que conceitua impudéncia como
“certo desprezo ou insensibilidade”, o pathos revelado no discurso do
estuprador aqui é o de desconsideracéao para com o outro.

O termo estupro vem sendo empregado desde a década de 1970 de
forma mais ampla, a partir do movimento feminista americano, cujas
ativistas passaram a utiliza-lo para descrever atos de violéncia sexual
praticados contra a mulher, de certo modo banalizados.

Nesse sentido, nao se pode negar a cultura do estupro existente
no Brasil, de certa forma enraizada e disseminada como discurso
dominante, como mostra a fala do juiz: “ndo houve constrangimento,
tampouco violéncia ou grave ameaga”. O juiz é autoridade, portanto
sua fala representa poder. Para entender a afirmacao sobre cultura do
estupro é preciso pensar no tipo de produgao cultural do pais que, de
um lado, considera natural a desigualdade entre homens e mulheres e,
de outro, transforma as mulheres em objeto enquanto “viraliza” a ideia
de que o homem nao consegue se conter, como se fosse uma espécie
de animal descontrolado. A legislacao do pais considera que todos sao
iguais, portanto, o logos diz que o homem é um ser igual, porém uma
sensacdo generalizada; o pathos perpassado no discurso de boa parte
da sociedade deixa transparecer o homem como predador sexual — um
predador natural. Alias, algumas musicas descrevem cenas de estupro
e sao difundidas como se tal acdo fosse normal; novelas retratam cenas
semelhantes e a ideia da violéncia praticada por individuos do sexo
masculino é representada como permitida em certas circunstancias.
Alguns debates na midia sobre o assunto reproduzem o pensamento de
que é a mulher, quase sempre, que provoca. Tal ideia é compartilhada,

até mesmo, por muitas mulheres.
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Outro episédio, ocorrido em transporte coletivo na cidade de Sao
Paulo, mostra a preocupacao da vitima com a possibilidade de ter seu
ethos associado a culpa, a condicao de provocadora.

Fui vitima de assédio duas vezes, conta a vendedora Rose:
“O vagao estava lotado e eu senti o homem encostando em
mim, mas como estava em horario de pico, ndo vi quem
era e deixei de lado”. Na segunda, aconteceu a mesma
abordagem entre as estagoes Ferraz de Vasconcelos e
Guaianases, “mas um passageiro viu e tirou o homem do
vagao quando o trem parou”. “A gente néo faz dentincia por
vergonha de ser julgada. Se a mulher usar roupa curta vai
ser culpada. Chamam a gente de louca”, desabafou Rose

(DIARIO DE SAO PAULO, 2017).

A mulher que sofre assédio expoe-se ao outro, assim, tem seu ethos —
modificado a sua revelia — exposto contra sua vontade. O ethos da mulher
assediada é alterado, pois a sociedade costuma marcé-la como culpada.
Pode-se afirmar que todos os casos em que a mulher se esconde “por
vergonha” incluem o conceito de ethos. Naturalmente ela tem seu ethos
arranhado, desconstruido em relacao ao outro e, na maioria dos casos,
o vé destruido para si mesma. Muitas delas precisam de tratamento
psicoldgico e, ndo raras vezes, tém a vida esfacelada, danificada. Essas

ultimas ndo tém apenas o ethos alterado, mas a alma partida.

O que dizer daquelas que foram assediadas em veiculos publicos,
como nesse caso, diante de varias testemunhas desconhecidas? Se nos
depoimentos anteriores elas puderam optar pelo siléncio, a vergonha de
ser julgada acentua-se no caso das ocorréncias em veiculos publicos. O
sentimento, no depoimento da vendedora, que opta pelo siléncio, esta
associado ao desejo de apagamento da vergonha de ser julgada. Ela
sabe que esse julgamento ja possui um culpado: a prépria vitima que,
por “usar roupa curta”, provocou o assédio. Aqui novamente pensamos
na vergonha conforme conceituado por Aristételes (2000): Rose tem
consciéncia de que sofrera julgamentos que acarretarao mais “censuras”

®
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e possivelmente afetardo sua honra — vergonha conforme a Etica a
Nicomaco, ligada a virtude, aos valores. Comprometerao também seu
ethos. Esses atos, conforme Aristételes (1979), podem causar ainda mais
“ultrajes”.

O relato a seguir, reforca o sentimento de culpa e vergonha da
assediada e, nas palavras do jornalista, mostra o ethos de uma pessoa
desorientada, cuja reacao foi fugir.

Sem saber como reagir, ela apenas olhou para o homem,
que saiu de perto e desceu do coletivo na primeira estacéo.
“Me senti um pouco culpada por nao ter feito um escandalo,
mas fiquei bem envergonhada”, afirma. Na maioria dos
casos, as mulheres sentem vergonha ou simplesmente
nao sabem como agir, embora algumas vezes outras
passageiras ajudem. (Sul 21, 3/julho/2015).

A culpa é, muitas vezes, um sentimento intrinseco a civilizacao
judaico-crista, que esta explicado na compilacdo de ocorréncias de
vergonha no texto biblico, mostrada em outro ponto deste trabalho.
A vergonha, em geral, principalmente em casos de assédio, aparece

associada a culpa.

A vergonha nao esté ligada ao logos, pois néo existem provas que
reforcem uma culpa, néo se trata de conhecimento, mas esté relacionada
ao pathos, aos sentimentos. Ela nao se sentiu culpada por ter sido
assediada, mas por nao ter reagido, assim, demonstrou um ethos de
fraqueza, de covardia — “desceu do coletivo na primeira estagao”,
primeira oportunidade. Naturalmente o ethos é alterado no momento em
que a vitima assume o assédio. Ela tem consciéncia de que sera julgada
pelos homens - e condenada quase que unanimemente — também
por mulheres — que, em grande parte, duvidarao de sua integridade
moral. Aqui lembramos o conceito aristotélico de vergonha como
“certa perturbacéo de espirito suscetivel de fazer perder a reputacao”
e a afirmacdo de que as pessoas sentem vergonha “quando sofrem,
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sofreram ou vao sofrer reveses que acarretam desonra e censuras”
(ARISTOTELES, 2000, p. 41).

Somos remetidos a Meyer (2007) quando diz que as paixdes sao
o reflexo das relagoes inter-humanas, indicativas ao outro da forma
como o individuo reage perante ele. A vergonha como paixao manifesta,
assim, a forma como um individuo parece ao outro, o que o outro pensa
a seu respeito. Como o individuo reflete sua prépria imagem e indica o
que pensa do outro, as mulheres assediadas preferem o siléncio a ser
“condenadas” por sofrerem assédio, afinal, a “culpa” parece ser delas.
A imagem refletida indica o que o outro pensa delas. O siléncio aparece
como salvacao contra possivel julgamento.

Conforme mencionado anteriormente, Aristételes (2000) é explicito
ao afirmar que provoca vergonha “ter relacoes sexuais com quem nao
convém ou em lugar ou em momento inconvenientes” (ARISTOTELES,
2000, p. 39). As palavras do filésofo se aplicam com muita propriedade
aos casos de assédio em coletivos, uma vez que nao convém tais relacoes

e elas foram praticadas em lugar e hora impréprios.

CONSIDERACOES FINAIS

Como se percebe, a vergonha esta diretamente ligada ao pathos,
por se tratar de paixao, e ao ethos, imagem que o orador constréi de si,
conforme citado por Aristételes (2000) e Meyer (2007).

Para verificar de que forma a vergonha se manifesta na retérica,
a pesquisa em jornais, revistas e sites de noticias mostrou que esse
sentimento se revela em quatro dimensoes: a primeira, como movimento
passional, pois nao existe relacao logica entre sofrer uma violéncia e
se envergonhar disso; a segunda, como desconstrutora do ethos, uma
vez que a imagem e o préprio caréter ficam afetados negativamente; a
terceira, o julgamento, também passional, que é imposto pela sociedade

e pelo poder instituido, a0 menos em um primeiro momento; a quarta,

e
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manifestada no sentimento de culpa que, infundada principalmente
nos casos de assédio em coletivos, acompanha as vitimas e também se

constitui como motor da vergonha.

Em linhas gerais, o que leva as vitimas de estupro em parte
significativa a esconderem o crime de que foram vitimas esta exatamente
nas quatro dimensdes do sentimento de vergonha presente nos casos de
assédio e seus desdobramentos.

Algumas dessas vitimas que passaram a se manifestar publicamente,
em redes sociais ou mesmo prestando queixa, nao o fizeram por
impudéncia. O que se observa na pesquisa é que, de certa forma, as
mulheres tém percebido que precisam lutar contra a desconstrugao do
seu ethos e adicionar coragem e credibilidade. Existe um outro aspecto,
nao tratado diretamente, mas que pode ser inferido: certas vitimas
resolveram lutar pelos direitos das mulheres de forma mais abrangente,
até para preservar as indefesas, o que faz parte da construgao de um
ethos de integridade e solidariedade.

Acreditamos ter aprofundado o conceito de vergonha e impudéncia
e mostramos que tal sentimento esté ligado ao pensamento moral no
momento em que a mulher tem o ethos descontruido. O ethos arranhado
pelo assédio mostra uma pessoa sem integridade, fraca, provocativa,
inconsequente, culpada. Vale lembrar que a vergonha conforme colocada
por Aristételes (1979) em Etica a Nicomaco, afeta a constituicao do ethos
e pode estar ligada ao carater.

Por outro lado, as reportagens mostram que os agressores nao
demonstram sentimento de vergonha por ter cometido o ato libidinoso
que, segundo Aristételes (1979), seria motivo para tal, uma vez que
configura desonra perante a vitima e a sociedade - aspecto moral.
Quando possivel eles fogem, sem aparentar culpa. O que seria, na
otica das paixoes, um ato de libertinagem e, portanto, provocador de
vergonha, gerou o sentimento oposto no agressor, o de impudéncia e, na

®
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vitima, vergonha e constrangimento. O juiz, que minimizou o assédio
cometido por um agressor, em coletivo, compactua com a impudéncia e

assume, dessa forma, uma postura impudente.

Em sintese, a vergonha demonstrada na anélise estd associada ao
outro, conforme estudado em Aristételes (2000) e Meyer (2007) e,
portanto, ao conceito de alteridade de acordo com Sartre (1943), para
quem a vergonha é aquela de si proprio perante o outro e sentimento
definidor da relagdo com o outro; Spinoza (2013), que estabeleceu a
capacidade de se envergonhar como dependente de um entendimento
prévio da culpa imputada por outro: para haver vergonha é necessaria
a existéncia do outro — vergonha é a tristeza que acompanha alguma
acao que outros individuos possam achar reprovavel. Lembramos aqui
a culpa biblica; e Descartes (1996), cujo texto expoe muito claramente
o sentimento transmitido nos depoimentos das mulheres: a vergonha
é uma tristeza baseada na autoestima que vem da previsao ou medo de
ser acusado. A alteridade esta em que precisamos da opiniao dos outros,
mesmo que eles possam estar errados.
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LA FUNCION PERSUASIVA DE LA KHARIS
EN LA RETORICA ARISTOTELICA (II 7,
1385A16-B11)

Gerardo Ramirez Vidal

Al comienzo de su Retérica, Aristételes divide los medios de confianza
o conviccion (pisteis) en tres especies: logos, éthos y pathos. El filésofo
observa que, de los tres medios, los tratadistas de retérica judicial se
habian orientado sélo al tltimo: c6mo provocar sospecha, compasion,
ira y otros estados emocionales semejantes en el juez, cuestiones que
son ajenas al asunto en litigio.' Al comienzo del libro segundo, el filésofo
presenta las tres condiciones discursivas del juicio: los argumentos
deben ser apodicticos y confiables, el orador debe disponerse de una
forma determinada y debe disponer a los jueces, condiciones que
revisaremos mas adelante. Después, Aristételes analiza una serie de
pathé, ‘pasiones’ o ‘estados emocionales’, a los que antes se ha referido.

En Rh. 1385a16-b11 describe la kharis, pasion que resulta de particular
interés, aunque plantea problemas dificiles de resolver. Uno de estos
problemas tiene que ver con el significado de este término kharis, pues
se traduce tradicionalmente con las palabras ‘gracia’ o ‘favor’, pero ni
una ni la otra designan propiamente pasiones o emociones. Ante esta
dificultad, los estudiosos se ven obligados a matizar esos sentidos o
a sustituirlos por otros. Un segundo problema es explicar por qué
Aristételes incluye esa supuesta emocion en el nimero siete dentro
del conjunto de las pasiones que estudia en su Retérica. Se vincula a lo
anterior la constatacion de que esta supuesta pasiéon no se encuentra
en las relaciones de las emociones que aparecen en otros pasajes del
corpus aristotélico (cf. infra, p. 136).

1 Arist. Rh. 11, 1354a17-18.
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Para dar respuesta a estos y otros problemas, planteo la hipétesis
de que, en el pasaje aristotélico, la palabra kharis tiene el sentido de
‘favor’ o ‘gracia’, sentido que ahi resulta funcional, debido a que la kharis
no es propiamente una emocion, sino una causa de emociones como
la gratitud o la amistad (philia), o un obstaculo, en particular de la ira
(orgé). De tal manera, la kharis se encuentra incluida en ese pasaje no
por ser una pasiéon mas, sino precisamente por ser causa y obstaculo
de pasiones. Asimismo, se debe subrayar que, a pesar de su brevedad,
la descripcién de la kharis, junto con otras causas abordadas de manera
breve, permite entender el funcionamiento de los estados emocionales
ahi abordados, ademas de ilustrar el empleo de los pathé en los discursos
politicos.

Para llegar a lo anterior, reinterpreto el pasaje en cuestion desde el
punto de vista retdrico o, mejor dicho, meta-retérico. Esto tltimo puede
entenderse si se trae a colacion la afirmacion de Eugene Garver (1994, p.
3) en el sentido de que la Retérica de Aristételes deberia ser leida como
una obra de investigacion filoséfica y juzgada con estéandares filoséficos,
y que él era el dnico que la habia abordado filoséficamente en su siglo,
por lo menos en lengua inglesa. No sélo eso, sino que este autor agrega
que también la estudi6 en el contexto de la produccién filoséfica del
Estagirita, y — suponemos — de su filosofia. Sin embargo, a mi juicio, por
lo menos en cuanto al estudio de las pasiones, Garver hizo un anélisis
siguiendo los estandares de la retérica, pues con frecuencia presenta
el texto aristotélico como si fuera una instruccién de un maestro de
retérica a sus alumnos, futuros oradores: Aristételes “ensena al orador
c6mo evocar emociones en el auditorio”, “ofrece recursos para argtir”
(p- 104); “él ofrece instrucciones en la Retérica” (p. 105).

Esta forma muy comin de abordar la Retdrica de Aristoteles es
erronea, pues el filésofo no era un maestro de retérica, ni pretendia
serlo. Se debe partir del hecho de que la Retdrica de Aristételes no es
una obra de retérica, en el sentido de que su finalidad no es formar
oradores sino observar lo persuasivo en todo discurso, pues como el
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propio filésofo de Estagira lo afirma: la tarea del arte retérica “no es
persuadir, sino observar los medios de confianza subyacentes en cada
caso, tal como sucede en todas las demas artes”.? Aristételes observa los
hechos retéricos en los tribunales, la asamblea y en las celebraciones
civicas, ordena sus datos, los clasifica, define conceptos y describe los
fenémenos discursivos publicos. Por tanto, es una obra tedrica sobre
procesos retéricos, no una ensenanza practica de oratoria.

Pero mi interés no es hacer un estudio desde la éptica de la filosofia
y mucho menos desde la 6ptica de la filosofia peripatética — algo que yo
no tendria la capacidad de hacer. Mi pretension es estudiar el pasaje
donde se trata de la kharis o favor desde un punto de vista meta-retérico:
un analisis e interpretacion de la descripcion aristotélica que tome como
base la naturaleza del objeto estudiado por el filésofo, que es la kharis,
entendida como causay obstaculo de emociones, que constituyen uno de
los medios de confianza subyacentes en el discurso (bnapyovta TOava).
Es decir, se pretende elaborar una descripcion de la descripcion de un
elemento retérico.

Para mostrar lo anterior, divido mi presentacion en tres secciones.
Primero ubico el pasaje o lineas sobre la kharis en el conjunto de la
Retérica (seccion 1, o contextual); en seguida, hago un andlisis de la
estructura del pasaje indicado (seccién 2, o analitica); en tercer lugar,
realizo un estudio de la funcién de la palabra kharis (seccion 3, o
funcional). Al final presento una breve recapitulacion.

1 LA ARGUMENTACION CONTEXTUAL DE LA DOCTRINA DE LAS
PASIONES

La parte que trata de las pasiones abarca una amplia seccion del libro
1T de la Retérica correspondiente a los capitulos 1-11, y consta de poco

2 Arist. Rh. 1355b10-11: kai 6Tt o0 10 Teioat Epyov avtiig, AN T idelv T bdpyovTa
TuBavd mept Exaotov, kabdamep kai v Taig GAaig Téyvaig tdoa.
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mas de 11 paginas en la edicion de Bekker (1377b14-88b30). Me referiré a

esta parte como la “Doctrina de las pasiones”.

Esta parte es de particular interés por tres razones. La primera es
que constituye la continuacion de la descripcion del género judicial, que
Aristételes ya ha avanzado en el libro I, con el anélisis de una serie de
asuntos al respecto de ese género: lo injusto, el placer, el delincuente y la
victima; laleyylaequidad, la gravedad de los delitosy las pruebas dtekhnoi
o inartisticas. Después de tratar las pruebas dtekhnoi se esperaria que
el fil6sofo abordara las pruebas propias del arte (pieteis éntekhnoi) en el
género judicial: éthos, pathos y logos, pero la secuencia se interrumpe al
final del libro I. En cambio, en las once primeras paginas del siguiente
libro,? presenta un verdadero tratado, precisamente el de la Doctrina de
las pasiones. A éste seguira un segundo tratado: el de los éthé, conocido
como “Tratado de los caracteres”.* Por tltimo, en doce paginas abordara
los lugares comunes.’ De esta manera, la secuencia del primer libro
parece tener continuacién en el segundo, donde trataria exclusivamente
de las pisteis éntekhnoi, o medios de confianza o conviccién propios del
arte, relativos al género judicial.

La segunda razon de la importancia de este pasaje es de caracter
cuantitativo: al comparar las partes que tratan sucesivamente del pathos,
el éthos y los lugares comunes que conforman el libro 11 de la Retdrica de
Aristételes, se llega a un resultado de enorme interés, en cuanto permite
observar que la parte relativa al pathos es casi igual a la relativa a los
lugares comunes (44.4% frente al 45.4%), mientras que la parte sobre los
caracteres tiene solo el 10.2%.°

3 Arist. Rh. 11 1-11, 1377b16-88b29.

4 Arist. Rh. 11 12-17, 1388b30-91b6. Cf. Woerther, 2007, p. 254-297.

5 Arist. Rh. 11 18-26, 1391b7-1403b5.

6 Los datos en los que me baso son el nimero de palabras y su porcentaje: De un total
aproximado de 16,285 palabras, la parte de las pasiones tiene 7,250 (44.4%); la de los
caracteres 1,648 (10.1%), y la de los lugares comunes 7,387 (45.4%).
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La tercera razén es que esta amplia seccion contiene el analisis
mas pormenorizado de las pasiones que pueda encontrarse dentro del
corpus aristotélico, un anélisis que, ademas, esté orientado a entender
el empleo de las pasiones que se realizaba en la practica discursiva tanto
en los tribunales y en la tribuna ateniense, como en la literatura anterior,
empezando por Homero, aunque no llega a establecer propiamente una
teoria de las emociones (COOPER 1996, p. 239).

En todo ese conjunto, la kharis no parece tener sino una minima
importancia por su brevedad (menos de una columna, 32 lineas) y porque
no se trata de una verdadera emocién o pasién, como més adelante se
verd. Sin embargo, podremos observar que, a pesar de ello, resulta una
pieza en el engranaje que permite entender la Doctrina en su conjunto.
Veamos un aspecto que nos permite afirmar que la kharis es una nocién
significativa en el conjunto de las pasiones.

La Doctrina de las pasiones se encuentra estructurada en tres
secciones: introduccién (I 1), exposicion (II 1-11) y una muy breve
conclusion (11 11).

En la introduccién, luego de un pasaje de transicion, Aristételes
presenta un eshozo general sobre las tres condiciones discursivas del
juicio. Observa que, tanto en los debates deliberativos como en los
procesos judiciales, no sélo es importante, para la credibilidad del
orador, (i) que el discurso sea demostrativo y confiable, sino también
(ii) que el orador se disponga a si mismo de determinada manera, y (iii)
que también disponga a sus destinatarios,® pues — arguye — el juez que

7 Empieza con un pasaje de transicion de cinco lineas (1377b16-20). La introduccién
propiamente dicha se encuentra en 1377b21-78a29; la exposicion en 1378a30-88b28 y
la conclusion, las ultimas dos lineas, en 1388b28-29.

8 Arist. Rh. II 1, 1377a21-24: ¢mel 8¢ €vexa Kpioewg 0Ty 1) pnropikr| (kai yap tag
ovpPovddag kpivovot kai 1) Sikn kpiolg €0Tiv), Avaykn pn HoOvov Tpodg TOv Adyov
Opav, Twg AmodelkTikOG £0Tat Kal ToTOG, AN Kal adTOV TTOLOV Tva Kai TOV KpLTiv
kataokevdle. “Y puesto que la retdrica existe por causa de un juicio (pues los
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siente amistad emitira un juicio diferente de aquel que siente odio, y asi

sucesivamente.’

En cuanto a la condicién “ii”, Aristételes presenta en la siguiente
seccién (1378a6-18) lo que llamo Doctrina tripartita de las causas de
confianza del orador, cuyos elementos son: (a) el razonamiento préctico
o phrénésis; (b) la virtud o arété, y (c) la benevolencia o éunoia.

”»

En relacion con la condicién “iii”, relativo a la preparacion de los
destinatarios (1378a19-29), Aristiteles senala que las pasiones son la
causa de que los hombres difieran en sus juicios, y establece cuéles
son los tres factores necesarios que producen las pasiones y que son:
(o) la situacion de quienes padecen una emocion, (B) a quienes o
contra quienes se siente una emocion y (y) las cosas que producen u
obstaculizan la emocién, asunto que trataremos después con mayor

detalle. Sin esos factores no se podrian producir las pasiones.

ciudadanos juzgan los consejos y la sentencia es un juicio), es necesario ver no sélo
al discurso, de modo que sea apodictico y convincente, sino también presentarse a
si mismo y al juez de un determinado modo. Los traductores acostumbran traducir
el mismo verbo kataokevalerv de dos maneras diferentes: “cémo presentarse a uno
mismo” y “cdmo disponer al juez”. El significado comun del verbo es ‘prepararse]
‘armarse’. El orador se arma a si mismo de determinadas cualidades y prepara a los
jueces. Afirma Cooper 1996, p. 239: “The orator needs to know how to represent himself
to the audience as being moved by such emotions as will help to establish him as a
good person in general, and well-intentioned toward the audience in particular; and
he needs to know how to engender in them the emotions that will cause them to judge
the matter as he wishes them to”.

9 Arist. Rh. II 1, 1377b30-31: o0 yap tadtd @aivetat @thodot kal poodoty, odd’
opyLlopévolg kai pdwg Exovoty, “pues las cosas no parecen ser las mismas a quienes
aman y a quienes odian, ni a quienes son iracundos y a quienes son calmos”
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. (1) Apodicticos
i. Argumentos

(2) Confiables
ii. Disposicion del orador: (a) Phronésis

causas de confianza (Doctrina | (b) Arété

Condiciones discursivas

tripartita de las causas) (c) Eunoia
o
S . (o) Situacion del sujeto
.2, | iii. Disposicion del juez: las — -
= . (B) Contra quién o a favor de quién
-5 | emociones

(y) Causas y obstaculos

Las dos ultimas condiciones (ii y iii) se vinculan con la kharis.
En la “ii” el filosofo hace un reenvio importante: afirma que las dos
primeras causas ya las ha tratado'® y que abordara el amor o philia y
la benevolencia o éunoia en la parte relativa a las pasiones (es decir, en
la iii). Sin embargo, en esta parte, el filésofo describe la philia, pero no
desarrolla la éunoia.

Lo anterior ha provocado una gran confusién, pero, como mostraré
mas abajo, Aristdteles si aborda la éunoia, pero no emplea ese nombre
sino el sin6nimo kharis, que en espanol se traduce también como
‘benevolencia’ y que en realidad, al igual que la éunoia, no es una pasion
o emocion, sino una causa o aitia ya sea de la confianza en el orador
(a lo que se refiere “c”) o bien de la emocion llamada philia y funciona
también como obstéculo de la ira u orgé. Si se esta de acuerdo primero en
que kharis'y éunoia se refieren a lo mismo, podemos entender entonces
que la kharis es importante porque permite entender no sélo cémo se
generan las pasiones en los jueces, sino también cémo el orador debe

prepararse para ganarse la confianza de los jueces.

10 Arist. Rh. IT 1, 1378a16-18: 80ev uév odv @pdvigot kai omovdaiot gpaveiev dv, ék
TOV TEpl TAG ApeTag Sunpnévwv Anmtéoy, “pues bien, los medios que harian aparecer
sensatos y honestos pueden tomarse de las distinciones ya hechas acerca de las
virtudes”, asunto que se encuentra tratado en I 9, relativo a las virtudes en el género
epidictico. De aqui parece que el asunto ya ha sido tratado y que no volverad a tratarlo,
pero en I1 12-17 el filésofo presenta una minuciosa exposicion de los éthé relativa sélo
ala edad y a la fortuna.
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Una vez elaborada esta interesante introduccién (en Rh. 11 1), que
mucho ha confundido a los estudiosos de la Retérica, nuestro filésofo
presenta su andlisis de las pasiones, en un texto que los editores
dividieron en diez capitulos (II 2-11) como sigue:

Cap. 2. opyn Ira 1378a30-80a4
Cap. 3. mpdivoig Calma 1380a5-b34
Cap. 4. oMo / picoc-ExOpa Amor / odio 1380b35-82a19
Cap. 5. 6Bog / 0apcog Temor / confianza 1382a19-83b11
Cap. 6. aioyovn / avaioyvvtio Vergiienza / desvergilienza 1383b12-85al15
Cap. 7. yop1g Favor-gratitud 1385a16-bl11
Cap. 8. &keog Compasion 1385b11-86b8
Cap. 9. 10 vepeov Indignacion 1386b9-87b21
Cap. 10. 06vog Envidia 1387b22-88a31
Cap. 11. CijAog Celos 1788a32-b29

La kharis se encuentra en el capitulo 7y es el pasaje mas breve de los
diez. Todo ello tiene una explicacién, aunque se tenga que modificar la
tradicion de las once pasiones, como veremos en seguida.

Se ha discutido sobre la unidad de esta parte, que parece remitir a
una obra perdida de Aristételes: ITept mab@®v 0pyiig' (el nimero 37 de la
lista que proporciona Didgenes Laercio), que en determinado momento
habria sido integrada a la Retérica, como sucedi6 con el libro III de la
misma obra.'? De cualquier modo, si esta parte no era original sino que
la anadi6 alguno de sus editores, el trabajo de integracion —que incluy6

11 Afirma Moraux (1951, p. 76): “La exposicion de la Retérica sobre las pasiones
constituye un todo bien definido: después de un breve resumen del libro A y una
introduccion sobre las pruebas subjetivas (B, 1, 1377 b 15-1378 a 19), Aristételes
define la pasion y anuncia su plan, en seguida entra de inmediato en su asunto en el
segundo capitulo del libro B [...] Esta parte de la Retérica podria considerarse como
un tratado independiente intitulado Ilept ma®®v. La primera pasion estudiada es la
colera; la indicacion opyi¢ seria el comienzo de una lista de pasiones o bien el resto de
un titulo dado a todo el tratado a partir de la parte inicial”. Sin embargo, Moraux no
esta de acuerdo y presenta una serie de objeciones.

12 Cf. Racionero, en su comentario a Aristoteles (1999, ad loc., p. 312), quien estd a
favor de una integracion posterior de esta parte. La discusion queda abierta, aunque
llama la atencidn la amplitud de esta parte frente al espacio dado al éthos en I 9.
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también referencias para unir lo agregado al texto original— resulté muy
adecuado, lo que, dicho sea de paso, no tiene que ver con las divisiones
que debieron haberse hecho después.

A pesar de lo dicho antes, no me parece que esta parte “constituya
un todo bien definido”, segin la opinién de Moraux (1951, cf. n. 11),
por lo menos si su estructura es la antes indicada. En efecto, como
podemos observar, no parece haber una ratio en esta presentacion por
las siguientes razones:

« Primero, no parece claro cuél fue el criterio seguido para
seleccionar esas emociones. Como se dice: ni son todas las que
estan ni estan todas las que son. En otras palabras, parece que
algunas sobran y otras faltan, asunto que veremos mas abajo (en
la seccion 2). En segundo lugar, llama la atencion la presentacion
de las emociones: ;por qué en la lista aparecen a veces emociones
aisladas y a veces pares? La division de la ira y la calma no tiene
unarazoén clara, aun cuando los editores' pudieron haber seguido
un criterio de proporcionalidad, pues unidas en par daria por
resultado un texto demasiado amplio. A mi juicio, ambas podrian
ir juntas.™ Las ultimas cinco son también pasiones aisladas, pero

existe una relacion entre ellas, como después veremos.

13 La division del texto en capitulos se empezd a utilizar en las traducciones latinas del
siglo XIII. Guillermo de Moerbeck tradujo la retérica en 1273, que fue publicada en
1481, con divisiones en capitulos de los tres libros: 7, 6, 6 respectivamente (la posterior
de 1499 divide en 27, 46 y 23). Las traducciones al latin que se hicieron en el XV, entre
ellas sobre todo la de Jorge de Trebisonda (1395-1473), dividieron los tres libros en
15, 26 y 19 capitulos. Esta division es la que predominé en las traducciones latinas.
Teéfilo Buhle fue el primero que utilizé la division de Trebisonda en su edicién al texto
griego y traduccion latina (la llamada “edicién bipontina” de 1791), asimismo agrega
nimeros dentro de los capitulos, que corresponden a los parrafos que se acostumbraba
indicar con el signo de ¢ a renglon seguido (Cf. BRANDES, 1989, p. 37, 175).

14 Cooper (1996, p. 242) piensa que la calma es una emocién en si misma y no sélo
una ausencia de ira.
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En tercer lugar, en cuanto al orden de las diferentes especies de
emociones: jpor qué primero aparece orgé y luego las demas hasta
terminar con zélos? No parece existir una razén del orden adoptado.
Llama la atencién el par de verglienza y desvergiienza, por ser el mas
amplio de todos (un poco mas de tres columnas), importancia que, en
términos generales, no parece tener sustento, pues la vergiienza no
aparece en las demaés listas de las obras de Aristételes (cf. p. 136).

Sin embargo, hay algunos elementos que sugieren que la secuencia
se basa en varios criterios. Las emociones del 2 al 6 son cinco pares,
empezando por ira-calma y terminando con vergiienza-desvergiienza.
Luego vienen cinco pasiones singulares. La kharis no forma par, aun
cuando al comienzo del siguiente capitulo se afirme que se ha tratado
sobre el favor y disfavor. Las dltimas cuatro (8. Compasion, 9. Indignacion,
10 Envidia y 11 Celos) presentan una clara secuencia compositiva cuyo
eje se encuentra en la compasion. Compasion e indignacion constituyen

un par de opuestos, pues como afirma el filgsofo:

Avrikerton 08 T® EAeElv LaMoTo HEV O KahoDot
VELLEGOV
A “sentir compasion” se opone sobre todo lo que lla-

man “sentir indignacioén”.

Pero este par es diferente de los pares anteriores, porque sus
elementos no son anténimos (como ira-calma o amor-odio, por ejemplo).
También la indignacion y la envidia se oponen a la compasién en cuanto
son “obsticulos de la compasion” (1387a3: kolvtice pev €réov)
y ambas “remiten a un mismo fin — evitar que el auditorio se sienta
compadecido — por lo que ciertamente ofrecen la apariencia de una
mera reduplicacién”, segin Quintin Racionero (ARISTOTELES, 1999,
p- 367 ad loc.), quien agrega que existe una continuidad sintactica
y argumentativa entre el final del capitulo 9 y el comienzo del 10. En
efecto, el orador debe procurar producir indignaciéon y envidia en los
jueces para evitar que éstos sientan compasion por el acusado.
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Lo anterior es cierto, pero el asunto es mas complejo, porque ni
10 vepeodv ni O6vog aparecen en las listas de pasiones elaboradas
por el propio Aristételes. En la Retérica ambas aparecen claramente
como pasiones, y lo son, pero también tienen esa funcién causal de
otras emociones que, en este caso, es la de ser un impedimento de la
compasion, como ya se ha dicho. En otras palabras, el favor, laindignacion
y la envidia son causas de que se dé o no una pasién, siendo al mismo
tiempo pasiones las ultimas dos, como sucede con otras pasiones que

son también causas u obstaculos pasionales.

La udltima pasion, el zélos (CRAog), se traduce como “emulacién”,
pero emulacién no es, en espariol, una emocién sino una accién, por lo
que seria mejor pensar en la envidia o celos, en sentido positivo, como
estimacion o aprecio, pues se estiman y aprecian los bienes como la
salud, la belleza o la riqueza, que se desean también para uno." Zélos
tiene una larga tradicion en la cultura griega, pues remonta hasta
Hesiodo, quien utiliza ese término, en Op. 11-29, para diferenciar a la
Eris o Lucha buena, de la mala, pues la mala es la Eris que lleva a la
guerray a la discordia; la otra, impulsa a emular el trabajo de los otros.'®

En Aristételes zélos o celos, aunque implica un cierto pesar, por
la carencia de aquello que se admira, es un sentimiento bueno, pues
impulsa a poseer los bienes de los demas; el phtonos, en cambio,
impulsa a impedir que el otro los posea. De tal modo, mientras que el
orador en el juicio intenta que los jueces sientan envidia negativa contra
el adversario para que no se compadezcan de él, procura también que

15 No existe una palabra en espafiol que conserve esas connotaciones, por lo que se
empleara la palabra “celos” (en plural) en sentido positivo: siento celos porque alguien
tiene un libro que también yo deseo poseer, y lucho por tenerlo, a pesar de que tiene
una connotacién fuertemente amorosa.

16 Aqui, phtonos y zélos tienen la misma connotacién positiva: “el vecino envidia al
vecino (Op. 23: {nhot 8¢ te yeitova yeitwv) y “el mendigo envidia al mendigo” (Op. 26:
TTwXOG TTwX® @Oovéel), aunque zélos puede tener también un uso negativo (Op. 195-
196), pues se refiere a la envidia “de odiosa mirada” que se goza en el mal.
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los jueces tengan estimacion hacia él y decidan a su favor y contra el

adversario en el juicio.

En suma, al parecer, la distinciéon de las tltimas cinco “emociones”
(caps. 7-11) se basa en un criterio diferente del tradicional. No se trataria
de emociones en par o individuales, sino que son, a la vez, emociones en
si'y obstaculos de la compasion.

Por tanto, la kharis aparece después de una serie de cuatro pasiones
pares, de la ira (orgé) a la vergiienza (aiskhiné), pero no es una emocion,
sino una accién cuya funcién es ser causa de la philia y obstaculo de
la ira. Las cuatro pasiones restantes: compasion indignacion, envidia
(eleos) y celos (zélos), forman un grupo diferente del primero que gira en
torno de la primera de las cuatro.

Por ello, cuando afirma Aristételes que tratara de la éunoia (que
trata como una causa de confianza) en la parte relativa a las pasiones,
se refiere a la kharis. Pero este asunto lo trataremos en la seccién 3.
Por el momento sera suficiente con observar no que la kharis tenga
un papel central entre las deméas emociones, sino que su singularidad
instrumental-causal de pasiones permite explicar el complejo entramado

de la Doctrina de las pasiones.

2 ANALISIS DEL PASAJE RELATIVO A LA KHARIS
Los factores de las emociones

Una vez contextualizado el pasaje relativo a la kharis, procederé a
hacer un analisis del mismo, observando sus elementos y el orden en
que éstos se encuentran, con el fin de entender los enlaces de este pasaje
con las pasiones anteriores y posteriores a ella, y la singularidad de su
contenido.



Paixoes Aristotélicas

El breve pasaje sobre la kharis ocupa menos de una columna (31
lineas, Rh. 11 7, 1385a16-b11) se estructura en dos bloques, como sigue:

1- Descripcion (a16-30)

a) Formula de comienzo (a16-17)
b) Definicién (a17-a19)

¢) Factores de la kharis (a20-a28)
d) Conclusién (a28-a30)

2- Aplicacion (a30-b12)

a) Formula de comienzo (a30-31)
b) Confirmacién (a31-34)

¢) Refutacion (a34-b10)

d) Parrafo de transicion (b10-11)

En el primer bloque se ofrece la definicién de la kharis y se describen
sus factores; la segunda trata del empleo de la kharis como argumento
ya sea en la confirmacion, ya en la refutacién. En esta seccién 2 voy a
describir el contenido del primer bloque; en la siguiente (3) estableceré
algunas relaciones terminoldgicas. El segundo bloque no es objeto de
este trabajo.

Las primeras dos lineas constituyen la férmula de comienzo que
resume lo que habréa de tratarse (a16-17):

Tiow 6¢ yaptv &xovot kal &nl Tiov Kol TAOC 0O TOL
Exovtes, OpIGOUEVOLS TV Yapv STJAoV EGTOL.

A quiénes hacen favor, sobre qué cosas y en qué situa-
ci6én quienes lo hacen, serd claro una vez que hayamos

definido el favor."”

17 Esta triparticion se repite al comienzo del segundo bloque del pasaje acerca de
la kharis (85a30-b1): énel pavepOv kal oig kal &g’ olg yiyvetat Xapig kai ndg &xovat,
“puesto que es claro a quiénes [hacen favor], en qué asuntos se da un favor y al estar
en qué situacion”
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En esta férmula se enuncia la Doctrina tripartita de los factores de
las emociones. La misma férmula aparece quince veces en la parte de
la Retérica dedicada a las emociones, con diferencias de detalle, pero
significativas. Las interpretaciones sobre este comienzo difieren entre
si.'”® Para entender el sentido del texto bastara cotejar con otros pasajes
mas. Ya en la introduccién (capitulo 1) se afirma que se deben tomar
en cuenta los factores que producen una pasion en el destinatario, los
cuales son tres y sélo tres. Tomando como ejemplo la ira, Aristételes
lo dice asi (1378a22-24): ®g 1¢ dlakeipevol Opyidot gioi, ki Tiow
eiobaocty opyilecOat, kail €mi moiolg, “Cémo son los irascibles, con

quiénes acostumbran irritarse y en cuéles cosas”.

El sentido de cada uno de los tres factores que producen pasion o
emocion difiere en ambos pasajes, empezado por el orden de la secuencia
que en el primer texto es: destinatarios del favor, tipos de favores y
sujetos de los favores, mientras que en el segundo, el primer factor es
el sujeto pasional: el iracundo se encuentra en ciertas circunstancias
o estado psiquico (prejuicios y otros sentimientos); el segundo es el
destinatario: contra quién se irrita el iracundo; el dltimo se refiere a los

asuntos por los que se irritan.

El siguiente pasaje que utilizaremos se encuentra en la misma
divisién relativa a la ira, con algunos cambios que permiten aprehender
mejor su sentido (1379a9-10):"° @avepdv ovv &k tovTOV N THOC TE

18 Cf., por ejemplo, las traducciones de Q. Racionero, ad loc.: A quiénes se hace un
favor, a proposito de qué cosas y estando en qué disposiciones; Antonio Tovar, ad loc.:
“a quiénes se hace favor y sobre cudles cosas, o en qué disposicion”; y de Armando
Plebe: “con quali persone si abbia riconoscenza, per quali cose e in quale disposizione
di dnimo”. Cooper (1996, p. 243, en un orden diferente): “(a) what personal conditions
or circumstances, especially what psychological conditions (what other feelings or
beliefs, in general what frames of mind), make people apt to experience the feeling
(pos echontes or diakeimenoi), (b) what sorts of people they do or do not feel the
teeling toward (tisin or pros tinas), and (c) what the occasions are of their having, or
not having, the feeling for that kind of person (epi poiois or dia poia)”.

19 El enunciado estructurador se encuentra en medio de la seccion correspondiente
a la ira. Al final de la misma seccién (80a2), vuelve a decirse lo siguiente: oig pév odv
opyilovrat kai wg €xovTeg kai S moia, dpa eipntal, “por tanto, se ha dicho al mismo

®
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gyovteg opyilovtar avtoi kal tiow kol 410 moia, “Es evidente, entonces,
a partir de lo ya dicho, en qué situacion ellos se irritan, con quiénes y
por qué causas”.

Apartir de aqui podra observarse que td¢ t€ dtakeipevot corresponde
a ndg te Eyoveg, en referencia a los estados psiquicos de los iracundos
0, mas en general, las circunstancias que hacen a la persona proclive a
sufrir o gozar una determinada emocién.”® En seguida, la idea de contra
quiénes se irritan los iracundos se expresa en ambos casos en dativo:
Kol tiow. Aunque el dativo puede tener otros empleos sintécticos,
no hay duda del sentido en el caso de la ira. Sin embargo, cuando las
pasiones son positivas, como la calma o praiinsis, el dativo tiene otro
sentido. En efecto, en este caso la expresion puede cambiar, como en
el siguiente ejemplo (1380a6-7): tdg £xovieg Tpdoi gict Kai TPOG Tivag
TPAmS £xovat kai St Tivav mpabvovtat, “son calmados al estar en qué
situacion y ante quiénes estan calmados y por qué motivos se calman”.

En relacion con la philia se emplea una construccion diferente: Tivag
0¢ prlodaot kai poodot, Koi dud Ti, TV eAiay kol 0 PAelv Oplodipievol
Aéyopev, “Digamos, luego de definir el amor y el amar, a quiénes aman
y odian y por qué causa”.

De tal manera, para indicar el tipo de destinatario se emplea: dativo,
pros + acusativo o acusativo directo, de acuerdo con el tipo de pasion:
odio contra quiénes, calma ante/con quienes o amor a quienes.

En el primer ejemplo relativo a la kharis, la expresion Ticwv 8¢ yapv
&yovot puede significar dos cosas: “con quiénes estan agradecidos”,
que seria el uso méas comin de la expresion kharin ekhein, o bien “a

quiénes hacen favores”, que es la opcién que siguen indistintamente los

tiempo contra quienes se irritan, cémo se encuentran y por cuéles motivos”

20 (Cf. COOPER, 1996, p. 243) En este caso, Aristételes puede estarse refiriendo a la
situacién en que se encuentran quienes ya estan irritados o cémo son o quiénes son
los propensos a la ira (los iracibles), bien puede referirse a ambos: en el primer caso,
iracundos son los deseosos de venganza; en el segundo, los enfermos, los pobres, los
enamorados son propensos a la ira, etc.
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traductores — y que también yo prefiero —, a la cual D. Konstan (2006, p.
164-168) se ha opuesto de manera determinante, en favor de la primera.
El éni moioig se refiere a los temas, mientras que en otros pasajes se
emplean d10 ol 0 dua ti.*!

Definicién de la kharis

Este primer bloque consta de la definicién, la valoracién de los
favores y a quiénes se hacen favores. En cuanto a la definicion, el texto
dice (1385a17-19):

ot ON yapig, kab Hv O Eyov Aéyeston yopwv
gxew, vmovpyld T@ Odgopéved i Gvii twvog, und’
tvo Tt avt® T@® vVmovpyodvtl AL o T ékeive
Sea, pues, favor —en relacion con el cual el que la recibe se
dice que “debe un favor”— un beneficio para el necesitado
no a cambio de algo ni para que algo se deba al propio que

beneficia sino sélo para otorgar algo a otro.??

Una particularidad de la kharis es que tiene una finalidad: la de
auxiliar al necesitado. La kharis es un favor gracioso o generoso, pues
nada se pide a cambio. En parecida funcién a la kharis se encuentra
la calma (mpéiiveic), que tampoco es una pasion,” sino la cesacién de

21 En 1380al-2 se vuelve a encontrar esa triparticiéon de los factores, aunque en un
orden un poco diferente: ol pév odv dpyifovtar kai g &xovteg kai S moia, dua
elpntat, “ya se ha dicho con quiénes se irritan y encontrandose de qué manera y por
cudles causas”. Debe notarse aqui que Aristoteles aborda esos tres asuntos sin hacer una
division precisa, sino repetitiva y mezclada; los trata al mismo tiempo: dpo eiprrat
22 Este pasaje presenta la dificultad de interpretar la expresion kharin ekhein, que
puede referirse tanto al que da como al que recibe, problema que abordaremos mads
abajo.

23 Copey, a partir de él, Racionero se refieren a EN 1125b6, donde la “calma” aparece
como el término medio respecto de la ira, a diferencia de este pasaje de la Retdrica.
Racionero (1999, p. 322, n. 38) explica bien esta incompatibilidad: “Lo que la Ret.
estudia son las desviaciones pasionales de la calma con vistas a su uso como elemento
de persuasion”

®
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la ira, aunque la diferencia es que mientras aquélla es causa de una
emocion, la segunda es causa de su interrupcién. Ambas direcciones son
igualmente necesarias en una doctrina de las pasiones, pues el orador
busca controlar las propias pasiones y las de los otros, creandolas,

suprimiéndolas o modificandolas.?

Nos interesa comparar esa definicién con otras pasiones como las
de la ira y del amor. Se dice, en efecto, en relacién con la ira (6pyn,
1378a30-32) que:

"Eotw  On Opyn Opeflig  peta  AOmNG  Tipopiog
QoVopUEVNC O10 Qatvouévny Olyopiav &g adtov 1
<t> 1OV avToD, ToD OMYyWpElv U TPOGNKOVTOG.
Sea, pues, la ira un deseo acompanado de pesar de una
venganza manifiesta por un desprecio manifiesto contra la

propia persona o alguno de los suyos no siendo merecido.

Las diferencias entre ambas definiciones son patentes. Primero
parece que la definicién es incompleta, porque la kharis no presenta
algunos elementos, uno de los cuales es que no se le considera un deseo
(6rexis) con pesar (lypé) en caso de no realizarse. Podria haber dicho
Aristételes que la kharis es un deseo satisfecho de hacer el bien a los
demés, pero no lo hizo porque no es un deseo. Por otra parte, la kharis
no se debe a, 0 no tiene una causa (como el desprecio en el caso de la ira),
puesto que ella misma es la causa u obstaculo de emociones.

En cambio, la definicién de kharis es muy parecida a la de 10 @iA€ly,
que es como sigue: “sea, pues, amar el querer para alguien lo que se cree
que es bueno, en bien de aquél y no de uno mismo”.*® La semejanza

con la definicién de kharis es patente: ambas se definen como un

24 En la Etica nicomaquea Aristoteles sefiala que las pasiones se pueden ordenar
siguiendo el modelo del término medio y los extremos por exceso y defecto, de manera
que, por ejemplo, la indignacién es el término medio entre la envidia y la malignidad
(Arist. EN 1108a35-b1: vépeolg 6¢ peootng 0ovou kal émyatpekakiog).

25 Arist. Rh. II 4, 1380b36-7: £0tw 07 1O @Aelv 10 PovAecBai Tvt & oletar &yadd,
ékeivov éveka AANA pn adTod.

®
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beneficio (bmovpyia, dyadd) que se hace de manera generosa o graciosa.
Lo anterior muestra que ambos conceptos se encuentran en el mismo
campo semdantico. Pero hay una diferencia: to philein es un deseo; en
cambio, la kharis es el beneficio mismo, el cual es una de las causas de

la philia, como se vera mas abajo.*®

Otro ejemplo de una pasién que se define con el pesar es el miedo,
temor o phobos (p6Pog) que Aristételes define de la manera siguiente:
“sea pues, el miedo un pesar o turbaciéon que parten de la creencia en
un mal futuro destructivo o penoso”.?’ Asi, mientras la ira es un deseo
acompanado de pesar (6pe&ig petd AOmnG), en este caso es ya sélo el
sufrimiento, la lypé. El temor es provocado por signos que indican la
entidad e inminencia de los peligros, y esos signos son la enemistad, la
ira, la injusticia, o quienes son injustos o malos. La correspondencia de
kharis se da no con el phobos, sino con la confianza o tharsos (0Gpcog),
que es su contraparte: T0 1€ Y0p 0pcog 10 évavtiov T® <eofw>, que
es definida como “la esperanza acompanada de fantasia de que lo que
puede salvarnos estd muy cerca”.”® Aqui también, como en el caso de la
kharis, la definicion se da con base en un sinénimo: 8dpooc - €Amic.

Luego sigue la verglienza o aiskhyné (aicy0vn), cuya definicién es la
estandar: “Sea, pues, la vergiienza un pesar o turbacién acerca de los
males presentes, pasados o futuros cuya presencia lleva a la deshonra,
y la desvergiienza un desprecio e insensibilidad en todas estas mismas

26 Aristoteles indica en EN 1155b31-34, que al amigo se le desea todo el bien por si
mismo y que quienes tienen este tipo de deseos se les llama benévolos, cuando no hay
reciprocidad de parte de otros, pues cuando la benevolencia es correspondida se llama
amistad. Se observa entonces la cercania entre kharis y éunoia. Sin embargo, el anélisis
sobre el sentimiento de amistad en este pasaje presenta dificiles problemas, sobre lo
cual cf. Cooper (1996, p. 243).

27 Arist. Rh. 11 5, 1382a22-23: 01w 81 0 @OPog Aomn Ti§ fj Tapayn ¢k gavrtaciag
péAAOVTOG KakoD @BapTikod fj Avmnpod.

28 Arist. Rh. 11 5, 1383a17-18: dote petd gavtaciag 1 EATG TOV cwTnpiwv ©¢ £yydg
Svtov, etc.



Paixoes Aristotélicas

cosas”.” Las definiciones de vergiienza y desvergilienza siguen el patrén
comun para la emocién y su contraparte. La definiciéon de vergiienza
es semejante a la de phobos, inmediatamente anterior, pues ambas son
AT TG | tapoyn), mientras que la desvergiienza es una oMywpia,
como en el caso de la ira, cuya causa es también un desprecio (aunque
sus sentidos son diferentes) y en ambos casos el desprecio es causa de
cesacion de emociones (la ira, la verglienza). La andbeia, como en el

caso de calma (paiinsis), es la cesacién de una pasion.

El dltimo grupo de cuatro emociones: la compasion o eleos (EAeoc)
el sentido de indignacién (10 vepeodv), la envidia, phthonos, @Bdvog
y los celos, zélos ({jhog), tienen como vinculo caracteristico la lype,
el sufrimiento, aunque en diferente sentido. Asi, la compasion es el
sufrimiento debido a un mal manifiesto, destructivo y dafiino, que es
inmerecido, mientras que en el caso de la indignacién (t0 vepeodav) el
sufrimiento se da por un éxito inmerecido.* En la envidia el sufrimiento
se da por el éxito de nuestros iguales con la disposicion a impedir su
obtencién; los celos en cambio son un pesar honorable por obtener los
bienes que los demés han alcanzado, sin el deseo de impedir que éstos
los tengan.*!

Podemos observar que la lypé es un elemento de la definicién en seis
de las quince pasiones: las cuatro del dltimo grupo y el temor (phobos)
y la verglienza, ademas de la ira, que es un deseo con pesar. Cooper
(1965, p. 245) supone que las demas emociones podrian caracterizarse,

29 Arist. Rh. II 6, 1383b13-16: €otw 81 aloxbvn Abmn T | Tapaxn mepl Ta eig
adokiav gavopeva @épety TOV Kakdv, fj TapdvTwy fj yeyovotwv fj peAloviwy, &
avatoyvvtia dAywpia TG kai dnabeta mept T& avTa TADTAL

30 Arist. Rh. 11 8, 1385b13-14: éotw 81} €EAeog AVTN TIG €l avopéve Kakd @BapTkd
fj Avmnp®d tod dvaliov Tuyxavew, y Arist. Rh. 1 9, 1386b1-2: 10 AvmeloBou émi taig
ava&ioug evmpayiaig, “el sentir pesar por los éxitos inmerecidos”

31 Arist. Rh. II 11, 1388a32-15: €i ydp £¢ottv {fjlog AVmn TG €Ml @awvopévy mapovaoiq
dyaBdv évtipwy kai évdexopévav adT® AaPeiv mept Todg Opoiovg Tf) PvOoEL, ovY OTL
A GAN 6T oXi kol adT® 0Ty, “pues si los celos es un pesar por la presencia
manifiesta de bienes honorables y posibles de tomar para si en relacién con los iguales
por naturaleza, no porque sean de otro sino porque no son también de uno”
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en cambio, por el placer o hédoné.*> En cualquier caso, ello no podria
afirmarse de la kharis, lo que prueba su singularidad, ya sea en su
sentido de favor o de agradecimiento, puesto que no se relaciona ni con
el sufrimiento ni con el placer. La diferencia se debe a algo bastante
simple: la kharis no es una pasién o deseo penoso o placentero, sino
la causa de una emocién. Asi como el desprecio (oligoria) en sus tres
formas: desdén, vejacion y ultraje,* es la causa del odio, asi también la
kharis sera sobre todo la causa de una emocién, que como veremos en el
siguiente apartado, es la philia, el amor, ademas de ser una de las causas
de credibilidad, en este caso vinculada con la éunoia.

Los factores de la kharis

Asi, la kharis es un beneficio o hypourgia (bnovpyia). En primer
lugar, en relacion con el destinatario de la kharis (Tiow 8¢ yapw €xovot),
como ya se dijo, es alguien necesitado del beneficio: 1® deopéve. Si no
hay necesitado no existe el favor; es un elemento sine qua non. La kharis
no es “contra”, “con” o “ante alguien”, sino “para” o “en beneficio de
alguien”. La segunda caracteristica es que el beneficio sea generoso, que
no busque una retribucién (un @vti Tvog), lo que es resaltado, para que
no haya duda: no debe ser para que quien da reciba algo, sino sélo lo debe
recibir el necesitado.** A ello se ha referido el filésofo poco antes, cuando
afirma que quien recibe el favor se dice que “debe un favor”. Aristételes
insiste en lo anterior por una razén muy clara. En los tribunales y la
asamblea los oradores recurren con frecuencia a los favores hechos a la
comunidad o a una persona, y se insiste en que se hace no de manera
altruista, sino como algo que de da a cambio. El asunto ya ha sido
analizado ampliamente y no es necesario insistir en ello. En cambio, se

32 No toco aqui el interesante problema de la pena (lypé) o el placer (hédoné), aspectos
basicos de las pasiones, para lo cual véase Cooper (1996, p. 245-246, con notas).

33 Arist. Rh. II 2, 1378b13-14: tpia €otiv €idn OAywpiag, katappovnoic te kai
énnpeacpog kal HPpig (los términos son de Racionero 1999).

34 Arist. Rh. 1385a17-19: und’ iva Tt adT@® T@® Vovpyodvtt AN tva Tt €xelve.

®
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debe resaltar quiénes son los necesitados a quienes se auxilia. y éstos
son quienes sufren por deseos (orexeis) insatisfechos, por ejemplo, las
apetencias (epithymiai) ya sea sexuales, o de quienes se encuentran con
padecimientos fisicos o de quienes corren riesgos como el exilio: “pues
quien esta en peligro y quien sufre desean (€mifvpel)” (Rh. 1385a25-26),
o anhelan la seguridad y la cesacién de sufrimiento. De esa manera, el
orador debera decir que él u otro auxilié a la persona que sufria o estaba
en necesidad, y pone un ejemplo incomprensible: “como quien dio el
canasto en el Liceo”.** Tal vez se trataba de un caso judicial en donde el
orador argiiiria que él u otro habria ayudado a un indigente ofreciéndole

el canasto, de manera generosa.

El segundo factor de la kharis se refiere a las necesidades (éxi tiow)
en las que se auxilia, aspecto muy vinculado al anterior, pues son los
mismos deseos que antes hemos mencionado (a22: denceig 6¢ giow
ai 0pé€eic), de resolver situaciones dificiles, pero Aristételes agrega
el aspecto de la singularidad o cualidad de esos favores: no se trata de
cualquier necesidad o sufrimiento, sino los mayores y los més dificiles y
que se dan en situaciones oportunas, que es lo que debe decir el orador
y el adversario refutar. Se refiere en particular a los favores que son
considerados importantes, sin mencionar los que no lo son. Asi, cuando
la necesidad es mucha, aunque la entidad del favor sea poca; o cuando los
beneficios sean grandes o dificiles, o bien cuando se dan en momentos
de mucha urgencia, los hombres “son agradecidos por la magnitud de la
entidad y el momento” en que se ayuda. Eso es lo que ve el filsofo en
el tribunal o en la asamblea, y lo sistematiza y explica a sus discipulos.

Los casos en que la necesidad es grande son tres, que son los deseos
de resolver las necesidades relacionadas con el sexo (§pwc), los maltratos
fisicos (hambre) y los peligros (exilio).*® Tal vez se trata de la segunda

35 Arist. Rh. 1385a27: olov 6 &v Avkeiw TOV @oppov 600,

36 Arist. Rh. 1385a21-27: Senjoeig ¢ eiowv ai 0pégelg, kal todTtwv pdhiota ai petd Aomng
ToD pr| yryvopévou. totadtal 8¢ ai émbupial, olov €pwg, kal ai év Taig ToD oWRATOG
KAKOoeoy Kal &v Kivdhvolg: kal yap 6 kwvduvedwv [25] émbupel kai 6 Avmodpevog:
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necesidad. Por dltimo, ndg avtoi &yovteg parece referir a la condicién
de quien hace el favor, no de quien lo recibe: “si quien da el favor es el

unico que lo dio o el primero o el que dio el mayor beneficio”.’

Termina este bloque observando que el beneficio debe absolutamente
darse en esas tres circunstancias, o de no ser asi, en otras situaciones
iguales o mayores.*®

Lo anterior deberia ser aplicable en la préactica, que es lo que aborda en
el segundo bloque, que aqui no sera analizado. En cambio, abordaremos
por dltimo el significado de kharis en los pasajes anteriores.

3 LA FUNCION DE LA KHARIS

Una vez estudiado el contexto del pasaje (seccion 1)y la estructura, la
definicion y contenido del mismo (seccion 2), sera necesario explorar el

sentido del término kharis mediante la funcién que cumple en el pasaje.

Antes de ello habré que considerar un presupuesto muy conocido,
pero importante, que las emociones son representadas a través del
lenguaje y, en este sentido, son un fenémeno cultural. Por ello, cada
cultura tiene sus propias representaciones emocionales y su propia
estructura lingiiistica de la realidad, que pueden o no coincidir con las
representaciones y estructuras de otras culturas. De manera especifica,

010 ol €v mevia TapLOTApEVOL Kol QUYATG, KAV (KA DTINPETHoWOLY, Std TO uéyedog Tiig
denoewg kal TOV Kapov kexaptopévol, “Necesidades son los apetitos, y de entre éstos
principalmente los que van acompanados de pesar si uno no se cumple, y de éstos
son los fuertes deseos como el sexual y los que [se dan] en los maltratos del cuerpo
y en los peligros, pues, en efecto, desea quien corre peligro y quien padece. Por ello,
quienes estan en la pobreza o en el exilio, aunque poca sea la ayuda que se otorgue, son
agradecidos por la magnitud de la necesidad y el [dificil] momento”

37 Arist. Rh. 1385a19-21: peydAn 6¢ [20] v i opddpa dedpevog, i peydAwv kai
XoAem®V, 1 év Katpoig TolovToLG, fj HOVOG | TpDTOG fj pdAioTa, “ y grande [sera] si
se necesita mucho de ella o de cosas grandes y dificiles 0 en momentos de mucha
urgencia, o se es el unico o el primero o el que mas beneficid”

38 Arist. Rh. 1385a28: avdaykn obv pdAtota pév eig tavta €xewv v dmovpyiav, el 6¢
), €l oo ) peilw,.

®
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las emociones existen en principio en el lenguaje y la observacion de
sus manifestaciones (por ejemplo, la ira), se da en el marco y la red que
proporciona el lenguaje. Entonces, toda descripcion se enmarca en la red
del lenguaje que es insuficiente para dar cuenta de todos los fenémenos.
Por tanto, no podra encontrarse, un sistema perfecto y completo, sino

uno en constante construccion, con rectificaciones y adecuaciones.

Aristételes se refiere al problema de que algunas virtudes, vicios y
emociones no tienen nombre; en otras ocasiones emplea nombres poco
frecuentes y a veces varia en las denominaciones. Se puede observar,
por ejemplo, que presenta algunas listas sobre las emociones que no
coinciden entre si. La mas completa se encuentra en el pasaje que se
esta estudiando, y otra muy amplia se encuentra en la Etica a Nicémaco,
donde dice: “llamo a las pasiones anhelo, ira, temor, confianza, envidia,
alegria, amor, odio, ansia, celos, compasion, en general, a los que sigue
placer o dolor”,* texto que en parte se encuentra reproducido en la
Magna Moralia, limitandose a mencionar la ira, el temor, la confianza,
la envidia, la alegria, el amor, el odio, el ansia, los celos y la compasiéon.
Otra lista se encuentra en el Acerca del alma, en nimero de ocho: valor
(thymés), calma, temor, compasion, confianza, alegria, amor y odio,*
aunque poco después (a20) agrega la ira y la excitacion (paroxysmds).
Todo ello se resume en el siguiente cuadro:

39 Arist. EN 1105b21-23: Aéyw 8¢ dBn pév émbupiav dpyiv ¢6Bov Bdpoog ¢BOvov
xapav @hiav picog néBov {fjlov Eleov, GAwg oig émetat NSovi) fj Avmn. Poco después
agrega el filosofo que “Ni las virtudes ni los vicios son pasiones” (EN 1105b30). De
cualquier modo, existen constantes intersecciones entre virtudes y vicios y pasiones,
que, sin embargo, se observan de manera diferente, pues las pasiones tienen que ver
con la pena y el placer que se da con el cumplimiento o no de los deseos.

40 Arist. De an. 403al15-18: £owke 0% kai T TAG Yuxig maOn mavta elvan peTd
OWHATOG, BVpag, TPadTnG, PoPog, ENeog, BAapoog, ETt xapd Kal TO PLAELY Te Kal WLOELV.
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Rh. 1T 1-11 EN 1105b21-23 | MM 1186a12-14 | De An. 403al15-18
1. opyn| 2 1
2. mpbiivoig 2 TpadTNng
3. oMo / €xBpa, picog | 7 8 picog 3 78
4. p6Bog / Bapoog 34 2 35
5. aioyovn
6. 1bp1g
7. &\eog 11 6 4
8. véueoig
9. Bovog 5
10. &ijhog 10 5
1 émBopia 1 Bopog
6 yépa 6
9 m600g 4 m600¢

Aristételes ofrece diferentes pasiones en otros pasajes, algunas de
las cuales no son pasiones, pero tienen que ver con ellas. Por ejemplo,
al comienzo de la Retérica, cuando critica a los escritores de artes del
discurso, se refiere a que ellos se limitaban a aspectos externos al
argumento retérico: “a la calumnia, la compasion, la ira 'y otras pasiones
del alma semejantes a las anteriores, pero que no tratan del asunto, sino
que se dirigen al juez”.*' Sin embargo, la ‘calumnia’ o diabolé no es una
emocion o pasion, sino una actitud que puede producir determinadas
pasiones como la ira.*?

Como podra observarse, no existe un nimero cerrado y hay
variaciones debido, en parte por lo menos, al interés del texto especifico
por resaltar determinados ejemplos. El pasaje de la Retérica sobresale
entre todos los demas, tanto por la seleccion como por la funcién

41 Arist. Rh. T 1, 1354a17-18: dapoln yop kai €leog kol Opyn xai td totadta whon
TG YuyTic 00 mepl ToD TPAYUATOS E0TLY, AAAL TPOG TOV SIKOCTNV.

42 En Rh. II 1, 1377b30-31, Aristoteles menciona dos pares en forma quidstica: en
el primer par aparece la emocion positiva; en el segundo par, la negativa. Luego
agrega otros dos pares: T® pév €mBopodvtt kol evéATIdL dvtt, que son el deseoso
y el esperanzado, frente a t@® &’ dmafel <ii> koi dvoyepaivovty, el indiferente y
el malhumorado, pero estos cuatro términos no refieren a emociones en especial.
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argumentativa de las pasiones o afecciones, de manera que presenta

caracteristicas especificas.

Por otra parte, en cuanto al problema terminolégico, no existe
solucién para ofrecer equivalencias precisas de los términos en griego,
sino sélo aproximativas. Ademas de que un autor puede emplear un
mismo término con diferentes connotaciones en distintos lugares. La
propia palabra pathos, que aqui traduzco indistintamente con ‘emocién’
o ‘pasion’, indica mas bien una afeccién, tanto porque el verbo significa
‘padecer’ o ‘ser afectado’, como porque las definiciones de pasiones
particulares indican que el placer y el pesar acompanan a toda pasién.*
La persona que padece o goza algin pathos se encuentra en una actitud
pasiva y es afectado. El término mas adecuado es ‘afeccién’, pero en
espafiol tiene una connotaciéon negativa vinculada con la enfermedad
(e. g. “afeccion pulmonar”). Por ello, aunque “emocién” y “pasién” no
indican exactamente el sentido de pathos (piénsese por ejemplo en la
“pasion de Cristo”), su empleo puede resultar méas adecuado.

Otro ejemplo es el del término phtonos, que se traduce cominmente
por ‘envidia’. Sin embargo, ésta palabra cubre s6lo parte de los sentidos
de aquélla, pues phtonos es “una actitud penosa hacia otra persona,
porque uno piensa que esa persona posee algin bien. Sin embargo, uno
no quiere que esa persona posea ese bien, porque su posesion eleva a esa
persona sobre uno mismo”,* mientras que envidia es una sentimiento
doloroso o de resentimiento porque otra persona goza de un bien que

nosotros deseamos poseer.

Estos problemas se dan en todos los términos pasionales. En relacion
con kharis, las connotaciones son muy diversas. Como senala Cope, esa
palabra “representa la tendencia o inclinacion a la benevolencia, a hacer

una gracia, un favor o servicio, espontaneo y desinteresado a otro o a

43 Cf. Wolfsdort (2013, p. 50).
44 Cf. Wolfsdort (2013, p. 93).
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quien nos sigue. También incluye el sentido de gratitud, la inclinacién

instintiva a devolver el favor recibido”.*’

El LSJ distingue cuatro usos de kharis: 1. Objetivo. 1. Subjetivo. III.
Concreto (favor dado o devuelto), ademas del de ‘gratificacion’, ‘placer’
(IV). El sentido subjetivo se da (1) de parte del que hace el favor: ‘gracia’,
‘bondad’, ‘benevolencia’, y (2) de parte del que lo recibe, uso que es el
mas frecuente. En este segundo caso, kharis significa el sentimiento
de ‘favor recibido’, ‘agradecimiento’ o ‘gratitud’. De tal manera, en
ciertos contextos kharis tiene el sentido de ‘favor’ y en otros el de
‘agradecimiento’, siendo éste el mas frecuente. La expresion kharin
ekhein puede significar ‘sentir gratitud’ hacia alguien, ‘estar agradecido’
con alguien,* pero la expresion también puede significar ‘hacer un
favor’ a alguien que lo necesita.

A pesar de ello, los traductores traducen la palabra kharis de manera
unanime como ‘favor’, en vez de ‘agradecimiento’, que es el sentido més
frecuente. Segin Konstan (2006, p. 158), kharis puede significar ‘favor’,
‘gracia’ o ‘beneficio’, pero la expresion kharin ekhein no puede significar
otra cosa que ‘sentir gratitud’ por un favor hecho. El autor presenta
numerosos testimonios al respecto, quien concluye (2007, p. 242):

Such, then, is the consensus. It is, however, wrong. The
emotion discussed in chapter seven of Aristotle’s Rhetoric is

”» «

not kindness, kindliness, benevolence, “favor,” “obligeance,”
“Freundlichkeit,” “Wohlwollen”, “beneficium,” “se obsequia”,
or anything of the kind. Kindness is not an emotion for
Aristotle, and it should be expunged from all lists of the
Aristotelian pathé without further ado, to be replaced
throughout by gratitude, the emotion that Aristotle in fact

examines in this chapter.

45 Cope (1877, com. ad loc., p. 87-88). Ct. Konstan, quien cita numerosas traducciones
del término kharis, al que se le da sobre todo el sentido de ‘bondad, ‘benevolencia

46 De esta manera, la expresion xdpwv €xewv tiene el sentido de ‘estar agradecido’
con alguien (en genitivo), como E. Or. 244: xapitag éxwv matpog, owing him a debt

of gratitude (LS]).



Paixoes Aristotélicas

Parece clara la idea de apegarse a la connotacién mas comin de
la palabra kharis, la de ‘agradecimiento’, sobre todo porque la palabra
‘favor’ no es una emocion. Parece entonces necesario dotar a la palabra
de un sentido pasional. Sin embargo, ‘agradecimiento’ tampoco es una
emocion, sino una actitud, una virtud o una manifestacién del éthos.
La kharis, en un sentido o en el otro, no se encuentra en las listas de
las pasiones. Este no es el tinico caso. Tampoco prdiinsis ni tharsos,
por lo menos, son emociones. De tal manera, la solucién al problema
necesariamente debera ser diferente: la lista no contiene sélo emociones
en sentido estricto, sino también términos cuya funcién es instrumental
como causas de la formacién o cesacion de emociones. La division de
los once capitulos de las emociones, elaborado originariamente en las
primeras traducciones latinas de la Retérica aristotélica, no resulta del
todo correcta, aunque ello se debe también a que el texto es irregular e
incompleto. En relacién con la kharis, esta contiene dos funciones: una es
producir, modificar o suprimir emociones en los jueces; otra es la causa
de credibilidad en el orador, quien debe manifestar su benevolencia o
favor a los jueces.

Para fundamentar la idea del caracter instrumental-funcional se
mostrara,enprimerlugar, quelakharisesconsideradafundamentalmente
como causa productora de la philia. El término kharis aparece con el
sentido de favor en un pasaje de la Doctrina de las pasiones que trata
sobre las causas que producen la amistad, en el capitulo dedicado a ésta
(1381b36-37):

momTike 8¢  @Wiag xaplg kol TO ) 0enbévrog
mouwjool kol TO Towooavte WU OnAdoal  odTod
yop oVtewg &veko @oaivetor Kol od O T Etepov
El favor es capaz de producir amistad, tanto el producirlo
sin que haya necesidad [de pedirlo] como el no mostrarlo
quien lo produce, pues de ese modo, parece propio de él y
no por otro motivo.

®
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Ahi Aristételes no sélo dice que la kharis produce philia; también
observa que el favor lo es tal cuando no es necesario que se pida y no
se da a conocer, lo cual remite claramente a la kharis que hemos estado
observando y que se caracteriza por ser graciosa o desinteresada. Este
pasaje me parece determinante para vincular la kharis como causa de la
philia. Sirve también a corroborarlo un pasaje del mismo capitulo sobre
la amistad, donde se enumeran las personas a quienes se ama: a aquellos
a quienes han hecho el bien a uno mismo, a quienes se preocupan de
uno, ya sean los beneficios grandes o de buen corazén o en momentos
dificiles o por motivo de nosotros, y también a aquellos que -segin
piensan- desean hacer el bien.”’ La idea es muy parecida a la del pasaje
que se esta analizando.

Asi, el favor es causa de philia, pero cuando se le hace a alguien
un favor y éste no lo retribuye es causa de orgé. En el capitulo sobre
la ira, Aristételes senala (1379b29) que el desprecio en sus diferentes
formas es causa de ira, y no devolver un favor recibido es una forma de
desprecio, de modo que incluye a quienes no devuelven el favor recibido
entre aquellos contra los cuales se dirige la ira de las personas.

En relaciéon con la kharis como causa de credibilidad del orador, se
muestra en la relacion entre kharis y éunoia. Para mostrar la vinculacion
de éunoia con kharis, sera necesario, primero, retomar el pasaje donde
se menciona la éunoia, que ya he mencionado antes, en relacion con la
tercera causa que hace fiable a un orador, y donde se afirma, ademas,
que esta pasion, junto con la philia, seria tratada en este apartado sobre
las pasiones, lo que empero no sucede de manera expresa. El enunciado
es el siguiente (1378a18-19):

mepl & evvoiag kol eriiog €v Toic mepl T Tabn Aektéov
y acerca de la benevolencia y de la amistad se habra de
tratar en la parte acerca de las pasiones.

47 Arist. Rh. 1I 4, 8lal2-14: kai tobG memomnkdTag €0 @Aoday, fj adTovg fj @V

kidovral, 1j el peydda, i el poBvpwWG, 1j el &v ToLOVTOIG KALPOIG, Kal avTdV éveka, T
obg &v olwvtat fodAecBat moLely D
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Las pasiones de los oyentes tienen gran importancia para que
el orador pueda persuadirlos, pero aqui Aristételes se refiere a la
benevolencia que muestra el propio orador ante sus oyentes. De modo
analogo, también la kharis que aparece en el texto de la Doctrina de
las pasiones se refiere al favor que el orador hace, con el fin de una
retribucién que es un juicio favorable a él. A quien se hace el favor es
a los necesitados por la pobreza, por aflicciones fisicas o por estar en
peligro (el exilio), entre otras situaciones. Asi, el orador no sélo debe ser
prudente y virtuoso, de manera que sea capaz de dar el mejor consejo
u opinién y actuar con honestidad y no con malicia, sino que, ademas,
debe ser benevolente y capaz de hacer un favor a sus destinatarios. La
benevolencia es, pues, productora de philia, y eso es lo que se expone en
el pasaje respectivo.

En EN 1156a4-5, Aristoteles afirma que es necesario que los amigos
se tengan mutua benevolencia y se deseen el bien sin que lo ignoren.**
Segun Darbo-Peschanschi (2009, p. 176), “Asi, la yapig [...] parece mas
bien como una forma de benevolencia (ebvoia). Su especificidad en
relacion con ésta residiria en el contenido del 10 BoOrecBar tayaba”,
aunque la funcion de la benevolencia en un marco ético difiere de aquella
que se da en un contexto retérico-politico. De cualquier modo, éunoia 'y
kharis se presentan como intercambiables. De esta manera se despeja
también la inc6gnita sobre la supuesta falsa promesa de Aristételes de
abordar la éunoia en la Doctrina de las pasiones.

CONCLUSIONES

El estudio meticuloso de una supuesta pasién o emocién como la
kharis me ha permitido proponer varias respuestas a los problemas
pendientes sobre las pasiones en el largo pasaje dedicado a ellas en
el segundo libro de la Retérica de Aristételes y entender asimismo la

48 Arist. EN 1156a4-5: 8¢l dpa edvoelv aAlnlolg kai PovAecBar tdyabad ur
AavBdvovtag,
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funcién de esa pasion en el conjunto de la Doctrina de las pasiones. Asi,
he podido dar cuenta de la importancia cuantitativa y cualitativa de la
parte dedicada a las pasiones en esa obra (el 44% del libro 11 esta dedicado
a ese fenémeno) y de su ubicacién en la secuencia del género judicial.
Asimismo, el anélisis me ha permitido entender la mecanica o ratio de
la lista de pasiones y proponer una estructura diferente que podria dar
una mejor idea del plan original de esa parte de la obra.

En relacién con la kharis, ésta no es una emocién, como lo han ya
senalado algunos estudiosos, entre otras razones porque no implica
placer o pesar;* se trata de una causa de emocién y es una de las tres
causas de credibilidad (en su sentido de éunoia). En el primer caso, la
kharis es un beneficio que se otorga a los necesitados con la finalidad
de recibir una retribucién por ello (aunque el orador diga que el favor
es desinteresado), retribucion que en el tribunal es una sentencia
favorable. Este favor consiste en hacer cesar ansiedades por aflicciones
fisicas y miedos lo cual produce amistad. Aristételes muestra a quienes
se les puede hacer favores, cuédles son las necesidades que requieren
de favores y cuéles favores son més dignos de retribucién, todo lo cual
es empleado por las partes para ganar el juicio. Al igual que la kharis,
hay otros medios capaces de crear o suprimir pasiones. Sin embargo,
la kharis es un medio paradigmatico que justifica su inclusién en un
capitulo independiente en la Doctrina de las pasiones.

Quedan nuevas tareas, entre las que se encuentran principalmente
dos. Una es enriquecer el cuadro de las pasiones, las causas que las
originan y sus funciones. Por ejemplo, el desprecio, que se manifiesta de
diferentes maneras, es causa de la ira, al igual que la kharis es causa de
philia. Otra tarea consiste en describir cémo el acusador logra crear en el
proceso discursivo estados de &nimo pasional-emocionales en los jueces,
recurriendo a una serie de estrategias mediante la argumentacion,

49 Naturalmente, hacer el bien procura cierto placer e incluso una de las connotaciones
de kharis es ‘placer, pero esta caracteristica no se encuentra indicada en el pasaje objeto
de analisis, ademas de que el placer no sélo se da en las emociones.
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ademds de estrategias estilisticas y de actuacién, asunto de gran
importancia que preocupa actualmente a los estudiosos.” El segundo
bloque del capitulo sobre la kharis sera muy dtil al respecto.

Realizar lo anterior permitira entender lo que Aristdteles observaba
y describia, mediante procedimientos hermenéuticos apropiados al
asunto. La rica literatura al respecto es un respaldo irrenunciable para
lograrlo.
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ACONTECIMENTO, COMPAIXAO E
INDIGNACAO NA IMIGRACAO BRASILEIRA

Alexandre Marcelo Bueno

INTRODUCAO

Grupos sociais distintos sempre mantiveram contato. Seja na relacao
entre gregos e barbaros, romanos e colonos, cristaos e mugulmanos,
europeus e populacoes indigenas, a tonica do contato com o outro estéa
na base de toda a histéria da humanidade. Esse contato, por conseguinte,
produz diferentes consequéncias, como vencedores e derrotados,
assimilados e excluidos, puros e mesticos, entre tantas outras
possibilidades de entendimentos produzidos por diversos discursos
a respeito dos processos sociais e culturais que ocorreram e ainda
ocorrem a partir dessa relacao entre populacoes de origens distintas
em um mesmo espaco. A questao de fundo, que permeia e enlaca
esses diferentes fatos histéricos, sociais e culturais, é a relacao entre a
identidade e a alteridade, seus estranhamentos e suas conformidades.

Um caso particular dessa relacdo entre identidade e alteridade
é a imigracdo. Desde o momento em que surge a possibilidade de
estrangeiros entrarem em um determinado pais, é comum que a
sociedade crie diferentes discursos sobre a imagem da alteridade, que
vao desde a “defesa” do pais e a constituicao idealizada da sociedade
de acolhimento até a abertura irrestrita a todo e qualquer sujeito que

queira se estabelecer em um determinado pafs.

Na histéria da imigracao no Brasil, esse contato ocorre ao menos
desde o século XIX, quando a presenca de imigrantes europeus, como
alemaes, portugueses, espanhdis e italianos, se torna mais evidente. No
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inicio do século XX, foram os japoneses que comegaram a vir de forma
organizada para o pais, cujo movimento permaneceu até meados da
década de 1960, com uma relativamente curta interrup¢éo por conta da
Segunda Guerra Mundial. Ainda na década de 1960, latino-americanos,
como argentinos, chilenos, bolivianos, paraguaios e peruanos, por
diferentes razoes, as vezes politica, as vezes para buscar uma vida
melhor, passaram a constituir grupos significativos no processo
imigratdrio para o Brasil, acompanhados por chineses e coreanos que
também comecaram a se fixar no pais. Mais recentemente, refugiados
africanos, vindos da Nigéria, do Camaroes, do Mali, de Angola e de outros
paises africanos passaram a fazer parte da paisagem urbana brasileira,
sobretudo em Sao Paulo. O ultimo grupo que ganhou destaque no
processo imigratério, seja pela quantidade, seja pelas polémicas iniciais
geradas por sua chegada, foram os haitianos.

Como feito com todos os grupos imigrantes, a sociedade brasileira
mobiliza alguns discursos para entender a presenca de haitianos e de
suas condicoes de vida. Ha discursos que os tratam como invasores e
outros que compreendem a sua real situagao precéria, tanto no pais
de origem (em decorréncia do terremoto que devastou o pais em 2010)
como em solo brasileiro. Além disso, os haitianos também estiveram no
centro de uma polémica envolvendo diferentes Estados da federagao.

O objetivo de nosso estudo é o de tentar compreender a dimensao
acontecimental que a presenca dos haitianos no Brasil suscita. Em
outras palavras, visamos a examinar como a alteridade pode comportar
um trago ligado a nogao de acontecimento, conforme esse conceito
é trabalhado pela semiética discursiva de linha francesa. Ademais,
procuraremos demonstrar como o acontecimento, associado a
alteridade, pode ser utilizado para despertar paixdes nos enunciatarios,
em particular as paixoes da compaixao e da indignacao. Para esse ultimo
aspecto, partimos dos postulados aristotélicos para, em seguida, darmos

um tratamento semiotico a questao.
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Ainda na dimensao passional, esperamos apontar alguns tracos
contidos em discursos que tratam o haitiano de dois modos distintos:
como um sujeito da falta que deve ser bem acolhido e um sujeito
dissimulado, cuja presenga em solo brasileiro poderia representar uma
ameaca ao pais, ao menos do ponto de vista do enunciador que profere
tal tipo de discurso e daqueles que aderem aos valores veiculados por tal
tipo de postura.

A seguir, passaremos por uma sucinta explica¢ao sobre a nocéo de
acontecimento, a partir das propostas de Zilberberg, para em seguida
propor algumas consideracoes em relagao ao surgimento da alteridade
no campo perceptivo do enunciador. Em seguida, teceremos algumas
observacoes sobre a relacdo entre acontecimento e haitianos para,
por fim, chegarmos aos usos dos haitianos para se despertar as ja
mencionadas paix6es da compaixao e da indignacao.

1 O IMPACTO DO SURGIMENTO DA ALTERIDADE

No desenvolvimento teérico da semiética discursiva, parece-nos
haver um duplo movimento: um que se volta para a profundidade das
estruturas, rumo a uma abstracéo cada vez maior, e outra que busca a
ordenacao dos sentidos nas vivéncias realizadas nas praticas correntes,

inseridas em um dado universo social e cultural.

A nocéo de acontecimento nos estudos semidticos foca seu interesse
nos efeitos stbitos que esse fendomeno produz no sujeito a partir de
um esquema que articula e correlaciona a intensidade (sensivel) e a
extensidade (inteligivel), sendo esta orientada por aquela (FONTANILLE;
ZILBERBERG, 2001, p. 26-27). Sem deixar de reconhecer a elegincia e a
inovacéo do modelo proposto por Zilberberg, um aspecto aparentemente
pouco desenvolvido desse conceito se refere a auséncia de uma distingéo
entre sujeito e objeto como fonte de toda e qualquer significagao (tonica

@
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ou atona, prevista ou imprevista). Esse pressuposto, um tanto ingénuo,
permite pensar, assim, na hipétese de que mesmo o imprevisto do
acontecimento, do ponto de vista de quem o recebe, é decorréncia de
uma fonte discursiva que o produziu e cuja necessidade de distingao
(entre sujeito e objeto) orienta 0 modo como o discurso se desenvolve
em termos valorativos, figurativos e judicativos ou morais. Em suma,
propomos uma leitura do acontecimento que nao prescinde de sua
articulacdo profunda, mas com o olhar voltado igualmente para os niveis

mais concretos da significacao.

A partir dessas consideragoes iniciais, a proposta deste trabalho é o
de pensar o acontecimento a partir da ideia do surgimento da alteridade.
Em especial, de um surgimento inesperado, cujos sentidos apreendem
o sujeito da enuncia¢ao, que somente em outro momento pode articular
os sentidos que o atravessaram no evento inesperado.

Desejamos, assim, observar como uso da figura da alteridade pode,
além de provocar um acontecimento no enunciatario, despertar nele
algumas paixdes. Vamos, assim, examinar como imagens podem ser
usadas com a funcao retérica de despertar a compaixao e a indignagao.

Além disso, outra hipdtese orienta nosso trabalho: quando ocorre
um determinado acontecimento no ambito social, diferentes reacoes
sobre o impacto do acontecimento podem surgir. Consequentemente,
a chegada inesperada de um determinado grupo imigrante pode gerar
modos distintos sobre como se lidar com essa alteridade, resvalando nos

julgamentos e moralizac¢oes que produzem outros discursos.

A primeira defini¢ao que Zilberberg oferece para acontecimento nos
permite depreender os primeiros tracos desse fenomeno:

De acordo com o Micro-Robert, o acontecimento se
define como “aquilo que acontece e tem importancia
para 0 homem”. A primeira indicagdo é mais legivel que a
segunda, por ser da ordem do sobrevir, da subitaneidade,

®
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ou seja, do andamento mais rapido que o homem possa
experimentar. A segunda indicagao, “e tem importancia
para o homem?”, refere-se a tonicidade, na medida em que
esta é a modalidade humana por exceléncia, estabelecendo
o préprio estado do sujeito de estado. O sujeito, instalado na
ordem racional, programada e compartilhada do conseguir,
senhor de suas esperas sucessivas, vé-se desviado de
seus caminhos habituais e projetado em sua devastagao.

(ZILBERBERG, 2006, p. 198)

Pelo principio relacional que orienta a metodologia analitica da
semi6tica, podemos ainda compreender o acontecimento em outras
bases. Por meio de uma figura da linguagem, Zilberberg mostra que o
acontecimento seria uma espécie de hipérbole do fato, enquanto o fato é

um diminutivo do acontecimento.

[...] o fato é o resultado do enfraquecimento das valéncias
paroxisticas deandamento e de tonicidade que saoas marcas
do acontecimento. Em outras palavras, o acontecimento é o
correlato hiperbélico do fato, do mesmo modo que o fato se
inscreve como diminutivo do acontecimento. Este ultimo
é raro, tao raro quanto importante, pois aquele que afirma
sua importancia eminente do ponto de vista intensivo
afirma, de forma tacita ou explicita, sua unicidade do
ponto de vista extensivo, ao passo que o fato é numeroso. £
como se a transi¢ao, ou seja, o “caminho” que liga o fato ao
acontecimento, se apresentasse como uma divisao da carga
timica (no fato) que, no acontecimento, esta concentrada.

(ZILBERBERG, 2007, p. 16)

Zilberberg elabora, assim, o seu modelo de acontecimento a partir
de trés modos distintos, mas articulaveis: “[...] é um sincretismo
compreensivel como intersecao dos trés modos seguintes: o sobrevir
para o modo de eficiéncia; a apreensao para o modo de existéncia; a
concessao para o modo de jun¢édo”. (ZILBERBERG, 2007, p. 24)
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Desse modo, Zilberberg postula que o modo de eficiéncia “[...] designe
a maneira pela qual uma grandeza se instala num campo de presenca”
(ZILBERBERG, 2007, p. 18), entendida como um conjunto espacial e
temporal em que se exerce a percepcao das entradas, permanéncias
e saidas de uma determinada grandeza significante. E no campo de
presenca que se articula a modalidade do sobrevir, mais intenso e
abrupto, que se refere a maneira como uma determinada grandeza
ingressa no campo de presenca do sujeito da percepgao e se distingue da
modalidade do conseguir, mais ligada a nocao do fazer e da agao, que se
insere no eixo da extensidade inteligivel da significagao.

Ja a apreensao é o modo de percepcdo que estabelece o vinculo
entre o sujeito e a grandeza, ou seja, em nosso caso, como a alteridade
é percebida. No caso do acontecimento, nao é o sujeito que a apreende.
Pelo contrério, é o sujeito que se torna apreendido pelo acontecimento
que, assim, o suspende.

E a concessdo é a logica que rege a organizacao do sentido do
acontecimento, baseado na estrutura “embora X, Y”. Desse modo, abre-
se espaco para a articulacdo do inesperado, pois o “embora” suspende
uma explicagao esperada com o “porque” (ZILBERBERG, 2011, p. 242-
243).

Desse modo, o acontecimento possui um andamento répido, cuja
subitaneidade da entrada de uma grandeza no campo perceptivo do sujeito
o apreende. O sentido do acontecimento é da ordem do inesperado, da
surpresa, do imprevisto e do espanto. Consequentemente, é suspensa
a dimenséo cognitiva do sujeito e em seu lugar é colocada a dimensao
sensivel, que predomina em sua apreensao e “apassiva” o sujeito. Esse
apassivamento do sujeito abre, assim, caminho para a entrada das
paixdes, entendidas em sua dimensao de estado, em contraposi¢ao a agao
do sujeito pragmatico. Em outras palavras, o cerne do acontecimento
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torna o sujeito suspenso em sua autonomia, que sé lhe é devolvida apés
a diminui¢ao da intensidade. Desse modo, como afirma Zilberberg, s6
resta ao sujeito suportar o impacto do acontecimento para, em seguida,
reelaborar o que se passou:

Como ja pudemos sugerir, o andamento e a tonicidade
agem conjuntamente sobre o sujeito, mobilizam-no, o
que significa que o duplo suplemento de andamento e de
tonicidade, surgindo de improviso, traduz-se, no sujeito,
por um déficit daquilo a que chamamos seu comedimento,
bem como por seu desmantelamento modal instantaneo;
a tonicidade nao vem devastar uma parte do sujeito, e sim
ele todo. Para essa semiose fulgurante, o acontecimento,
quando merece tal denominacéo, arrebata para si todo
o agir, nao deixando ao sujeito nada além do suportar.
(ZILBERBERG, 2006, p. 198)

O primeiro gesto para o retorno ao inteligivel é a desaceleragao e
a atomizacao do acontecimento, uma vez que sua duracao é bastante
pequena. Em outras palavras, somente o rebaixamento da intensidade
faz com que o sujeito possa voltar a identificar e reconhecer os tragos
compreensiveis da significacdo. E nesse movimento que o sujeito
passa a elaborar os contornos passionais e inteligiveis do impacto do

acontecimento.

Assim, somente apds o suportar é que o sujeito pode realizar um
fazer-interpretativo para que possa compreender o que se passou com
ele. Em seguida, ja indo em direcdo ao estado ou voltando a rotina
programada, se torna possivel ao sujeito realizar um julgamento e uma

moralizacao do que lhe ocorrera.
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A recomposicdo da temporalidade estd condicionada a
desaceleracao e a atonizagao, ou seja, ao retorno aquele
comedimento que o acontecimento suspendeu; o sujeito
almeja reaver pouco a pouco o controle e o dominio da
duracao, sentir-se novamente capaz de comandar o tempo

a seu bel-prazer. (ZILBERBERG, 2006, p. 199)

Por isso, a atenuagao do acontecimento retoma as trés categorias
identificaveis para o sujeito: o tempo, o espago e o préprio sujeito. Em
outras palavras, apds o acontecimento, o sujeito volta a sentir-se dono de
si e cré poder novamente interpretar e julgar o mundo a sua volta.

Apesar de todo o refinamento conceitual elaborado por Zilberberg,
o conceito de acontecimento ainda passa por outras mudangas.
Atualmente, ha semioticistas que defendem a ideia de que pode haver,
igualmente, um acontecimento derivado de um processo do sujeito,
ou seja, do agir do sujeito em vista da obtencdo de novas experiéncias
de vida (HARKOT-DE-LA-TAILLE, 2016) ou ainda como uma estratégia
em uma disputa ou em uma dimensao politica (FULANETI, 2016). Em
suma, pode haver também um acontecimento que é produzido pela
acdo humana e cuja frequéncia nao é téo rara como o acontecimento
zilberberguiano.

De todo modo, veremos a seguir como é possivel compreender o
acontecimento em uma noticia de jornal. Trata-se da primeira polémica
envolvendo os haitianos no Brasil e que levou a uma discussao entre
diferentes Estados brasileiros.

2 (s ACONTECIMENTOS EM TORNO DOS HAITIANOS NO BRASIL

A chegada de imigrantes haitianos para o Brasil, desde 2010, vem
suscitando debates a respeito da presenca dessa alteridade no pais.
Por conta de um decreto do governo federal, os haitianos puderam
regularizar sua situacao rapidamente com um visto humanitario, criado
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especificamente para tratar de sua condi¢ao, uma vez que o Estatuto do
Refugiado ndo contempla acidentes de causas naturais, como o terremoto
que destruiu praticamente todo o Haiti em 2010, para enquadra-los na
categoria de refugiados.

Ao mesmo tempo imprevista e em grande quantidade para os
padroes imigratérios atuais no Brasil, os haitianos comegaram a chegar
ao Acre por meio de coiotes que os conduziam pelo Equador e pelo Peru
para entrarem sem visto no pais. Com a falta de estrutura para receber
e abrigar um grande nimero de pessoas, o governo acreano decidiu
comecar a enviar os haitianos para outros estados brasileiros, como Rio
Grande do Sul, Santa Catarina e Sao Paulo.

A chegada de todo e qualquer imigrante inicia uma nova narrativa,
com outros atores, novos valores e uma série de julgamentos. Como
postula a semidtica tensiva, para surgir o sentido, é preciso que uma
determinada grandeza se insira no campo de presen¢a (FONTANILLE;
ZILBERBERG, 2001, p. 125) de um determinado sujeito perceptivo.
Assim, ja dando contornos semanticos mais definidos, é possivel pensar
que a entrada da alteridade no campo de presenca da identidade de uma
determinada sociedade de acolhimento vai gerar uma série de avaliagoes
e de moralizacoes advindas do confronto entre os valores de um e de
outro. Desse modo, entende-se que a alteridade ja traz junto consigo um
conjunto de significagdes que vao, entao, entrar nas ponderacoes que a
identidade realizara sobre outrem.

Dentre essas consideragoes, nos focaremos na questao do
acontecimento. Evidentemente, ha uma série de outras caracteristicas
que, dado os limites deste texto, nao serdo levadas em conta diretamente.
Assim, selecionamos uma curta reportagem que pode nos dar a medida
de como o acontecimento pode se configurar inicialmente para o sujeito
que acolhe o surgimento da alteridade:
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Governo do Acre surpreende SP com envio de haitianos
Envio de imigrantes sem aviso para Sao
Paulo ja gerou debates no ano passado. Para a
prefeitura  paulistana, acdo gera  “desconforto”
“Chegamos ao limite. A situacéo é delicada, passou do nosso
nivel de capacidade”, disse o secretario acreano Nilson
Mourao. “Nosso papel é fazer os imigrantes chegarem ao
destino final. Isso (ir para SP) é uma op¢éo deles. Eles nao
vém para ficar no Acre, mas para (ir a) outros centros”, disse.
A Secretaria de Direitos Humanos e Cidadania da gestéo
Haddad, no entanto, disse ter sido “surpreendida” e que

essa medida gera “grande desconforto”. (GOVERNO, 2015)

Como se pode observar na reportagem, o crescimento no numero de
haitianos no Acre fez com que o sujeito poder publico percebesse que a
quantidade de haitianos estava além de sua competéncia para suprir as
necessidades imediatas deles. Consequentemente, a saida encontrada
para tal problema foi enviar esses sujeitos para outras localidades do
pais, seguindo um desejo dos préprios haitianos. Do outro lado dessa
relacdo, a prefeitura de Sao Paulo se diz surpreendida pela chegada
de um ndmero igualmente grande de haitianos, o que gerou a mesma
situacao encontrada no Acre: a incapacidade do poder publico, enquanto
um sujeito, de atender as demandas minimas desse grupo de pessoas.

A surpresa, entdo, sintetiza no discurso a entrada sibita no campo
de presenca da identidade (governo do Acre e prefeitura de Sao Paulo)
de uma quantidade inesperada de alteridade, o que leva, como primeira
atitude inteligivel, apds suportar o impacto desse evento inesperado,
reconhecer sua incompeténcia (no sentido semiético do termo, ou seja,
como carente de algumas modalidades, sobretudo a do poder e a do
saber-fazer) para atender as demandas geradas por essa presenca. Em
outras palavras, o que ocorre é que o acontecimento nao é acompanhado
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pelo sujeito da percepcao em seu gesto inteligivel, pois o acontecimento
suspendeu sua capacidade de agir, de pensar e de julgar a situacao
imediatamente.

Nao é a toa que a prefeitura de Sao Paulo afirma estar “desconfortavel”
com a situagao. Como dissemos, o acontecimento apreende o sujeito
e o apassiva. Ainda na esteira de Zilberberg, este afirma que cabe ao
sujeito somente suportar ou sofrer, uma vez que as categorias que
orientam a inteligibilidade de um determinado fato associado a uma
grandeza (a alteridade) esta virtualizada no momento da experiéncia
acontecimental. S6 resta, portanto, a esse sujeito a dimensao sensivel do
acontecimento, que ja produz determinados estados passionais, dentre
eles 0 mencionado pela prefeitura paulistana, sentidos ap6s a atenuacéo
do impacto do evento.

Em uma chave tensiva, podemos entender que o movimento de
entrada de imigrantes, nesse caso, possui um andamento visivelmente
mais acelerado do que a capacidade de focalizacdo da identidade. Com
essa afirmacao, nao desejamos absolver o poder publico pelas suas
limitagoes, mas entender que a cifra tensiva do poder publico é distinta
do andamento e da tonicidade que orientam a entrada da alteridade
nessa situacdo bem definida. Em outras palavras, o poder publico esta
a reboque das significagoes que vao surgindo com o aparecimento da
alteridade nessa situagao excepcional.

Se tomarmos a surpresa como a isotopia da situagdo que estamos
relatando, podemos observar ainda dois desdobramentos. O primeiro
se refere a chegada propriamente dita desses imigrantes a cidade,
cuja entrada nao era esperada pelo poder publico. Assim, nao havia
ainda uma grade de leitura para tal situacdo porque ela ndo pode ser
antecipada pelo Estado. A segunda, talvez mais visivel e explicavel, se
liga a falta de tempo para se criar as melhores condi¢oes para acolhé-
los. A suspenséo do tempo é igualmente uma consequéncia da aparicao

do acontecimento, uma vez que a temporalidade é um dos pilares de
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nossa inteligibilidade. Da mesma maneira, o espaco também sofre pela
irrup¢ao do acontecimento e tem como correspondente figurativo as
imagens de haitianos dormindo no chao e em situagao bastante precaria,
COMO veremos em outro texto na proxima se¢ao.

Desse modo, um primeiro trago da relacdo entre acontecimento e
alteridade ja pode ser esbogado. De um lado, o surgimento da alteridade
pode suscitar uma surpresa ou um espanto no sujeito da percepcao,
pois ela ndo era esperada. Por outro, cabe a esse mesmo sujeito
apenas reconhecer sua incapacidade de agir para, em seguida, tentar
compreender e minimizar o impacto do aparecimento do outro.

Evidentemente, estamos aqui trabalhando ndo com o acontecimento
diretamente, algo impossivel de se realizar dadas as suas caracteristicas.
Entretanto, podemos observar os reflexos do acontecimento por meio
dos discursos iniciais que procuram ja desacelerar o impacto do evento
para se comecar a dar um perfil minimamente inteligivel para o que se
passou. E dessa forma que o acontecimento comeca a ser explicado e
o sujeito busca as relages causais (ou as inventa) para dar a si mesmo
alguma nocao daquilo que o apreendeu.

Essanao é, contudo, a inica maneira de compreendermos as relagoes
entre alteridade e acontecimento. A seguir, veremos como a alteridade
pode ser usada intencionalmente para produzir acontecimentos e,
assim, gerar determinados estados passionais no enunciatario, que
tomamos de anteméao como a sociedade de acolhimento da alteridade.

3 ACONTECIMENTO, COMPAIXAO E INDIGNACAO

Além daisotopia da surpresa, chave explicativa para a relagao entre os
Estados da Federacéo na polémica criada com os haitianos, como vimos
anteriormente, ha também outros elementos que podem ser usados e
associados ao acontecimento que a chegada dos haitianos produziu.



Paixoes Aristotélicas

Outra operacao discursiva que pode ser usada no acontecimento com
os haitianos é o uso de determinados léxicos que procuram, inicialmente,
sintetizar o movimento imigratério para se tentar compreendé-
lo. Contudo, veremos que as palavras utilizadas para descrever a
imigracao haitiana também revelam um modo de perceber a alteridade
e 0 movimento que ela produz no campo de presenca do enunciador.
Assim, a ideia de uma invasao e de uma onda podem nos indicar como
parte da sociedade brasileira encara e articula em modo metaférico ou
nao a vinda dos haitianos para o pais na dimenséao acontecimental da
imigracao.

Além disso, veremos como as imagens publicadas junto com os
textos produzem um efeito de impacto que podem produzir diferentes
paixdes nos enunciatarios. Em particular, trabalharemos com as paixoes
da compaixao e da indignagao, nos termos propostos por Aristiteles
(2000).

Aristételes articula duas paixdes, tal como se fossem um espelho,
refletindo negativamente a positividade de uma e vice-versa. Assim,
segundo o Estagirita, a compaixdo é produzida a partir da ideia
de injustica, ou seja, como algo que um sujeito ndo merece sofrer
(ARISTOTELES, 2000, p. 53). Logo, s6 sente compaixdo quem nio
sofreu a injustica, mas sente pelo outro, quase como se fosse ele préprio
a receber tal injustica. Desse modo, se um sujeito sente pelo outro,
podemos ainda entrar na seara da empatia como uma etapa presente no
desenvolvimento da compaixao.

No dicionario Houaiss (2009), compaixao ¢é definida como
“sentimento piedoso de simpatia para com a tragédia pessoal de
outrem, acompanhado do desejo de minora-la; participagao espiritual
na infelicidade alheia que suscita um impulso altruista de ternura para
com o sofredor”. Desse modo, a paixao da compaixao é uma moralizacao

a respeito de uma situacdo socialmente considerada injusta para com

®
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aquele que a sofreu. A ideia de uma injustica decorre de uma sancao
anterior que colocou o sujeito naquela situagao, decorrente ou nao da
acao de um antissujeito contra o sujeito da narrativa. Ao mesmo tempo,
a compaixao é uma disposi¢ao, ou seja, uma configuragao passional do
sujeito (GREIMAS; FONTANILLE, 1993, p. 71) que, no caso da compaixao,
revela uma inclinagao passional para que o outro deixe de sofrer ou que
sofra menos.

Ja a indignagao se configura como uma crenga de que um outro
nao merece a felicidade que possui (ARISTOTELES, 2000, p. 61). A
ideia de que um sujeito esta em posse da felicidade nos leva a pensar
em um estado passional decorrente de uma conjuncéo injusta de um
determinado sujeito com um certo objeto de valor. A felicidade é assim
um estado passional de plenitude, cuja constru¢ao é mediada pelo
simulacro que foi, na narrativa, sancionado positivamente, mas cuja
moralizacao reflete uma situacao socialmente negativa. Por essa razéo,
o sujeito indignado carrega uma configuracéo passional negativa que
pode conduzi-lo a um fazer malevolente.

Também no diciondrio Houaiss (2009), podemos observar duas
defini¢oes de indignagao: “sentimento de célera ou de desprezo
experimentado diante de indignidade, injustica, afronta; repulsa,
revolta” e “ira intensa; édio, raiva”. Desse modo, é possivel observar
a dimenséo disférica e malevolente da indignagéo, ao menos em sua
concepgao contemporanea. Assim como a compaixao, a indignagéo
também é uma paixao que pode levar um determinado sujeito a agao,
a partir do momento que ele também tenha uma disposi¢ao: a de
considerar o simulacro do outro como negativo.

Para trabalharmos, entdo, com essas duas paixoes, selecionamos
dois discursos que tratam dos haitianos no Brasil. O primeiro é uma
reportagem publicada no jornal Folha de Sao Paulo e revela as condiges
precarias em que os haitianos foram acolhidos em Sao Paulo. O segundo
é um texto opinativo, retirado de um blog conservador, que trabalha
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com a ideia (equivocada) de que os haitianos vieram para o Brasil para
auxiliar o Partido dos Trabalhadores (governando o pais a época) em um
misterioso projeto de hegemonia politica nos moldes cubanos.

Vamos, entdo, a reportagem da Folha de Sao Paulo:

Nova onda de imigrantes haitianos causa superlotacao
em paroquia

A auséncia de planejamento causou superlotacdo na
pardquia que é referéncia para os haitianos que chegam a
Sao Paulo, a Nossa Senhora da Paz, no Glicério (centro).
Apopulacdoquedormiaimprovisadanosaguaodaigrejamais
que dobrou desde domingo (17)- foi de 60 para 140 pessoas. A
CasadoMigrante,espacocriadonolocal comainfraestrutura
basica, estd com sua lotacdo de 110 vagas esgotada.
O governo do Acre enviou, sem avisar a Prefeitura
de Sado Paulo, mais 968 imigrantes semana. Apos
reclamacéo do prefeito Fernando Haddad (PT), o governo
federal, por meio do Ministério da Justi¢ca, fechou
acordo com o governador acreano, Tiao Viana (PT),
para viabilizar a distribuicdo dos imigrantes pelo pais.
O padre Paolo Parisi afirma que a situacgao “beira o limite”.
Nesta terca, a reportagem flagrou um dos imigrantes
tomando banho em um mictério no sagudo da igreja.
Parisi afirmou que o salao tem como finalidade
recepcionar os imigrantes e fazer o cadastro.
Por isso, o local conta com seis banheiros, trés
masculinos e trés femininos, todos sem chuveiro.
“As vezes acontece, ja que nao temos como oferecer
(chuveiro na Casa do Migrante) ao mesmo tempo para
todos”, disse o padre, sobre o banho improvisado no
mictério. “(O salao) néo foi planejado para essa finalidade.”
Ha mais de um ano, quando a imigra¢ao de haitianos para
o Brasil explodiu, a paréquia ocupa um vécuo deixado pelo
poder publico.

@
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O governo Tido Viana diz que os haitianos nao querem ficar
no Acre. Haddad cobra planejamento dos governos federal
e do Acre. A gestao Dilma concede vistos humanitérios,
mas nao conseguiu dar conta do acolhimento.
O resultado é que muitos haitianos chegam a Sao Paulo
sem emprego ou moradia e vao direto para a paréquia.
“A° acdo humanitaria deixa de ser humanitaria
quando nao ¢é planejada. Né6s preparamos sopa,
quebramos a cabeca para cumprir uma funcao
que deveria ser do Estado”, afirma o padre.
Parisi disse ter sugerido a prefeitura um convénio com
entidades que acomodem imigrantes. A prefeitura disse
que, enquanto tenta agilizar essas parcerias, procura
terreno para um abrigo de emergéncia. (BILENKY;

SANTOS; RIBEIRO, 2015)

A reportagem acima possui trés narrativas em paralelo. A primeira,
relativa aos haitianos, delineados como sujeitos da falta e cuja presenca
de adjuvantes para auxilig-los é colocada como fundamental para sua
sobrevivéncia. A segunda narrativa trabalha justamente com o ponto de
vista desse adjuvante: a Missao Paz, responsavel pela Casa do Migrante,
e o padre Parisi, responsavel pela igreja. A terceira narrativa é aquela
que menciona os problemas ja gerados pelo envio dos haitianos sem
um prévio aviso a cidade de Sao Paulo e cujos sujeitos sao a propria
Prefeitura de Sao Paulo e o Estado do Acre, sintetizados pelos atores
Fernando Haddad e Tido Viana, respectivamente.

Além disso, essas trés narrativas se entrecruzam. Seja porque o
padre Parisi menciona diretamente as condi¢oes de vida dos haitianos,
como no caso do sujeito que toma banho no mictério, seja quando ele
préprio diz que sugeriu a Prefeitura uma agao para minimizar a situagao
dos haitianos.

Nessas narrativas, uma questao comum se coloca: a auséncia de um
traco acontecimental semelhante ao que vimos na secao anterior. Nao

héa aqui qualquer elemento que revele uma surpresa ou o advento do
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inesperado, apesar de aparecerem elementos como “sem avisar”, que
retomam a questao da falta de comunicacéo entre os poderes publicos,
mas sem qualquer destaque a um suposto estado passional gerado pelo
sobrevir dos haitianos. Assim, o texto jornalistico citado foi elaborado na
extensidade inteligivel do discurso, articulando as significa¢oes atreladas
aos diferentes sujeitos implicados em suas respectivas narrativas, o
que evidencia a falta de participagao do narrador nos eventos narrados,
ou seja, trata-se de um narrador distanciado que procura ajustar seu
discurso a um efeito de objetividade no plano verbal.

Nesse caso, o acontecimento estd localizado em uma outra
linguagem ligada & composicao do texto jornalistico. Trata-se da imagem
que retrata o que ja foi destacado pela reportagem: o haitiano que toma
banho em um mictério. Abaixo, apresentamos uma das imagens para,
entao, trabalharmos com o acontecimento que ela produz:

Figura 1—Imigrante haitiano toma banho em mictério em centro de atendimento improvisado no centro de Sao
Paulo.

Fonte: Ronny Santos/Folhapress, 2015.
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Vemos claramente um homem se lavando e usando uma lata para
utilizar a 4gua do mictério, nu e coberto por uma espuma, agachado. As
duas fotos chamam a atencao pelo choque que produzem. E esse choque
decorre do uso inesperado do mictério e, podemos até mesmo dizer,
de seu uso invertido, uma vez que o que deveria ser um repositério de

dejetos humanos é utilizado para limpar um corpo igualmente humano.

Essa imagem é mencionada no texto, tanto pelo narrador da
reportagem (“Nessa terca, a reportagem flagrou um dos imigrantes
tomando banho em um mictério no saguao da igreja”), como também
pelo padre responsavel pela paréquia (“As vezes acontece, ja que nao
temos como oferecer (chuveiro na Casa do Migrante) ao mesmo tempo
para todos”, “(O salao) néao foi planejado para essa finalidade”). As duas
falas indicam o foco do narrador na excepcionalidade da situagéo. Dessa
forma, ha um certo resquicio da apreensao de um evento inesperado por
parte do narrador e também do padre Parisi.

Desse modo, a imagem, mais do que o texto, impacta o enunciatario
por meio de uma critica e de uma dentncia a respeito das péssimas
condi¢oes de acolhimento aos haitianos. Contudo, mais do que uma
dentincia, as imagens podem produzir no enunciatirio uma compaixao,
a partir do momento em que ele possui tal disposi¢ao, ou seja, como um
estilo passional coerente de um determinado sujeito.

Devemos ainda recordar que a compaixdo depende também da
imagem do sujeito que esta sofrendo a injustica imerecida, conforme

nos ensina Aristételes:

E o que ocorreu recentemente ou esta prestes a ocorrer
e mais digno de compaixao; por isso sdo assim também
os sinais, por exemplo as vestes dos que sofreram e todas
as coisas semelhantes, igualmente as acoes, os discursos
e tudo mais que se relaciona com os que estao sofrendo,
por exemplo os moribundos. E é sobretudo digno de
compaixao o fato de serem honestas as pessoas que
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estdo em tais circunstancias, pois todos esses fatos, por
parecerem proximos, avivam nossa compaixao, uma vez
que o infortinio é imerecido e aparece diante de nossos

olhos. (ARISTOTELES, 2000, p. 57)

Assim, o enunciatario é levado pela imagem a criar uma empatia com
o haitiano, pois se trata de um sujeito desamparado, honesto e préximo
ao enunciatério, ou seja, o leitor do jornal Folha de Sao Paulo. Podemos
até mesmo pensar que, extrapolando seus limites imediatos, a empatia
faz com que se deixe de ver que se trata de um haitiano para se pensar
que nenhum ser humano deveria estar naquela situacao.

O uso da imagem levanta ainda algumas questoes que nao temos
condi¢oes de discutir adequadamente, mas cuja importancia nos leva a
expo-las: qual é a fun¢ao de uma imagem que pode chocar ao mostrar o
outro em uma condicéo tao precaria? E somente uma espetacularizacéo
da alteridade e de suas condi¢oes degradantes (tal como podemos ver
em relacao a programas televisivos que exploram a miséria e a violéncia
didria das grandes cidades) ou trata-se apenas de um jornalismo
investigativo, que denuncia a situagao precaria dos haitianos para a
sociedade brasileira (talvez com o intuito, um pouco ingénuo, de que
assim ela poderia se mobilizar)? Queremos crer que se trata da segunda
situacdo, dadas as configuracoes discursivas e de género de um veiculo
jornalistico como a Folha de Sao Paulo. De todo modo, haveria também
a possibilidade de o jornal ser acusado de explorar a miséria humana de

modo indevido, tal como ocorre em outros meios de comunicacao.

As imagens ainda nos permitem pensar em algumas outras
questoes, diretamente relacionadas ao regime de visibilidade, tal como
proposto por Landowski (1992). Ha assim uma tensao entre o querer-
ver do fotégrafo e o nao-querer-ser-visto do haitiano, que pode ser
traduzido como um conflito modal entre os dois sujeitos que rompe a
intimidade por meio da instauragéo de uma interacao nao desejada por
um e necessaria pelo trabalho do outro, que vai de um voyeurismo e de
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uma indiscricao (LANDOWSKI, 1992, p. 97), pois nao deixa de ser uma
invasao a intimidade que, aparentemente, o haitiano nao tem direito em
uma atividade tdo banal, mas ao mesmo tempo tao necessaria para a
manutencao de sua dignidade.

Em suma, o modo como o haitiano é mostrado nas imagens aponta
para uma discordéncia entre o querer-ver e 0 nao-querer-ser-visto,
em um tipo de gradacao entre o desejo de quem fotografa (e produz
discursos visuais), o desejo de ser visto ou nao e o modo como se quer

ou nao ser visto.

Asimagens podemainda ser enquadradas nalégica da concessividade
que esta na base do acontecimento. Assim, podemos elaborar o seguinte
enunciado: embora esteja em um centro de acolhimento, o haitiano
toma banho no mictério. Esse enunciado se opde, assim, a logica da
implicacgédo, base da rotina, em que se elabora enunciados do tipo: o
haitiano toma banho porque estd em um centro de acolhimento (em que
estd implicita a ideia de que ele se banha em um lugar apropriado para
tal atividade). E justamente por meio dessa légica que podemos apontar
o carater acontecimental da fotografia e o choque que é produzido pela
sua composicao.

Ademais, nao podemos nos esquecer de que para absorver tal choque
e transformé-lo em compaixéo, é necessério ainda que o enunciatario
possua uma certa disposicao passional para acolher esse choque. Em
outras palavras, a compaixao nao é uma paixao que sera despertada
em todo e qualquer enunciatario que entrar em contato com a imagem.
As consideragdes que estamos desenvolvendo em torno dessa paixao
s@o apenas, na analise, uma das possibilidades de sentidos passionais

dentre outras possiveis.

Outro aspecto que chama a aten¢ao da noticia esta logo em seu titulo.
O uso do léxico “onda” faz com que o associemos também a questao
do acontecimento. Segundo o Dicionario Houaiss (2009), “onda” pode
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ser definida de diversas maneiras (hd mais de dez defini¢oes para essa
palavra). Para nossos propésitos, selecionados essas duas defini¢oes:
“forca impetuosa; agitacdo, movimento intenso” e “excesso, intensidade,
profusao (de sentimentos, sensacoes, emocoes etc.)”.

Para o titulo da reportagem (“Nova onda de imigrantes haitianos
causa superlotacdo em paréquia”), inicialmente observamos que ja nao
se trata de uma novidade inicial, mas de uma reiteracdao de um evento
que ocorrera anteriormente. Assim, a nova onda para a qual o titulo
aponta pode ser entendida como uma for¢a impetuosa e intensa e, ao
mesmo tempo, como um excesso e uma profusao de sentimentos, tal
como podemos observar na fala frustrada do padre: “A agao humanitaria
deixa de ser humanitéria quando nao é planejada. N6s preparamos
sopa, quebramos a cabeca para cumprir uma funcéao que deveria ser do
Estado”.

Essa frustracdo se deve a uma percepcao das préprias limitagoes
diante do acontecimento que foi a vinda de um nimero excessivo de
haitianos para Séo Paulo, néo porque eles néo teriam o direito de vir,
mas porque a institui¢ao para a qual o padre trabalha revelou nao ter a
capacidade para acolher adequadamente tal contingente de sujeitos em
uma configuracdo semelhante ao que vimos na sec¢ao anterior.

Além dessas consideragdes sobre o acontecimento por meio da
noticia de jornal, podemos ainda pensar em como a internet acolhe
determinados discursos que nado teriam espaco em outros lugares,
seja pela falta de prestigio de determinados enunciadores, seja pelo
despropésito que outros enunciados comportam e transmitem a respeito
da alteridade.

Encontramos, em um blog com viés claramente conservador,
algumas elaboragoes a respeito dos haitianos que, pelo absurdo que
veicula, merece apenas ser estudado como um caso sintomatico de que
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determinados limites do bom senso foram ultrapassados, sobretudo
em um espaco como o da internet, cujas regras de bom convivio ainda

deverao ser internalizadas por muitos.

De qualquer forma, passemos ao referido discurso e para a imagem
que ele apresenta em sua composigao:

A invasao silenciosa do Brasil
A Imigragdo em massa de Haitianos, Cubanos, etc., é pra
isso: “Militancia e guerrilha” Vocés acharam mesmo que o

PT s6 queria ajudar os “pobres coitados” imigrantes?

Figura 2 — Invaséo de haitianos no Brasil

Fonte: Invasao, 2016.

O Brasil nao faz divisa com o Haiti. Esta até que bem longe
do Haiti e jamais teve qualquer tipo de relacao verdadeira.
Até hoje ninguém entendeu porque Lula obrigou
que se mantivesse uma forca de “paz” de soldados
brasileiros no Haiti, sob um custo absurdo de
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dinheiro dos cofres brasileiros por tanto tempo.
Que se fizesse uma vaquinha de dinheiro [sic]
de alguns paises, que o Brasil participasse desta
vaquinha, mas nao deixar 14 soldados brasileiros
que nao tinham a menor ideia do que faziam ali.
Na época falavam em 2 bilhdes de dolares de
custo. Isto é coisa pra Estados Unidos, Russia
[sic] e Japado, nao pra [sic] Brasil ficar bancando.
Passa o tempo.

De repente comeca a entrar uma quantidade
enorme de 20 mil haitianos dentro do Brasil,
sem documentacdo, sem autorizagdo, justamente
pelo estado governado pelo PT, que é o Acre.
Onde estava o general Enzo, conhecido por ser comandante
do Exército?

Alias, o general Enzojadeveriater renunciadoao cargonodia
que nao teve coragem de cumprir o Regimento do Exército
e tirar a medalha dada a Genoino, pois pelo Regimento
se algum ganhador da medalha for condenado por algo
no futuro, o Exército automaticamente cassa a medalha.
Pergunto de novo, onde estava o general Enzo que nao
tomou atitude de guarda constitucional da fronteira
e permitiu a invasdao de 20 mil haitianos, que vieram
de um pais que ndo tem fronteira com o Brasil?
Serd que nao funciona mais aquele servico de
inteligéncia do Exército, que tao bem funcionava antes?
Vamos mais longe pra [sic] cumprir [sic] o pensamento.
O Haiti fica longe do Brasil. Alguém forneceu a
logistica pra [sic] que 20 mil haitianos viessem
até a América do Sul e entrassem justo no Peru.
Por que o Peru?

Porque o Peru faz divisa com o estado governado pelo PT.

Isto é matematica e inteligéncia de guerra, que o general
Enzo deveria conhecer e ndao demonstrou nada.

Os Haitianos vem [sic] de longe, sem dinheiro, em logistica
que custa caro que alguém organizou e pagou, pra entrar
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na América do Sul pelo Peru, que fica na divisa justo com
0 Acre.

Légico que o Peru ndo queria acolher os haitianos, porque
eles nao tem [sic] qualificagao profissional.

Alids, a Policia Federal descobriu que muitos tem [sic]
qualificacdo que é serem milicianos no Haiti e formarem
bando de gente fora da lei.

Agora o governador do Acre arrumou dinheiro pra [sic]
mandar os haitianos para Sao Paulo.

E o prefeito de Sao Paulo, Haddad, do PT, ja tinha todo
o material preparado pra [sic] acolher os haitianos,
colocando uma tropa de trabalhadores pra [sic] deixar em
boas condi¢des um galpao bem reformado, com todas as
boas condicoes de sobrevivéncia.

Este é o mesmo prefeito do PT que deixa nas ruas sem
resolver os brasileiros que nao tem [sic] teto e um grande
nimero de moradores de rua. Sera que sé eu, que nao
tenho curso na Escola Superior de Guerra, estou vendo
toda uma trama de guerrilha arquitetada pelo PT?

Seré que apenas eu, que nao sou jurista constitucionalista,
vi a invasao do territério nacional e de soberania permitido
[sic] pelo PT?

Serd que s6 eu que nao sou militar, vi aquilo que o general
Enzo nao viu? deveria ter visto?

Alguns vao dizer que esta linha de raciocinio é surreal.

Diziam exatamente a mesma coisa quando Fidel Castro foi
menosprezado e montou a invasao de Cuba com sua tropa,

que os cubanos consideravam irreal e absurda de existir.

A primeira caracteristica do texto que nos chama a atengao é o
seu titulo. A palavra “invasao” apresenta uma conotacdo distinta da
de “onda”. Vale aqui a pena recorrermos, mais uma vez, ao dicionario
para tentarmos compreender o uso desse léxico no contexto que o
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discurso cria. Assim, segundo o Dicionario Houaiss (2009), “invasao”
significa, dentre outros sentidos: “ato de penetrar (em local, espaco
etc.), ocupando-o pela for¢a” e “migracao acompanhada de violéncia e
devastacoes”. Fica claro o posicionamento do enunciador em relacao aos
haitianos: eles estariam entrando no pais para ocupar o espago de um
modo forgado, ao contrério de outras imigragoes que viriam de modo
pacifico, planejado e ordenado.

O discurso se desenvolve por meio de varios questionamentos a
respeito das relagoes entre Brasil e Haiti, a comecar pelo envio de
tropas brasileiras para o pais da América Central. O que poderia ser
um questionamento sobre a postura talvez neo-colonialista que o Brasil
estaria construindo para si é, na verdade, um modo de introduzir a
desconfianca, por meio de uma sanc¢ao, sobre os reais interesses do
governo brasileiro (naquele momento, do Partido dos Trabalhadores) em
relagdo ao Haiti. Por isso, o texto questiona os motivos de se ter enviado
tropas brasileiras e nao uma for¢a militar composta por diversos paises.

Para construir sua coeréncia interna, o texto ainda questiona atitudes
do Estado e do Alto Comando do Exército, intercalando temas politicos
e militares. Em outro ponto do texto, o discurso passa a elencar o que
considera coincidéncias, como o fato de o governador do Acre e o prefeito
de Sao Paulo serem do mesmo partido, o que facilitaria a execugao do
projeto que somente o enunciador, com sua “astdcia”, teria conseguido

perceber, desvelando, assim, os reais planos do governo brasileiro.

Nessa mesma linha de duvidar e de desqualificar a todos os atores
do discurso, o texto ainda afirma que os haitianos que entraram no
pais nao sao qualificados. Na verdade, seriam qualificados apenas
para a luta armada, pois seriam milicianos em seu pais de origem. O
texto ainda questiona como haitianos teriam condicoes financeiras de
realizar a viagem que fizeram, atravessando vérios paises, sem que com
isso tivessem sido barrados. Nesse ponto, questiona também a acéo do

Exército para patrulhar as fronteiras.
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Desse modo, o texto arremata com o que deseja revelar a seu
enunciatario: de que a presenca de haitianos faria parte de um plano
do PT para realizar uma guerrilha interna no pais com o objetivo de, em
seu limite, tomar o poder de modo ditatorial para instalar o comunismo,
aspecto reforcado pela analogia que encerra o texto: “Alguns vao dizer
que esta linha de raciocinio é surreal. Diziam exatamente a mesma coisa
quando Fidel Castro foi menosprezado e montou a invasao de Cuba com

sua tropa, que os cubanos consideravam irreal e absurda de existir”.

Mais do que um discurso na linha da “teoria da conspiragao”, trata-
se de uma estratégia politica que utiliza os haitianos para despertar
a indignagdo em seu enunciatério. Isso porque o tom do texto é uma
espécie de chamamento aos “cidadaos de bem” que devem defender
o Brasil dessa “invasdo” haitiana que auxiliaria o governo de entao a
permanecer no poder de modo ilegitimo, instituindo um regime politico
contra o qual o enunciador se coloca. Assim, ao supostamente revelar a
verdade por tras das acoes de seus adversérios politicos, o enunciador
procura despertar seu enunciatario por meio de um suposto saber e
também choca-lo por meio do uso da imagem de um haitiano.

A construcao da indignacao no enunciatario se revela ainda mais
forte por conta da imagem que acompanha o texto. Na parte superior
da imagem, vemos supostamente um haitiano segurando uma carteira
de trabalho brasileira, em uma relacdo metonimica que indica que
os haitianos estao sendo bem acolhidos e contam até com alguns
privilégios nao dados a brasileiros, como é afirmado no seguinte
enunciado do texto: “E o prefeito de Sao Paulo, Haddad, do PT, ja tinha
todo o material preparado pra [sic] acolher os haitianos, colocando uma
tropa de trabalhadores pra [sic] deixar em boas condi¢oes um galpao
bem reformado, com todas as boas condi¢oes de sobrevivéncia”.

Na parte inferior da imagem, vemos supostamente o mesmo sujeito
haitiano em um gesto facial agressivo, vestindo a camiseta do Partido dos

Trabalhadores, gritando e apoiando o partido assim como outras pessoas
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na foto. A violéncia assim figurativizada é uma reiteracao de sentido
para a indignacao que a imagem quer provocar em seu enunciatario,
pois nao é somente a suposta injustica dos beneficios aos haitianos, mas
também o modo inadequado como eles aparentemente se comportariam

ao participarem de um partido politico.

Desse modo, o objetivo inicial do enunciador é o de provocar
a indignacdo entre seus enunciatarios nos termos cunhados por
Aristételes:

As pessoas se mostram inclinadas a indignagéo, embora
sejam dignas de maiores bens e ja os possuam, porque nao
é justo que os ndo semelhantes a elas sejam considerados
dignos de bens semelhantes aos seus. (ARISTOTELES,

2000, p. 63)

O texto e a imagem constroem, por um lado, a ideia de que os
brasileiros sao injusticados e, por outro, de que os haitianos sao
beneficiados na légica que sustenta a constitui¢do da indignagao. Desse
modo, o enunciatério do texto (a0 menos aquele enunciatério visado
pelo texto) identifica uma situacdo em que aqueles que sao felizes
(os haitianos) ndo o merecem (porque nao sdo “boas pessoas”, mas
milicianos e foras da lei que viriam prejudicar os brasileiros contrérios

ao regime comunista).

Essa constru¢ao moral advém dessa relacao inicialmente inesperada,
cujo desvelamento inteligivel é realizado pelo enunciador e cuja logica
concessiva, base do acontecimento, pode ser assim equacionada:
embora seja haitiano, ele é militante do PT ou embora estrangeiro, ele
veio tomar nosso pais (com o apoio do PT).

Contudo, podemos ainda pensar em uma outra indignac¢ao, agora
voltada para um enunciatario que nao aceita o contrato de veridicgao
proposto por esse enunciador. Nao se trata mais de se indignar com
a condicdo do haitiano construida pelo discurso, mas do préprio
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enunciador. A l6gica que permite pensar nessa outra forma de indignacao
esta ligada ao fato de que alguém que goza de uma certa felicidade (ao
ter a liberdade para enunciar tais sentidos absurdos e mentirosos) e nao
receber a devida puni¢ao (por estar claramente mentindo e inventando
uma histéria para culpar imigrantes e também o governo de entéo,
veiculando uma inverdade com um propésito politico claro).

Como afirma Greimas (2014, p. 124), a dimensao do saber nao
é suficiente para a manipulacdo e a interpretagdo do discurso do
enunciador, pois o contrato de veridiccdo tem em sua componente a
prevaléncia da modalidade do crer (fazer-crer que leva ao crer-ser). Assim,
no caso do tdltimo exemplo analisado, observamos que o fato de veicular
uma informacéo inveridica nao é suficiente para se perder a adesao de
determinados enunciatéarios, cuja disposi¢ao ja esté configurada para

acolher os sentidos negativos atrelados aos haitianos.

Assim, o texto examinado possui uma dupla indignacao: a) a de quem
acredita na foto e no texto, que leva entao a ideia de injustica em relagao
a si mesmo; b) a de quem nao acredita na foto e pensa que quem fez essa
montagem nao mereceu a devida puni¢ao. Essa dupla indignacao nos
mostra, ainda, como as paixoes podem ser dirigidas. Por um lado, para
o préprio enunciado e os sentidos que ele veicula, por outro, uma paixao

provocada pelo enunciador em sua relacao direta com o enunciatario.

ConNcLUSAO

Em nosso texto, observamos como é possivel compreender o
acontecimento atrelado ao surgimento da alteridade no horizonte
perceptivo de um determinado sujeito. Nesse caso, a alteridade pode
surgir subitamente, em uma velocidade distinta daquela a qual o sujeito
da percepcao esta acostumado e enquadrado em seu ritmo.

Desse modo, o sujeito é entdo apreendido pelo acontecimento e
somente apds a atenuacao do impacto é que ele consegue elaborar sua
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organizacao passional e seus esquemas inteligiveis para compreender
minimamente o que se passou com ele, em uma experiéncia mais
sensivel do que intelectiva para esse sujeito. E nesse momento que, em
nossa analise, observamos que ha um reconhecimento inteligivel de sua
incompeténcia e, a0 mesmo tempo, estados passionais disféricos, como

o incomodo e a frustracao.

Além disso, vimos como o uso da alteridade pode igualmente
provocar o sobrevir de um acontecimento em um enunciatario que nao
esta diretamente implicado na situa¢do. Nesse caso, é possivel tanto
produzir um estado passional de compaixao como de indignacao, que
dependem da construcao do discurso, de suas imagens e também da
disposic¢ao do enunciatério para acolher uma ou outra paixao.

Ademais, ha também o uso social e politico que pode ser feito com a
imagem da alteridade. Esse uso pode visar a uma transformagao social
para se defender da alteridade ou se juntar ao outro nessa dinamica de
sentidos e de paix6es que um determinado discurso pode produzir.

Esperamos ter apontado elementos que possam auxiliar-nos,
futuramente, a continuar a refletir sobre as consequéncias do
surgimento da presenca da alteridade no Brasil. Apesar dos valores
e das significacdes contemporaneas, ha elementos que retornaram
para a pauta do dia, como é o caso da ideia de invasao e de ameaca a
unidade nacional. Dessa maneira, entendemos que os estudiosos do
discurso e da linguagem podem contribuir para desvelar determinadas
significacbes sociais, seus usos e seus objetivos politicos para que as
praticas discursivas malevolentes, sempre contra o diferente, cessem
em um movimento que estabelega, definitivamente, a urbanidade
necessaria para o exercicio democratico da linguagem.
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COMPASION E INJUSTICIA
EL PAPEL DE LAS EMOCIONES EN EL
CONOCIMIENTO ETICO

Federica Maria Gonzdlez-Luna Ortiz

Resulta extrafno a primera vista el hecho de que la compasién no
sea tratada en las éticas aristotélicas, sino exclusivamente en la Poética
y en la Retérica; sin embargo, muchas notas éticas, incluso de cariz
politico, pueden recogerse de estas obras. El denominador comun de
la ética se basa en aquello que esté en nuestro poder y que cada quien
puede alcanzar por medio de la virtud que él mismo ha edificado. No
podria escribirse una ética de lo imposible o de lo necesario, de aquello
en lo cual el hombre no podria decidir nada, pues, si no fuera asi, qué
mérito tendria la accién. La ética cobra su sentido en la dimensién de
la posibilidad, no sélo en el sentido de aquello que no es necesario sino
en el de lo contingente, es decir, de aquello que “admite ser de otra
manera” y, asimismo y especialmente, por el caracter potestativo del
agente ético.

En cambio, parece que las emociones y, por ende, la compasion, son
evaluaciones sobre objetos que estan “fuera del control del agente™ y
de la relacién con la accién de otro individuo, la cual nos afecta directa o
indirectamente. Digamos, pues, que el individuo no es, del todo?, duefio
de sus emociones y, precisamente, el nombre con que los griegos se
refieren aellas (md0og, 1aOn) transparenta esta particularidad. A causa de
este hecho, Nussbaum piensa que las emociones brillan por su ausencia

en las obras éticas. No obstante, esto no significa que no integren en su

1 Nussbaum (1996, p. 312)
2 Como veremos mds adelante si existe un tipo de agencia sobre las emociones, pero
no absoluta.
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esencia ningdn elemento ético, y que sean tan solo reacciones naturales
a ciertos eventos. Como se puede ver en las miltiples definiciones de las
emociones en la Retdrica, se trata de estados demasiado complejos que
dificilmente admiten ser reducidos a un mecanismo del todo irracional.
Muchos culpan a Platén® de esta identificacion entre emocion e
irracionalidad, como si la emocién fuera el enemigo natural de la razon.
Pero, ;existe alguna estrategia para demostrar que, quiza, la emocién
sea mas bien ‘amiga’ de la razén y, por ende, podamos servirnos de ella

de alguna manera, especialmente en el terreno ético y politico?

Con el fin de entender el lugar de las emociones, y especialmente el
de la compasion, en la ética aristotélica, dividiremos esta contribucién
al estudio de las pasiones en las siguientes secciones. 1. El lugar
animico de las emociones, donde se tematizaran los modelos de
divisién aristételica del alma para encontrar el vinculo entre emocion y
racionalidad. 2. Emocién como fenémeno cognitivo, donde se trataran
las dos grandes teorias de la emocion, es decir, aquellas que le niegan
un valor cognitivo y aquellas que, al contrario, le atribuyen cogniciones
de tipo ético. En cuanto a las segundas, distinguiremos entre aquellas
teorias segun las cuales la emocién es una percepcion y aquellas en las
que la emocién esta constituida por un elemento racional, a saber, la
creencia y, por ende, el Adyoc. 2.1. Emocion e intencionalidad, donde
se analiza el tipo de relacién entre las emociones y sus correlatos. 3.
El caso de la compasion, donde se aplicaréan las conclusiones extraidas
del apartado 2 al caso especifico de esta emocion. Se intentara explicar
el papel del L6yog como elemento constitutivo en el surgimiento de la
compasion. 3.1. La dimensién ética de la compasién, donde se analizara
su respectivo papel como expresion del caracter. 3.2 Espacio afectivo de
la compasién. En esta tdltima seccion se analizara el “ante quién” se da de
la compasién, con el fin de completar este andlisis con las implicaciones

sociales presentes en ella.

3 Nussbaum (1992, 1996); Fortenbaugh, W. (2002), Halliwell, S. (1987)
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1 EL LUGAR ANIMICO DE LAS EMOCIONES

En diversos tratados aristotélicos encontramos el alma disenada de
maneras siempre distintas. No se trata de un tinico esquema animico que
sirva de la misma manera en cualquier obra. En De Anima, el paradigma
del disefo aristotélico del alma, encontramos el alma dividida de acuerdo
a sus potencias: alma nutritiva, sensitiva y racional. Este modelo sirve a
Aristételes sobretodo en el @mbito de sus tratados biolégicos en donde
esta en juego entender la vida y la diversidad de especies en que ésta se
expresa. La particion del alma biolGgica contribuye asi a la comprension
de las especies, pues su individuacién depende de las potencias que
cada una de ellas posee. Pero, por otra parte, en sus tratados éticos y
politicos, Aristételes disecciona el alma en otros términos, sirviéndose
no obstante de la divisién bioldgica.

En la Etica a Nicomaco, Aristételes esta en biisqueda de aquella
actividad que es propia del hombre y que no comparte con ninguna otra
especie, pues es en ella en donde se encuentra el fin de su vida. En esta
busqueda, el filgsofo transita por las partes biolégicas, iniciando por la
nutricion, la cual incluye también a las plantas, por lo cual la elimina
como posible sitio de la actividad propiamente humana. Hace lo mismo
en el caso del alma sensitiva, pues los animales también participan
de ella. Finalmente queda el alma racional, y es ahi donde encuentra
aquello que es peculiar y exclusivo del hombre. Lo interesante reside en
que, tras haber hecho este recorrido por el alma, vuelve a realizar una
division, a saber: “Resta, pues, cierta actividad propia del ente que tiene
razon. Pero éste, por una parte, obedece a la razon y, por otra, la posee
y piensa”. En este caso, como afirma atinadamente Fortenbaugh (2002,
p- 26), se trata de una psicologia propiamente humana, a diferencia de la
psicologia presente en De Anima que abarca a todos los seres animados.

4 Arist., EN 1098a3-5: Aeinetat 81 mpaktikn Ti¢ 100 AdyovéXovtog: TobTov 8¢ TO uev
¢ ¢munelfeg Aoyw, 10 § wg €xov kai Stavoovpevov. Las traducciones de los textos
aristotélicos estdn basadas en las diversas versiones aparecidas en la editorial Gredos.
En algunos casos se realizaron algunos cambios segtin se considerd conveniente.
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El alma &\oyog de la que habla en la Etica responde a esta psicologia, y

no debe tergiversarse® con la psicologia transversal a todas las especies.

De acuerdo a Fortenbaugh, la divisién tripartita en De Anima no
es equivalente a la biparticién del alma perteneciente a una psicologia
exclusivamente humana. Podriamos decir que la aplicacion de la division
biolégica en la Etica se debe quiza a una interpretacién platonizante
de Aristételes. En Reptiblica 43d-441c, Platén distingue entre la parte
Aoyotikov y la parte dAoyov del alma, subdividiendo a su vez la parte
irracional en Bupdg y €mbopio.® Si hacemos una lectura platénica de la
biparticién ética de Aristételes, podriamos pensar que la parte dAoyov
es equivalente a la misma en la divisién platénica. Sin embargo, la region
a-racional a la que se refiere Aristételes posee un vinculo pasivo con el
LOYoG, pues es capaz de obedecer a la razon, y en este sentido no puede
ser identificada con el alma sensitiva de la divisién biolégica.

Con esta advertencia, podemos encontrar entonces en la psicologia
humana, mas no en la division bioldgica, el espacio propio de las
emociones. Dicho de otra manera, si utilizédramos el modelo biol6gico
tendriamos que localizar la divisién ética exclusivamente en el alma
racional. De ahi que se pueda decir que las emociones se ubican
exactamente en este espacio a-racional que no obstante, pertenece al
alma racional. Las emociones “pueden obedecer” a la razén, pueden ser
persuadidas por la razon, asi como el rétor convence a los ciudadanos.
La razon funge como el rétor del alma que persuade a la emocion hacia
dénde dirigirse y evita que sea un impulso “desobediente” a la razén.

5 En cuanto a la historia de esta confusién puede consultarse Fortenbaugh (2002),
quien refiere que uno de sus iniciadores fue R. Loening (Die Zurechnungslehre des
Aristoteles. Jena, 1903) al intentar utilizar la division bioldgica para entender conceptos
de la Etica Nicomaquea.

6 Aunque, como también afirma Fortenbaugh, la distincion ética de Aristoteles refleja
la realizada por Platon en Las Leyes entre alma racional y a-racional, atribuyendo a la
segunda la capacidad de obedecer a la primera (2002, p. 26).
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2 EMOCION cOMO FENOMENO COGNITIVO

En general, podemos identificar grosso modo dos visiones muy
generales en torno a la emocién y su relacién con la cognicién. Por un
lado, encontramos las “Gefiihlstheorien”, que interpretan la emocién
como mera sensacion, asi por ejemplo, D. Hume o W. James.” En estas
teorias, la emocién se caracteriza por no ser intencional, en el sentido
en que no se dirige a ningdn objeto®, sino que es una simple respuesta
sensitiva, como las cosquillas o el ardor. El ardor y las cosquillas no
se dirigen a nada. Asimismo, dado que la emocién no es intencional
tampoco nos otorga ningln conocimiento del mundo. Por otro lado,
existen las teorias cognitivistas, cuyo denominador comin reside en
que las “emociones presuponen estados mentales tales que representan
hechos en el mundo, i.e. contenido intencional”.? La diferencia principal,
pues, entrambas se encuentra en el hecho de si es posible 0 no conocer
algo del mundo a través de la emocion. Por otro lado, encontramos una
subdivisién en las teorias cognitivas: aquellas que ubican las emociones
en el alma racional y aquellas que, atin aceptando su capacidad cognitiva,
la localizan en el alma sensitiva.'” De esta manera, en este apartado
se mostrard en qué medida Fortenbaugh tiene razén en ubicar las
emociones en la parte dAoyov del alma, que no obstante no equivale a la
parte irracional de la division biolégica, sino a la racional, en el sentido
de que es capaz de obedecerla.

7 Cfr. W. James, en The principles o psychology. 11, 449, y D. Hume, en A treatise of
human nature. Book I, Part. 2, Seccion 1. La referencia y la critica detallada a esta
teoria se encuentran muy bien documentadas en G. Pitcher (1965).

8 Como afirma Corcilius (2007, p. 352), ‘intencional’ se refiere a que se tenga presente
tematicamente el objeto, es decir, la atencion esté dirigida a éste.

9 Cfr. Rapp, C. (2002) p. 560. El original esta en aleman, pero me sirvo traducirlo
personalmente para facilitar la fluidez de la lectura.

10 La decision en torno a este dilema resulta de sumo interés para la cuestion
animal. Pues si las emociones se ubicaran en el alma sensitiva podrian ser atribuidas
sinénimamente tanto a seres humanos como a animales. De ahi que la advertencia de
Fortenbaugh, sobre los modelos de division del alma, tenga tanto peso en esta cuestion.

s
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Para resolver con qué version de las teorias de las emociones
converge la teoria aristotélica veamos en primer lugar la definicion de

la compasién:

Sea pues la compasiéon un cierto pesar (AOmn) por la
aparicion de un mal destructivo y penoso (£l @avopéve
Kok® @OopTik® fj Avanp®) en quien no lo merece (tod
ava&iov toyyavew), que también cabria esperar que lo
padeciera uno mismo o alguno de nuestros allegados, y ello
ademds cuando se muestra préximo, porque es claro que
el que estd a punto de sentir compasién necesariamente ha
de estar en la situacion de creer que él mismo o alguno de
sus allegados van a sufrir un mal como el que se ha dicho
en la definicion, o semejante, o muy parecido.!

La definicion consta de aquellos tres elementos que nombra
Aristételes al iniciar el tratado de las emociones en la Retdrica: el estado
de quien siente compasion, frente a quién y por qué asuntos. A grandes

rasgos podemos ver estos aspectos en la definicion de compasion:

1 Estado: la situacion de creer que él mismo puede sufrir los
mismos danos

2 Frente a quién: quien haya sufrido un dafio inmerecidamente

3 Por qué asuntos: el mal destructivo no merecido

De entrada, a partir de la individuacién de las emociones segin
su objeto, es claro que dificilmente podemos atribuir a Aristételes
una “Gefiihlstheorie”, pues ésta reduce la emociéon a la sensacién no-
intencional. Precisamente, uno de los elementos constitutivos del
definiens es el objeto intencional, es decir hacia donde esté dirigida la
emocién. Una vision de tal clase no puede dar cuenta de c6mo es que una

11 Arist., Rh.1385b13-19: é0tw &1 éAeog AOmn Tig €ml @avopévew Kak® @OapTIK® §
vrnp® tod dvagiov Tvyxavery, 6 kdv avtog mpoodoknioetey &v mabetv 1 T@OV adTod
Tva, kai To0To dtav mAnaiov gaivintat Silov yap 6t dvaykn TOv péAAovTta éAenoety
Vnapxetv olodtov olov olecBat mabelv dv T kakOV 1 adTOV i TOVADTOD Tva, Kal
ToloDT0 KakdVv olov elpntat év T@ dpw 1 dpolov 1 TapamAiotov:
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emocion esta dirigida a una persona, a una cosa o a una circunstancia.
Tendria, en el mejor de los casos, que servirse ya sea de la percepcion o
representacion de algo como algo extrinseco a la emocion. “Segin esta
vision: la ira de alguien es diferente de la representacion, que tan solo
acompana a su enojo. [...] Por ende, si a alguien le viene a la mente la
imagen de su tio, durante el momento en que se esté sintiendo enojado,
entonces se enojaria con él [...]”'? Esto quiere decir que al negar la
intencionalidad de laemocién, no se podria dar cuenta del correlato que le
es propio, es decir, aquel objeto que motivé su surgimiento. Por ejemplo,
en la ira nos enfurecemos con alguien especifico en virtud de que nos ha
infligido un dario, y es en ella y a través de ella que reconocemos el dafio
y al autor del dano, y no a causa de otra representaciéon concomitante,
si no, la ira se dirigiria indiscriminadamente a cualquiera." El problema
reside en que no se explica la relacién entre la emocién y el asunto, y la
persona a quien se dirige. A diferencia de ello, Aristételes reconoce en el
aspecto del “frente a quién” y el “por qué” a los objetos — intencionales -

a los cuales se dirige una emocion.

En segundo lugar, en la medida en que se trata de un cierto Aomn, se
suele ubicar la compasion y practicamente todo el abanico de pasiones
‘retéricas’, como una especie de Té0og sensitivo y, por ende, se ubicarian
en el alma sensitiva. Una de las principales representantes de esta
version de la teoria cognitiva es Deborah Achtenberg en su interesante
libro Cognition of value in Aristotle’s Ethics (2002). Su aproximacién al
tema de las emociones es bastante convincente. Sin embargo, podemos
adelantar, que se trata de una teoria que cae en el error, ya mencionado
por Fortenbaugh, de utilizar los modelos biolégicos para explicar
fenémenos éticos. A pesar de ello, es importante explicar su postura,
pues se pueden rescatar de ese estudio aspectos interesantes sobre
emociones como la compasion.

12 Cfr. Pitcher, G. (1965, p. 328).

13 Es importante afiadir que la eliminacion del caracter intencional de las emociones
significa eliminar a su vez su caracter cognitivo, es decir, la posibilidad de descubrir
algo en el mundo.

®
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Su punto de partida reside en las diversas definiciones de mé0oc,
en las cuales resalta la presencia constante del placer y el dolor como
elementos siempre concomitantes a las pasiones. Asi por ejemplo:
“Llamamos pasiones a lo que sigue, indignacién, temor, vergiienza,
apetito, y en general, todo lo que es si mismo va acompanado de placer
o de dolor”." Segun la autora (2002, p. 159), siguiendo a Nussbaum
— quien no obstante no pretende explicar asi las pasiones —, cuando
Aristételes usa frases del tipo dlwg, i.e. “y en general”, quiere decir que
todo aquello que nombré antes es una especie de dicho género, que en
este caso es “ir acompanado de placer y dolor”; de donde infiere, que las
pasiones son tipos de dolor y de placer. Por lo cual recurre a De Anima:

Asi pues, la percepcion es analoga a la mera enunciacion
y a la inteleccion. Pero cuando lo percibido es placentero
o doloroso, la facultad sensitiva —como si de este modo
estuviera afirméandolo o negandolo - lo persigue o se aleja
de ello. Placer y dolor son el acto del término medio en que
consiste la sensibilidad para lo bueno y lo malo en cuanto
tales. Esto mismo son también el deseo y la aversion en
acto: las facultades del deseo y la aversion no se distinguen,

pues, realmente ni entre si ni de la facultad sensitiva.'®

De esta manera, a diferencia de una percepcion “simple”, esto es,
la percepcion de los sensibles propios como el color en el caso de la

14 Arist., EE 1220b12-14: Aéyw 8¢ maOn pév ta totadta, Bupov @opov aidd émbupiay,
SAwg olg Emetat (g £l TO MOAD 1y aioBnTwk fidovn 1 Ao ka®” adtd. Ademds, pueden
verificarse los mismos elementos especialmente en el hecho de que ol émetat wg émi 10
ToAD 1) aioOnTukn f0ovi| fj Ao, es decir, que “placer y dolor siempre las acompanan’,
en Rh. 2.1, 1278a19-22, EN 2.3, 1104b15, EN 2.4, 1105b21, EN 1106b18-21, EE 2.4,
1221b12-14.

15 Arist.,, De an. 3.7 431a8-14: 10 pév obv aioBaveobat Spotov 1@ gaval povov kal
Voelv- §tav 8¢ 7Y fj Aumnpov, olov katagdoca fj drogdca Suvket fj @evyel: kai £0TL TO
fi0ecBal kai Avmeiohar 1O Evepyelv T aioOnTiki) pecodTNTL TPOG TO &yadov i Kakov,
1) Totadta. kai 1 @uyn 6¢ kai 1} Spekic TavTo, 1) kAT Evépyelay, kal odX Etepov TO
OPEKTIKOV Kal TO PEVKTIKOV, oUT dAARAwY obTe ToD aicOnTikod

®
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vision o el aroma en el caso del olfato, las sensaciones de placer y dolor
serian una especie de percepcion de segundo orden, “predicativa”, pues
al sentir placer “perseguimos”, es decir, “deseamos”, y al sentir dolor
“negamos”, es decir, “nos alejamos”. Por otra parte, como se dice al
final, el placer y el dolor y, por ende, deseo y aversion, pertenecen todos
a la facultad sensitiva.

A diferencia de una teoria no-cognitiva, Achtenberg coincide con
Aristételes en que la percepcion, la facultad sensitiva, es una fuente de
conocimiento: “El inteligir y el pensar, por su parte, presentan una gran
afinidad con la percepcion sensible, en uno y otro caso, en efecto, el alma
discierne y reconoce la realidad”.'® Y la emocién seria, segin esto, una
percepcion de segundo orden, placentera o dolorosa, que puede motivar
al movimiento o la acciéon —perseguir / alejarse.

Otro factor importante de su version cognitiva es la equivalencia
entre objeto sensible y pavtacua (De an. 431a14-15), para asi explicar la
presencia de la fantasia en casi todas las definiciones de las emociones
en la Retdrica — ira, compasion, miedo, confianza, vergiienza, envidia,
emulacion. Por ejemplo, en el caso de la compasién encontramos la
presencia de la pavtoocio: sea pues la compasién un cierto pesar (AO7n)
por la aparicién de un mal destructivo y penoso (émti pavopéve Kokd
PBaptikd §j Avmnpd) en quien no lo merece. En el griego encontramos
siempre en los casos mencionados la presencia de gawvopevov que,
para Achtenberg, se refiere precisamente a la facultad de la pavracia
en el sentido de De Anima, es decir, una representacion, una imagen
que recibimos en virtud de la percepcion. Es decir, no es una facultad
que precise del Ldyog y, por ende, es una facultad que pertenece tanto a
animales como a seres humanos.

John Cooper, quien igualmente sirvié de inspiracién a Achtenberg,
tampoco cree que el A6yog no sea necesario, puesto que la emocién

16Arist., Dean. 3.3,427a19-21: §okel 8¢ kal 10 vOelv kai T0 ¢povelv domep aioBaveoOai
Tt elvat €v AUOoTEPOLG Yap TOVTOLG Kpivel TL T} WuyT Kal yvwpilet T@V Svtwy.

@
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surge mediante la pavtoocio.'” Cooper interpreta la @avtacio en el
sentido de ‘apariencia’, es decir, de cémo algo aparece ante nosotros,
independientemente de lo que creamos o pensemos realmente que
sea el caso (1999, p. 417). Pero a gran diferencia de Achtenberg, en
la medida en que no esta en juego la verdad o la falsedad de aquello
que nos aparece, 0 sea si la emocién surge independientemente de lo
que creamos realmente, no le otorga ningin valor cognitivo, sino solo

motivacional.

Sinembargo, encontramosmuchasdeficienciasenestainterpretacion.
En primer lugar, la equivalencia que hace Achtenberg entre objeto
sensible y pdvtacpa es errada: Aristételes es muy claro en la distincién
de las facultades en De Anima. La pavtooia, como lo afirma claramente
en 3.3 428a5-15, no puede ser lo mismo que la percepcion porque (1) no
es siempre verdadera, como si lo es la percepcion — especialmente en el
caso de la percepcion propia; (2) ademas, no requiere de la presencia de
un objeto, puesto que podemos imaginar incluso “con los ojos cerrados”;
(3) no todos los animales la poseen — como los gusanos; y (4) cuando
percibimos algo no decimos “me imagino” que es un hombre, a no ser

que no percibamos claramente.

En segundo lugar — y quiza sea el punto mas importante para refutar
este tipo de abordaje —, es preciso preguntarse por la clase de objeto
sensible de la emocién. Por ejemplo, el objeto de la compasién es un
danio sufrido por alguien inmerecidamente. ;Acaso se trata de un objeto
sensible?

El capitulo donde Achtenberg trata de las emociones se titula
Emotions as perception of values. La intuicion de Achtenberg es en
parte atinada, en el sentido en que otorga a las emociones un papel
muy importante en la estructura del saber ético: el hecho de que las

emociones sean “conocimientos de valores” transforma la emocién en

17 Aunque a diferencia de Cooper, Achteberg identifica 1. Emocion y fantasia; 2.
Emocién y percepcion.

©
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una fuente de conocimiento ético. Esta intuicion es bastante positiva en
lo que respecta a la relevancia cognitiva de las emociones. Sin embargo,
su estrategia es equivocada, pues, si la compasion fuese una percepcién
de algo doloroso, ;c6mo se explicaria entonces que una facultad que no
tenga la capacidad del Adyog sea capaz de reconocer que aquel que sufre
una desgracia la sufre inmerecidamente? A su vez, esto significaria que
“undanoinmerecido” esunobjeto sensible. ;Qué clase de objeto sensible?
Segin Achtenberg, siguiendo un método de eliminacion, se trataria de
un objeto sensible comin como lo son el movimiento, el nimero, la
figura y el tamario. Sin embargo, no se explica cémo se da el paso de un
sensible comin a un objeto cuyo contenido es esencialmente ético: el
dafio inmerecido. ;Cémo es que la pura percepcion es capaz de evaluar
que un hombre sufre merecida o inmerecidamente? No veo qué tenga
que ver el movimiento y demaés sensibles comunes con la evaluacién
implicita en cualquier “descubrimiento de un valor”. Un valor no se
percibe como se percibe el movimiento. Por un lado, un sensible comin
no posee ninguna relacién especial con el placer y el dolor; si acaso, el
sensible propio estaria mas cercano. El calor del fuego quema y causa
dolor, el aroma de una flor causa placer. Pero el movimiento o el tamano
no son necesariamente fuentes de placer y dolor — aunque Aristételes ve
claramente la belleza y el placer respectivo en la proporcién en cuanto
al tamario, pero atribuye esta capacidad exclusivamente al hombre. Y
por otro, ;qué relacion tienen los sensibles comunes que suponen la
interaccién de los sentidos para su percepcion con la percepcion de un
valor como la justicia? La interaccién de los sentidos no puede dar lugar
a la percepcion de la justicia, pero si la compasion. Esto significa que o
bien la compasion no es capaz de percatarse de un dano injusto, lo cual
contraviene a su propia definicién, o bien que la compasién no es una

percepcion.
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2.1 EMOCION E INTENCIONALIDAD

Cuando alguien se estremece por un terrible sonido cuyo origen
desconoce, involuntariamente su corazon se acelera y de cierta manera
“se asusta”. Pero, ;se trata en este caso de la emocion denominada
@6Poc? ;0 es mas bien tan s6lo una reaccién mecénica del cuerpo
ante la percepcion de algo desconocido, i.e. ante un estimulo ? En De
motu animalium (cap. 11), se distingue entre movimientos voluntarios
e involuntarios y no-voluntarios. Los movimientos no-voluntarios
se refieren a la respiracion, el latir del corazén, el suefio. No son ni
siquiera reacciones a un estimulo y, por ende, no se dirigen a ningun
objeto. Los movimientos involuntarios — por ejemplo, si se acelera el
corazén o si hay una respuesta sexual-corporal - resultan entonces
de una percepcién y, por ende, responden a un estimulo sensitivo; sin
embargo, no poseen una relaciéon intencional-cognitiva con su objeto,
i.e. “el aparato sensitivo es afectado, pero no tiene tematicamente su
objeto” (CORICILIUS, 2007, p. 352). Por ende, el corazén que se agita
en virtud de un estimulo externo no tiene tematicamente su objeto; el
movimiento del corazén no responde intencionalmente al objeto —la
percepcion si, pero la sensacion de agitacién en cuanto tal no.

Sin embargo, como hemos mencionado, las emociones, en virtud de
los criterios por los cuéles se distinguen una de otra, son respuestas
intencionales. Esto implica que la emocién requiere la posesion
temédtica, i.e. el dirigir la atencién a un objeto-persona-circunstancia,
para responder ya sea con ira, con miedo o con compasién. De esta
manera, las respuestas dolorosas, placenteras no-intencionales no
son emociones; podriamos decir que se trata de una reaccion “pre-
emocional”. Si la evaluacion de aquello que me caus6 una suerte de pre-
temor resulta en que aquello es amenazante y estd préximo, entonces
si podemos hablar de la emocién denominada @ofoc. La percepcion
no basta para despertar una emocién, aunque si una respuesta pre-
emocional susceptible de convertirse en emocién. Por ende, aquello
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que se requiere para que surja la emocién es una evaluacién, esto es, la
creencia — A0yog — de que algo puede, por ejemplo, causarnos un gran
dafio.

En De Anima 3.3, asi como encontramos la distincién entre pavtoocio
y oioBnoig, también encontramos la distincion entre @avtacio y
VOAN 1S, bastante ttil para comprender por qué no basta ninguna de las
dos anteriores para engendrar una emocion. En primer lugar, mientras
la primera no requiere de la palabra, es evidente que la creencia si,
pues creer precisa de conviccion, y la conviccion de estar persuadido, y
esto a su vez implica la palabra.'® Por ende, sélo el ser vivo que posee la
palabra puede creer, en este caso, que una persona sufre injustamente.
En segundo lugar, la pavtaoio no puede dirigirse a ningtn objeto que
no haya sido ya percibido, mientras que la opinién si (De an. 428a24-
25). Si, como hemos visto, no percibimos la justicia, tampoco podriamos
imaginarla. La opinién implica un acto diverso de la mera recepcion y
distincion de formas sensibles; agrega algo que no esté de suyo presente
en lo percibido, dice algo que no se percibe. Por dltimo, “A esto se anade
que cuando opinamos de algo que es terrible o espantoso, al puntoy a la
par sufrimos de la impresion y lo mismo si es algo que nos encorajina;
tratindose de la imaginacién; por el contrario, nos quedamos tan
tranquilos como quien contempla en pintura escenas espantosas
o excitantes."” De esta manera, la @avtacio no puede engendrar
emociones, aunque si pre-emociones, pues es como si contemplaramos
las cosas como una ficcion. En cambio, €000¢ cvumdoyopev, es decir,
padecemos — una emocién — al punto que se opina sobre lo terrible de
las circunstancias. En este sentido, resulta que la creencia es condicién
necesaria de las emociones. Pero, ;es acaso condicion suficiente? Para

responder esta segunda cuestién analizaremos el caso de la compasion.

18 Arist., De an. 428a22-23: étimaon pev §6&n dkolovbei mioTig, miotel 8¢ 10 memeiobau,
nelfoi 8¢ Aoyog.

19 Arist., De an. 427b21-24: ¢t 8¢ dtav pev Sofdowuev detvov Tt 1] @ofepov, 0BG
OVUTIAOXOpEY, OUOiwG 8¢ kiv Bappaléov- katd 8¢ TV @avTaciav woavtwg Exouev
womep &v ei Oedpevol €v ypaii T dewva fj Bapparéa
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3 CASO DE LA COMPASION

A diferencia de emociones como la ira, la verglienza, la calma, la
confianza, existen tres emociones que se diferencian de todas las
emociones tratadas en la Retérica en virtud de que no son respuestas
directas a un dafio o un beneficio personal, a saber: compasion, envidia e
indignacion. Esta clase de emociones indirectas resultan ser emociones
mucho més complejas, puesto que aquello por lo que surgen es un
bien o un dano que atane a un tercero. La compasién y la indignacion
son como dos caras de la misma moneda: mientras la primera surge
por desgracias inmerecidas; la segunda, por éxitos inmerecidos. Es
importante preguntarse, ;como es posible que nazcan ambas emociones
si con ellas nada sufrimos o disfrutamos personalmente? Con las
emociones indirectas resulta mucho maés claro identificar el papel de
la creencia y la conviccién como su respectiva condicion de posibilidad.

El elemento comin tanto de la indignacion como de la compasién
reside en la pena por el caracter “inmerecido” del éxito (€ni Taig ava&iong
evmpayiong) o de la desgracia (émt taig ava&iong kaxompayioc). Lo que
tiene lugar contra lo merecido es injusto.?’ Para sentir tanto indignacién
como compasion, por consiguiente, se requiere (1)valorar que la desgracia
o el éxito es injusto; (2) que hay gente virtuosa y, por consiguiente, se
valora como injusta su fortuna; 3. Creer que quien sufre es bueno.?' La
injusticia no es un elemento que se pueda “percibir”, asi como percibo
el calor del fuego y cuyo calor me causa dolor. Tampoco es un sensible
comun. Como afirma Achtenberg, no resulta de la convergencia de los
diversos sentidos. Tampoco es un @avtoacpa, pues de ser asi, su objeto
dependeria exclusivamente de la percepcion. La injustica implica la
capacidad de comprender el mérito de cada quien, por ende, de conocer

la prehistoria a un suceso. No puedo sentir compasién por un asesino,

20 Arist., Rh. 1386b12: &8wkov yap 10 mapd thv d&iav yryvouevov
21 Cfr. Nussbaum (1996, p. 308)
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dice Aristdteles - y ahi reside quizéa una de las grandes diferencias entre
el sentido griego y el sentido cristiano de la compasion. La compasién
tiene un contrario: alegrarse o permanecer impasivo ante los que sufren
merecidamente.

Y aqui resulta de sumo interés la importancia del tratamiento de
la compasion en la Poética. La compasion es para el filosofo un rtdfoc
tragico — junto al pofoc. La estructuracion de la tragedia esta dirigida
a engendrar en el publico ambas pasiones tragicas. Aristételes analiza
como debe ser la accién que sea capaz de engendrar compasion y
miedo. Més complejo que el miedo, el cual tiene un carécter mucho mas
autorreferencial, resulta inspirar compasion, por la dificultad de lograr
una imitacion de una “accién injusta”, es decir, de una circunstancia tal,
en donde el héroe sufra inmerecidamente. El miedo, a diferencia de la
compasion -y de la indignacion - lo siente tanto el justo como el injusto,
y se siente independientemente de si la desgracia proxima es merecida o
inmerecida. En el miedo se juzga solamente el caracter peligroso de una
circunstancia, es decir, la proximidad de una desgracia. En la compasién
estan en juego mas elementos: el caréacter de quien padece, su historia,
la accién que resulté en el infortunio. De ahi que el héroe tragico
debe ser virtuoso, y para atestiguar su virtud, el poeta ha de servirse
de sus palabras y de sus actos, pues en ellos se expresa el caracter, y
finalmente, debe ser inocente. La inocencia del héroe es en donde radica
el centro de la tragedia, pues solo asi se puede sentir compasién por
el desenlace terrible de los Edipos, las Antigonas, las troyanas. Y su
inocencia es, a su vez, paradigmatica para comprender la dindmica de la
compasion. Si Edipo hubiera asesinado a su padre voluntariamente, es
decir, a sabiendas de que era su padre, mereceria atin peores desgracias,
si Antigona no fuera inocente ante las leyes eternas — aunque culpable
ante las leyes perecederas — tampoco inspiraria compasién. Tanto el
rétor como el poeta apelan a la inocencia, y de esta manera muestran
que un infortunio tal es injusto para quien padece. Para juzgar, pues, un
infortunio como injusto, se debe suponer que quien lo sufre es inocente.

©
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De esta manera, las creencias que constituyen la emocién, como
dijimos (valorar que la desgracia o el éxito es injusto; que hay gente
virtuosa y, por consiguiente, su fortuna se valora como injusta; y creer
que quien sufre es bueno), se basan en la consideracion de que aquel
que sufre es inocente. Pero inocente solo puede juzgarse a alguien que
actué o bien en virtud de la violencia o bien a causa de la ignorancia,*
en cuanto a factores particulares que trajeron consigo el infortunio,
como la ignorancia edipica en torno a su padre y su madre. La inocencia
y, por consiguiente, la posibilidad de entender que alguien sufre
inmerecidamente, dependen de la comprension de que la accion de
quien sufre es involuntaria. A causa de que su accién es involuntaria,
se considera al héroe tragico como inocente. De ahi que Aristételes
crea que en estos casos, es decir, cuando las acciones son involuntarias,
tienen lugar tanto la compasién como el perdén, Eleog kai cuyyvodun.?
Y el perdén, cuyyvoun, que es una suerte de juicio — también se traduce
por “juicio indulgente” —, o bien una “comprensién” de la situacién
ajena, es posible s6lo en un ser racional. La creencia de que alguien sufre
inmerecidamente se funda simultdneamente en el perdén, es decir, en
comprender que aquel que padece un castigo o un terrible destino, lo
padece a pesar de su virtud.

Asi Aristételes recuerda en su Politica que sélo los seres racionales
tienen capacidad de reconocer lo junto y lo injusto:

Pues la voz es signo del dolor y del placer, y por eso la
poseen también los demas animales, porque su naturaleza
llega a tener sensaciones de dolor y placer e indicarselas
unos a otros. Pero la palabra es para mostrar lo conveniente
y lo perjudicial, asi como lo justo y lo injusto. Y esto es lo
propio del hombre frente a los demas animales: poseer él

22 Cfr. EN 3.1-2.
23 Arist., EN 1111al-2: év tovtolg yap Kai €EXeog Kal ovyyvaun:
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solo, el sentido del bien y del mal, de lo justo y de lo injusto
y de los demas valores, y la participacién comunitaria de

estas cosas constituye la casay la ciudad.*

Sin embargo, resta ain una cuestiéon: ;qué nos hace capaces de
juzgar rectamente si una situacion es injusta? ; Por qué sentimos tristeza
ante la injusticia? Es claro hasta este momento que la evaluacién es un
elemento esencial de la compasion, es decir es, condicion suficiente de
la compasién. Sin embargo, falta un elemento atn para aclarar por qué
sentimos tristeza ante aquellos hechos que juzgamos ser injustos. De
este modo, no basta el juicio para aclarar la compleja dindmica de la

compasion.

3.1 LA DIMENSION ETICA DE LA COMPASION

Otro de los argumentos a favor de una interpretacion que contempla
la palabra como elemento constitutivo de la compasién - en contra de
creer que la pavtoocio bastaria para el surgimiento de esta clase de
emociones — se funda precisamente en que la compasioén no resulta
simplemente de la percepcion de un evento, sino que la aprehension de
lo justo y lo injusto, supone qué tipo de caracter valora el evento.” Lo
justoy lo injusto son proporciones tan sélo reconocibles para alguien que
ha aprendido a reconocerlas. De esta manera, en la emocién padecida,
como en la accién y en las palabras, se expresa el caracter. Un caracter
envidioso no sentiria compasion, en el sentido propio de la palabra, por
alguien que sufre injustamente, sino que, si se tratara de alguien a quien

24 Arist., Pol. 1253 a 10-13: 1} p&v o0v @wvr| Tod Avmtnpod kai 18¢og éotl onpeiov, 810
Kkai Toig dAANoLg vrapxet {woig (HExpL yap ToOTOL 1} QUOLG adT@V EANALOE, TOD Exetv
aioBnowv Avmnpod kat Ndéog kai tadta onpaively dAANAoLG), 6 8¢ Aoyog émt T dnhodv
€0TL TO OVPPEPOV Kal TO PAaPepov, doTe Kal TO Sikatov kal TO &dtkov- TOVTO yap Tpog
& GAa (@a Toig dvBpwTolg iStov, To povov dyabod kai kakod kal Sikaiov kai adikov
Kal TOV &AM wv aloOnoty €xerv- 1} 8¢ ToOTwWV Kowvwvia ToLel oikiav Kai TOALY.

25 En este apartado se estd suponiendo la idea de que s6lo el hombre es capaz de
poseer “caracter’, precisamente porque es el inico que tiene la capacidad deliberativa,
que imprime en sus acciones y en sus palabras virtud o defecto.
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envidia, més bien se alegraria. La alegria por el sufrimiento ajeno, como
una emocion contraria a la compasion, refleja, por ende, el carécter
deshonesto de quien la padece. En pocas palabras, las emociones
expresan una evaluacion vinculada a nuestro caréacter.?

Dado que hemos visto que la opinién es un elemento constitutivo de
la compasion, podemos afirmar que la compasion es un comportamiento
inteligente y no meramente una respuesta mecanica. Pero, asimismo, el
tipo de opinién que esta en juego es una opinién que versa sobre asuntos
relativos a la ética, pues implica una evaluacion de un evento como justo
o injusto. De ahi que la opinién que se tenga respecto a un evento sea
expresion del carécter. Pero, ;qué hace posible que la compasion, en
cuanto A7 Tig, esté relacionada con el caracter? ;De qué manera se
vincula entonces el placer y el dolor con el caracter? ;Cual es el papel de
las emociones en la formacién del caracter?

Para Aristételes, la virtud depende esencialmente de su relacion
con las emociones. En efecto, ellas son “signo”, onueiov, del caracter.””
La virtud, como suele enfatizarse, no solamente esta vinculada con la
accion, sino también con las pasiones: “Ademas, si las virtudes estan
relacionadas con las pasiones y las acciones, y el placer y el dolor
acompanan a toda pasiony a todaaccion, entonces por esta razén lavirtud
esta relacionada con los placeres y dolores”.”® En primer lugar, vemos
que la virtud esta vinculada intimamente con la accién y la pasion: mepi
npaéeig kol maon y, a causa de dicho vinculo, es decir, indirectamente,
se relaciona con el placer y el dolor. De ahi se sigue que no podamos

26 Cfr. Rapp (2008, p. 61)

27 EN 2.3 1104 b 3-5: Enueiov 8¢ S¢eil moteioBatl T@v E§ewv v émrywvopévny fdoviy 1
AOmnv toig épyolg.

28 Arist., EN 2.3 1104b13-15: £t § ei ai dpetai eiol mept mpd&elg kai madn, mavti 8¢
naBet kad don mpaket Emetat HSov kai AV, Kai St ToOT &v ein 1) apetr) ept NSovag
Kkal AVmag.



Paixoes Aristotélicas

reducir a las mé6n al placer y el dolor, sino que dolor y placer acompanian
a las pasiones: £énetat. La emocion es asi, en cuanto estd acompanado de
dolor o placer, una suerte de afirmacién o rechazo de una circunstancia.
“Pero cuando lo percibido es placentero o doloroso, la facultad
sensitiva — como si de este modo estuviera afirmandolo o negandolo -
lo persigue o se aleja de ello”.?’ La compasién rechaza, aplicando este
razonamiento, una circunstancia injusta. El rechazo de la injusticia es,
pues, donde se expresa el dolor concomitante a la compasion. Y en este
sentido podemos decir que un mdbog es virtuoso, pues se siente dolor
a causa de la injusticia, asi como quien actia con justicia es virtuoso
bajo la condicién de que sienta placer al actuar justamente. Es decir,
no basta actuar con justicia para ser considerado virtuoso en la ética
aristotélica, sino que se debe estar en el animo correcto. Y asi, tampoco
basta con percatarse ‘friamente’ del sufrimiento injusto, sino asimismo
entristecerse por ello. Un alma que no se conmueve ante la injusticia
seria para Arist6teles un alma sin virtud.

Por esta razon, “rechazar la injusticia” es resultado de un proceso
ético, es decir, de un proceso de educacion y formacion del carécter.
La buena educacién, 1| yap opOn moudeio, como afirma Aristételes,
recordando a su maestro Platén, radica en alegrase y entristecerse por
lo qué se debe y como es debido (EN 2.3, 1381b12-13). La alegria y la
tristeza son domesticables por medio de la educacion ética y, por ende,
las emociones son igualmente resultado de la educacion.

Por estas razones, podemos afirmar que el hombre es dueio de sus
emociones, pero, de la misma manera, que es duenio de su caracter. Las
conductas particulares — afirma el filsofo —, determinan el caracter
del hombre (EN 1114a7-8). Pero, una vez adquirido el caracter, es tan
dificil componerlo como tratar de hacer que retroceda una piedra
que hemos lanzado. Por eso, somos duenos de nuestras acciones de

29 Arist., DA 431 a 9-11: 6tav 8¢ N8V fj Aumnpov, olov katagdoa fj drmogdoa Suwket 1
(pebyeL
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principio a fin, pero de nuestro caracter sélo al principio, es decir, en la
fase de su formacion. Las emociones, en cuanto expresion del caracter,
estan en nuestro poder en la misma medida en que lo estd nuestro
caracter. La facultad potestativa del hombre sobre sus emociones es
directamente proporcional al poder que tiene sobre el caracter. Un
hombre acostumbrado a gozar con el sufrimiento ajeno, dificilmente
podré superar este error de principio. Un hombre educado en la justicia
sera capaz de entristecerse por las desgracias que sufren los hombres
justos.

Ahora bien, como dijimos al principio de esta seccion, las opiniones
que subyacen a la compasion son de carécter ético. Esto significa que
las razones por las cuales se cree que algo es justo o injusto residen en
el caracter: “Y ambas pasiones [indignacién y compasién] son propias
de un carécter honesto, ya que tan adecuado es entristecerse y sentir
compasion por los que sufren un mal sin merecerlo, como indignarse

por los que son inmerecidamente felices”.*°

3.2 ESPACIO AFECTIVO Y DIMENSION SOCIAL DE LA COMPASION

Herddoto narra en sus historias (III, 14) que Egipto sucumbié ante
Persiaenladerrotade Menfis(alrededorde520a.C.). El fara6n Psaménito,
hijo de Amasis, se rindi6 ante el persa Cambises. De entre las tragedias
padecidas por Egipto, Herédoto enuncia aquellas que quiza despiertan
mayor compasién. Cuenta como Cambises despojé de sus vestiduras
reales a la princesa y la hizo pasear en calidad de esclava ante su padre,
pues pretendia calar el talante del farén. El destino de los hombres de
Egipto, peor o mejor, s6lo Dios lo sabe, fue el cadalso. Fueron ejecutados
dos mil egipcios, entre ellos también, como muestra de poder sobre la
tierra vencida, el hijo del faraén. Y agrega Herédoto: “Tras este suceso,
Psaménito no hizo mas ademan de dolor que bajar sus ojos y clavarlos

30 Arist., Rh. 1386b11-13: kai Guew té mdbn fj6ovg xpnotod- del yap €ml uév Toig
avaiwg mpdttovot kak®dg ouvayBeobat kai éheelv, ToTg 8¢ €0 vepeodv.
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en la tierra”. Sin embargo, encontré en el camino a un viejo conocido
quien habia perdido todo y se dice que al verlo, la reaccion del faraén fue
desgrenarse y darse con los pufios en la cabeza. Cambises, testigo de tal
triste escena, mandéle preguntar en su desconcierto, por qué lloraba asi
por uno menos intimo, menos amado que el propio hijo, y por el hijo tan
s6lo habia hundido la mirada. Psaménito respondié entonces: “Buen hijo
de Ciro, tales son y tan extremados mis males domésticos que no hay
lagrimas bastantes con qué llorarlos, pero la miseria de este mi antiguo
valido y companero es un espectaculo para mi bien lastimoso, viéndole
ahora al cabo de sus dias y en el linde del sepulcro, pobre pordiosero, de
rico y feliz que poco antes lo veia”. En este acontecimiento, en donde el
dolor se muestra en multiples dimensiones y se expresa con lagrimas —
frente al mendigo - o se alberga silenciosamente e inexpresable - frente
al dolor por la pérdida del propio hijo — Aristételes reconoce uno de los
elementos esenciales de la compasion.

En el capitulo de su Retérica relativo a la compasion, Aristételes
rememora la escena con el fin de esclarecer aquellos por los cuales es
posible sentir compasion. Aristoteles afirma entonces que el fara6n®! no
podia sentir compasién ante la ejecucion de su propio hijo, sino sélo por
aquel amigo. La ejecucion de su hijo le era demasiado intima; el dolor
era como propio; era dgwov, terrible, monstruoso. Mientras que ante
el amigo, con quien su dolor no era tan intimo, sintié6 compasion. ;Qué
nos muestra este caso sobre la naturaleza de la compasion? ;Ante quién

sentimos compasién y por qué razon?

También sentimos compasion de los conocidos, con tal
que nuestra relaciéon con ellos no sea demasiado intima
(porque en este tltimo caso se estéd en la misma disposicién
que si nos fuese a suceder a nosotros), razén por la cual

31 En el pasaje de la Retérica, Aristételes llama al faraén “Amasis’, no Psaménito, como
anotan en sus comentarios, Christoph Rapp (2002, p. 655) y Quintin Racionero (nota
127 a 1386al19). Es indudable que Aristoteles se refiere a Psaménito, por mencionar
el hecho de las lagrimas derramadas por el amigo y el silencio ante el hijo, lo cual se
encuentra narrado en el pasaje de Herddoto antes citado.
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Amasis no lloré por su hijo al que llevaba a la muerte, pero
si por un amigo suyo que pedia limosna: esto es, en efecto,
digno de compasion, mientras que aquello otro es terrible
y lo terrible es ciertamente cosa distinta de la compasion,
incompatible con la piedad e incluso, muchas veces, util
para lo contrario, [puesto que] ya no se siente compasion

cuando lo terrible esta al lado de uno.??

Como hemos visto, uno de los criterios enumerados en la Retérica
para distinguir una emocion de otra (II 1, 1378a21-24), se encuentra en el
noiotg, el “ante quien” de la compasion. Segun esto, todas las emociones
se sienten no sélo respecto de algo, sino también respecto de alguien.
De esta manera, cada emocién seria una suerte de relaciéon diversa
con respecto a un otro. Dicho de otro modo, la emocién es un tipo de
vinculo creado entre uno o mas individuos. Psaménito posee un vinculo
intimisimo con su hijo, mientras que el vinculo que lo une al devenido
mendigo es menos cercano; es un vinculo en el cual aln existe cierta
distancia. De ahi que el vinculo respectivo determina si es posible o no
sentir compasion. La compasion y la sensacion monstruosa de la pérdida
de un hijo son dos lazos diversos fundados a su vez en la distancia con
respecto a aquél por quien sentimos compasion. Aristételes admite que
se sienta compasion por los conocidos — 100G yvmpipovg —, pero limita
la cercania entre quien la siente y aquel por quien uno se compadece.

Si repasamos las pasiones tratadas en la Retdrica, es posible ver que
uno de los elementos que tipifican el 7roioig de cada una reside en la
distancia existente entre los involucrados. La ira, menciona Aristételes,
surge sobretodo con los cercanos, con los amigos, que con los que no lo
son, y es incluso autorreferencial, pues puede sentirse hasta contra uno

mismo. En la ira, por ende, resulta necesaria cierta cercania entre los

32 Arist. Rh., II 8, 1386 19-24: éAeodol 8¢ TOVG Te yvwpipovg, &v uf o@odpa £yyvg
@Oty oikeldTnTL TEpt 8¢ TovTOVG DoTEp TEPL adTOLG pEAAOVTAG Exovoty. OO kal O
Apdotog mi pev T viel dyopévey £mt 0 dnodavelv ovk €ddkpuoey, WG Paoty, £mi 8¢ Td
QiAW TPOOAUTODVTL TODTO HEV Yap EAEEVOV, ékeIvo 8E detvov- TO yap detvov Etepov
ToD é\eetvod kal EkkpOVOTIKOV TOD EA0V Kal TOANAKIGTD EVavTiey XprioLpov.
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involucrados. En el caso de la calma, que es lo contrario a la ira, sucede
algo semejante, y asimismo, en la medida en que podemos irritarnos
contra nosotros mismos, podemos sentir nuevamente la calma. En
el caso de la amistad, uno de los principales pardmetros reside en la
semejanza entre cado uno de los amigos, e incluso afirma Aristételes,
que uno es también amigo de uno mismo, y que el amigo, es un “otro
yo”. La vergiienza, asi como las emociones ya mencionadas, también es
autorreferencial: uno puedo sentir vergiienza ante si mismo por el propio
vicio. En el caso del odio y el temor, la distancia parece no jugar ningin
papel relevante, pues en el caso del temor no se trata de una emocién
que esté siempre dirigida a otro, sino que, en general, se teme por uno
mismo. En el caso del odio quizé se trata para Aristételes de un tipo de
emocion “no personalizada”, es decir, que no necesariamente es una
reaccion ante la accion de otro sobre nosotros, sino que, como él afirma,
también se dirige al criminal en cuanto es un criminal, y no en cuanto
ha cometido un crimen en mi contra. Mientras que en la compasion, la
indignacion y la envidia, Arist6teles no menciona jamas la posibilidad de
la autorreferencialidad. Las tres se interrelacionan y son como caras de
la misma moneda, pues su propia naturaleza, como analizaremos, hace
imposible que se dirijan a uno mismo, es decir en donde el sujeto y el
objeto coincidan; dicho de otro modo, no son reflexivas.

En el recuerdo de Amasis (Psaménito), Aristételes excluye la
posibilidad de sentir compasién por aquellos que nos son intimos, sobre
la base de que cuando los mas cercanos padecen una desgracia “uno
se encuentra en el mismo estado que ellos, como si uno mismo fuera
a sufrir lo mismo”.>* Existe una identidad de mdo¢ entre ambos: el
dolor del hijo es apropiado en el dolor del padre. Lo terrible no suscita
compasion en todos los casos, sino en aquellos casos en los que no se
esta intimamente involucrado. La relacién sanguinea y de amor entre un
padre y un hijo o el lazo entre dos amantes resulta en una identidad de
emociones: “Puestas estas bases, es necesario que sea amigo quien se

33 Arist., Rh. 1386a18-19: mepl 8¢ TobTOVG DOTEp TMEPL ADTOVG LEANOVTAG EXOVOLY.
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alegra con los bienes de uno y se entristece con sus penas”.** La alegria
y la tristeza de quien es amigo son pasiones que surgen en virtud de
los bienes y penas del amigo, dicho de otra manera, el amigo se alegra
por la propia alegria del amigo, o se entristece por su propia tristeza.
Ambos convergen en el mismo nd0oc¢; surge una comunidad de wéHoc.
Esta alegria y tristeza en la cual un amigo se identifica con el otro se
expresa en los verbos: cuvfidopat y cuvaiyém, Com-placerse y com-
padecer. David Konstan, en su amplio estudio sobre la compasién® -
pity — enfatiza que este ejercicio de identificacién pasional expresado
en este tipo de verbos antecedidos por el prefijo cuv-, no coincide con
la idea de &\heog aristotélica. “In Greek then, the subject and object of pity
do not merge but rather maintain distinct emotions”. (2001, p. 60). El
sufrimiento del padre se funde con el dolor del hijo, asi como su alegria,
el estado doloroso es el mismo para ambos. Quien se compadece, insiste
Konstan, se parece mas a un observador que no se encuentra en la

misma posicién que el objeto de su afecto doloroso.

El papel de observador de quien se compadece implica que se da
una cierta asimetria entre quien padece una desgracia injustamente
y quien siente compasion al respecto. Aristételes, al mencionar los
estados propicios para que el oyente — en el caso de la Retérica -y el
individuo en general puedan sentir compasion, excluye la posibilidad
de que alguien, cuya situacion sea tan miserable que su sufrimiento se
encuentra centrado en si mismo, sienta compasion. “Esta es la causa
de que no sientan compasién ni los que estdn completamente perdidos
(pues piensan que ya nada pueden sufrir, puesto que lo han sufrido ya
todo [...]”.* Y poco después anade también: “[...] asi como también los
que no estan muy atemorizados [pueden sentir compasion], ya que no

34 Arist., Rh. II 4, 1381la 3-5: tovtwv &8¢ vmokewévwv &vaykn @ilovelvar tOv
ovvndopevov toig ayaboig kai cuvakyodvta toig Avmnpoig pr Od Tt étepov dANG 8
éKeivov.

35 Konstan, D. (2001). Pity Transformed. New York: Bristol Classical.

36 Arist. Rh. I1 8, 1385b19-21: 810 oVte oi mavteA®dg dmoAwAoteg Eleodotv (000&V yap
av &t maBelv olovtar memovlaot yap
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sienten compasion quienes andan absortos en la preocupaciéon de sus

propios dafos”.*’

De esta manera, se muestra que lo que Konstan denomina “affective
space” (ibid, p. 60) se refiere a dos elementos diversos: 1. El lazo entre
quien compadece y el compadecido no debe ser tan intimo; 2. La
disposicién animica de cada uno es distinta. En cuanto a 1. se puede
distinguir entre dos tipos de situaciones atroces ante las cuales se
sufre, entre dos tipos de objeto: dewov, aquel infortunio que nos afecta
directamente, que nos aflige como un mal sufrido por uno mismo, como
la pérdida de un hijo y é\egivog, aquello que es digno de compasion,
i.e. sufrimiento injusto padecido por otro. De esta manera, se revela
que la compasién aristotélica no equivale a una suerte de empatia.
La compasién, por ejemplo, del publico ante la desgracia mortal de
Antigona, no es una identificaciéon con la emocién que padece Antigona,
que mas bien es el terror ante su fin, sino la capacidad de sentir una
especie de dolor, A0mn Tig, pero no por uno mismo, sino por el dolor
ajeno sufrido injustamente; es un dolor engendrado por el dolor ajeno,
cuyo objeto, no obstante, es distinto. Dicho con otras palabras, mientras
la causa eficiente®® del dolor de Antigona es su préxima muerte, quien
siente compasion por ella no sufre por su propia muerte, sino por el dolor
que aflige desmedida e injustamente a Antigona. No es nuestro amor a
Antigona ni el temor por la inminencia y proximidad de la propia muerte

lo que desata la compasion, sino el hecho de que sufra injustamente una

37 Arist. Rh. II 8, 1385b34-35: 00 yap é\eobowv oi ékmemhnyuévor, Sid o elvat Tpog
TQ oikeiw TabeL.

38 Me sirvo aqui del vocabulario aplicado por Fortenbaugh (2002, p. 13 ss.) para
denominar el objeto de la emocion, el i moia.
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desgracia inmensa y desproporcionada por haber enterrado al enemigo
de Tebas, que también era su hermano.*

A pesar de que este “espacio afectivo” sea condicion de posibilidad
en cuanto al elemento del “ante quien” se siente compasién, deben
anadirse ciertos matices para no extender demasiado esta distancia. La
distancia preexistente entre el compadecido y quien se compadece alude
especificamente a que no se pueden identificar mutuamente, dado que
el objeto de su dolor es diverso, y la compasion se caracteriza justamente
por el hecho de que la desgracia es ajena y no propia. Sin embargo, como
afirma Nussbaum, en la compasién se erige una suerte de reconocimiento
de quien se compadece con el sufrimiento del compadecido. A pesar
de que el sufrimiento de cada uno tenga un objeto distinto, quien se
compadece reconoce en el sufriente su propia “vulnerabilidad”.*’ Para
la fil6sofa, la compasién precisa de una cierta conciencia de comunidad
entre ambos, es decir, de que quien se lamenta por el dolor ajeno es
capaz de reconocerse en la vulnerabilidad del otro y, consecuentemente,
sentirse asimismo vulnerable. Asi pues, el reconocimiento de la propia
vulnerabilidad a través del sufrimiento ajeno, del que habla Nussbaum
como requisito de la compasion, es ademas la base para la construccion
de un puente comunicativo mediante el sufrimiento y la vulnerabilidad
propia del ser humano. En la compasion es posible reconocerse en el

otro en términos de la vulnerabilidad, idéntica para todo ser humano.

En cambio, el no reconocer en el otro la propia vulnerabilidad en virtud
de creerse, por el contrario, invulnerables al sufrimiento es denominado
por Aristételes HBpig: “Tampoco los que creen ser hiperfelices [estan en

39 En su magnifico comentario a la Poética, Abrogast Schmitt (2008, p. 479), acenttia
también la importancia de la distancia entre el espectador y la figura tragica, e incluso
cree que es un elemento constitutivo del surgimiento del miedo y la compasién en la
tragedia. Seguin €I, si uno siente exactamente lo mismo y dirige su emocién al mismo
objeto que el héroe tragico, no sentiria compasion. Por ejemplo, quien se pusiera en
el lugar de Medea, odiaria a Jason, pero perderia la perspectiva en la cual es posible
sentir compasion.

40 Véase al respecto especialmente Nussbaum (1992, p. 274).
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la disposicién adecuada para sentir compasion], por el contrario ellos
“estan llenos de soberbia”. Pues si creen poseer todos los bienes, es
evidente que tampoco [creen] ser susceptibles de padecer nada malo”.*!
El espacio afectivo no es exclusivamente una distancia cualitativa
entre los individuos, sino que, a su vez, supone la posibilidad de auto-
reconocimiento mediante £voéyecOot mabelv, i.e., mediante la aceptacion
de la susceptibilidad comun a padecer. No es casualidad que este mismo
estado impida que una persona sienta miedo, como se afirma casi con
las mismas palabras en el tratado sobre el mismo: “Por su parte, creen
que no pueda ocurrirles ningin mal aquellos que estan o creen estar en
situaciones de gran fortuna (y de ahi que sean soberbios, despectivos
y temerarios, pues de esa condicién los hace su riqueza, su fuerza, su
éxito social y su poder)”.** En ambos casos podemos ver que el “creerse
en gran fortuna” impide poder sentir miedo y compasion, pues se ignora
y desprecia el sufrimiento y la vulnerabilidad propia. La ignorancia y el
desprecio de la vulnerabilidad en general y de la vulnerabilidad propia
en particular son entonces la causa de la temeridad - en el caso del
miedo -y de la soberbia — con respecto a la compasién.

Por otro lado, Aristételes cree que para favorecer esta emocion
dolorosa se puede partir de una base comin, a partir de la cual el
espectador se sienta susceptible de que él también esta expuesto a
los mismos sufrimientos que aquel por quien se compadece. Esta
comunidad previa se basa principalmente en la semejanza “en edad,
costumbres, modo de ser, categoria o linaje”.** La semejanza también
aparece en la Poética (cap. 15), cuando Arist6teles menciona las cuatro
particularidades que competen al caracter de la figura tragica, a saber,

41 Arist., Rh. 1385b22-23: “olte oi vmepevdatpoveiv oidpevor, AN VBpilovorv- el yap
dnavta olovtat bdpyewy Tayadd, Siilov &t kai 16 pr) évdéxeoBat mabelv undev kawdv.
42 Arist., Rh. 1382b35-1383a3: ok olovtat 8¢ mabeiv &v olte oi &v edTuXiaug peydlaig
Ovteg kai dokodvteg (810 VPplotail kal OAiywpor kai Opacelg, motel 8¢ TolovTOVG
mA0DTOG loXUG ToAv@LAia SvvaLg.

43 Arist., Rh. 11.8, 1385a25-26.
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caracteres buenos (ypnota), adecuados (GpuvotTovta), semejantes
(6uowov) y finalmente uniformes o consistentes (OpoAdV). En estas
cualidades, Aristételes busca enfatizar que, en la eleccion del caracter
del personaje, el poeta debe buscar lo mas préximo a la realidad y a
la necesidad precisamente para otorgarle mas credibilidad y con ello
la posibilidad de que el espectador se inunde de compasion y temor.
La eleccion de las cualidades del caracter tragico sirve de muestra para
entender las dindmicas de la compasién no solo en la poesia, sino incluso
mas alla de ella. Y esto se demuestra en la medida en que Aristételes
cree que la poesia se parece mas a la filosofia que la historia: “En efecto,
el historiador y el poeta no se diferencian por decir las cosas en verso o
en prosa [...] La diferencia esta en que uno dice lo que ha sucedido, y el
otro lo que podria suceder. Por eso también la poesia es mas filoséfica
y elevada que la historia, pues la poesia dice més bien lo general y la
historia, lo particular”.** El poeta no pretende crear un personaje
cortado a la medida de cada espectador, sino crear un personaje que
abarque al carécter de cualquier posible espectador. Por ello, entre més
abarcadoras sean las cualidades del personaje, mucho mas personas se
veran conmovidas y reflejadas en éste. De ahi que, por ejemplo, Nehemas
(1994, p. 303) atribuya al personaje trégico no la categoria de “persona”
o “individuo”, sino de tipo universal; en otras palabras, sus caracteres
deben permitir que el espectador reconozca al “Edipo” o a la “Medea”
que esté en él mismo. Y siguiendo este razonamiento, que reconozca a
través de estos “tipos universales” la vulnerabilidad propia a través del
sufrimiento inmerecido.

Sin embargo, de acuerdo con la definicion de la compasion, ésta

no se da con respecto a cualquier sufrimiento sin restricciones, sino

44 Arist., Po. 1451b1-7: 0 yap ioToptkoG Kai O o TG o T fj éppetpa Aéyetv fj dpetpa
Stagépovary (gin yap &v ta HpodoTov eig pétpa tedijvar kai ovdév fitov dv ein iotopia
TIG HETA HETPOU T} AVveL HETPWV)- AAAL TOVTW Sta@épel, TO TOV HEV TA YeEVOpEVA AEYELY,
Tov 8¢ ola &v yévorto. 10 Kal PILOCOPWTEPOV Kal oTTovdALOTEPOV TOINOLG ioTOpiag
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al infortunio padecido inmerecidamente.” Segin esto, quien siente
compasion, debe reconocer algiun elemento virtuoso en quien padece;
por eso, quien considere que ningiin hombre es virtuoso, implicitamente
presupone que toda persona que sufre un infortunio lo tenia merecido.
Por eso, Aristételes anade estratégicamente que el héroe tragico no debe
Ser ni en exceso virtuoso, pues en ese caso no engendraria compasion
- ni temor - sino que el vuelco de la felicidad a la desgracia mas bien
inspiraria repugnancia, y asi tampoco debe ser un malvado, lo cual seria
para el fil6sofo el menos tragico de los candidatos, pues no inspira ni
simpatia, ni compasion, ni terror (Po. 1452b34-1453a2). De ahi también se
sigue que el héroe tragico, en cuanto al caréacter, alberga gran semejanza
con la mayoria, o al menos con la estima en que se tiene la mayoria.

De las pasiones tratadas en la Retdrica, la compasion, la envidia
y la indignacién son las unicas que no se basan en una reaccién
personalizada ante la accion directa de alguien sobre nosotros,
como hemos mencionado ya. Son mas bien emociones valorativas
de situaciones ajenas cuya evaluacién resuena emocionalmente en
nosotros. Por esta razon, esta clase de emociones, donde quien las
padece no se ve afectado directamente, y especialmente la compasion,
poseen un alcance mayor y mas general y no se limitan a la dimensién
familiar o filial, sino que abarcan a cualquiera que haya sufrido un mal
inmerecidamente - independientemente del vinculo personal.*® En el
sentido de justicia o injusticia, es decir, la capacidad de valorar si alguien
sufre merecida o inmerecidamente, asi como saber juzgar la dimensién
de una pérdida y una desgracia, yace el parametro de la compasién. De
ahi la importancia social de la compasion, pues, asi como la palabra
muestra lo justo y lo injusto, asi también la compasion se sirve del
Aoyog; y en el reconocimiento de dichos valores se funda la ciudad, como
afirma Aristételes. Entre mas profundo sea el sentido de justicia, mas

amplio seréd el alcance del compasivo, pues no sélo sera capaz de sufrir

45 Cfr. Arist., Rh.1385b.
46 A excepcion, como hemos mencionado ya, de los lazos demasiado intimos.
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por el dolor ajeno en virtud de las semejanzas evidentes, sino a causa
de que un hombre virtuoso también sufre inmerecidamente. De esta
manera, no sélo el caracter de quien sufre, sino, como ya se ha aclarado,
de quien se compadece esta en juego en la valoracion de las fortunas y
los infortunios del otro. Entre mas educacion ética se haya recibido o,
incluso, si la tendencia natural se vuelca hacia la virtud, entonces sera
mayor la posibilidad de sentir compasiéon y mayor su alcance.

En este apartado comenzamos tratando la distancia afectiva como
condicién de posibilidad de la compasion. Asimismo, tratamos el espacio
afectivo como un espacio en donde es posible reducir la distancia entre
un completo desconocido que sufre y el hombre compasivo. Podriamos
decir que se trata de dos espacios que existen en diferentes momentos.
El primero es el presupuesto y, por consiguiente, se trata de un momento
previo a la expresion compasiva, no obstante que, la compasion misma,
en el momento en que es sentida, constituye ese puente elevado entre
dos individuos cuya relacién filial no juega ningin papel. La distancia
afectiva inicial es superada por medio de la compasién, y crea un
vinculo - expresa o inexpresamente — entre los hombres. Asi podemos
decir, en contra de Konstan, que esa distancia no es exactamente
la de un observador, pues esta figura alude a la indiferencia y apatia.
Psamenito no es en absoluto un observador insensible de las penas del
mendigo, sino que reconoce en él la injusticia y la vulnerabilidad, la
desgracia inmerecida; y es este reconocimiento donde reside la causa
de su dolor. Konstan (2004) enfatiza demasiado la distancia dejando de
lado la comunidad potencial que inaugura la compasién. Nussbaum,
por el contrario, como hemos apuntado, se refiere a la idea de que en
la compasion sale a la luz el fondo comin que une a los individuos: la

vulnerabilidad.

Sin embargo, ni en la versiéon de Nussbaum (1992) ni en la de Konstan
(2004) se explica por qué somos capaces de sentir compasién tanto por
un ser cercano, como por un individuo semejante a nosotros, es decir, por

qué a pesar de la distancia afectiva puede surgir un afecto. El énfasis con
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que Aristoteles se refiere al hecho de que la pena sea inmerecida debe
tomarse como un criterio esencial para entender la compasién. Pues,
como hemos dicho, es la valoracién del infortunio como inmerecido
aquello que esencialmente inspira la compasion. La distancia afectiva
no basta para explicar por qué sentimos compasién por alguien que no
nos es tan intimo. Y por otra parte, la vulnerabilidad reconocida en el
otro como propia da lugar a la necesidad de senalar la injusticia, pues
cualquiera es susceptible de padecer injusticias, aun el inocente. Por
ello, la compasion resulta una emocién valiosisima en una comunidad,
pues su respectiva influencia se requiere para ver las cosas desde una
perspectiva éticamente correcta.
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DESEJO E DESDEM: AS PAIXOES DA INVEJA,
DA EMULACAO E DO DESPREZO

Maria Flavia Figueiredo

Na retorica, ao contrario, as
paixdes passam por resposta a
outra pessoa, e mais precisamente
a representagdo que ela faz

de nés em seu espirito. As

paixoes refletem, no fundo, as
representacoes que fazemos dos
outros, considerando-se o que eles
sdo para nos, realmente ou no
dominio de nossa imaginagao.

(Michel Meyer)

Aristételes (384-322 a.C.), quatro séculos antes de Cristo portanto,
dedica a Parte I1 de sua obra Retérica ao estudo das paixdes. Seu interesse
pelo tema refere-se a sua convic¢ao de que o bom orador, para ser capaz
de persuadir, precisa, antes de tudo, conhecer seu auditério. E nada
mais idiossincratico a um grupo ou a uma pessoa do que as paixoes que

os/as caracterizam.

Com vistas a adentrar nesse universo, em que o orador deve se
debrucar para fazer surgir ou cessar as paixoes que lhe convém, faremos,
neste capitulo, uma incursao pelas paixdes da inveja, da emulacéo e do
desprezo.

O tratamento das trés em conjunto nao é, como veremos, de forma
alguma, fortuito. Para realizar tal recorte, nos apoiamos na ideia de que,
a depender de nossas disposi¢oes internas, os bens e as caracteristicas
alheias tém o poder de nos assujeitar as incontornaveis demandas das

paixoes.
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Em cada um dos itens subsequentes, trataremos separadamente de

cada uma das trés paixoes eleitas para compor este capitulo.

A INVEJA'

Ainveja [...] é a virtude democrdti-
ca por exceléncia. As pessoas, por
ela, tendem a manter a igualdade.
Produz situagdes para evitar que
um tenha mais direitos do que
outros. [...]. Entdo a inveja é, em
certa medida, origem da prépria
democracia e serve para vigiar e
corrigir o desempenho do sistema.?

(Fernando Savater)

Tao caracteristica da natureza humana, e por essa razao, a paixao da
inveja estd presente, nao s6 na realidade circundante, mas também nos
mitos, nos contos, nas narragoes, nos provérbios, no folclore, na cultura
popular como um todo.

Na ansia por descrevé-la, muitos autores, na esteira de Aristételes,
a ela se dedicaram. E o caso, por exemplo, de Ovidio [43 a.C — 17 ou 18
d.C.], Francis Bacon [1561-1626], Freud [1856-1939], Melanie Klein [1882-
1960], Lacan [1901-1981], Francesco Alberoni [1929-atual], dentre muitos

outros.

Enquanto Paul Valéry (1930, [s.d.]) versou “Se os olhares pudessem
engravidar e matar, as ruas estariam cheias de mulheres gravidas

1 Parte do contetido aqui exposto em relacao a paixao da inveja foi originalmente pu-
blicada no texto Olhos de Caim: a inveja sob as lentes da linguistica e da psicanalise.
(FIGUEIREDO; FERREIRA, 2008. p. 181-197).

2 “La envidia [...] es la virtud democrdtica por excelencia. La gente por ella tiende a
mantener la igualdad. Produce situaciones para evitar que uno tenga mds derechos que
otro. [...] Entonces la envidia es en cierta medida origen de la propia democracia, y sirve
para vigilar el correcto desemperio del sistema” (SAVATER, 2005).
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e repletas de cadaveres™, atribuindo, dessa forma, ao olhar o poder
de criacao e de destruicdo, Bacon (1985, p. 40), por sua vez, chegou
a afirmar que “A inveja é a ejaculacao dos olhos”. Essa defini¢ao nos
remete a prépria etimologia da palavra inveja, formada pelos étimos
latinos in (dentro de) + videre (olhar), que indicam claramente o quanto
esse sentimento alude a um olhar mau que entra dentro do outro. Essa
alusao acabou por se disseminar em diferentes expressoes populares,
tais como mau olhado, olho grande, olhar que seca pimenteira, entre

outras.

Uma outra significacdo etimoldogica possivel seria: o prefixo in
designa uma negativa, uma exclusdo, de modo que in + videre pode
traduzir a inveja a servigo do sujeito que se recusa a ver e a reconhecer
as diferencas entre ele e o outro, uma vez que esse outro possui as
qualidades de que ele necessita e que almeja ter (ZIMERMAN, 2001, p.
225).

Para Aristételes (2003, p. 67), a inveja traduz-se no “pesar pelo
sucesso evidente de que gozam os iguais”. A partir dessa conceituagao,
o filésofo grego identifica os invejosos e explica o porqué de assim o
serem. Afirma, por exemplo, que as pessoas geralmente sentem inveja
daqueles que sao iguais ou parecidos com elas em aspectos como idade,
classe social, proximidade, reputacao e quantidade de bens. Por isso, é
comum se invejar “aqueles que possuem ou possuiam as vantagens que
deveriam caber-nos ou que um dia obtivemos; dai a inveja que os velhos
sentem dos novos”. Por outro lado, declara ainda que “ninguém tem
inveja daqueles que, aos nossos olhos ou aos olhos dos outros, nos sao
muito inferiores ou muito superiores”. Dentre eles, inclui os ambiciosos,
porque nada lhes basta.

Como vemos, na descri¢ao do filésofo, o que estd em pauta é a
comparacao entre os individuos, o que estabelece sua simetria ou

3 “Si les regards pouvaient enfanter ou tuer, les rues seraient remplies de femmes encein-
tes et jonchées de cadavres”.
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assimetria. Como evidéncia dessas possiveis relagoes, o estagirita
discorre: “invejamos aqueles que nos envergonham, seja por suas
aquisicoes, seja por seus éxitos, [...], pois assim fica claro que por
falha nossa nao obtemos o mesmo bem” (ARISTOTELES, 2003, p. 69).
Portanto, conclui com perspicacia: “todos aqueles que conseguiram um

objetivo sao invejados por aqueles que nao o alcancaram ou falharam”.

Ovidio (1966)*, ao personificar poeticamente a inveja, é enfético e
contribui sobremaneira para o propésito de nossas reflexoes:

A inveja habita no fundo de um vale onde jamais se vé o sol.
Nenhum vento o atravessa; ali reinam a tristeza e o frio,
jamais se acende o fogo, ha sempre trevas espessas |...]. A
palidez cobre seu rosto, seu corpo é descarnado, o olhar
nao se fixa em parte alguma. Tem os dentes manchados
de tartaro, o seio esverdeado pela bile, a lingua umida de
veneno. Ela ignora o sorriso, salvo aquele que é excitado
pela visao da dor [...]. Assiste com despeito o sucesso dos
homens e esse espetédculo a corréi; ao dilacerar os outros,
ela se dilacera a si mesmo, e este é seu suplicio. (OVIDIO,

1966, p. 770 e seg.)

A descricao do poeta latino evidencia a ligagao entre a inveja e a
pulsdo de morte®, isto é, sua destrutividade constitutiva. Ao personificar
a paixa@o com tintas tao vibrantes, ressalta que o estado de felicidade e
de despreocupagao nos deixa desatentos em relagao a acéo do outro.
De algum modo, Ovidio (1966) resume um pensamento disseminado

4 Ovidio [43 a.C -17 ou 18 d.C.], poeta latino preferido pela sociedade mundana. Ain-
da em Roma escreveu sua obra de maior folego, Metamorphoses: lendas da mitologia
greco-latina, composta de 15 volumes.

5 “Na obra de Freud, as pulsdes de morte (Tanatos) se opdem as pulsoes de vida (Eros),
e retratam a dualidade que constitui o psiquismo humano. O génio da Psicanalise, ao
introduzir a concepgdo de pulsdo de morte, a concebe como tendo a finalidade de
manter uma redugdo de toda a carga de tensdo organica e psiquica; logo, ‘uma volta ao
estado inorganico. Essa pulsdo pode permanecer dentro do sujeito (sob uma forma de
fortes angustias e uma tendéncia para a autodestruicdo) ou para fora (pulsdes destru-
tivas)” (ZIMERMAN, 2001, p. 272).
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pela tradicao cultural: os antigos gregos acreditavam que a felicidade
demasiado prolongada, num homem, poderia provocar a inveja dos
deuses. Por consequéncia, poderia recair sobre esse homem uma
desgraca provocada pelo agir das préprias divindades. Em Ovidio (1966),
a inveja é um espetaculo que corréi e que, ao dilacerar os outros, dilacera-
se a si mesma. E este é seu suplicio. Como se vé, ha uma aversao milenar
a inveja, justamente porque € a for¢a que desdenha todos os sentimentos
humanos, é avila contumaz de inimeras histérias, é o labirinto complexo
que nos conduz as vielas da devastacao e da catastrofe. Considerada
como um dos sete pecados capitais, a mais perversa das manifestacoes,
cria inimigos e, quando o humano sente que nao consegue vencé-la,
vale-se do sobrenatural, do universo da magia para acalma-la e, por isso,
s@o comuns as rezas feitas, as frases de efeito, os amuletos, as simpatias

e varias outras formas criadas para “espantar” esse monstro devorador.

Do ponto de vista psicanalitico, Freud fala da inveja como afeto
presente no desenvolvimento sexual feminino, isto é, a inveja seria o
“sentimento particular da falta” e se da a partir do momento em que
a menina sente falta do pénis e percebe que o sexo oposto o possui.
Portanto, o que Freud denomina “inveja do pénis™® é o processo que deriva
do “complexo de castra¢ao™. Freud afirmava que “s6 deveria falar de
complexo de castracéo a partir do momento em que esta representagao
de uma perda estivesse relacionada ao 6rgao genital masculino”
(ZIMERMAN, 2001, p. 66). Feldman e De Paola (1998), porém, nos
lembram de que a inveja do pénis é apenas uma das vérias expressoes
deste fenomeno. E sera Melanie Klein quem conseguira sistematizar e
trazer para a area da Psicanalise grandes descobertas sobre essa paixao.

6 O conceito de “inveja do pénis” aparece pela primeira vez na obra freudiana Sobre as
teorias sexuais das criangas (1976b).

7 “O conceito de ‘castragdo ndo corresponde a acep¢ao habitual de mutilagdo dos or-
gaos sexuais masculinos, mas designa uma experiéncia psiquica completa, inconscien-
temente vivida pela crianca por volta dos cinco anos de idade, e decisiva para a assun-
¢do de sua futura identidade sexual. O aspecto essencial dessa experiéncia consiste no
fato de que, pela primeira vez, a crianga reconhece, ao pre¢o da angustia, a diferenca
anatomica entre os sexos” (NASIO, 1997, p. 13).
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Segundo Zimerman (2001, p. 225), Klein, um dos pilares da
Psicanalise e sistematizadora de uma técnica prépria para analisar
criancas, estabeleceu um novo parametro técnico-analitico ao publicar,
em 1957, a instigante obra Inveja e gratidao. Nesse trabalho, a autora
postula sua polémica concepcao de inveja primaria como um derivado
direto da pulsao de morte. Para Klein, a pulsdo de morte também é inata
e estd presente desde o inicio da vida, sob a forma de ataques invejosos
e sadico-destrutivos contra o seio da mae®. E nesse sentido que a autora
chega a postular que inveja nao é querer ter o que o outro tem, mas sim
nao querer que o outro tenha o que tem. Essa defini¢ao da psicanalista
ja é, de alguma forma, um prenincio da distin¢do entre as paixoes da
inveja e da emulagao, que buscaremos esclarecer ao longo do presente
capitulo.

Klein (1991) demonstra que a inveja esta na raiz dos sentimentos de
amor e de gratidao, pois afeta a relacdo mais antiga que temos, isto é,
a relacao com a mae®. Segundo a autora, os sentimentos de inveja e de
gratidao sdo, a0 mesmo tempo, opostos e interagentes, e ambos tém
com seu primeiro objeto o seio nutridor (KLEIN, 1991, p. 205).

Ainda nessa obra, Klein (1991) descreve os diferentes aspectos da

inveja, do citime e da voracidade, nas seguintes palavras:

Deve-se fazer uma distingdo entre inveja, ciime e
voracidade. A inveja é o sentimento raivoso de que outra
pessoa possui e desfruta algo desejavel — sendo o impulso
invejoso o de tirar este algo ou de estragé-lo. Além disso, a
inveja pressupoe a relacao do individuo com uma sé pessoa
e remonta a mais arcaica exclusiva relacdo com a mae. O

8 O termo “seio’, empregado por M. Klein, “néo deve ser levado ao pé da letra como
significando concretamente a mama, antes disso, o significado de ‘seio’ ¢ bem mais
amplo, de modo que alude ndo s6 ao ato da amamentag¢io, mas também aos demais
cuidados maternos essenciais.” (ZIMERMAN, 2005, p. 86).

9 Para Klein (1991), “o primeiro objeto a ser invejado ¢ o seio nutridor, pois o bebé
sente que o seio possui tudo o que ele deseja e que tem um fluxo ilimitado de leite e
amor que guarda para sua propria gratificagdo.” (KLEIN, 1991, p. 214).



Paixoes Aristotélicas

citime é baseado na inveja, mas envolve uma relacao com,
pelo menos, duas pessoas; diz respeito principalmente ao
amor que o individuo sente como lhe sendo devido e que
lhe foi tirado, ou esta em perigo de sé-lo, por seu rival. [...] A
voracidade é uma ansia impetuosa e insaciavel, que excede
aquilo que o sujeito necessita e que o objeto é capaz e esta
disposto a dar. A nivel inconsciente, a voracidade visa,
primariamente, escavar completamente, sugar até deixar
seco e devorar o seio; ou seja, seu objetivo é a introjegao
destrutiva, ao passo que a inveja procura ndo apenas
despojar dessa maneira, mas também depositar maldade
[...] dentro da mae [...] a fim de estragéa-la e destrui-la.
Ha uma diferenca essencial entre voracidade e inveja,
embora nenhuma linha diviséria rigida possa ser tracada
visto estarem estritamente associadas, desse modo, a
voracidade estd ligada principalmente a introjecdo e a

inveja a projecao. (KLEIN, 1991, p. 212)

Nessa passagem, destaca-se, a nosso ver, a diferenca postulada pela
autora entre inveja e impulso invejoso. A primeira refere-se ao sentimento
que brota na pessoa que presencia a sorte de outra ao desfrutar de algo
desejével, ao passo que o impulso invejoso refere-se ao préprio desejo
que podera desencadear o ato de extirpar este algo ou de estragé-lo.

Klein (1991) mostra também a conexao intima entre ciiime, voracidade
e inveja quando afirma, como ensinava Aristételes, que a pessoa muito
invejosa é insaciavel; isto é, ela nunca pode ser satisfeita porque sua
inveja brota de dentro e, portanto, sempre encontra um objeto sobre o
qual focalizar-se (KLEIN, 1991, p. 213). A esse respeito, o poeta Miguel
de Unamuno (apud PIOVANO, 2007, p. 19) chega a afirmar: “A inveja é

mil vezes mais terrivel do que a fome, porque é fome espiritual”.

De acordo com Feldman e De Paola (1998), Freud (1976b), no trabalho
Sobre as teorias sexuais das criangas, postulou que as meninas, em
decorréncia da falta do pénis, se sentem tratadas de forma injusta; ja na
obra Sobre a interpretagdo dos sonhos, Freud (2012) afirma que muitas
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mulheres neuréticas se sentem em desvantagem e humilhadas pela
falta do pénis. Sob essa 6tica, é possivel perceber que Freud (2012) deu
maior énfase a a¢ao feminina frente a falta do objeto e o desejo de obté-
lo. Melaine Klein (1991), por sua vez, foi quem conceituou a inveja como

constitucional e se dedicou a estudar o processo desse afeto na crianca.

Considerando os postulados desses dois grandes expoentes da
Psicanélise, Freud (1976b) e Klein (1991), a respeito da inveja, podemos
tracar o seguinte paralelo: enquanto Freud (1976b) sistematizou o
conceito de “inveja do pénis”, Klein (1991) demonstrou que, sob o
predominio dos desejos orais, o pénis é fortemente equiparado ao seio
e a inveja feminina do pénis pode ter sua origem remontada a inveja do

seio da mae.

Ainda no ambito psicanalitico, enquanto para M. Klein a inveja é
inata, para Lacan, ela se forma precocemente a medida que o “paraiso
simbiético” vai se desfazendo e, consequentemente, acaba surgindo
a necessidade de se depender de pessoas do ambiente exterior real
(ZIMERMAN, 2001, p. 225).

Outro conceito psicanalitico de grande valia para o presente estudo foi
muito bem sistematizado por Elyseu Jinior (2003), em artigo intitulado
“Complexo fraternal: a fonte do citime e da inveja”. Para discorrer acerca
desse complexo, o autor parte da concepcéo de Freud acerca do complexo
de Edipo. Elyseu Janior (2003) recorda que o complexo de Edipo, citado
pela primeira vez, em 1897, numa carta de Freud a Fliess, é o desejo de
morte ao rival do mesmo sexo e o desejo libidinal a figura do outro sexo.
Esse mesmo complexo foi sintetizado por Laplanche e Pontalis (1970, p.
116) da seguinte maneira: “conjunto organizado de desejos amorosos e

hostis que a crianga experimenta relativamente aos pais”.

10 A expressdo “paraiso simbidtico” se refere ao periodo em que a crianca ainda se
sente fundida com a mie. “Na concepg¢do lacaniana, a castragdo ndo se define somente
pela ameaga provocadora da angustia do menino, nem pela constatagao de uma falta
na origem da inveja do pénis na menina; ela se define, fundamentalmente, pela sepa-
racdo entre a mae e a crianga” (NASIO, 1997, p. 36-37).
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O complexo fraternal, por sua vez, é uma variante do complexo de
Edipo, e, segundo Freud (1976b), é a hostilidade que a crianca manifesta
em relacdo aos irmaos (rivais), despertada pela ocorréncia ou pela
possibilidade de perda ou divisao entre si dos carinhos dos pais. Essa
hostilidade pode ser entendida a partir da seguinte afirmacao:

Quando outras criancas aparecem em cena, o complexo de
Edipo avoluma-se em um complexo de familia. Este, com
novo apoio obtido a partir do sentimento egoistico de haver
sido prejudicado, da fundamento a que os novos irmaos e
irmas sejam recebidos com aversao, e faz com que, sem
hesita¢oes, sejam, em desejos, eliminados. (FREUD, 1976a,

p. 389-390)

Como podemos perceber, nesses dois complexos a conduta da
crianga é basicamente a mesma: a sua sexualidade é dirigida a um dos
pais, enquanto que a sua hostilidade é dirigida ao pai do outro sexo (no
complexo de Edipo) e aos irmaos (no complexo fraternal). Esse nivel de
paridade nos remete a condi¢do necessaria para que a inveja se instale,
pois, segundo Aristételes (2003, p. 67), dentre outras razdes, “sentimos
inveja dos que nos sao iguais por nascenga |...]”.

Como atesta o tao produtivo conceito freudiano de complexo de
Edipo, a inveja se faz presente nas mais diversas situacoes de disputa,
0 que acaba por assegurar a sua universalidade entre os individuos.
Vejamos, entao, se a proxima paixao a ser analisada atinge também
tamanho grau de generalizagao entre as pessoas na cotidianidade.

A EMULACAO

Identidade e diferenga, supostas ou reais, eis o que na verdade
parece governar a estrutura aristotélica das paixées. Estas,
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afinal, revelam simetrias impossiveis, resultam do fato
de os homens serem diferentes até quando buscam uma
identidade.

(Michel Meyer)

Identidade almejada e diferenca camuflada. Assim parece se
constituir a realidade com que se depara o invejoso. Por essa razao,
penso que sentimos inveja quando, cientes da nossa incapacidade de
trilhar as rotas necessarias para atingir as metas desejadas, temos o
desejo oculto de encontrar um atalho. Obviamente, esse atalho jamais
nos conduziré aos lugares que almejamos, e é exatamente esse aspecto

que distanciaré a inveja da emulagao.

Diferenca sentida e identidade almejada: eis o que caracteriza a
paixdo da emulacdo. Sobre ela, Aristételes (2000) discorre no item
11 do livro 1I de sua Retérica. Comega, pois, por descrevé-la e, logo no
inicio, nos fornece a seguinte defini¢ao: a emulagéo é “certo pesar pela
presenca manifesta de bens valiosos que nos é possivel adquirir, sentido
com respeito aos que sao por natureza nossos semelhantes, nao porque
esses bens pertencem a um outro, mas porque nao nos pertencem
também” (ARISTOTELES, 2000, p. 71).

Como vemos, tal defini¢ao também poderia se referir a paixao da
inveja. Porém, o estagirita adverte: a emulacao (ou competigao) “é um
sentimento digno e préprio de pessoas dignas, enquanto a inveja é vil
e peculiar aos espiritos vis” (ARISTOTELES, 2000, p. 71), uma vez que
os emuladores se dispoem, por meio da emulagao, a obter os bens que
almejam, os invejosos buscam, tomados pela inveja, impedir que o outro
0s possua.

Para melhor entender a maneira com que as pessoas sao afetadas
pela emulagao, o filésofo enumera, entéao, os trés fatores que precisam
ser observados para o entendimento das paixoes: a) a condi¢ao na qual
a pessoa se encontra (ou seja, sua disposicao interna); b) por quem
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ela sente tal paixao (isto é, seu objeto); e c) os motivos que despertam
tal sentimento. Quanto ao primeiro fator, o estagirita esclarece: “séo
inclinados & emulacéo os que se julgam dignos de bens que nao possuem
(sendo-lhes possivel adquiri-los)” (ARISTOTELES, 2000, p. 71), por
isso esse sentimento incide mais sobre os jovens. No que se refere ao
segundo fator, podemos observar que, sao alvos ou objeto de emulagao,
os homens virtuosos e honrados que possuem bens tais como: riqueza,
cargos publicos, grande nimero de amigos, ou aqueles que sao julgados
como dignos desses bens, ou mesmo aqueles que provém de familias,
cidades ou nacdo que, por algum motivo, foram dignificadas. Para
finalizar, conclui o fil6sofo que todos os bens honrosos - virtudes, assim
como tudo o que é dtil e benévolo — sdo necessariamente objeto de
emulacao. Ademais, a beleza e a riqueza, mais do que a satde, sao alvos
dessa paixao. Ja no que se refere ao terceiro fator, isto é, os motivos que
fazem com que tal sentimento seja despertado, observamos, na esteira
de Aristételes (2000), que os bens citados fornecem, aquele que os
possui, certas regalias; por exemplo, uma pessoa sabia, corajosa e que
tem autoridade torna-se objeto de emulagao porque, por meio dessas
qualidades, pode fazer bem a muitos. Ademais, passa a ser admirada e
elogiada pela comunidade, além de despertar nos demais o desejo de se
tornarem amigos ou dela se aproximarem.

Mediante tais descri¢des, fica evidente a profunda relacao entre as
paixdes da inveja e da emulacdo. O que as diferenciara sera apenas o
desejo e autoavaliacao daqueles que por elas forem acometidos. No caso
do invejoso, seu desejo sera destrutivo em relacdo ao objeto que lhe
despertou a paixao. Por outro lado, o emulador tomara esse objeto como
modelo e tracara caminhos para também adquiri-lo, demonstrando,
portanto, uma atitude construtiva. Em termos psicanaliticos, podemos
dizer que, enquanto os primeiros se deixam levar por uma pulsao de
morte, os segundos sao tomados pela pulsao de vida. Esse raciocinio nos
conduz a refletir sobre a avaliagao que cada um desses individuos faz de
si. O invejo se considera incapaz de trilhar o caminho rumo ao objeto de
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desejo, o que explica a frase do sociélogo italiano, Francesco Alberoni
(1991): “ricorda che le persone inutile hanno bisogno de sminuire gli altri per
sentirsi migliori”"'. Devido a sua baixa autoestima, os invejosos s6 veem
a alternativa de destruir os seus objetos de desejo, ja que se consideram
incapazes de alcan¢a-los. O emulador, de sua parte, demonstra uma
crenca em sua capacidade interior ao ver-se apto a trilhar o caminho
inevitavel para atingir seus objetivos.

Na linguagem popular, é comum ouvirmos a expressao “inveja
branca” em rela¢ao ao sentimento de emulacao.”? Nesse contexto, o
adjetivo “branco” assume a acepcéao de suave, inofensivo, ou seja, que
nao causard dano a pessoa ou ao objeto invejado. Essa alternativa,
encontrada pela comunidade de falantes do portugués do Brasil, atesta
o fato de que a palavra “emulacdo” nao teve, em nosso idioma, uma
forte adesao. Esse termo, apesar de constar nos dicionarios e fazer,
portanto, parte do vocabulério da lingua, nao se encontra amplamente
disseminado no contexto brasileiro. Talvez sua conexao conceitual com
a palavra inveja o tenha relegado ao ostracismo. Como nos lembra, mais
uma vez, Alberoni (1991), na obra Gli invidiosi, “podemos descrever o
nosso 6dio, o nosso citime, os nossos medos, as nossas vergonhas, mas
nao a inveja”.

Na lingua portuguesa, encontramos, sim, com mais frequéncia
alguns outros vocabulos que atuam, em alguns contextos, como
sinénimos do termo “emulagao”. E claro que nenhum deles apresenta
uma equivaléncia perfeita, mas, de alguma forma, remetem a ideia que
a paixao aristotélica busca abarcar. E o caso dos termos “competicao”
e “concorréncia”, amplamente utilizados no ambito das disputas
mercadolégicas e nas esferas economicas e de marketing.

11 “Recorda que as pessoas inuteis tém necessidade de diminuir os outros para se
sentirem melhor”. (ALBERONI, 1991, tradugdo nossa).

12 Com esse uso, um enunciado possivel seria: “Nossa, me deu até inveja! Mas fique
tranquilo, é uma inveja branca, viu?”.
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Vejamos, finalmente, a etimologia do termo: do latim “aemulatio,
onis”, que designa a atitude daquele que procura emparelhar-se, imitar,
seguir o exemplo de, tentar superar ou igualar-se a, competir. A esses
verbos vincula-se a ideia de que essas agoes sao geralmente praticadas
“geralmente em sentido moralmente sadio, sem sentimentos baixos ou
violéncia” (HOUAISS, 2009).

Passemos, entdo, a caracterizacdo da terceira e ultima paixao
que constitui o tripé relacionado aos sentimentos despertados pela
contemplacaodo espetéaculo produzido pelos bens ou pelas caracteristicas
de que os outros gozam.

O DESPREZO

Muitos conseguem suportar
a adversidade, mas poucos
toleram o desprezo.

Thomas Fuller [1608-1661]

Ap6s fazer uma descri¢ao abrangente acerca do carater daqueles
que podem se tornar alvo da emulacao, por trazerem caracteristicas que
valem a pena ser imitadas, Aristételes (2003) finaliza seu capitulo 11
do livro 1I da Retérica alertando para o fato de que todos aqueles que
possuem carater oposto serdo, entdo, objeto de desprezo. Com esse
raciocinio, o filésofo toma o desprezo como contrario a emulacéo, ou

seja, desprezar é o oposto de sentir emulagao.

Assim, aqueles que jé estao dispostos a invejar ou ser invejados, ou
seja, que se encontram nesse estado de animo, “tendem a desprezar todas
as pessoas e todos os objetos que apresentem os males contrérios aos
bens dignos de inveja” (ARISTOTELES, 2003, p. 73). Dai a possibilidade
de aqueles que tém sorte, mas ndo sao honrados, tornarem-se objeto
de desprezo. Por essa razao, enfatiza Michel Meyer (2000, p. XLVIII),
em prefacio a edicao bilingue (grego-portugués), Retorica das paixdes:
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o desprezo “pressupde que o outro nao merece as boas coisas que tem

porque, realmente, é inferior a seu préprio destino, por assim dizer”.

Podemos, com essa explica¢ao, nos remeter ao sentido do verbo
desprezar, que, por sua morfologia, evidencia: o sufixo “des-” (que
equivale a “oposicao, negacdo ou falta”) se junta ao verbo “prezar” (que
significa “ter grande aprego ou consideracéo por, estimar, querer para
si, desejar, almejar”), criando, por conseguinte, o sentido de “nao ter
qualquer aprego”, desconsiderar, nao desejar nem querer para si”. Esse
seria, portanto, o significado da paixao do desprezo.

Nesse jogo de oposicoes entre os sentimentos de inveja, emulacéo e
desprezo, Meyer (2000, p. XLVI) assim os sintetiza:

A inveja dirige-se para os iguais, assim como a emulagao;
a inveja quer tirar do outro o que ele tem, a emulacgéo quer
imité-lo. Sao reagdes que tendem a prolongar a simetria
ou cria-la, visto que uma deseja gerar a diferenga, a outra,
a identidade. O desprezo, deve-se dizé-lo, tende para a

ruptura.

Esse excerto nos revela alguns pontos esclarecedores. O mais
relevante deles talvez seja a ideia de que, enquanto a inveja e a emulagéo
visam a simetria, o desprezo tende a ruptura, a necessidade de aumentar
a distancia entre os individuos; nesse caso, agira com desprezo somente
aquele que se pretende superior ou mais forte, nao igual. Além disso,
a diferenca precipua entre a inveja e a emulacao reside na atitude
daquele que as sente, ou seja, destrutiva no primeiro caso e construtiva
no segundo. Esse raciocinio nos fornece uma interessante revelagéo
a respeito desses sujeitos “apaixonados” (em sentido aristotélico): “as
paixdes sao ao mesmo tempo modos de ser (que remetem ao ethos
e determinam um carater) e respostas a modos de ser ([,isto é ,] o
ajustamento ao outro)” (MEYER, 2000, p. XLVII).
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Para finalizar nossa reflexao acerca dessa paixao aristotélica, vale
lembrar que Meyer (2000, p. XLVII), diferentemente de Aristételes,
nao opoe o desprezo a emulacdo, mas, sim, a célera. Para o autor, o
contrario da emulacao seria a calma indiferente, e esse sentimento
opoe-se preferencialmente a célera. Também Aristételes (2000, p. 13,
grifos nossos), ao refletir sobre a relagéo entre essas duas paixdes, toma
o desprezo como precursor e catalisador da célera e, assim, declara:
“Encolerizam-se também com aqueles que habitualmente os honram
ou os consideram, quando ja nao se comportam da mesma maneira,
pois entédo creem ser desprezados por eles”. Essa afirmacao aristotélica
nos evidencia o vinculo existente, e por que nao dizer necessério, entre
as paixdes e as crencas. Pois, como explicita o excerto, apenas a crenca
de ser desprezado ja funciona como gatilho suficiente para o despertar
da colera. Nao é, portanto, por acaso que Aristételes explicita que as
emocoes se sustentam em impressoes, aparéncias (fantasias), crencas
(COOPER, 1996, p. 246).

Mediante a breve exposicdo dos aspectos que caracterizam as
paixdes da inveja, da emulacao e do desprezo, teceremos, no item que se

segue, algumas de nossas reflexdes finais sobre o tema.

CONSIDERACOES FINAIS

No inicio o pathos é, entdo,
uma simples qualidade, o sinal
da assimetria que prevalece na

proposigdo e a define. Lugar
de uma diferenca a superar na
identidade e pela identidade

do sujeito, o pathos é tudo o

que ndo é sujeito e, a0 mesmo
tempo, tudo o que ele é.

Michel Meyer
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A descricao de trés das paixdes aristotélicas em conjunto nos
permitiu um entendimento um pouco mais preciso daquilo que o
estagirita intentou captar no interior da alma humana com vistas a
elucidar as marcas constitutivas de um auditério, o seu pathos.

Buscar entender a instancia do pathos implica enveredar-se por um
universo em que as idiossincrasias que compoem os sujeitos possam vir
a tona. Como nos instrui Martins (1999, p. 73), “Somos simpaticos ou
antipaticos com aquilo que nos é familiar. [...] Nos dois casos estamos
implicados como sujeitos”.

Compreender, pois, as paixdes, significa estar disposto a descobrir o
Homem e adentrar no “solo comum e possivel no qual o sujeito se move
para construir a sua humanidade.” (MARTINS, 1999, p. 79). E o que, de
forma modesta, buscamos empreender neste trabalho.
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PHANTASIA Y PATHOS EN LA PERSUASION
RETORICA

Jestis Manuel Araiza

1 EL PROBLEMA DE LA PHANTASIA: EL ENGANO.

En un pasaje central' de su teoria epistemoldgica, en donde discute
el problema del movimiento de los animales y de la verdad, Aristételes
dirige una aguda critica a sus predecesores?. Pues estos, en su explicacion
acerca del juicio, del conocimiento y de las facultades del alma con que
se conoce la realidad externa, pasaron por alto un hecho frecuente de
la vida animica extensivo casi al resto de los animales, incluido entre
ellos el ser humano. En efecto, es mas peculiar a la naturaleza animal
el vivir en un estado en el que se encuentra enganado [to épatésthail®.
Pues el alma permanece sumida en el engano* durante un tiempo mas

1 Arist. De anima III 3, 427* 17-28. Se trata del pasaje en el que el fildsofo analiza de
manera muy cuidadosa la facultad de la phantasia y donde marca los limites precisos
entre esta y las demas facultades del alma, la opinion [86&a], la ciencia [¢moTthpun],
la sabiduria practica [@povnoic], la nocién [DmoAnyig] y el inteligir [to voeiv]. Cfr.
también Metaph. IV 5, 10092 6-10112 2 y De anima 1 2, 4042 27ss.

2 Practicamente a todos los predecesores, a Empédocles, a Democrito, a Protagoras, a
Anaxagoras, a Parménides, a Heraclito. Cfr. Metaph. IV 5, 1009 6-10112 2.

3 Una afirmacion a la que remite este pasaje, es la que hace en Metaph.11, 981b 30-9822
1 de que los animales que no aprenden ni tienen memoria, por carecer del sentido del
oido, viven por sus imaginaciones y recuerdos y participan poco de la experiencia: ta
pgv ovv dANa Taic avrtaoiag (fj kol taig pvipaug, éumetpiag 8¢ petéxet pikpov. De la
tematizacion de la imaginacion dentro de la teoria epistemologica de Aristoteles y de
su relacion con el engafo y la verdad, nos hemos ocupado ya con detalle en el articulo
“Una aproximacion a las nociones de sujeto y de verdad préctica en Aristételes”, Nova
Tellus 27-1, Instituto de Investigaciones Filoldgicas, UNAM, 2009, p. 141-189.

4 Cfr. De anima 111, 3, 427 29-b 2 (kaitot €8¢l dpa kai mept [427b] Tod HmatioOot
avtolg Aéyewy, oikeldtepov yap Toig (Woig, kai mMAgiw Xpovov v TouTw Slatelel 1y
yoxn). Cfr. también De anima II1 3, 4292 1.
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prolongado del que suele transcurrir en la verdad. De modo que no todo
lo que los hombres juzgan ni todo lo que los mueve es verdadero. Y esto
se debe, segin explica el Estagirita, a que las imagenes [phantdsmatal
permanecen dentro en los 6rganos sensoriales, aun después de que ha
cesado el acto de la percepcion; de modo que muchos animales actdan
conforme a los dictados de esas imagenes, ya sea porque carecen de
intelecto como el resto de los animales, ya sea porque el intelecto se
nubla, como ocurre en el caso de los humanos, a veces dentro de la
pasion [pdthei], en la enfermedad [ndsoi] o dentro del dormir [hypnoil.° La
imaginacion [phantasia) es responsable, pues, de que el alma se engane
y de que haya una falsa captacién de la realidad externa; de modo que
la imaginacién es asimismo la causante del engano en los hombres [cfr.
hoion hoi dnthropoi] cuando actiian o son movidos por la pasién, por
alguna enfermedad o dentro del estado de reposo.® Por consiguiente, asi

5 De anima III 3, 4292 4-8 kai S1& 1O ¢ppévely kai dpoiag elvat taig aioBroeot, ToOAL
Kot adTag TpAtTTeL T {@a, T& uév Sidt TO i) éxewv vodv, olov t& Onpia, T 8¢ St TO
gmkaAvnreoBat TOv vodv éviote mdbet 1 voow fj Vv, olov oi dvBpwmot.

6 Algunos de los fildsofos antiguos, sin embargo, llegaron a suponer que, puesto
que la realidad externa se juzga mediante los sentidos, y que lo semejante se percibe
con lo semejante, por ello entonces todas las cosas que se manifiestan a los sentidos
serian verdaderas, y que la aprehension de los objetos sensibles mediante el juicio
y la percepcién se comportaria como si tanto el juzgar como el sentir los objetos
sensibles fuesen una sola y misma cosa; de ahi que Empédocles haya dicho: “Crece
la inteligencia en los hombres frente a lo presente” [“mpog mapedv yap pitig déeta
avBpwmotov”: Arist. De anima I11 3, 4272 17-28]; como si el acto de inteligir [t0 voeiv]
y el pensamiento practico [10 @poveiv] fuesen, pues, una sola y la misma cosa junto
con el percibir sensorialmente [t0 aioBaveoBat]; como si, en fin, el funcionamiento
de la inteleccién y del acto de pensar obedeciera — como en el caso de la percepcion
-, a la actividad de un érgano corporal. Cfr. De anima 111 3, 427* 26-27: mévteg yap
o0TOL TO VOETY cwpatikdv domep o aioBavesBal dodappavovotv. De modo que, en
su opinidn, con el aire que hay dentro del cuerpo se percibe el aire exterior; con el
fuego de adentro, se percibe el fuego externo; con el agua del cuerpo el agua de afuera;
y con la tierra incorporada internamente, se percibe la tierra externa. Cfr. De anima I
2, 404b 14: yain pév yap yaiav onwnapey, bdatt § H0wp, / aibépt & aibépa Stav, arap
nopl op didnlov, / oTopyfj 8¢ oTopyny, velkog O¢ Te veikel Avypd. La consecuencia
de tal suposicién fue entonces el creer que, por ser la percepcion sensorial la facultad
con la que el alma adquiere conocimiento del mundo externo, y por ser ella misma la
facultad con la que el alma juzga las cosas existentes, por esa razon ya todas las cosas
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como no juzga del mismo modo el que padece fiebre que el que goza de
un buen estado de salud; tal como no juzga tampoco de manera idéntica
el que es movido durante la fase del sueno que el que se encuentra
en estado de vigilia; asi tampoco un hombre juzga de manera idéntica
cuando se encuentra sumido en la pasion [pdthos], que cuando se halla
en una disposicion habitual libre de ella’. Ahora bien, en el ambito de la
retérica el oyente ocupa precisamente el lugar de un juez®. Pues él es el
destinatario a quien se dirige el orador y él es el que juzga su discurso.
De ahi la importancia que tiene para el orador el conocer el estado de

que se le manifiestan [t& @atvopeva: sc. “las cosas imaginadas”] serian por necesidad
verdaderas: “avaykn mavta t& @awvopeva eivar dAndi” Pues esto seria posible
gracias a que dentro del animal habria algo semejante con lo cual el alma percibiria
lo semejante de afuera. De modo que, entonces, sucederia por necesidad que, o bien
todas las cosas que fueran imaginadas por los sentidos serian verdaderas en virtud de
la semejanza, o bien si se diera el contacto con lo desemejante el resultado no seria
lo verdadero, sino el engaio [1} dmétn]; pues el engafio es lo contrario a la ciencia y
al acto de conocer lo semejante con lo semejante. Y sin embargo, los predecesores,
como esta dicho, explican el funcionamiento del juicio, del pensamiento y de la
percepcién como si todas las cosas que son imaginadas fuesen verdaderas, por creer
que el inteligir y el pensar son una y la misma cosa junto al acto de la percepcion. Esta
suposicion de la verdad con relacion a las cosas imaginadas procede, segun explica
Aristdteles, de los objetos sensibles: Metaph. IV 5, 1009b 1 - 8powwg ¢ kai 1} mept ta
gawvopeva dAnOeta €violg ék @V aioBntdv éAnAvbev]. La objecion que el Estagirita
opone a dicha postura de los fildsofos de la naturaleza es, por un lado, que el inteligir
y el pensar no son lo mismo que el percibir; y, por otro, que no todas las cosas que el
alma imagina son verdaderas; pues, si todas las cosas que los hombres creen y todas
aquellas que imaginan, son verdaderas, entonces es necesario que todas al mismo
tiempo sean verdaderas y falsas [Metaph. IV 5, 10092 6 ss. ite yap 1a Sokodvta mavta
¢oTly dANOM Kal T @auvopeva, dvaykn eivat mévta dpo dAn07 kai yevdi], dado que
muchos sostienen opiniones contrarias entre si, y piensan que aquellos que no opinan
igual que ellos mienten [SteyedoBat |. De modo que la consecuencia absurda seria que
por necesidad una y la misma cosa al mismo tiempo seria y no seria, y por necesidad
entonces todas las opiniones e imaginaciones serfan al mismo tiempo verdaderas,
tanto las de los que mienten como las de los que dicen verdad; pues ambos opinan o
imaginan cosas opuestas entre si.

7 Cfr. Rhet. 12, 1356* 15: “o0 yap opoiwg dnodidopev tag kpioelg Avmoduevol kai
xaipovteg, fj odvreg kai uloodvte”

8 Cfr. Rhet. 11, 1354b 5 ss.
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animo del oyente, y sobre todo los medios por los que puede producir
y disolver un estado de 4nimo, segin le sea mas propicia la disposicién

afectiva del oyente para la persuasion.

2 LA RELEVANCIA DEL PATHOS EN LA PERSUASION RETORICA

Conocer las causas del movimiento y de las acciones humanas es
importante dentro del arte retérica. Pues la retérica es la facultad de
contemplar en cada caso lo admisiblemente persuasivo®. Y persuadir, a
su vez, pareceria una actividad anéloga a la capacidad de mover a otro,
de conducirlo™, levantarlo, empujarlo, arrastrarlo hacia aquello hacia lo
que interesa al orador. De ahi la facilidad de trazar en retérica la analogia
entre la fuerza persuasiva de un oradory la fuerza corporal de un hombre
vigoroso. El vigor corporal, en efecto, es la capacidad segin Aristételes
de mover a otro como uno quiere: pues mover a otro — nos dice — es
un acto que se da necesariamente ya sea arrastrandolo, empujandolo,
levantandolo, apretandolo u oprimiéndolo, de modo que el vigoroso es
vigoroso ya sea por todas estas capacidades o por algunas de ellas." La
facultad de persuadir a otro mediante la palabra pareceria, entonces,
algo analogo a la capacidad de conducirlo mediante el uso de la fuerza
corporal®. Es evidente, sin embargo, que el uso de la fuerza implica una

violencia que no se da en la persuasion. Pues la persuasion no se sirve

9 Cfr. Rhet. 12, 1355b 25: “otw 01 i} pitopukr) SOvapg mept Ekaotov tod Bewpiioat To
évdexouevov bavov”

10Cfr.12,1356° 14: “[Serealizala persuasion] através delos oyentes, cuando sonllevados
hacia la pasion por el acto de la palabra™ S 8¢ T@v dxpoatdv, &tav €ig tdBog HTO
oD Adyov mtpoaxB@atv.

11Cfr. Rhet. 15, 1361b 15: “loxg 8’ ¢oti pev Suvapug tod Kiveiv €tepov w¢ PodAeta,
avaykn 8¢ kivelv Etepov 1 EAkovta 1 @Bodvrta fj aipovta fj mélovta fj ouvBAifovta,
boTe 6 loXVPO¢ 1} oL f| TOVTWV TGtV EoTLy ioXVPOG

12Cfr. Rhet. I 1, 1355b 1 “Ademads, es absurdo que si resulta vergonzoso el no
poder ayudarse a si mismo por su cuerpo, no sea vergonzoso <no poder ayudarse>
por la palabra, lo cual es mas propio de un ser humano que el uso de su cuerpo”
“npdg 8¢ tovtolg dromov el T owpatt ugv aloxpov ur Shvacba Ponbeiv éavtd,
Aoyw &’ ovk aioxpdv: 6 udAlov (81ov éotv dvBpwmnov Tiig Tod owuartog xpeiac™
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de la fuerza corporal, sino de los medios propios de la persuasion para
hacer que el que es movido se mueva y que, al hacerlo, se mueva de
manera voluntaria. Por tanto, es evidente que no son una misma cosa el
hecho de que alguien sea arrastrado mediante el uso de la fuerza fisica
a donde no quiere ir, que el hecho de que sea persuadido mediante el
uso de la palabra a moverse voluntariamente a donde quiere moverlo el
que le habla. La analogia pareceria admisible, al menos en cuanto que
en ambos casos se trata de alguien que es movido por otro; pero la causa
y el modo son diferentes: en un caso se aplica una fuerza externa sobre
el que padece el movimiento, y este es movido de manera involuntaria
— pues si es llevado por la fuerza, es movido en contra de su voluntad,
y si es movido en contra de su voluntad, la accién para aquel que la
padece es involuntaria —; en cambio, en el otro caso se ejerce, mediante
el discurso, un influjo sobre alguien que ha de ser conducido, y que, al
ser persuadido, se mueve no por una fuerza externa, sino de manera
voluntaria, ya que el principio de la accion es la eleccion, el anhelo y todo
lo que se realiza conforme al razonamiento préctico', y el principio del
movimiento de las partes orgéanicas del cuerpo del oyente se encuentra
dentro de este mismo." Si, por tanto, es involuntario lo que se genera por
una fuerza ajena, siendo externo el principio de la accién, de tal modo
que en nada contribuye el que actda o el que padece®, ;c6mo han de
analizarse, pues, aquellas acciones en las que alguien actia realizando
algo vergonzoso, y sin embargo no lo hace sin més, sino que actaa

movido por el temor a grandes males bajo la amenaza de un tirano?'

13 Cfr. Arist. Magna Moralia 111, 1187b 14-15.

14 Cfr. Arist. Etica Nicomaquea 111 1, 1110° 15. Cfr. III 1, 1109b 35ss.: “<Son>
involuntarias las cosas que se producen por fuerza o por ignorancia. Y es forzado
aquello cuyo principio es externo, siendo este tltimo de tal clase que en nada contribuye
el que acttia o el que padece, como si, por ejemplo, un viento <lo> arrastrara hacia
alguin lado o <algunos> hombres fuesen duefios”

15 “como si, por ejemplo, un viento <lo> arrastrara hacia algun lado o <algunos>
hombres fuesen duefios”.

16 1110* 5ss.: “como si un tirano, por ejemplo, ordenara realizar algo vergonzoso
siendo duefo de los progenitores y de los hijos, y si uno actuara los salvara, pero si
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En tal caso, se trata de una accién que resulta de la combinacién de
dos componentes: uno externo y otro interno. Si un tirano, en efecto,
ordenara realizar algo vergonzoso estando él en posesion de los padres
y de los hijos de aquel a quien le ordena realizar la accién, y prometiera
dejarlos sanos y salvos si este actuara, pero amenazara con matarlos
si no actuara, pareceria problematico determinar si la accién seria
voluntaria o involuntaria. Por un lado, en efecto, el no actuar conforme
a la exigencia del tirano traeria la consecuencia funesta de ver cumplida
su amenaza de matar a los seres queridos; por otro lado, sin embargo,
el hacer lo que le ordena mantendria la esperanza de verlos vivos,
aunque la accién realizada seria algo vergonzoso. Por un lado, se da la
intervencion de una fuerza externa: la orden del tirano; por otro, se da la
intervencion de una eleccion, de un anhelo y de un razonamiento dentro
del deliberante. Y, aunque la accién comienza con un principio externo,
sin embargo, la realizacion de la misma depende absolutamente del
actuante y de su eleccién propia: el que se encuentra ante la alternativa
de actuar o no frente a la amenaza del tirano delibera y reflexiona, y
elige conforme a lo que le parece que es mejor. En medio - entre el
que ordena y el que delibera -, entra en juego junto a la amenaza el
elemento del temor a mayores males y del anhelo de algo bello o de
lo que imagina bello”. Siendo malas ambas ;qué sera peor, la muerte
de los seres queridos o la comisién de un acto vergonzoso? ;Qué sera
preferible entre dos opciones: una muerte honrosa pese a los mas
crueles suplicios o la preservacion de la vida aun a costa de la honra y
la dignidad? Supongamos, por ejemplo, que la condicién del tirano para
dejar sanos y salvos a sus propios padres e hijos es que mate a los padres
y a los hijos de su mejor amigo.

no actuara los matara, es discutible si son involuntarias o voluntarias <tales cosas>".
17 Cfr. EN. III 1, 1110° 8ss. “Algo de tal clase sucede incluso en relacién con los
bienes que se arrojan durante las tormentas. Nadie, en efecto, los arroja [10] sin mas
voluntariamente; pero por la salvacién de si mismo y de los demas, lo hacen todos los
que tienen intelecto”.
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Cualquiera que sea el caso, se trata de acciones mixtas, en parte
compuestas de un aspecto involuntario, en parte compuestas de
un aspecto voluntario. Involuntarias, por su cardcter extremo y
extraordinario; porque nadie elegiria, sin mas, realizarlas. Voluntarias,
por su cardcter interno; porque son objeto de eleccion sélo entonces,
en el momento en que se realizan, y porque el fin de la accion - dice
Aristételes — es conforme al momento oportuno.

Tanto lo voluntario como lo involuntario hay que decirlos,
pues, en el momento en que uno [15] actda. Y actia
voluntariamente. Pues también el principio del movimiento
de las partes orgéanicas <de su cuerpo> en tal clase de
acciones, esta dentro de él mismo. Y aquellas cosas cuyo
principio esta dentro de él mismo, estda en él tanto el

realizarlas como el no realizarlas.'

Por lo anterior, pues, aunque son mixtas, tales acciones se parecen
mas a las voluntarias. Pues dentro del sujeto que actia se encuentra
aquello de donde procede el principio de la accion y a partir de lo cual
el mismo que actia mueve las partes organicas de su cuerpo. Por ello,
entonces, se parecen més a las voluntarias.

Ahora bien, un problema que puede plantearse en el caso de la
persuasion retdrica, es el de la fuerza externa, no en cuanto que fuerza
fisica, sino en cuanto que el orador desde afuera infunda temor, ira,
o cualquier otra afeccion al juez, a fin de que este se conduzca como
quiere aquel. ;Forma parte de los medios persuasivos? Parece que no.
Pues Aristételes distingue dos tipos de medios de persuasion [pisteis]:
los medios propios del arte, y los ajenos al arte. Y en su critica a los
predecesores que teorizaron en el campo de la Retérica, les atribuye

haber pasado por alto lo relativo a los entimemas, los cuales constituyen

18 EN.III 1, 1110* 14ss.
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el cuerpo de la persuasion, y haberse ocupado la mayoria de las veces de
las cosas ajenas al asunto: “Pues la sospecha, la compasion, la ira y los

demés afectos del alma no apuntan hacia el asunto, sino hacia el juez™".

Otro problema evidentemente es el engafno. ;Es propio del Ars
Rhetorica conducir mediante el engano o mediante algiin otro dispositivo
externo al oyente? Parece que tampoco. Pues no conviene confundir al
juez, conduciéndolo hacia laira, la envidia, o la compasion. Ello seria algo
asi como si alguien anticipadamente torciera la regla de la que quiere
servirse.”> Ademas, entre los dispositivos ajenos al arte, Aristiteles
enumera los testigos, las torturas, los documentos y cuantos sean de tal
indole.” ;Y con qué finalidad se hace uso de testigos, de la tortura, de
documentos, de amenazas, extorsion, soborno, si no es para ganarse el

favor del juez?

Si hemos de destacar un rasgo caracteristico propio de la teoria
retérica de Aristdteles ha de ser ante todo el principio de que el uso
de la palabra ha de orientarse especialmente a defender la verdad y la
justicia “pues es ttil la retérica a causa de que por naturaleza las cosas
verdaderas y justas son mas poderosas que sus contrarios [...] ademas de
que conviene ser capaz de persuadir de los contrarios, tal como ocurre
también en los silogismos; pero no para que pongamos en practica ambas
cosas (pues no conviene persuadir de las cosas malas), sino a fin de que
no nos pase por alto cémo se comporta el asunto y para que, si emplea

estos argumentos, de manera no justa, nos sea dado disolverlos”.??

Ahora bien, se persuade a través de la palabra [dia tou l6gou] por
el uso de tres medios persuasivos: a) los que se fundan en el caracter

19 Rhet. 1 1, 1154a 16. “Guafolr] yap kai &\eog kai Opyn kal Td ToladTQ
40N TG Yuxiig ov mepl TOD TPAYHATOG E0TLY, AANA TIPOG TOV kAo TNV

20 Rhet. 11, 11542 24ss. “ov ydp O€l TOV Sikao Ty SLaoTpEPELY €IG OPYTIV TTPOAYOVTAG
1| @Bovov 1} Exeov: Spotov yap kav el Tig @ pélAet xpijoBat kavovi, Todtov mow|oete
otpePAOV”.

21 11552 37 oiov papTupeg Pacavol cuyypagai kai doa TolavTa.

22 11552 29ss.

@
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del que habla®; b) los que colocan al oyente en una cierta disposicién
respecto de sus pasiones;**y c¢) los que se dan dentro del discurso mismo,
ya sea a través de un acto de demostracion, ya sea mediante un acto de
demostraciéon imaginada o aparente*. Conocer los medios por los cuales
un oyente puede ser movido y las causas por las que actta o puede ser
arrastrado, es tan importante para la retérica, en la medida en que el
que habla elabora el discurso para persuadir al oyente, a fin de que este
sea conducido hacia donde quiere que vaya el que le habla. De tal modo
que, puesto que el oyente es el destinatario del discurso y puesto que
se trata de persuadirlo de algo, es de suma importancia para un rhétor
el conocimiento de la naturaleza de la pasion y del alma del oyente,
dentro de la cual se encuentran sus pasiones. Desde el punto de vista del
resultado de la persuasion, por tanto, no es indiferente que, al escuchar
el discurso, el oyente se encuentre sumergido en alguna de las pasiones
o se encuentre libre de ellas. Pues, como ha sido ya dicho, no juzga
igual el que siente miedo, el que siente odio, el que esté profundamente
enamorado, ni el que estd momentaneamente encolerizado, que aquel
que se encuentra libre de un estado afectivo de tal indole. Y el que se
encuentra sumido en un estado emocional, imagina de modo diferente
los objetos de su juicio. De modo que la imaginacién hace que juzgue
las cosas de una manera diferente de como en realidad son esas cosas
que juzga. He aqui, pues, la conexién entre la imaginacion y la pasion.
Pues a la pasion le acompana no solo una opinién, sino también una

26

imaginacion (como en el caso de los suenos®), conforme a la cual se

mueve el que se encuentra sumido en ella.

23 Y estos, a su vez, son tres, la sabiduria préctica, la excelencia y la benevolencia:
@pOVNOLC Kai dpett) kai ebvota. Rhet. 111, 1378 8.

24 El examen de las pasiones, qué son, como se producen y cémo se disuelven, se
despliega en el libro II caps. 2-11.

25 Cfr. Rhet. 12, 13562 1: “1@v 8¢ 81d T0D Adyov mopilopévwy mioTewv tpia €18 EoTev:
at pév yap eiowv v 1@ fiBet 10 Aéyovtog, ai 8¢ v 1d ToV dxpoartiiv Stabeivai nwg, at
Ot &v adT® T® AOYw St Tod Setkvivar fj @aivecBat Seikvovar”.

26 De este tema nos ocupamos mas adelante, en el apartado 4. “Naturaleza imaginaria
de la pasion”

@
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3 L0S SENTIDOS DEL CONCEPTO DE PATHOS

El estudio de las afecciones dentro de la filosofia de Aristételes
puede ser abordado, segiin los distintos ambitos del conocimiento,
de muy distintas maneras, en la medida en que el concepto de pdthos
se predica en varios sentidos?’. En un sentido el concepto se aplica al
ambito de las cosas inanimadas; en otro, se aplica a las afecciones que
se dan en los seres dotados de alma. De alli que la afeccién [pdthos] se
estudie en diversos ambitos del saber: sea dentro de la ontologia®, en
la teoria del conocimiento, dentro del tratado de lggica, en la filosofia
de la naturaleza, en el &mbito de la ética y la politica o bien dentro de la
retérica. Pues bien, especialmente nos interesa explicar el fenémeno del
pdthos desde el punto de vista epistemolégico, explicar cémo se comporta
dentro del ser humano el padecer [pdschein] una afeccién [pdthos], y
de qué modo interviene la imaginacion [phantasia] en la génesis de la

27 Cfr. H. Bonitz, Index Aristotelicus, p. 555-557. O. Hoffe, Aristoteles-Lexikon.
Stuttgart: Kroner. 2005. Kroners Taschenausgabe: Band 459.

28 Tal como explica en Metaph. V 21, en su sentido primario, td8og, afeccion significa
una cualidad respecto de la cual una cosa puede alterarse o llegar a ser diferente,
como por ejemplo cuando una cosa admite la posibilidad de alterarse y de pasar de
blanco a negro, de dulce a amargo, de grave a ligero, de caliente a frio, o viceversa
[Cfr. Arist. Metaph. V 21, 1022b 15. ndBog Aéyetal éva puév tpomov molotng kad’
fiv &AAowodoBat évéxetar, olov TO Aevkdv kol TO péday, kal YAUKD Kai kpov, kal
Bapvng kai koveOTNG, kai doa dAAa toladtal. El concepto que emplea Aristdteles
para designar esta especie de cambio es el de &Ahoiwaotg [Son cuatro las especies de
cambio [metabolé] ], primero en sentido potencial; en un segundo sentido, afeccién
[maBoc] son las actualizaciones [Metaph. V 21, 1022b 18. éva 8¢ ai Tovtwv évépyelal
kai dAAowwoelg 1j0n] de esas cualidades contrarias; es decir, cuando se han realizado ya
estas alteraciones y se ha pasado de la potencia al acto: cuando, en efecto, lo que antes
era blanco, ahora ya es negro, cuando lo que antes era dulce ya es amargo, cuando
lo anteriormente grave es ahora ya ligero y lo caliente ya es frio; en una palabra,
cuando aquello que antes unicamente era en potencia, ahora se encuentra ya en acto;
en tercer lugar (3), se llaman afecciones [pdthé] en mayor medida las alteraciones y
los movimientos dafinos, y sobre todo los daiios que producen dolor [Metaph. V 21,
1022b 19-20. £€t1 Tovtwv pdAAov ai PAaPepai dAlowwoelg kal Kiviioets, kol pdAtota
at Avmnpat BA&Pal]; en cuarto y ultimo lugar (4), se llama afecciones a los grandes
infortunios y grandes <experiencias> dolorosas [Metaph. V 21, 1022b 20-21. &1t t&
HeyEdn TV ovpeop®V Kai Aummp@v mddn Aéyetad].

®
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pasion o afecciéon. Pues para un orador es de suma importancia con
vistas a la persuasion, conocer no solo el estado psicoldgico del oyente,
sino también los medios por los que puede producir y disolver un estado
emocional, segin le sea mas propicia la disposicion afectiva del oyente
para persuadirlo en la medida de lo posible.

En su sentido mas general, la afecciéon es un cambio que afecta
cualitativamente aquello que es alterado; es una especie de alloiosis,
de alteracién; como cuando pasamos de estar despiertos a estar
dormidos, de estar sanos a estar enfermos o viceversa. Ese paso supone
simplemente una alteracién o un cambio cualitativo, sin mas, en un ser
que sufre dicho cambio y que es susceptible de admitir cualquiera de los

dos contrarios.”

29 Otra manera de ilustrar el significado del concepto de afeccién, es mediante
el funcionamiento de la percepcion sensorial. Cfr. De anima 11 5; y II 4, 415b 24:
1 pév yap oioBnoig dAoiwoig tig eivar dokel. “la percepcidn, en efecto, parece ser
una cierta alteracion”. De insomniis 2, 459b 4-5. éneidn €ottv dMoiwoic TG 1) kat
évépyelav aioOnolg: “Puesto que es una cierta alteracion la percepcién en acto” La
percepcion sensorial (aioBnoig) funciona dentro del cuerpo gracias a la intervencion
simultanea de tres factores: uno, el 6rgano sensorial; dos, el objeto sensible; y tres, el
factor intermedio que posibilita el contacto del 6rgano con el objeto. Pongamos por
caso, el 0jo, el color rojo de una prenda de vestir y la luz, que posibilita mediante la
transparencia y claridad el contacto, por asi decir, entre el ojo y el objeto visible. Lo que
el ojo propiamente ve no es el tejido ni la tela, sino el color que se encuentra dentro
de ese objeto teflido en rojo. De modo que el ojo percibe dentro de si y recibe dentro
de si la forma sin la materia. Y para el ojo, la forma es el rojo en tanto que forma, no
en tanto que tinta. La percepcidn sensorial, en efecto, es la facultad mediante la cual
el alma recibe dentro de si las formas del objeto sensible sin la materia. El ejemplo del
que se sirve Aristoteles para explicar este fenomeno es muy ilustrativo: dice, en efecto,
es como cuando la cera recibe [éxetau] dentro de si el sello del anillo sin el bronce y
sin el oro. De anima 11 12,4242 17-21. Otra metafora ilustrativa sirve a Aristoteles para
determinar la naturaleza del alma como receptdculo de las formas sin la materia: es la
analogfa del alma con la mano. Tal como la mano coge dentro de ella la piedra, asi el
alma recibe dentro de ella, si bien no la piedra, si la forma: “Pues la piedra no esta en
el alma, sino la forma <de la piedra>, de manera que el alma es como la mano, pues
también la mano es instrmento de instrumentos y el intelecto es forma de formas y

®
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Desde luego hay una enorme diferencia entre un cambio y otro.
Pues, aun cuando en cualquier caso hablamos de una alteracion y de
una afeccion en el sentido simple de alteracion o de cambio cualitativo,
no es lo mismo pasar de un estado de salud a un estado de enfermedad,
que pasar de una disposicion de enfermedad a una disposicion de
salud corporal. Tampoco lo es pasar del estado de vigilia al de reposo o
viceversa, ni de un estado en que se encuentra libre de la pasién a otro

en que se encuentra sumido en ella o viceversa.

Cuando estamos enfermos, de hecho nos encontramos en una
situaciéon de mayor dificultad para emitir un juicio: cuando padecemos
— por fiebre — de alta temperatura, tenemos una gran dificultad para
juzgar, por ejemplo, si este alimento tiene buen sazén o suficiente

sal, o si esta bebida esta suficientemente azucarada. Por tanto, desde

la sensacion forma de los objetos sensibles” De anima 431b 29-4322 3. El fenémeno
de la afeccién se da, pues, a modo de ejemplo, como cuando el ojo recibe dentro de
él el color de un objeto. Al definir el fendmeno de la percepcion sensorial, Aristoteles
emplea el concepto de mdoxetv. El percibir — nos dice - es una especie de padecer [t0
yap aicBdveoBat mdoxetv L éotiv: De anima 11 12, 424a 1. Cfr. II 5, 416b 33-35]. En
este sentido la percepcion sensorial se define como la facultad mediante la cual el alma
recibe dentro de si las formas del objeto sensible sin la materia [Cfr. De anima 11 12,
424218 1) pev aionoig 0Tt 1O SekTikOV TOV aloBnT@V eid@Vv dvev Tiig UAnG. Cfr. 4242
22 kai 1} aioBnoig ékaotov HTO ToD €xOVTOG Xpdua Tj XVUOV Tj YOPOV TaoXeL, GAN
ovx 1 ékaoTov ékeivwv Méyetat, AAN 1) Totovdi, kal katd OV Adyov]. La percepcion
sensorial se comporta como la cera que recibe [8é¢xetat De anima 11 12, 4242 18. 1) uév
aiobnoic ot 1O SexTikov; 4242 19 olov O knpOG ToD SakTvAiov &vev T0D o1dpov
Kal Tod xpvood Séxetat 16 onueiov, AapPavet 8¢ 16 xpvoodv fj 10 xaAkodv onueiov]
dentro de si el sello del anillo sin el bronce y sin el oro. Cada érgano sensorial es capaz
de recibir el objeto sensible sin la materia, como el ojo recibe el color, sin el objeto
material en el que ese color se da; el oido recibe el sonido, sin los objetos que chocan
y lo producen en el aire; y el olfato recibe el olor, sin la materia del cuerpo del que se
desprende el olor. La percepciéon se produce, por tanto, cuando, andlogamente - al
modo en que el sello del anillo toca la cera —, de ese modo el objeto sensible entra en
contacto con el drgano sensorial. El 6rgano sensorial posee la facultad de recibir en
él la forma del objeto sin la materia de la cual éste estd constituido. Asi como la cera
recibe la impresion del sello en el momento en que el anillo entra en contacto con ella,
asi también el 6rgano sensorial padece, sufre [este es el sentido del verbo mdoxetv:
sufre, padece], recibe una impresién, cuando el objeto sensible entra en contacto con
él [Cfr. De anima II 12, 4242 22. kai 1) aloOnoig ékaotov HTO TOD €XOVTOG XpDUA T

XVuov fj yogov maoyet].
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el punto de vista de lo mejor y preferible por naturaleza, es anterior y
primero el estar sano y el estar despierto, que el estar enfermo o estar
dormido. De hecho, aun cuando uno de los sentidos en que se predica
el concepto de pdthos se aplica al caso de la vigilia, cuando estamos
despiertos y gozamos de entera salud, y cuando entonces nuestra
percepcion sensorial se encuentra en acto — pues la percepcién misma
se define como una especie de pdschein, de padecer y como una especie
de alteracion®’, aunque en este caso se predica en un sentido positivo®!,
como en el caso del aprender, pues es también un recibir [pdschein]** de
parte del que ensefa —, no obstante en otro sentido el pdthos se define
también, digdmoslo asi, de modo negativo: esto se da por ejemplo, cuando
estamos enfermos, dormidos o sumidos en una pasién. Es el cambio
hacia aquellas disposiciones a las que Aristételes llama de privacion:
la enfermedad, como privacion de la salud; el estado de reposo, como
privacion del estado de vigilia; el estado de una pasién, como privacion

30 Cfr. De anima I1 5, 416b 33 “fy §” aioBnoig €v 1@ kiveioBai te kai mdoxetv ovpPaivet
[...] Soxkel yap dMhoiwoic Tig eivar’

31 De anima 11 5, 417b 1ss. o0k €01t & AmAodv 008E TO TAOXELY, GAAX TO pev @Bopd Tig
V7o 10D €vavtiov, T0 8¢ cwtnpio HdANov V7o ToD Evrelexeiq GvTog Tod Suvdyet Hvtog
Kai opoiov olTwg Mg Suvapug xet Tpog Evreéxelav- Bewpodv yap yivetal 1o Exov v
EmOTHUNY, O1ep §j 0Ok EoTev dANooDoBat (gig abTo yap 1) €midootg kai eig évreléxelav)
fj €tepov yévog dAAowoews”

32 El aprender es una especie de alteracién en sentido positivo, pues supone la
preservacion de lo que estd en potencia por efecto de lo que estd en entelequia [De
anima 11 5, 417b 12ss.]: “en cuanto a aquel que desde un estado de potencia aprende
y adquiere una ciencia por accién de quien estd en entelequia y le ensefia, o no hay
que afirmar que padece [tal como ha sido dicho] o bien hay que afirmar que hay dos
maneras de alteracion, tanto el cambio hacia las disposiciones de privacion, como el
que conduce hacia las disposiciones habituales y a la naturaleza™ “16 & éx Suvduet
6vtog pavBavov kal AapBavov Emotiuny Oro Tod Evrekexeia Gvtog kai StdackaAikod
fitot 00d¢ maoyxew patéov, [domep glpnral] 1j Vo Tpomovg elvan AANOWWOEWG, TNV Te
émi TG oTepnTIkAg Stabéaelg petafolny kai thyv émi tag £Eelg kai Ty @vow’.
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de una disposicion activa, en la que estamos libres de la pasion®. Pero

veamos en seguida como se explica la naturaleza imaginaria de la pasion.

4 NATURALEZA IMAGINARIA DE LA PASION

Ya en otro lugar al hablar de la verdad practica®* hemos tematizado la
funcién de la imaginacion [phantasia] y su relacion con la pasion [pdthos]
desde un punto de vista ontolégico y epistemoldgico. Hemos examinado
alli la naturaleza de la imaginacion. Asimismo, hemos explicado de qué
modo ella es causante del engano; pues, asi como se comporta dentro del
estado de reposo cuando uno duerme y suena, de manera anéloga actia
durante la vigilia cuando alguien, a la vez que esté despierto, padece bajo
el efecto de una pasion. El fenémeno de sueno sirve, pues, a Aristételes,
para explicar cémo se da el engano durante la vigilia.

En su escrito Acerca de los suenios* plantea el filésofo el problema de
si percibimos el acto de sonar con la percepcion o con la opinién, y si el
fenémeno del suefio tiene que ver con el percibir o con el pensar. Pues
solo mediante estos dos actos nos es dado conocer alguna de las cosas
que ocurren dentro de nosotros.! El fenémeno onirico supone, en efecto,
dentro del dormir una imagen, y junto a esa imagen el sofiante imagina
que ve, que oye, huele, gusta o toca, y al mismo tiempo parece tener

33 Cfr. Rhet. 12 [1356° 14ss.] Pues es posible la persuasion “a través de los oyentes,
cuando, por efecto del discurso, son conducidos hacia la pasion. Pues no emitimos
un juicio de semejante manera cuando padecemos una situacion de dolor y cuando
estamos alegres; o cuando sentimos afecto y cuando sentimos odio <que cuando no
estamos sumidos en una pasion de tal indole>".

34 J. M. Araiza “Una aproximacion a las nociones de sujeto y de verdad practica en
Aristoteles”, Nova Tellus 27-1, Instituto de Investigaciones Filologicas, UNAM, 2009,
p. 141-189.

35 De insomn. 1, 458a 33 ss.
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un pensamiento junto a esa imagen. De ahi que se plantee el problema,
de si el sonar es lo mismo que el percibir y que el pensar. Pues bien,
evidentemente no son lo mismo el sonar y el percibir; pues no son lo
mismo la potencia y el acto. Y solo estamos en acto con la percepcién
cuando hacemos uso de los sentidos. Solo al estar despiertos vemos,
oimos, olemos, gustamos y sentimos. De modo que es imposible ver,
oir, oler, gustar y sentir cuando uno tiene cerrados los ojos y cuando
estd dormido. Asi que no sentimos mientras estamos dormidos y el
sonar es un fenémeno distinto al acto de percibir. Por consiguiente, no
percibimos el suefio mediante la percepcién sensorial, pues dormidos es
imposible [458b 9]. Pero si sonar no es lo mismo que percibir ;al menos
es lo mismo que la opinién? Tampoco, pues dentro del suefio ocurre que
hay una opinién [déxa], por ejemplo, que eso que se manifiesta como
imagen es un hombre o un caballo, y ademas que eso que uno cree
[dokei] que es un hombre o un caballo, eso mismo imagina uno, a su
vez, que es blanco. Pero es evidente que eso que uno imagina dentro del
suefio es una imagen®, no un objeto percibido; y que el pensamiento
que se produce a un lado de esa imagen a modo de opinién, de que eso
es un hombre y que es blanco, es algo analogo a lo que ocurre durante
la vigilia cuando, junto al objeto percibido surge un pensamiento acerca
de ese objeto de la percepcion, cuando dice, por ejemplo, en cuanto lo
ve, que eso es un hombre o que ese hombre es blanco. Por tanto, lo que
ocurre durante el dormir dentro del sueno, es analogo pero no lo mismo
que lo que acontece durante la vigilia como percepcién y como opinién
producida tras el acto de la percepcion.

Dice Aristételes, en efecto, que dentro del reposo (en tois hypnois),
parecemos ver de manera semejante que el que se aproxima es hombre
y que es blanco; de modo que, ademés, a un lado de las iméagenes que
se producen dentro del dormir pensamos alguna otra cosa, de la misma

manera en que durante la vigilia acerca de lo que percibimos, muchas

|

36 Cfr. De insomn. 3, 462 16 “to enypnion phdntasma mén ti kai en hyjpnoi’: “el sueno
es cierta imagen dentro del estado de reposo”
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veces también pensamos algo’’. Pues bien, este pensamiento que
desencadena el acto de la percepcion durante la vigilia, siendo analogo
a la opinién que se produce a un lado de la imagen dentro del dormir, es
obra de la imaginacién. Y aun en la vigilia, en presencia de la sensacién

lo mismo que en ausencia de la misma, puede enganarnos:

De manera que es evidente que la imagen (phdntasma)
dentro del dormir no es tampoco el suefio todo y que
aquello que pensamos dentro con la opinién, lo opinamos.
Sin embargo, lo que sin duda en torno a todo esto es tan
evidente, es que aquella misma parte con la que despiertos
somos enganados durante las enfermedades, esa misma

durante el dormir produce la afeccion (pdthos).*®

La causa del engano durante el reposo parece ser el engano que
se produce durante la vigilia a partir de la actividad de la sensacién. Y
es que con el movimiento que se produce dentro del 6rgano sensorial
cuando este entra en contacto con el objeto sensible, ocurre lo mismo
que con aquellos objetos proyectados que, aunque ya no estan en
contacto con lo que los puso en movimiento, se mueven. Pues aquello
que los puso en movimiento, dice Aristételes, movi6 cierta cantidad de
aire y, esta, al moverse, movié a su vez otra; y de este modo el motor
produce el movimiento lo mismo en el aire que en el agua hasta que
el objeto proyectado se detiene®. De manera semejante, pues, a un
objeto que, una vez proyectado, se sigue moviendo aunque aquello
que lo puso en movimiento ha cesado de moverse, el movimiento que
los objetos sensibles producen en los érganos sensoriales no solo esté
presente dentro de ellos cuando las sensaciones estan presentes, sino
también una vez que estas se han ido. Y las imagenes que quedan
una vez que ha cesado la actividad de la percepciéon son semejantes

a las sensaciones; de modo que, por esa razén, porque las imagenes

37 De insomniis 1, 458b 15-18 “kai en tols hypnois para ta phantismata eniote dlla
ennooiimen’.

38 De insomn. 1, 458b 25-28.

39 De insomn. 2, 4592 28-459b 1.
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(phantdsmata) permanecen dentro del 6rgano sensorial como residuo
o resto (hypdleimma)* de la percepcion y siguen moviéndose, y porque
esas imagenes residuales son semejantes a las sensaciones (kai homoias
einai tais aisthésesi), muchos animales actian en conformidad con ellas,
sea porque carecen de intelecto como las bestias, sea porque el intelecto
se nubla a veces en la pasion, en la enfermedad o dentro del dormir:*

Ahora bien, cada una de estas <semejanzas>, como ha sido
dicho, es un resto (hypéleimma) de la cosa percibida en
acto. Y después de que el objeto verdadero (toi alethoiis)
que estaba presente se ha ido, también es verdadero
decir (alethés eipein) que es tal cual es Corisco, pero que
no es Corisco. Cuando estaba en acto la percepcion, la
parte soberana del alma y la parte que juzga no llamaba
Corisco <a la imagen>, sino que por causa de esta <i. e.
por la imagen de Corisco y por su semejanza con el objeto
percibido> reconocia al Corisco verdadero (ton aléthinén).
Por tanto, aquel objeto del cual dice, cuando lo percibe, que
es Corisco <...>, tal como sucede al percibirlo, ese objeto
es movido por los movimientos que tienen lugar dentro de
los 6rganos sensoriales, y el objeto semejante (t0 hémoion)

40 No es objeto del presente ensayo descubrir semejanzas o nociones paralelas entre
las teorias de Aristoteles y de Freud sobre la funciéon de la phantasia y de la percepcion
sensorial en la génesis del fendmeno onirico y de ciertas enfermedades y afecciones
que se dan durante la vigilia. Este sera objeto de una investigacion posterior. No
obstante, es preciso dejar aqui constancia de que, al tropezar en nuestro analisis del
fenémeno de los sueos en Aristdteles con la explicacion de los restos (hypéleimma)
que quedan dentro — aun después de que cesa el acto de la percepcidon — como causantes
del fendmeno onirico, es imposible que no evoquemos al punto el paralelismo que ella
presenta con la explicacién en Freud de los restos diurnos como generadores de las
imagenes y de los pensamientos que dan forma a los suefios. Cfr. De insomn, 3, 461b
21. Cfr. 4612 18: hai hypdloipoi kinéseis.

41 De anima 111, 3, 4292 4-8 xai S1& 1O gppévery Kai Opoiag elvan Taig aioBroeot, ToANL
Kat adTdg TpaTTel T& {@Da, & pev S TO pr €xewv vody, olov ta Onpla, & 8¢ Siix 1O
gmkaAvnreoBat TOv vobv éviote abel 1 voow fj Drivw, olov oi dvBpwmot.
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parece ser el objeto verdadero (to alethés). La potencia del
dormir es tan grande, que hace que esto se nos oculte
(lanthdnein).**

42 De insomn. 3, 461b 21-30. Una explicacién mas detallada acerca de la imagen
de semejanza y de cdmo se comporta esta dentro del alma en ausencia del objeto
verdadero se encuentra en De mem. et rem. 1, 450b 10-4512 14: “Por tanto, en unos
no permanece la imagen en su alma, pero de los otros, no se toca. No obstante, si tal
cosa es lo que ocurre acerca de la memoria ;acaso esto es lo que recuerda la afeccion o
aquello a partir de lo cual se origin? Si es esto ultimo, en efecto, ninguna de las cosas
ausentes podriamos recordar; pero si es aquello ;como es que habiendo percibido esto
recordamos aquello que no percibimos: lo ausente? Si es semejante, exactamente como
un grabado o una pintura en nosotros spor qué razon la sensacion de esto mismo seria
memoria de otra cosa pero no de esto mismo?

El que estd en actividad con la memoria, en efecto, contempla esta afeccion y percibe
esta. ;Como es que recuerda, entonces, lo no presente? Porque también seria posible
ver y oir lo que no esta presente. ;Acaso es que es posible que ocurra también esto?
Por ejemplo, lo dibujado en un cuadro es tanto animal como “imagen de semejanza”
[eikon] y lo mismo y esta unidad [concreta] es ambas cosas; sin embargo, el ser no es el
mismo para ambos, y es posible contemplarlo como animal y también como “imagen
de semejanza” [eikén] asi también la imagen en nosotros [to en hemin phdntasmal
conviene suponerla: que es ello mismo una cosa contemplada por si misma y también
imagen [phdntasma] de otra cosa. Por tanto, en cuanto que es por si misma es cosa
contemplada [theérema] o imagen [phdntasmal] pero en cuanto que es de otra cosa,
es como “imagen de semejanza” y cosa recordada [mnemoneuma]. De manera que
cuando estd en actividad el movimiento de ello, si lo estd en cuanto que es por si
mismo el alma lo percibe de este modo, tal como se manifiesta el aproximarse cierta
cosa pensada [néemal o imagen [phdntasmal; pero [si lo estd en cuanto que de otra
cosa, lo contempla como en la pintura, como una “imagen de semejanza” [eikdnal
y no teniendo visto a Corisco como Corisco, ahi la afeccién de esta contemplacion
es otra incluso cuando lo contempla como animal dibujado; y en su alma se origina
la una, solo como cosa pensada [ndema), y la otra como ahi, que es “imagen de
semejanza’ [eikén], cosa recordada [mnemdéneuma). También por esta razén algunas
veces no sabemos, habiéndose engendrado en nuestra alma tales movimientos desde
la sensacion anteriormente, si ocurre por haberlos percibido, y dudamos si hay
memoria o no. Y a veces sucede el haber pensado y haber rememorado que oimos algo
anteriormente o que lo vimos. Esto sucede cuando, habiendo contemplado como lo
mismo, cambia y se contempla como de otra cosa. También se produce lo contrario,
como sucedia a Antiferonte el Orita y a otros desplazados [del juicio: eksistdmenoi]:
mencionaban, en efecto, las imagenes [td phantdsmata) como si ocurrieran y como si
ellos las recordaran. Esto se produce cuando alguien contempla la no imagen como
imagen [ten me eikona hos eikéna]. Ahora bien, los ejercicios salvan la memoria por
el recordar: y esto no es otra cosa que contemplar muchas veces como imagen [hos
eikéna] y no como por si mismo [kai me hoskath’ hauto)”.

@
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Por lo anterior resulta claro por qué Aristételes afirma* que la
mayoria de los animales, incluido el hombre, pasa mayor tiempo en el
enganioy que el alma permanece durante un tiempo mas prolongado en el
engano que en la verdad.* Pero, ademads, para quien siga con cuidado en
el texto griego la exposicion del filosofo estagirita acerca de lo verdadero
(alethés), de la causa de lo falso (pseiidos) y del engano (apdte), saltaré a la
vista como es que, aun sin aludir al parentesco etimol4gico de las palabras
lanthdnein y aléthés, en el uso intencionado que simultaneamente
hace de ellas y mediante una resonancia de juego de palabras que su
explicacién produce, pone de manifiesto lo que de hecho sucede en
el fenémeno que nos explica. El verbo lanthdno y la forma radical de
la que procede, létho, significa estar oculto, mantenerse oculto, pasar
inadvertido; el adjetivo a-lethés, por consiguiente, significa por el alfa
privativa no oculto, no inadvertido. Asi pues — segun la explicaciéon que
nos da acerca de aquello que produce lo falso y el engafio — durante la
vigilia en el momento en que la percepcion esta en acto se produce una
imagen que representa dentro del alma la forma del objeto percibido
sin la materia; no es la piedra* ni el anillo lo que esta dentro del alma
cuando el ojo percibe este objeto, sino la forma de la piedra o del anillo
sin la materia de que esta hecha, sin el bronce y sin el oro; esa imagen,
por tanto, no es el objeto externo mismo, sino solamente una semejanza
(homoidtes) del objeto verdadero (toii alethotis). Después de que el objeto
verdadero que estaba presente al momento de la percepcion se ha ido,
es también verdadero decir (alethés eipein) que es tal cual es el objeto
verdadero, pero que no es el objeto verdadero. Es decir, que a la parte
soberana del almay que juzga y discierne la imagen del objeto verdadero
no se le oculta — (ou lanthdnei) podemos parafrasear aqui a Aristételes
— que lo uno es la imagen y lo otro es el objeto verdadero (to alethés);

43 Cfr. Metaph. I 1, 981b 30-9822 1 en donde afirma que los animales incapaces de
escuchar no aprenden, sino que viven por sus imaginaciones y recuerdos y participan
poco de la experiencia”.

44 Cfr. De anima 111, 3, 4272 29-b 2.

45 De anima 431b 29-322 1.
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literalmente, no se le oculta (ou lanthdnei) que lo otro es el objeto que no
se oculta (to a-lethés) o que no pasa inadvertido (alethés) o que se de-vela
o des-cubre (a-lethés). Esto se diria en griego: ou lanthdnei hoti héteros
to a-lethés estin. La negacion ou antepuesta al verbo lanthdnei expresa
el mismo significado que el adjetivo a-léthés, pues el sentido del alpha
privativa inicial es equivalente al de una negacién. (No sin razén, dicho
sea de paso, Heidegger advertia que la alétheia no debia ser traducida
como Wahrheit — pues por verdad se entiende la validez de declaraciones
en forma de oraciones — sino mas bien como Unverborgenheit. En efecto,
decia, lo que hay que pensar en la alétheia no tiene en sentido estricto
nada que ver con la verdad (Wahrheit), sino antes bien tiene que ver
absolutamente con el no ocultamiento (Unverborgenheit) que supone
toda determinacion de la verdad).** Asi pues, dado que, aun cuando ha
cesado el acto de la percepcion esa imagen de semejanza permanece
dentro del alma y el 6rgano sensorial sigue en movimiento por efecto
del movimiento que a su vez produjo en él el objeto sensible que ya
esta ausente, la permanencia de las imagenes residuales en el 6rgano
sensorial, su movimiento dentro de éste y la semejanza de las imagenes
con las sensaciones, sobre todo durante el dormir, durante la pasién o
dentro de la enfermedad hacen que el objeto semejante (t0 hémoion),
la imagen, parezca ser el objeto verdadero (to alethés)”. La potencia del
dormir, afirma Aristételes*® es tan grande, que hace que el hecho de
que uno toma el objeto semejante por el objeto verdadero (to alethés=lo
que no se oculta) se oculte (lanthdnei). La causa del engario es, por tanto,
la imaginacién, pues son las imagenes residuales que quedan después

46 Cfr. Heidegger, Seminare, p. 402.

47 Cfr. Rhet. 1, 1, 13552 14-18 “Pues es propio de la misma facultad <del alma> el ver
tanto lo verdadero como lo semejante a lo verdadero..”.

48 Pero también la potencia de la pasion y de la enfermedad, junto a la del sueiio,
podriamos afadir aqui.
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de que el objeto sensible ya no esta las que ponen en movimiento a
los demés animales que carecen de intelecto, y son las que mueven al
hombre durante el reposo, la pasion o la enfermedad a causa de que se
le nubla el intelecto (dia to epikalyptesthai tén noin).

A esta disposicién en la que la imaginacién nos engana, lo mismo
durante el suenio que durante la vigilia, parece contribuir sobre todo
la pasion (pdthos) durante el tiempo en que estamos despiertos, pues
nos enganamos mas facilmente con respecto a las sensaciones, dice el
Estagirita, cuando estamos sumidos en las pasiones (en tois pdthesin).
Asi sucede, por ejemplo, al cobarde en su miedo o al enamorado en su
amor, de modo que a partir de una pequena semejanza el uno parece
ver a los enemigos y el otro al objeto amado, y cuanto mas se encuentra
dentro de la pasion, tanto mas es imaginado el objeto a partir de una
pequena semejanza (ap’ eldssonos homoiétetos).”’ Asi pues, el enganarse
durante la vigilia ocurre sobre todo dentro del estado de afeccion del
alma al que Aristételes llama pdthos, pasion (equivalente al estado de
afeccion que se produce durante el dormir, pues llama también pdthos al
sonar®’), y que no difiere cualitativamente de los estados patolégicos en
los que, al encontrarnos afectados, nos es imposible discernir la realidad
sensible sin incurrir en lo falso.

5 EL CONCEPTO DE PATHOS DESDE EL PUNTO DE VISTA DE LA
RETORICA

Sl “son afecciones <del alma>

Segin define Aristételes en su Rhetorica
aquellas por cuya causa <los hombres> transformandose, son diferentes
con relacion a sus juicios; y aquellas a las cuales les sigue placer y dolor;

tales como la ira, la compasion, el temor y cuantas otras sean de tal

49 Cfr. De insomn. 2, 460b 3-8.

50 De insomn. 2, 459* 9 “esta afeccion (¢4 pdthos) a la que llamamos sofar”

51Rhet. I1 1, 13782 19ss. €01t 6¢ T A0 6t doa petafarlovteg Stapépovat mpog Tag
Kkpioelg oig Emetat Aomn kai dovr, olov dpyr| Eleog @ofog kai Goa dAAa ToladTa, Kal
T TOVTOLG EvavTia.
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clase y los contrarios a ellas”. Es evidente, pues, como hemos afirmado
repetidas veces, que cuando un oyente pasa de un estado de &nimo a otro,
con esa mudanza cambia también su disposicion frente a lo que escucha
y juzga. Pues, si padece un gran temor y una turbacién por imaginar un
mal inminente destructivo o doloroso, estara dispuesto a actuar de una
manera diferente a la que actuaria si no lo siente; y si padece ira, sentira
un impulso hacia la venganza diferente al que tendria si estuviera libre
de ella. Por tal razon es fundamental para el orador conocer el estado
psicoldgico del oyente. Pues el fin de la retérica es procurar los medios
adecuados para persuadir en la medida de lo posible al oyente. Y una
parte de los medios de persuasion reside en el alma del oyente, en la
disposicién en que se encuentra para recibir el discurso.

Pues bien, después de que hemos discurrido ampliamente acerca
del fenémeno de la imaginacién, una vez que hemos explorado la
naturaleza de la phantasia en el marco de la teoria epistemolégica de
Aristételes, y luego que hemos explicado el vinculo entre la phantasia
y el pdthos, veamos al menos en un par de ejemplos, como se da en el
caso particular de una pasion la intervencion de la imaginacion, y coémo
a través de ella tiene lugar el engafio. Hemos de advertir en ello el uso
que hace Aristételes del verbo phainomai, habitualmente traducido
como manifestarse, pero en nuestro caso sera mas claro de acuerdo con
nuestra explicacion si lo entendemos en el sentido de imaginar, pues
solo asi se entendera la importancia de conocer la psicologia del oyente
para efectos de conducirlo mediante la persuasion hacia donde quiere
el orador.

a) La ira [orge]. I 2, 1378a 30.

En su definicion de la ira [orge], hay que advertir cémo introduce el
Estagirita la nocion de la imaginaciéon y c6mo explica la génesis de la
pasion de la furia [thymds]. Practicamente podriamos afirmar que la ira
se abre paso gracias a que interviene la imaginacion, pues si no fuera

porque se produce un movimiento a partir de la percepcién en acto (y esto

o
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es la imaginacién)®?, no habria un impulso por tomar venganza. La ira —
nos dice- es un doloroso apetito de venganza imaginada [phainoméne],
por causa de un menosprecio imaginado [phainoméne] hacia uno
mismo o hacia alguno de los seres de uno mismo, sin que le concierna
menospreciar.>® En esta definicion aparece la nocién de phainomai dos
veces: primero, al cualificar la venganza, y luego, al cualificar el tipo de
menosprecio, en ambos casos mediante el participio phainoméne. Hay
que destacar que la ira es una especie de 6rexis, un apetito doloroso
[meta lypés]y que es causado por la imaginacién de un menosprecio. Aqui
no dice ek phantasias oligorias [por la imaginacién de un menosprecio],
pero emplea una expresion que envuelve el mismo sentido: es un
apetito producido dia phainoménen oligorian: a causa de un menosprecio
imaginado. Ahora bien, ese apetito que se acompariia de dolor, tiene por
objeto la venganza; pero la venganza parece estar presente ya alli, como
un resultado del trabajo inmediato de la imaginacién. No dice tampoco
oOrexis timorias ek phantasias, [apetito de una venganza causada por una
imaginacion], pero tampoco hace falta que lo diga asi, pues emplea una
expresion equivalente: es una érexis, un apetito timorias phainoménes,
de venganza imaginada.

;Como se explica, pues, el surgimiento de la furia o de la ira en aquel
que la padece? Como en el caso del temor, también en el de la ira la
imaginacion cumple de nueva cuenta un papel decisivo. Son dos los
momentos especificos en los que opera la imaginacién: por un lado, el
momento en el que se conforma dentro de él la imagen de que se trata
de un menosprecio; por otro, el momento en el que se configura dentro
del doliente la imaginacién de la venganza.

Desde un punto de vista cronolégico, parece claro que primero se
produce la imaginacién de que hay un menosprecio, y sélo entonces se

52 Cfr. De anima 111 3, 429 1ss. “f| avtacia &v €in kivnoig vno tig aiodnoewg Tfg
Kat évépyetav yryvopuévn’™

53 Rhet. II 2, 1378a 30. 01w O Opyn Opelig petd AOTNG Tipwpiag @avouevng
S gavopévny OAtywpiav gig adTOV 1 TL TOV a0 TOD, TOD OALYWPELV Ui} TTPOCT|KOVTOG.
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da la configuracién imaginaria de la venganza. Para que se configure
la imagen de la venganza, es preciso que antes haya una imaginacién
de que se trata de un menosprecio. Pues, si uno no imagina que es
menospreciado, entonces tampoco se desencadena dentro de él el
apetito de venganza, ni, por tanto, la imaginacién de que satisface el
apetito de venganza.

Desde un punto de vista psicolégico resulta por demas interesante el
aspecto imaginario que atribuye Aristételes a la venganza y a la manera
en que esta se resuelve dentro del alma del oyente. Aqui, en este pasaje,
se muestra con bastante nitidez el aspecto causal y la participacion de la
imaginacion como componente esencial de la pasion.

Aun cuando la ira esencialmente es un impulso doloroso, el aspecto
imaginario de la venganza produce un efecto placentero. No es que la
venganza se esté realizando ya en los hechos précticos. Lo dulce de la
venganza no radica en su efectiva realizacion, sino en la imaginacion de
que ella, la venganza, llega. Y para ello, basta con que ella se ponga en
movimiento dentro del pensamiento, en la didnoia.

Por eso para destacar el cardcter imaginario de la venganza, cita

Aristoteles las sabias palabras de Homero en la Iliada >*

<lavenganza> es
mas dulce que la miel que destila gota a gota en el pecho de los hombres”.
Al decir que “destila gota a gota en el pecho de los hombres” alude a
que la venganza se dosifica gradualmente en porciones constantes,
gota a gota, y que dosificadamente se vuelve en la imaginacién mucho
mas dulce que la miel. Lo que produce tal placer no es propiamente
la venganza, en su realizacion préctica, sino mas bien la esperanza de
vengarse. Pues dice: “Y es necesario que a toda ira le siga un cierto
placer, el que procede de la esperanza de vengarse”: ten apo tes elpidos

tod timoresasthai.® Y esa esperanza se funda en una creencia, en la

54 Hom. II. 18. 109-110. “6¢ te mOAD yAvkiov péAitog katalelpopévolo avdpdv €v
otBecowy dégetarl’

55 Rhet. 11 2, 1378b 1. kal mdon opyf €éneoBai tiva 1doviy, v &nod Tig éAnidog Tod
TipwprioacOat.
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creencia de que esté en su poder cobrar venganza. Pues el que se aira
o enfurece tiene la creencia de que puede alcanzar lo que pretende, y
esta creencia le resulta placentera®®. Pues nadie pretende las cosas que
imagina que son para él imposibles. Y el que se aira pretende <cosas que

13" Pero no solamente por eso a la ira le

imagina> que son posibles para é
sigue cierto placer, por dicha creencia y por esa esperanza, sino también
“porque durante un tiempo permanecen ocupados con el pensamiento

" Y la phantasia, por tanto, que en ese momento surge

de vengarse
[he otin tote ginoméneé phantasia]*’, produce dentro un placer [hedonén
empoiei]®, que es tal como el que tiene lugar en los suefios [hosper hée

ton enypnion]”.¢!

b) El temor [phébos]. B 5, 13822 21.

Veamos en seguida la definicion del temor. Dice Aristételes en
Rhetorica Il 5:

“Sea el temor cierto dolor o turbacién por una imaginacién de un
mal inminente destructivo o doloroso”. Segin esta definicién, el temor
es un cierto dolor o una turbacién. Tal dolor o tal turbacién es causado
por la imaginacion de dos cosas: primero, por imaginar que ocurrira
un mal destructivo o doloroso; y segundo, por imaginar que ese mal
estd a punto de ocurrir. Es decir, la causa de ese dolor o turbacion es
precisamente la imaginacion [ek phantasias] de dos supuestos: por un
lado, de que ocurrira un mal destructivo o doloroso® y por otro, de que

56 Rhet. 11 2, 1378b 2. “f180 pév yap 10 oiecOon te0éechon v dpictar, 00delg 8¢ TV
QOWVOLEVOV AdVVATOV pieTal DT, 0 08 OpYLiopevog EpieTat duvaT®dY AOT®”.

57 Rhet. 112, 1378b 4. 6 6¢ 0pyLlopevog EpieTal <Pavopévwy > Suvatdv adTd.
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ese mal de enorme magnitud o grande dolor esta a punto de ocurrir
[méllontos]. Y esto lo confirman las palabras que anade en seguida.
Pues, en cuanto a la imaginacién de que ocurriran pronto, anade: “no
se temen, en efecto, todos los males; <no se teme> por ejemplo, si uno
ha de ser injusto o un tarado, sino <sélo> cuantos males pueden ser
grandes dolores o destrucciones, y estos si es que no estén lejos, sino
que son imaginados préximos [synengys phainétai], de modo de estar a
punto de ocurrir®”. Y, en cuanto a la imaginacion de que son males de
una enorme potencia destructiva o dafiina, agrega mas adelante: si esto
es el temor, es necesario que sean temibles cuantas cosas sean de tal

tipo®, que se imagine [hosa phainetai]*® que tienen una gran potencia
de destruir o de causar dafios, los cuales tienden al mismo tiempo [a

provocar] un gran dolor®”.

Finalmente, al definir el concepto de lo temible [to phoberén], emplea
también la nocién de phantasia o de imagen [phdntasmal, insertas en
el uso intencionado del verbo phainomai. Dice: “Por eso también son
temibles las senales de tales males [destructivos o dolorosos]®”. Pues
lo temible es imaginado [phdinetai] cerca®. Pues esto es el peligro, la
proximidad de lo temible™.

Es decir, a partir de la definicion del peligro [el peligro, es la
proximidad de lo temible, a partir de aqui] da la determinacién de aquello
que es temible. Sin embargo, no dice que lo temible sea proximidad de
un mal, sino que lo temible es la imaginacién de que el mal esta cerca,
pues es imaginado inmediato: [engys gar phainetai.
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A juzgar por este pasaje, el temor se activa por causa de la
imaginacioén. Es la imaginacion la responsable de que se produzca ese
dolor o turbacién. Estas dos formas en las que se expresa el temor — ya
sea el dolor, ya sea la turbacion -, resultan del hecho de que el que padece
el miedo imagina, por un lado, un mal de enormes consecuencias desde
el punto de vista de la capacidad destructiva o del dolor que generara,
y al mismo tiempo imagina, por otro, que se trata de algo no lejano,
sino inminente [méllon]. Como se puede apreciar, entonces, la génesis
de la pasién y la existencia misma de ella, no se explica porque el mal
destructivo en realidad esté a punto de ocurrir o porque en realidad
sea inminente; el detonante del temor, lo constituye el mecanismo
de la imaginacién que se echa a andar en quien padece ese temor. De
modo que se teme en razén de una imagen [ek phantdsmatos], de una
imaginacion [ek phantasias], no precisamente de un hecho real.

¢) La confianza [théarsos]. B 5, 1383 16ss.

La definicion que nos da alli mismo del concepto de confianza,
confirma nuestra tesis sobre el papel decisivo que cumple la imaginacién
en la génesis de la pasion. Pues la confianza [thdrsos], nos dice, es lo
contrario del temor, y lo que genera confianza es lo contrario de lo
temible”. “De manera que es confianza la esperanza acompanada de
imaginacion [meta phantasias] de que las cosas que salvan estan cerca, y

de que las temibles o no existen o estan lejos™”.

De nueva cuenta, la confianza se genera, no por razén de que de
hecho estén cerca ya los recursos o los medios que nos libran del peligro;
tampoco por el hecho de que en realidad las cosas temibles no existan
o estén lejos; sino porque, dentro de aquel que experimenta confianza,
existe precisamente la esperanza acompanada de una imaginacion
[meta phantasias hé elpis]; una esperanza imaginaria (valga el término:
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elpis phainoméne) de que estan cerca las cosas que nos van a salvar, o
bien de que las cosas temibles no existen o estan lejos.

El mismo anélisis puede hacerse en lo sucesivo con otras pasiones
contempladas en este libro II de la Rhetorica. Sin embargo, me parece
suficiente con el anélisis de estas afecciones, para mostrar la validez de
nuestra tesis. En efecto, el oyente es aquel a quien se dirige el discurso,
el que escucha lo que se dice y a quien se quiere persuadir; es el
destinatario del que habla. El oyente, a su vez, padece, el oyente imagina,
el oyente es arrastrado gracias a la disposicion afectiva e imaginaria en
la que se encuentra.

A partir de nuestra exposicion, pues, queda demostrado que dentro
de la pasién interviene un componente esencial de tipo imaginario y que
por esa razon es de gran importancia para el rhetor comprender tanto
qué es la pasién como qué es la imaginaciéon. Pues ambas afecciones se
producen de manera simultanea dentro del alma del oyente. De modo
que no carece de importancia que el orador conozca la psicologia del
oyente, el estado emocional de su interlocutor, ni que pueda infundir en
él un estado de animo determinado para conducirlo en la direccion en

que quiere persuadirlo a que se mueva y actue.
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