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Apresentacgao

Apds ter transcorrido a metade de nosso curso de Licenciatura em Fi-
losofia, entramos agora no quinto periodo com o Ntcleo complementar
com disciplinas voltadas para a dimensdao pedagdgica do filosofar, em
didlogo com areas afins, isto é, com a psicologia, sociologia, pedagogia,
etc.. Entre as disciplinas que compdem este Nucleo complementar estd
o Laboratério de Ensino da Filosofia. Nossa disciplina estd dividida em
seis semanas tedricas e é fundamentada nos estilos literdrios “didlogo”,
“confissdao” e “tratado”. Para cada estilo literdrio, consagramos duas se-
manas a partir de textos filoséficos significativos. Nas SEMANAS 1 e 2,
estudamos o género literdrio didlogo com base em Platdo. Assim, por
exemplo, nesta semana de apresentacao, seria aconselhdvel a familia-
rizacdo com as passagens escolhidas, a saber: os didlogos Teeteto (150
a—Cc) e Gorgias (449c-461a) de Platdo. Com base no “didlogo” como
modo de se fazer filosofia, os textos exploram com detalhes o método da
maiéutica socratica. Compreender este método implica acessar o portal
da concepcao de verdade filoséfica para SAcrates, que repercutird decisi-
vamente na Idade Média como a verdade que habita dentro do homem.
Nas SEMANAS 3 e 4, tratamos do género literdrio confissd@o a partir da
célebre obra de Agostinho intitulada “Confissdes”, obra ja conhecida e
examinada parcialmente na disciplina “Histéria da Filosofia Medieval”.
Os textos centrais dessas Semanas sao: Livro VII, capitulos IX-X; XX-XXI;
Livro X, capitulos VI-XXVII. Ambos os textos tratam, respectivamente,
da cristianizacdo do platonismo e do fendmeno da memdria. Leia, releia
desde ja do Livro VIl ao Livro X das Confissées como modo de antecipar-
se as no¢des que aparecerao ao longo de nosso estudo. Nas SEMANAS 5
e 6, nos aventuraremos na Modernidade com o seu filésofo inaugurador
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do ponto de vista da filosofia: René Descartes. Aqui, abordaremos o gé-
nero literdrio tratado com base nas aproximagoes de algumas passagens,
respectivamente, das obras Discurso do Método (primeira parte) e Medi-
tacdes sobre a filosofia primeira (especialmente a Segunda Meditacdo). A
estrutura global da abordagem consiste na visao geral do texto escolhi-
do dentro de seu contexto histérico mais geral, com particularidades
metodoldgicas necessdrias para acessar os conceitos presentes no texto
e, em seguida, uma retomada do texto em vista de uma apropriacao
pessoal que permita ao aluno explicd-lo didaticamente. Quanto as ati-
vidades distribuidas nas seis Semanas tedricas, elaboramos um total de
vinte e cinco (25) EXERCICIOS para preencher a dimensao prdtica do La-
boratdrio de Ensino da Filosofia. Em resumo: os textos que serdo objeto
de estudo em nosso Laboratdrio sao os seguintes:

O DIALOGO (Semanas 1e 2):
os didlogos Teeteto (150 a-c) e Gorgias (449c-461a) de Platdo;

A CONFISSAO (Semanas 3 e 4):
os Livros VII (capitulos IX-X; XX-XXI) X (capitulos VI-XXVII) das Confissdes
de Agostinho;

O TRATADO (Semanas 5 e 6):

as obras Discurso do Método (primeira parte) e Meditagdes sobre a filo-

sofia primeira (especialmente a Segunda Meditacao) de René Descartes.
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O DIALOGO COMO MODO DE FILOSOFAR

Resumo

No Mddulo 1, abordamos o estilo literdrio “didlogo” com base nas
obras de Platao. A estratégia consistira em destacar as particulari-
dades do texto selecionado (PLATAO, Teeteto 150 a—c) e também
algumas questdes metodoldgicas para abordar um texto do mundo
antigo, como € o caso das obras filoséficas de Platdo. Em seguida,

retomamos o texto escolhido para que o aluno consiga captar mais

Videos e materiais de suporte

Laboratdrio de Ensino da Filosofia

A filosofia das coisas divinas e a filosofia das coisas humanas

profundamente a natureza das nog¢oes filosdficas apresentadas. Na
passagem em questdo, trata-se da arte da maiéutica socratica. Esta
arte da obstetricia, enquanto busca da verdade que habita dentro
do homem, é prenhe de significacdo para a filosofia platonica. Desse
modo, o aluno poderd iniciar-se a explicacdo didatica da obra filoséfi-
ca escolhida a semelhanca de um Laboratério de Ensino da Filosofia.

Modulo |
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https://www.youtube.com/watch?v=mMUJBBjJbm4

O primeiro estilo literario escolhido para nossa disciplina de “La-
boratério de Ensino da Filosofia” é o didlogo, enquanto meio de se
fazer filosofia. Contrariamente a escrita, o didlogo é uma forma
viva que se exibe através de perguntas e respostas, mas sem que
esta dialética entre o perguntar e o responder chegue a uma tese
definitiva. Nesse sentido, ndo ha dogmas na filosofia, nem tam-
pouco teses absolutas. E sempre possivel tal questionar ou inter-
rogar sem que este processo termine, justamente porque faz parte
da dindmica da existéncia humana sempre em movimento. Todo o
Nnosso existir entre nascimento e morte é uma “mobilidade funda-
mental” em busca de sentido... A estratégia consiste em conduzir
o interlocutor ao limiar da verdade latente dentro de si mesmo,
verdade esta que pode se identificar com a sabedoria ou com a ig-
norancia em relagdo a um pretenso saber, como sera justamente o
caso do sofista Gorgias (cf. Modulo II de nossa disciplina). A forma
dialégica é sempre uma provocacdo, uma vez que é o modo mais
proximo da palavra viva. Por qué? Responde a fil6sofa francesa Mo-
nique Dixsaut®:

O didlogo integra a palavra todos os efeitos possiveis da pala-
vra: a compreensdo e a incompreensao, a admiracdo, a célera, o
riso, o acordo, a recusa a entrar no jogo, a paralisia, enfim todos
os efeitos possiveis jd estdo nele produzidos, todos os modos
de resisténcia inventariados, e todos os desvios previstos. Nele,

apalavra esta, portanto, liberada de seus efeitos. Nao é mais pre-

1 Citado em Danilo MARCONDES & Irley FRANCO. A filosofia. O que é? Para que
serve?. Rio de Janeiro: Zahar/Editora PUC-Rio, 2011,35.
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ciso temé-los, ou desejd-los, porque eles estdo 1 integrados a
ela, insepardveis dela. E ela dialoga também com eles, nao mais
para produzi-los, mas para reduzi-los. Que essa reducao seja ou
nao efetuada, do seu sucesso ou do seu fracasso tampouco es-
capam os que nao estao dentro do didlogo: aqueles que releem,
se quiserem e puderem, poderdo usa-la, como fazem com tantas

outras indicagodes.

UM DIALOGO: SOCRATES E A VERDADE FILOSOFICA

Um exemplo tipico do dialogo como modo de filosofar pode ser en-
contrado nas obras de Platdo. Entre tantos textos importantes, esco-
lhemos a seguinte passagem do didlogo Teeteto 150 a—c:

Sécrates

Eis, pois, até onde vai o papel das parteiras; bem superior é minha
funcao. Com efeito, ndo se verifica que as mulheres as vezes deem
a luz uma va aparéncia e, outras vezes, um fruto real, e que se

tenha alguma dificuldade em fazer a distingao. Se isso ocorresse, o
mais importante e o mais belo trabalho das parteiras seria fazer a
separacdo entre o que € real e 0 que nao é. Nao és dessa opiniao?

Médulol | 6



TRES GRANDES GENEROS DE TERMOS
Teeteto

. Do ponto de vista metodoldgico, € preciso saber que serao encon-

trados trés grandes géneros de termos:

Sécrates
Minha arte de maiéutica tem as mesmas atribuicoes gerais que a
delas. A diferenca é que ela gera os homens e nao as mulheres,

o primeiro compreende termos que nao sao propriamente filosoficos,

mas podem adquirir um sentido filoséfico. Por exemplo: “bom senso”,

n o« ”n o«

e que em seu trabalho de parto se preocupa com as almas, nao “senso comum”, “intuicdo”, “liberdade”, “mundo”, “natureza”;

com 0s corpos. Mas o maior privilégio da arte que pratico é

saber verificar e discernir, com todo o rigor, se é aparéncia va e

mentirosa o que a reflexdo do jovem concebe ou se é fruto de

vida e de verdade. Com efeito, tenho a mesma impoténcia que exemplo: “esséncia”, “substancia”, “ideia”, “razao”), mas que adquirem
as parteiras. Dar a luz em sabedoria nao estd em meu poder, e a
recriminacdo que muitos ja me fazem, de que, ao fazer perguntas

o segundo compreende termos filosdficos universalmente usados (por

significacOes diferentes conforme a época, o contexto doutrinal ou o autor;

a0s outros, jamais dou minha opiniao pessoal sobre nenhum
assunto e que a causa disso estd na nulidade de minha prépria o terceiro compreende termos absolutamente especificos, que é

sabedoria, € uma recriminacao veridica. Eis a causa verdadeira: impossivel retirar de seu contexto sem o risco de interpretacdo erronea
dar a luz os outros é obrigacao que o deus me impde; procriar é

um poder de que ele me privou.

|u

(por exemplo: o “transcendental” em Kant).

Como proceder para extrair o sentido do texto filoséfico escolhido
quando deparamos com esses géneros de termos? E preciso avaliar

1.1 Dentro do laboratdrio metOddogICO previamente a diferenca entre um caderno de vocabuldrio e um

Esta passagem ja contém muitas coisas que suscitam perguntas a diciondrio. Ainda que tenha sua utilidade, mesmo limitada, o diciondrio
serem explicadas em uma abordagem didatica do pensamento filo- é um instrumento perigoso para o espirito filos6fico. As no¢des
s6fico. Com base na leitura de textos filoséficos, como é o caso da filos6ficas ndo podem ser vistas como entidades isoladas. E justamente
passagem do Teeteto de Platdo, vejamos as seguintes questoes metodo- o caso das defini¢des de um diciondrio: “As pretensas ‘definicdes’ das
logicas que podem ser aplicadas a outros textos da tradicao filoséfica*; palavras segundo o costume encobrem teses filoséficas concernentes

a nogdes, ao passo que o contexto, as premissas, os debates, o exame

2 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER. Metodologia filos6fi-
ca. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002, p. 26.

Laboratério de Ensino da Filosofia Médulol | 7
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critico e o esfor¢o de producdo racional sao escamoteados”. Em defesa
da reflexdo filoséfica, voltemo-nos para o processo racional com seus
pressupostos, suas implicagoes, isto €, para a “situacao” origindria do
filésofo que cunhou a expressao ou a ressignificou em sua funcao de
seu préprio caminho de pensamento. Ndo é o caso, por exemplo, da

expressao “maiéutica” socrdtica?

A Particularidades do texto selecionado:
um dialogo que pertence ao mundo antigo

Metodologicamente, destaco trés particularidades da passagem sele-
cionada. Primeiramente, o leitor que ja estudou “Historia da Filoso-
fia Antiga”, no primeiro periodo (2014/2) do curso de Licenciatura em
Filosofia EAD, verificara que se trata de um texto antigo. Remonta,
portanto, ha séculos atras, antes da era crista. Nao é, portanto, um
universo estranho para quem se consagra a filosofia em um curso de
licenciatura nessa area. E um texto filosdfico de Platdo, o que impli-
ca situa-lo em seu contexto historico para uma compreensao mais
exata do que o texto propoe. Se aqui se trata de um texto filoséfico,
nao basta apenas 1é-lo como se fosse apenas uma histéria como ou-
tra qualquer. Nao: é preciso ler o texto a partir da especificidade de
todo o seu contetido, pois s6 assim a histéria da filosofia sera filoso-
fica em sentido pleno. O leitor, ao se debrucgar sobre textos filosoficos,
nao se limitara a encontrar, constatar e registrar dados, aconteci-

3 Idem, p. 27.

Laboratdrio de Ensino da Filosofia
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mentos ou fatos puramente exteriores ao pensamento. Imergindo
na filosofia através da leitura de textos da Historia da Filosofia, o
pensamento nela descortina um pensamento filosoéfico, isto é, des-
cobre a si mesmo. Consequentemente, “os conhecimentos” filosé-
ficos sao aprendidos s6 a medida que eles penetram em nos, como,
por exemplo, se preenche um ignorante com contetidos puramente
exteriores. Através da leitura da passagem selecionada, enquanto
espelho de um pensamento filos6fico a ser praticado, verificaremos
que ler um texto filos6fico é um ato individual que implica esforco
de penetracdo e de apropriacao dos pensamentos nele contidos.
Portanto, ndo se trata de conhecer por conhecer no sentido mera-
mente erudito. E preciso deixar o que é fundamental na leitura dos
textos filoséficos: “ndo é primeiramente um meio de conhecimento,
mas uma iniciacdo ao pensamento”*.

Em segundo lugar, o texto pertence ao género literario “dialogo”.
Este é o modo escolhido por Platdo para veicular o pensamento
filos6fico. Em vez do comentario, da discussao, da exposicao, da
licdo, da leitura, da conferéncia, do coloquio, da aula, do curso, do
congresso, deparamos simplesmente com o didlogo como forma
de filosofar em Platao e, portanto, de comunicar seu pensamento
aos seus leitores. Verdade é que a escolha da forma do dialogo em
Platdo revela-se inicialmente um esforco para conservar a memo-
ria de seu mestre Socrates, cuja morte funda o platonismo. Mas, da
leitura dos didlogos filoséficos de Platao sobre Socrates, deduzia-se
muito pouco acerca da possibilidade de conhecer como Platdo acre-
ditava que se deva viver filosoficamente ou se acreditava que o fato

4 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER. Metodologia filoséfica, p. 9.
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de compor os dialogos filoséficos fosse o inico modo, ao menos o
mais eficaz, de escrever filosoficamente5. Seja como for, Platdo teria
comecado a escrever dialogos com objetivos limitados. E possivel
que tais objetivos tenham se ampliado apds as primeiras tentati-
vas, considerando o fato de que Platao deu-se conta da utilidade do
método dialdgico. Ao projeto inicial de imortalizar a memoéria de
Sécrates através, por exemplo, tanto da refutacao das crencas dos
interlocutores sofistas (por exemplo, Gorgias 449 c—461a: o emba-
te entre Socrates e GOrgias) como também da presenca e defesa de
teses proprias e positivas, o dialogo associou-se posteriormente ao
vasto projeto educativo de Platdo. E o caso, por exemplo, da Republi-
ca, particularmente no Livro X, onde Platdo vé o prazer estético co-
nexo as poesias de Homero como ameacas em relacao ao bem-estar
moral, social e politico dos jovens.

Em terceiro lugar, trata-se de uma passagem extraida do dialogo
platonico que pertence a fase madura de Platio, tendo como objeto a
conversacao entre Socrates e dois gedbmetras, Teodoro e Teeteto. No
dialogo, Socrates, dado seu interesse pelas ciéncias, lanca a questao
para o debate:

“Aprender ndo é tornar-se mais sdbio acera do que se aprende?”
Entdo para compreender a passagem selecionada, é necessario

ler o texto em seu contexto mais amplo sobre as respostas dadas a
questao de Socrates. A resposta de Teeteto é afirmativa — “saber é

5 J. M. RIST, La filosofia come dialogo. Il modelo platonico, in ALICI, Luigi et alii
(edd.), La filosofia come dialogo. Roma: Citta Nuova Editrice, 2005, p. 169.

Laboratdrio de Ensino da Filosofia
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0 mesmo que sabedoria” (145e), uma vez que sé se é sabio naquilo
que se conhece. Acontece, porém, que Socrates depara com davidas
acerca da possibilidade de definir o conhecimento: “sera que pode-
mos defini-lo?” (146a). Nao compreendendo exatamente a questao,
ojovem aprendiz se restringe a exemplos particulares: conhecimen-
to seria a geometria e as disciplinas similares, bem como a arte dos
artesaos, todas e cada uma em particular. Ironicamente, Socrates
destaca a fraqueza da resposta do jovem, uma vez que o que procura
ndo é um saber “de qué” ou “o saber de alguma coisa”, nem a “sua
quantidade”. O que se procura é “conhecer o que é o saber em si”
(146e). Embora a questdao pareca mais clara para Teeteto, no sentido
de reduzir a uma Unica forma uma multiplicidade de nimeros, exa-
tamente como a questao sobre as poténcias dos nimeros irracionais
por Teodoro, ele na verdade confessa a sua incapacidade de resolver
a questdo apresentada por Socrates sobre o conhecimento. E aqui
entao que Socrates compara a inquietacao de Teeteto com as dores
de parto. Entra em cena, portanto, o método socratico-platénico da
maiéutica, que é o procedimento perfeito na busca da verdade. O
aluno devera considerar, a titulo exemplificativo, essas particula-
ridades do texto selecionado para uma compreensao filoséfica do
método de Platdo em ato em seus didlogos. E preciso, portanto, ler e
assimilar o “prologo”, o “dialogo introdutoério” do Teeteto, para com-
preender a passagem escolhida em nosso modulo.

Entre as particularidades do texto selecionado, mencionei a ques-
tdo de que o porta-voz de Platdo nos dialogos é SOcrates, seu mestre.
Mas aqui se manifesta uma questao antiga e candente sobre a di-
ferenca entre o Socrates histérico e Platdo, autor dos dialogos. Ora,
por uma questao de exatidao historica, Platdo se refere a si mesmo

Mdédulol | 9
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somente trés vezes: na Apologia e no Fédon. Considerando a tematica
dos Mo6dulos I eIl sobre os dialogos platdnicos com base no género li-
terario “Dialogo”, julgo necessaria uma digressao sobre essa questao.

B Socrates, Platao e os dialogos:
questdes metodologicas®

Antes de qualquer exame da obra de um autor, especialmente em se
tratando de Platao, que discutiu opinides de seus predecessores inte-
lectuais e contemporaneos, existem alguns procedimentos metodo-
légicos, para precisar ndo s6 como transformou eventualmente suas
fontes, mas também como articulou suas proprias teses filosoficas
dentro do amplo e organico corpus de escritos que legou a historia
do pensamento ocidental, cujos temas sao ainda objeto de discussao
em suas multiplas facetas: metafisica, epistemoldgica, ética, politi-
ca, linguistica, artistica, erética, matematica, cientifica e religiosa.
O objetivo principal aqui consistira precisamente em estabelecer
critérios de dessemelhanca para articular o campo de reflexao filo-
sofica dos dois “Socrates” que emergem nos 24 didlogos de Platdo:
no periodo primitivo e no periodo intermediario da producao lite-
raria de Platdo, duas filosofias apresentam-se tao diferentes quanto
ao contetido e quanto ao método que ndao poderiam coabitar por
muito tempo no mesmo cérebro, a nao ser que fosse um cérebro es-

quizofrénico’. Se nenhuma s6 sentenca pronunciada pelo Socrates

6 Para uma visao geral das questdes aqui examinadas, cf. T. IRWIN, Plato’s Ethics.
Oxford: Oxford University Press, 1995, 11-16.355-357.

7 Cf. G. VLASTOS, Socrates, in IRWIN, T. (ed.) Classical Philosophy 2: Socrates and
His Contemporaries. New York & London: Garland Publishing, 1995, 239-261.
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histérico sobreviveu para ser conhecida, seria razoavel sustentar,
nao obstante tal fato, que é possivel conhecer suficientemente seu
pensamento e seu ensinamento para falar seriamente de sua filo-
sofia? Existem razoes plausiveis que permitem, através de um certo
“Socrates” identificavel nos dialogos platonicos, ter acesso ao So-
crates historico - ao Sécrates que, por seu ensinamento, mudou o
pensamento e a vida de Platao?

Nessas consideracdes metodologicas, portanto, examinaremos
trés aspectos da célebre “questao socratica”, a saber: abordagem dos
dialogos platonicos; a ordem dos dialogos; Aristoteles e os dialogos.

|) Abordagem dos didlogos platénicos

Se partirmos dos didlogos platbnicos e os considerarmos expressao
de proprio pensamento de Platio, deveremos decidir como aborda
-los, ao menos do ponto de vista metodolégico. Existem, portanto,
algumas questdes sobre as quais devemos tomar uma posicao antes
de examinar textos platonicos. Em primeiro lugar, em qual ordem
deveriamos ler os dialogos? Se nao ha suficiente evidéncia externa
para estabelecer suas datas absoluta ou relativa, entao deveriamos
procurar qualquer outra evidéncia que se pode achar na linguagem,
no estilo e na forma literaria. Em segundo lugar, deveriamos 1é-los
como expressdo da reflexao filosofica de Platao? Ora, os didlogos
fornecem frequentemente conversacoes entre interlocutores que
sustentam posi¢Oes contrarias e uma gama consideravel de influ-
x0s histéricos, como, por exemplo, 0 movimento sofistico, a obra
matematica dos Pitagoricos, a teoria do fluxo continuo de Heraclito
e Cratilo, o ser uno e imutavel postulado por Parménides. Teriamos
alguma razao plausivel para supor que Platao assumiu algumas ve-
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zes as opiniodes filos6ficas de seus adversarios e as atitudes politicas
de seus contemporaneos ou as transformou em seu pensamento
metafisico, epistemolo6gico, ético-politico?®

Uma questdo especial sobre Platao e suas caracteristicas aparece
sobre a natureza do chamado “Socrates”, que, em diferentes partes
do corpus platonicum, sao dois fildsofos assaz diversos quanto ao
contetudo e ao modo de pensar. Como pode “Sécrates” ser tao contra-
rio a si mesmo: um indagador que professa ignorancia acerca de um
assunto que o absorve - 0 bem humano - e ainda (na Reptiblica e em
outras obras) um filésofo teorético que especula amplamente niao
s6 sobre moralidade mas também sobre conhecimento, realidade,
politicas e aalma humana? Se o influxo real do Sécrates historico foi
determinante no pensamento de Platao - que certamente partiu da
descoberta da dimensao transcendental da experiéncia ética do bem
de seu mestre para elaborar sua sintese metafisica e epistemolégica
sobre Ideia do Bem nos livros centrais da Reptiblica -, qual a relacao
entre o “Socrates” platonico e a figura histérica homénima conhe-
cida por outras fontes? Como delimitar nesta relacao a expressao
genuina de Platdo e as opinides filoséficas de seu mestre?

Qualquer interpretacao dos didlogos de Platio implicara, por
conseguinte, algumas respostas preliminares a tais questoes, e res-
postas mais fundamentadas as mesmas questdes dependera da in-
terpretacdo dos contetidos dos proprios dialogos. Se, por exemplo,
as opinides expressas pelo Socrates platonico acerca de questdes
filoso6ficas fundamentais variam amplamente de um dialogo ao ou-

8 Para uma resposta mais detalhada a esta questao, cf. T. IRWIN, Plato: The Intel-
lectual Background, em KRAUT, R. (ed.) Plato. Cambridge: Cambridge University
Press, 1997, 51-89.
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tro, mesmo em didlogos que aparecem datados cronologicamente,
iss0 emerge como uma razao para negar que os dialogos sao des-
tinados a expressar opinides estabelecidas de Platdo. A elucidacdo
completa desses pontos exigiria uma discussao complexa que en-
volveria questdes histoéricas, literarias e filoséficas da obra de Platao
como um todo. Aqui, porém, nio apresentaremos uma discussao
completa desses problemas, mas esbocaremos uma compreensao
plausivel da ordem dos didlogos de Platdo, das relacdes entre o
“Sécrates” platonico e o SOcrates historico, seja a partir do proprio
corpus platonicum, seja a partir do testemunho de Aristoteles.

II) A ordem dos didlogos

Uma vez que a atividade filosofica de Platao se estendeu por um
periodo de, a0 menos, cinquenta anos, e dado que durante este tem-
po certas doutrinas passaram por consideraveis mudancas, é assaz
importante determinar, de modo aproximativo, a ordem cronologi-
ca de seus escritos para tracar este desenvolvimento e ser capaz de
identificar a expressao final de seu pensamento. Acontece, porém,
que existe pouca ajuda para esta questao quer das fontes externas,
quer dos proprios didlogos.

Seja como for, entre os principais instrumentos adotados para
classificar a producao literaria, destacam-se principalmente crité-
rios estilisticos e consideracoes de carater filos6fico’. Na tradicao
reflexiva contemporanea, ndo poucos autores julgam ser possivel
distinguir dentro dos dialogos platonicos entre conviccoes filoso-

9 Parauma abordagem geral, cf. W.K.C. GUTHRIE, A History of Greek Philosophy 4:
Plato. The Man and His Dialogues Earlier Period. Cambridge: Cambridge Univer-
sity Press, 1975, 41-54.
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ficas do Socrates historico e as do proprio Platdo'. Se aceitar esta
distingcdo implica suscitar uma questao controversa e, portanto, re-
lativizar nossa proposta, a aplicacdo do método da analise estilistica
e da estilistica linguistica, porém, atingiu consideravel consenso
entre os estudiosos sobre a classificacao de alguns dialogos de Pla-
tao. Neste sentido, ndo sera de todo implausivel aceitar a proposta
que desenvolveremos nas paginas subsequentes. Acrescentando-se,
portanto, a esta metodologia consideracoes de ordem filos6fica, é
possivel dividir as obras de Platao em trés amplos grupos cronolégi-
cos: escritos da juventude; escritos de transicdo e escritos da velhice.

DIALOGOS DO PRIMEIRO PERIODO

A. Os didlogos refutativos em ordem alfabética: Apologia de Socrates,
Cdrmides, Criton, Eutifron, Gérgias, Hipias Menor, lon, Laques,
Protdgoras, Republica I.

B. Os didlogos de transicao (escritos depois de todos os didlogos
refutativos e antes dos didlogos do periodo intermedidrio) em ordem

alfabética: Eutidemo, Hipias Maior, Lisis, Menexeno, Ménon.

10 O principal defensor desta hipotese é Gregory VLASTOS, que, comparando deta-
lhadamente diversos campos do ponto de vista filoséfico, cientifico e metafisico
nos dialogos platdnicos, julga ser possivel encontrar dois “Socrates”: o primeiro
professa uma filosofia exclusivamente moral (= Sécrates histérico); o segundo,
além de possuir uma filosofia moral, emerge especialmente como um ontolo-
gista, um metafisico, um epistemoélogo, um filésofo da ciéncia, um filésofo da
linguagem, um fil6sofo da religido e da arte, um filésofo politico. Cf. suas prin-
cipais obras: Socrate. Ironie et philosophie morale. Paris: Aubier,1994; Socratic
Studies (ed. M. Burnyeat).Cambridge, Cambridge: University Press, 1994; Studies
in Greek Philosophy 2: Socrates, Plato and their Tradition (ed. D. W. Graham).
Princeton: Princeton University Press, 1995.
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DIALOGOS DO PERIODO INTERMEDIARIO

A lista por ordem cronoldgica provavel é a seguinte:

Crdtilo, Fédon, Banquete, Reptiblica II-X, Fedro, Parménides, Teeteto.

DIALOGOS DO PERIODO DA VELHICE

A ordem cronoldgica provavel é a seguinte:

Timeu, Critias, Sofista, Politico, Filebo, Leis.

Para justificar essa classificacao, podemos utilizar tanto abor-
dagens estilométricas" e linguisticas quanto consideracdes filosoficas:
Sécrates platonico ou Sécrates historico? Em funcao do proposito de
nossa disciplina, ndo abordarei as questoes estilométricas e linguis-
ticas, mas me concentrarei, metodologicamente, na exposicao feita
por Gregory Vlastos sobre as consideracoes filosoficas.

Consideracoes filosoficas:
Sdcrates histérico ou Socrates platonico?

Se os didlogos primitivos de Platdo sdo “socraticos”, na medida
em que apresentam as opinides do Socrates historico, até que ponto
descrevem também teses filos6ficas do préprio Platao? A resposta

11 Cf. A andlise mais completa do ponto de vista histérico encontra-se em L. BRAN-
DWOOD, The Chronology of Plato’s Dialogues. Cambridge: Cambridge University
Press, 1990.
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mais plausivel amplamente aceita entre os comentadores é a se-
guinte: na Apologia de Socrates e em algumas outras obras que inda-
gam por defini¢Oes éticas, mas nao demonstram interesse profundo
pelas ciéncias matematicas e nem enveredam para uma especula-
cdo audaciosa com a elaboracdo de um sistema metafisico, temos
um retrato do Sécrates histérico'?; mas, como Platao continuou a
desenvolver seu pensamento, ele conservou Sécrates como o prin-
cipal protagonista de seus dialogos, mesmo que as doutrinas deste
mais ambicioso “SOcrates” ultrapassem as principais afirmacoes
daquele filésofo exclusivamente moralista. O nome de “Socrates”
foi conservado nos dialogos para enfatizar a continuidade entre Pla-
tdo e as convicgdes filosoficas de base de seu mestre. A medida que
Platdo evolui, o personagem filos6fico que encarna seu “Socrates” é
destinado também a mudar e, quando este “Sécrates” se apodera de
novas conviccoes, salta aos olhos a incompatibilidade entre o Sécra-
tes histoérico - exclusivamente um filésofo moral - e um “Sécrates”
capaz de construir um sistema metafisico nos dialogos do periodo
intermediario, cujas bases sdo, por exemplo, a transmigracao da
alma e seu correlato ontoldgico: a transcendéncia da Ideia. E pre-
cisamente este aspecto que estabelece a incompatibilidade absoluta
entre o Socrates historico e Platao.

12 Isto ndo significa que por certo tempo de sua vida Platdo estivesse meramente
tentando escrever uma narracao histérica precisa do que Socrates disse, e que ele
teria decidido adiar o projeto de expressar suas proprias ideias filos6ficas. E mais
plausivel aceitar que por um periodo de tempo Platdo aceitou a filosofia de Sdcra-
tes e, deste modo, ndo distinguiu o aspecto histérico e filosé6fico de suas obras:
para escrever uma narragao historicamente fidedigna de uma conversacao entre
Socrates e outros interlocutores era escrever uma obra filoséfica que expressa a
verdade como ele, Platdo, a viu. Cf. R. KRAUT, Introduction to Study of Plato, em
KRAUT, R. (ed.) Plato. Cambridge: Cambridge University Press, 1997, 33, nota 11.
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Para fundamentar a ordem dos dialogos de Platao proposta aqui
unicamente pelo conteudo filoséfico, utilizaremos SJ. (= “Socrates
jovem”, que vem a ser 0 Socrates historico) para designar o Socrates
das primeiras obras e S_(= “Socrates da maturidade”) para o “Socra-
tes” das obras do periodo intermediario®, que, neste caso, se identi-
fica com a propria filosofia de Platao. Destacaremos apenas os dois
exemplos mais importantes de dessemelhanca: as teorias metafisi-
cas daalma e da Ideia™.

Teoria metafisica da alma

Segundo o S, a alma é 0 eu empirico, o sujeito de competéncia cog-
nitiva e experiéncia moral, o “eu” em “eu creio, eu escolho, eu ajo”.
Em vez de “eu creio”, diz: “minha alma acredita”®. Se desejamos ve-
rificar como uma teoria metafisica da alma é estranha ao modo de
pensar do S, basta ler sua prépria concep¢ao da alma no Criton: “..
Ou nao deveriamos considerar como inferior ao corpo o que em nés, o
que quer que isto possa ser (€kelvo, OTL TOT €0TL TOV NLeTépwy), diz
respeito a justica e a injustica?”'®. Nao fazem parte, portanto, de seu
programa refutativo, o problema da constituicao (a alma é material
ou imaterial?) e do destino ultimo desta coisa infinitamente preciosa

13 Para uma apresentacdo mais completa desta linha de interpretagdo com outros
exemplos de dessemelhanca (pratica filos6fica, dimensao religiosa, teoria politi-
ca, psicologia moral, conhecimento moral e método de investigacao filoséfica),
cf. G. VLASTOS, Socrate. Ironie et philosophie morale, 69-116.

14 Cf. especialmente G. VLASTOS, Socrates, em IRWIN, T. (ed.) Classical Philosophy
2:Socrates..., 244-246.

15 PLATAO, Gorgias 486 e.
16 PLATAO, Criton 47 e.
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(a alma é mortal ou imortal?). No Criton (54 b-c), o §, manifesta sua
fé em sua imortalidade, e no Gorgias (523 a) a proclama através da
verdade moral transmitida pelo mito escatolégico, mas em nenhum
momento, nos dialogos iniciais, ele tenta demonstra-la”.

Para o S_, porém, a imaterialidade da alma é uma convicgao ba-
sica, e sua preexisténcia e seu destino post mortem constituem o
objetivo predileto de demonstracoes. Ele elabora uma série de argu-
mentos no Fédon em favor da imortalidade da alma'®, acrescentando
uma outra no livro X da Republica (608 d-611 c) e, em seguida, uma
outra ainda em um desenvolvimento completamente novo do Fedro
(245 c-e). O objetivo desses argumentos consiste em demonstrar a
preexisténcia primordial da alma e ndo a verdade da crenca tradicio-
nal da sua sobrevivéncia ap6s a morte. O dogma da preexisténcia da
alma tem por corolario a doutrina epistemolédgica mais audaciosa
que até entdo nunca tinha sido proposta na filosofia ocidental — a
teoria da “reminiscéncia”: todo saber é inato, toda aprendizagem
em nossa vida atual nada mais é do que uma apropriacao de toda a
bagagem que nossa alma conheceu antes de seu nascimento: “Toda
indagacdo e toda aprendizagem é reminiscéncia”".

E admitido universalmente pelos comentadores que, quando
esta doutrina da “reminiscéncia” é introduzida no Ménon, 0 S_ esta

17 Ou, mais precisamente, antes de introduzir a crenca na reencarnacao no Mé-
non, em que Platdo argumenta em favor da Teoria da reminiscéncia, corolario da
primeira doutrina. No Fédon (73 a-b), ele evoca este raciocinio dizendo que foi
estabelecida “muito claramente” (cadécoTaTa) a verdade deste corolario.

18 Cf. minha obra A imortalidade da alma no Fédon de Platao. Coeréncia e legitimi-
dade do argumento final (102 a-107 b). Porto Alegre, Edipucrs, 1999, 56-101.

19 PLATAO, Ménon 81 c.
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invadindo um terreno que nao tinha sido investigado pelo S, um
terreno que fora explorado por Platao pela primeira vez nos dialogos
intermediarios. Esta mudanca é assinalada pelo fato de que uma ex-
periéncia dialética sobre o aprendizado de um teorema geométrico
é escolhida para sustentar a doutrina da “reminiscéncia”, dado que o
interesse profundo de Platao pelas matematicas é evidente ao longo
de todos os dialogos das fases intermediaria e tardia, mas ndo esta-
va presente ainda em suas obras da juventude®. E neste didlogo de
“transicao” (o Ménon) que inequivocamente se verifica a transfor-
macao de “Socrates” em Platao.

Teoria metafisica da Ideia

Se S, nos primeiros dialogos fala de €l80s/{8¢a e pergunta “O que é a
ideia da piedade? O que € a ideia da beleza?, sua interrogacdo conti-
nua é uma investigacao moral acerca da defini¢ao desta ou daquela
ideia, mas nunca uma indagacdo metafisica sobre a natureza da
ideia como tal, como parte de um raciocinio refutativo. Ele jamais
pergunta: O que € a ideia? Alias, ndo poucas vezes permanece per-
plexo sobre a esséncia de cada uma das ideias investigadas por ele.

20 Verdade é que o interesse crescente de Platdo pelas matematicas pode ser en-
contrado no Gorgias, mas ai ndo aparece um interesse cientifico nem compe-
téncia pessoal pelas ciéncias matematicas. A associacdo de Platdo aos grandes
matematicos de seu tempo como Arquitas de Tareno e Timeu é citada na Carta VII
(350 a-b) e em Cicero (Académica I, 10.16). Para o elevado grau de envolvimento
de Platdo nas ciéncias matematicas de seu tempo, cf. . MUELLER, Mathematical
Methodand Philosophical Truth, em KRAUT, R. (ed.) Plato, 170-199. O autor discu-
te a ideia fundamental de Platdo, presente no Ménon, Fédon e Republica (Livros
VI-VII), de que pode ser feito progresso na filosofia se adotamos o “método da
hipétese”, que fora utilizado tao uniformemente nas matematicas. Este aspecto
da metodologia platonica é central em sua filosofia, visto que ele considera a
existéncia das Ideias como uma “hipotese” (cf. Fédon 99 d-105 b).
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Quanto a sua existéncia, ndo ha qualquer duvida em sua mente,
nem tampouco da parte de seus interlocutores: nenhum so deles se-
quer contesta esta existéncia. Por que o fariam? S fala de ideias que
existem somente em suas exemplificacdes?, mas nunca “separada-
mente” delas, ou seja, ele julga, portanto, evidente o fato de que se a
temperanca, a piedade ou a beleza existem, elas existem em alguma
coisa, dentro do mundo temporal. Eis por que ndo seria justificavel
atribuir ao Sj uma teoria das ideias, como alguns fizeram erronea-
mente*. A crenca na realidade das ideias ndo constitui a prova de
que Sj tem uma teoria deste género, como tampouco a crenca de um
homem popular na realidade de objetos fisicos nao prova que ele
tem uma teoria dos objetos fisicos.

O S_, porém, postula a existéncia das Ideias como uma “hipote-
se”? pois nao é uma proposicao que pode ser considerada evidente
por si mesma. Aqueles que aceitam esta proposi¢ao sao “os filésofos”,
os “verdadeiros filésofos”, aqueles que “filosofam corretamente”,
que “abordam corretamente a filosofia”, isto é, alguns espiritos da
elite intelectual que tém crencas verdadeiras, espiritos separados da

21 A temperanca esta “na” (mdpeoTiv, éveotwv) no homem temperante (Carmides
158 e-159 a); a piedade é “a mesma em cada acao piedosa” (Eutifron 5d); a coragem
é “amesma em todos” os bravos (Laques 191 e).

22 A ocorréncia dos termos €i8os e i8¢a no Eutifron 5d; 6 d e 6 e originou a tese
de R. E. ALLEN, segundo a qual uma teoria das Ideias estaria presente nos dia-
logos “socraticos”: o autor atribui ao Sj um fragmento de ontologia do Sm, frag-
mento modesto, mas ainda distante da realidade do Sm e de seus dois mundos
(cf. Plato’s “Euthyphro” and the Earlier Theory of Forms. London, Routledge &
Kegan Paul, 1970, 28-29.67ss et passim).

23 Cf. PLATAO, Fédon 100 b: “Eu retorno a essas coisas que estio sempre em nossos
labios e delas faco meu ponto de partida, colocando a hip6tese (Umodépevos) de
que a Beleza existe em si mesma e por si mesma”.
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multidao inculta que “acredita em belas coisas, mas ndo na Beleza em
si mesma” e, por essa razao, destinada a ilusao ontologica por toda a
vida, “vivendo (com suas opinides) em uma espécie de zona crepuscular
entre a pura realidade e a irrealidade total”**. Em que consiste esta
doutrina que os separa assim da multidao? A resposta é dada quando
S, expOe de modo sistematico sua teoria das Ideias no Fédon. Neste
dialogo, S_ estabelece uma série de propriedades categoriais que so-
mente as Ideias possuem, definindo assim um tipo de realidade que
ndo poderia vir a imaginacdo de Pedro, Paulo ou Tiago: as Ideias sdo
inacessiveis aos sentidos (Fédon 65 d), absolutamente imutaveis (78
d-e), estritamente imateriais (79 a-c); elas “existem em si mesmas e
por si mesmas” (100 b), ou, de modo equivalente, “existem separada-
mente”: elas poderiam e existiriam mesmo se nenhuma outra coisa
existisse, a0 passo que se elas ndo existissem, nenhuma coisa pode-
ria existir®. Por fim, elas sao divinas, ou melhor, sio o fundamento
da natureza dos préprios deuses.

24 PLATAO, Republica 476 d; 479 d.

25 Cf. A expressdo avtda ka® alTd elval (Fédon 66 a; 77 d; 100 b; Banquete 211 a-b;
Parménides 130 b; 133 a-c; 135 a-b; Timeu 52 c-d) articula para Platio a mesma
tese metafisica quando diz que “as Ideias existem separadamente” (xwpls €lvat:
Parménides 130 b-d). O significado mais plausivel que Platdo confere a existén-
cia “por si mesma” das Ideias nos didlogos intermediarios estd consignado na
expressdo que seu discipulo e seu critico mais severo - Aristoteles - designara a
“separacao” (xwptopds) da Ideia platdnica: o fato de que sua existéncia é inde-
pendente de toda exemplificacdo dela mesma, atual ou possivel no mundo tem-
poral (cf. Metafisica XIII. 4, 1078 b 30; XIII. 9, 1086 b 4-7). A separacao, portanto,
das Ideias dos objetos sensiveis consiste em sua independéncia ontolégica. Para
a discussdo desse problema, cf. G. FINE, Separation, Oxford Studies in Ancient
Philosophy 2 (1984) 31-87.
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Tendo uma vez vivido naquele “outro” mundo?* misterioso, o
filésofo dele se lembra com nostalgia como um paraiso perdido,
almejando ai retornar. Entretanto, mesmo no momento presen-
te — exilado, aprisionado, imobilizado dentro de um animal -, ele
nao esta completamente desligado deste “outro” mundo: ele pode
comunicar-se com ele através desta mistura de experiéncia mistica
e cognitiva que constitui o que S _ designa por “reminiscéncia””.

Osdois critérios filosoficos até aqui examinados? sao suficientes
paradividir os didlogos de Platao em dois grandes grupos, o primeiro
denominado didlogos “socraticos” — em que o protagonista Socra-
tes corresponde mais ou menos ao Socrates histérico; no segundo
grupo de dialogos (dos periodos intermediarios e tardios), o perso-
nagem Socrates que filosofa se identifica com o préprio Platdao. Os
estudos estilométricos e linguisticos confirmaram igualmente esta
distincao e chegaram a um consideravel grau de consenso acerca da

26 Para indicar este “mundo”, Sm s6 fornece expressdes locativas ndo explicadas
(“1a” em contraste com “aqui”, como no Fédon 68 b; Fedro250 a) ou metaforas
honorificas (“A regido onde habita a mais abencoada parte do que existe”, Re-
publica 526 e).

27 Segundo o Fedro (249 b-d), esta experiéncia tem ambas as dimensoes: a descri-
¢do comeca com sua dimensao cognitiva (b-c) e rapidamente penetra em sua di-
mensao mistica (c-d). Platdo sugere que ao longo do processo de “rememora¢do”
crescem as “asas” da alma do filésofo, que, por ocasidao de sua morte, permitiram
sua “ascensdo” para o “outro” mundo: o contato espiritual com as Ideias é pre-
cisamente o que torna divinas essas divinas que ele intelectualizou (“E a essas
realidades mesmas que o que é Deus deve sua divindade” (Fedro 249 ¢). Cf. G.
VLASTOS, Socrate. Ironie et philosophie morale, 112s.

28 Para outros argumentos como, por exemplo, a virtude como Téxvn (técnica-co-
nhecimento) em Socrates, mas ndo em Platdo, que confirmariam esta distincao,
remetemos ao capitulo terceiro deste estudo (A noc¢ao de episteme a partir de
suas variagdes conceituais e axioldgicas), e especialmente T. IRWIN, Plato’s Mo-
ral Theory. The Early and Middle Dialogues. Oxford: Clarendon Press, 1977, 71-101.
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ordem dos dialogos de Platdo em trés amplos grupos cronologicos:
primitivos, intermediarios e tardios. Segundo os resultados dessas
investigacdes, uma imagem historica satisfatoria das relacdes en-
tre Soécrates e Platdo pode ser elaborada se (1°) identificamos (em
sua maior parte) estilometricamente os didlogos primitivos como
“socraticos”, isto é, como didlogos em que o principal protagonista
— Socrates —, possa expressar opinides do SAcrates historico; e se
(2° abordamos os demais dialogos como aqueles em que o princi-
pal protagonista (frequentemente, mas nem sempre, Sécrates) fala
em nome das opinides do proprio Platdo — opinides que as vezes,
embora nem sempre, se distinguem, e até mesmo contradizendo,
as teses de Socrates.

[} Aristételes e os didlogos

A interpretacdo sobre a evolucao de Platao esbocada anteriormente
concorda com a distin¢dao que Aristoteles faz entre o Socrates real
e 0 Socrates porta-voz de Platdo. Vejamos, antes de tudo, algumas
passagens da Metafisica de Aristoteles®:

(a) “No momento, consideremos a questao das Ideias. Antes de
tudo, devemos examinar a teoria das Ideias em si mesma..., con-
siderando-a da maneira em que, no inicio, a conceberam os que

por primeiro sustentaram a existéncia das ldeias.

29 Para os textos e comentarios, cf. G. REALE, Aristotele. Metafisica. Saggio intro-
duttivo, testo greco com traduzione a fronte e commentario.3 vol. Milano: Vita e
Pensiero, 1995; 2: Texto greco com traduzione a fronte, 604-607.
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(b) A teoria das Ideias, na mente dos seus primeiros defensores,
surgiu como consequéncia da sua aceitacdo das doutrinas de He-
rdclito, segundo as quais todas as coisas sensiveis estao sujeitas a
um perene fluxo. Portanto, se deve existir ciéncia e conhecimento
de alguma coisa, deverao existir, além das sensiveis, outras reali-
dades que permanec¢am imutdveis, porque ndo existe ciéncia das

coisas que estdo sujeitas a perene fluxo.

(c) Como Sdcrates, porém?, ocupou-se das virtudes éticas, tendo

sido o primeiro a dar defini¢cdes universais...”*.

O testemunho de Aristoteles atribui a paternidade exclusiva da
teoria das Ideias a Platao, nao tendo, portanto, necessidade de de-
monstrar o fato de que Socrates ndo contribuiu para a elaboragdo
desta teoria metafisica. Ele assevera em (c) que o objeto da inves-
tigacdo de Socrates concerne unicamente as definicdes das virtu-
des morais, e, visto que a radicalidade das doutrinas heraclitianas
da realidade em (b) conduzem a impossibilidade da ciéncia e do
conhecimento, Platdo postulou a existéncia das Ideias enquanto
entidades inacessiveis aos sentidos e imutaveis para delas fazer os
objetos do conhecimento. Quando introduz Socrates somente em
(c) como um moralista a procura das definices de atributos morais,
Aristételes deixa claro que a deducao de uma teoria metafisica das
Ideias pertence exclusivamente a Platao.

30 YwkpdTous 8¢ TepL TAS NOLKAS dpeTas... A particuladé é fortemente adversativa.

31 ARISTOTELES, Matafisical078 b 9-17; cf. o comentario e as remissdes de G. REALE,
Aristotele. Metafisica3: Sommari e commentario. Milano,Vita Pensiero,1995, 631s.
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No mesmo texto da Metafisica, Aristoteles assinala ainda uma
diferenca entre Platao e SOcrates em um ponto assaz significativo:
se Socrates argumentou “indutivamente” e foi o primeiro a tentar
dar definicOes universais das virtudes éticas, deve-se unicamente
a Platao a especificacao de que os universais éticos “existem sepa-
radamente” do mundo espaco-temporal de nossa experiéncia: para
Socrates, por exemplo, a justica, a beleza, etc., existem no mundo
temporal. Aristoteles compreendeu perfeitamente o ponto nevral-
gico da diferenca entre as concepc¢des de Soécrates e Platdo sobre a
{8¢a/el8os em suas respectivas investigacoes: “Mas Sdcrates ndo con-
siderou os universais ou as (0s objetos das) definicdes como existindo
separadamente (0U xwpLoTd €Tolel), ao passo que outros (Platdo) os
separaram (&’ éxuwpLoav), e a tais realidades deram o nome de ‘Ideias”’*.

Os textos examinados confirmam, portanto, a tese segundo a
qual o filésofo moralista que procura definicdes de termos morais
nos didlogos refutativos e nos didlogos de transicao é um Socrates
recriado por Platdo, ao passo que o metafisico que caracteriza enti-
dades como a Justica em si e 0 Bem em si como imutaveis, existindo
“separadamente” e que as contrasta com os objetos sensiveis sempre
em perene fluxo, nao é o Soécrates histérico, mas o proprio Platao.
Entre outras observacoes de Aristoteles como um todo, teriamos
ainda uma outra razao que respaldaria esta distincao: ele jamais diz

32 ARISTOTELES, Metafisica 1078 b 30-32 (cf. G. REALE, Aristotele..., 2: Testo gre-
co..., 606-607). Acerca da interpretacao aristotélica de SOcrates e para um juizo
equilibrado sobre a “questdo socratica”, cf. G. REALE, Aristotele...,3: Sommari e
commentario, 632-634.
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que Platdo professou a ignorancia*, ou negou a incontinéncia, ou
falhou em reconhecer a diferenca entre uma virtude moral e uma
émoThN, mas atribui todas essas coisas a SOcrates®*. Mesmo se
Aristételes se refere a passagens nos dialogos, ele as considera como
evidéncia das opinides do Socrates histérico e ndo simplesmente de
uma caracteristica nos dialogos.

Segundo a oposicdo estabelecida anteriormente entre o pensa-
mento do Socrates jovem (Sj) e o do Socrates maduro (S, ), poderia-
mos afirmar que Aristoteles, lendo os didlogos de Platdo, atribui
sem hesitacao a SOcrates as ideias que Platdo coloca na boca de §j,
e atribui ao proprio Platdo as opinides que Platdo coloca na boca de
S, . A distin¢ao esbocada por Aristoteles entre o Socrates historico
e 0 SOcrates porta-voz do préoprio Platao é desprovida de qualquer
justificacao ou argumento em seu favor, pois estava convencido de
que tal fato era evidente para seus ouvintes®,

33 Cf. ARISTOTELES, Refutacdes sofisticas 183 b: “(...) é a razdo pela qual Socrates
tinha o costume de colocar questdes sem dar respostas: pois ele confessava nada
saber (wpo\GyeL yap oUk eldéval).

34 Magna Moralia 1182a 15-26 distingue inequivocamente as psicologias morais
socratica e platonica (cf. 1183 b 8-18). Embora este contraste geral ndo seja expli-
citamente afirmado nas obras reconhecidas de Aristoteles, ele concorda com as
varias reivindicagoes feitas por Socrates e Platdo nesses escritos. Cf. T. IRWIN, Art
and Philosophy in Plato’s Dialogues, Phronesis 41 (1996) 338, nota 7.

35 Se o testemunho de Aristételes sobre Socrates parece derivar diretamente dos
didlogos de Platdo, isto nao implica que tal testemunho careca de valor fora do
ambito dos proprios didlogos de Platdo. Contrariamente a Ch. KAHN (em Did
Plato Write Socratic Dialogues?,Classical Quarterly 31 [1981] 310, nota 13), julga-
mos que certos elementos do testemunho aristotélico nio se apoiam em nenhu-
ma informacdo presente no texto de Platdao: assim, Aristételes ndo poderia ter
aprendido nos didlogos (de Platdo) que Cratilo foi o primeiro mestre de Platao
em filosofia.

Laboratdrio de Ensino da Filosofia
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Uma vez percorrido este itinerario metodolégico, convém resu-
mir as conclusoes a que chegamos quanto a relacao entre Socrates e
Platdo e a ordem dos dialogos.

A luz dos critérios considerados nas paginas anteriores,
julgamos como “socraticos” os dialogos primitivos de Platao,
escritos sob a influéncia da filosofia moral de Sdcrates: Apologia
de Socrates, Carmides, Criton, Eutifron, Gorgias, Hipias Menor, Ion,
Laques, Protdgoras e Republica (Livro I) (= IA). Embora classifica-
das em ordem alfabética, existem boas razdes para afirmar que
muitas dessas obras foram escritas mais tarde do que outras nes-
te grupo. Assim, por exemplo, segundo 0 consenso quase una-
nime dos especialistas, Gorgias é o ultimo didlogo deste grupo,
pois contém uma série de caracteristicas que o liga aos dialogos
que ndo pertencem a este periodo®*. Na divisao proposta ante-
riormente, penso igualmente que outras obras sdo amplamente
aceitas como primitivas, mas, visto que tém uma maior seme-
lhanca estilistica com os dialogos intermediarios do que com 0s
elencados acima, foram escritas depois dos dialogos refutativos

36 Cf. E.R. DODDS, Plato. Gorgias. A Revised Text with Introduction and Com-
mentary. Oxford, Clarendon Press, 1990, 18-24; T. IRWIN, Plato. Gorgias. Oxford:
Oxford University Press, 1979, 5-8. Uma proposta alternativa sobre o lugar do
Gorgias dentro dos didlogos primitivos pode ser encontrada em Ch. KAHN, Did
Plato Write Socratic Dialogues?..., 305-320, especialmente 308-311: o0 autor argu-
menta que os didlogos primitivos, onde Socrates procura definicdes éticas (por
exemplo, Laques, Carmides, Eutifron), sio destinados a orientar o leitor para as
doutrinas do periodo intermedidrio, e assim ele os coloca depois do Goérgias. Ch.
KAHN, por fim, duvida do valor do testemunho de Aristoteles concernente as
diferencas entre Socrates e Platao.
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(=IA)*, mas antes dos dialogos intermediarios. Em ordem alfabé-
tica esses dialogos de transicao sao os seguintes: Eutidemo, Hipias
Maior, Lisis*®, Menexeno, Ménon (= IB).

Quanto aos didlogos do periodo intermediario, que testemu-
nham o pensamento de Platdo nortear-se para uma visao organi-
ca da filosofia baseada na Teoria das Ideias, a ordem cronolégica
provavel é a seguinte: Crdtilo, Fédon, Banquete, Republica (Livros
11-X), Fedro, Parménides, Teeteto (= II). Segundo um grande nimero
de caracteristicas estilisticas, ha cinco obras que estdo estreita-
mente relacionadas com as Leis, que é a ultima obra (inacabada)
de Platdao. Esses dialogos teriam sido escritos na ultima fase li-
teraria de Platao (didlogos tardios), e sua classificacdo por ordem
alfabética seria a seguinte: Critias, Filebo, Sofista, Politico e Timeu.
No interior deste grupo, o Politico foi escrito depois do Sofista
ja que a este remete varias vezes*, e Timeu precede Critias, uma
vez que a descricao deste ultimo da cidade perdida de Atlantida
é obviamente uma continuacdo da narracao iniciada na primeira

37 Sdo assim chamados porque o método filos6fico de SOcrates é essencialmente
refutativo: Cf. G. VLASTOS, The Socratic elenchus: Methodisall, em Socratic Stu-
dies, 1-33.

38 O Eutidemo, Lisis e Hipias Maior foram escritos no fim do periodo primitivo
porque o método refutativo cessa bruscamente nesses dialogos de transicdo: Cf.
G. VLASTOS, Demise of the Elenchus in Euthydemus, Lysis, and Hippias Major,
em Socratic Studies, 29-33. No caso do Ménon trata-se de um caso especial, pois
é um dialogo hibrido, decidamente elénctico (= refutativo) até 80 c quando o mé-
todo conduz a um beco sem saida; em seguida, ndo elénctico.

39 Cf. PLATAO, Politico 257 a; 258 b; 266 d; 284 b; 286 b. Cf. também M. MIGLIORI,
Arte politica e metretica assiologica. Commentario storico-filosoficoal “Politico”
di Platone. Milano: Vita e Pensiero,1996, 25-28: “Quanto ao ‘Politico’, se apresenta
como a continuacao imediata do ‘Sofista’, tanto que, lendo seguidamente os dois
didlogos, ndo se percebe nenhuma cisao, sendo quanto ao conteido” (27).
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obra. Qualquer ulterior tentativa para classificar a composicao
dos dialogos ¢ meramente conjectural. Por exemplo, embora Di6-
genes Laércio diga que as Leis sdo a ultima obra de Platdo, o Critias
é obviamente incompleto e, deste modo, seria um concorrente
candidato para ocupar esta posicdo. Todavia, estudos estilisticos
sugerem que esses dialogos foram escritos, provavelmente, se-
gundo a seguinte ordem cronolodgica: Timeu, Critias, Sofista, Poli-
tico, Filebo, Leis (= III).

O procedimento
C de abordagem

Eis o primeiro procedimento a ser adotado: priorize a leitura do
texto selecionado para trabalha-lo nos limites da passagem sele-
cionada. No caso de uma explicacio do mesmo, o aluno podera
servir-se de cursos, de livros de comentadores, etc. Entao é de
importancia fundamental retornar as disciplinas anteriores do
curso em Filosofia na modalidade EAD, especialmente “Historia
da Filosofia Antiga”, bem como aos modulos que outras disciplinas
que tratam parcialmente da Filosofia Antiga, a saber: Metafisica I,
Filosofia Politica I e II.

Eis o segundo procedimento: com base no texto selecionado aci-
ma, estabeleca o seguinte: a problematica, as questdes, os objetos
de discussao, a argumentacdo, o plano e as noc¢oes. Sendo assim,
trabalhe previamente o texto para fazé-lo falar. S6 assim o buscado
aparecera paulatinamente.
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Trabalhar meia hora esse trecho, de lapis na mao, para assinalar os

elementos importantes;

Numa folha de papel, esbogar respostas as perguntas rituais
(tema? tese? objetos de discussao? plano? argumentagao? nogoes?),

procedendo por vaivém;

Retorne a disciplina Histéria da Filosofia Antiga, as consideragoes
metodoldgicas anteriores e procure no tépico seguinte elementos sobre

a tese socrdtica de que “virtude é conhecimento”.

D Sdcrates, mestre de Platao:
“virtude é conhecimento”

Como entender a célebre identificacdo de Sécrates entre virtude (dpe-
T1)) e conhecimento (€moT)un)? A ciéncia/conhecimento, de que se
fala aqui na férmula socratica, nao é somente um saber teorético, mas
um saber que possui as regras de determinadas operagdes e é capaz
de utiliza-las. Em outras palavras: um saber técnico. Concretamente,
quando falo de um homem bom (dya66s), o termo agathos, longe de
significar “bom” em sentido puramente ético, indica primeiramente
aquele que é portador de dotes eficientes em um determinado campo,

40 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filo-
sofica, 110.
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isto é, o técnico, o especialista. Esta operacao linguistica é correlativa
aintersecao de aretée techne: o bom € aquele que tem a virtude, ou seja,
uma técnica especifica que faz com que ele possa ser dito “bom” no
ambito da competéncia de tal técnica. As razdes da originalidade so-
cratica em conceber a ética como ciéncia e em habilitar a técnica como
paradigma aplicado a moral provém ora das circunstancias historicas,
ora de uma opc¢ao pessoal ou atitude quase estritamente pessoal.

De um lado, do ponto de vista histérico, deve-se levar em conta
a oposicdo frontal de Sécrates ao relativismo sofista, cujo repre-
sentante mais célebre foi Protagoras e cujas teses baseavam-se em
teorias relativas e subjetivas de ontologia e epistemologia*.. Contra
este desafio filoso6fico a normas tradicionalmente aceitas, Socrates
reivindica o objetivo ou o absoluto como suprema categoria ética,
e o exemplifica ao nivel “cognoscitivo” com a atividade técnica.
Esta é o prototipo de acdo que tende a conseguir um bem absoluto e
objetivo através de um sistema de principios igualmente objetivos,
racionais, infaliveis. Na esfera do fisico, a objetividade da atividade
técnica talvez seja uma das coisas mais susceptiveis de uma medi-
¢do exata, tanto segundo a coordenada geométrico-espacial como
a aritimético-temporal“2. E mister estabelecer uma techné da acio
humana como tal*. Esta atitude vai de encontro as convic¢ées dos

41 Cf. W.K.C. GUTHRIE, Os Sofistas. Sao Paulo: Paulus,1995,156-158.172-181.

42 T.IRWIN (em Plato’s Moral Theory..., 73-75) enfatiza como vantagens do modelo
técnico de raciocinio a “objetividade”, a “racionalidade” e a “ensinabilidade”. M.
NUSSBAUM (em The Fragility of Goodness..., 89-90) encontra representada na téc-
nica o triunfo humano mediante a razdo sobre a variabilidade do destino (tyché).

43 Cf. ALEJO G. SISON, La virtud: sintesis de tiempo y eternidad. La ética en la Es-
cuela de Atenas. Pamplona: EUNSA,1992, 110.
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sofistas para os quais a ética se reduz a um conjunto caotico de nor-
mas e costumes, regras e praticas, empiricamente comprovaveis e
socialmente reconhecidas e aceitas.

De outro lado, ao procurar transformar a ética em uma ciéncia,
Sécrates obedece fundamentalmente a um forte impulso de interio-
rizacdo. Socrates desprezou os valores classicos da Grécia — a saude
fisica, a beleza do corpo, a riqueza honesta e a juventude desfrutada
com 0s amigos — em vista do bem da alma, dos valores espirituais. A
epistéme ou técnica ética corresponde a essa cura ou terapia psiqui-
ca que tem também uma eficacia purificadora. Este saber extraido
da experiéncia interior de Socrates é reforcado pela representacao
do daimonion, dessa voz que nele fala e o impede de fazer certas coi-
sas. A primeira vez que Soécrates o menciona na Apologia de Platao
(31 ¢) se refere a “alguma coisa de divino”**, mas em outras passagens
ele o designa frequentemente com o termo daimonion. A voz divina
mostrava-lhe uma mensagem, isto é, a divindade fornecia o sinal,
cujo conteudo aparente era imediatamente evidente, mas nao é
provavel que Socrates recebesse também a interpretacdo correta do
sinal, que ndo era imediatamente evidente. Ignorar esta diferenca
implica assumir uma visao erronea do daimonion de SOcrates, como
o fazem Thomas Brickhouse e Nicholas Smith*. Nao ha qualquer
texto de Platdo no qual Sécrates diga ou sugira que o deus faz-lhe
nao somente entender “a voz”, mas também discernir a interpreta-
cdo correta de sua mensagem.

44 L. BRISSON, Platon, Apologie de Socrate. Criton. Paris: Flammarion,1997, 111.

45 T. C. BRICKHOUSE & N. D. SMITH, Socrates on Trial. Oxford: Clarendon Press,
1989, 241 et passim: “Existem certas verdades morais as quais SOcrates tinha
acesso de modo direto e seguro” pelo daimonium.
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Embora seja algo dificil de dizer se é experiéncia mistica ou ima-
gem mitica*®, na voz divina que dirige a S6crates uma mensagem,
podemos entrever o seguinte: (A) Socrates tem razoes independen-
tes para aceitar o que a voz divina diz-lhe como agir ou em que acre-
ditar - razdes que teriam sido suficientes para persuadi-lo do s6lido
fundamento de sua acao ou de sua crenca, na propria auséncia deste
sinal*; (B) SOcrates tem uma forte intuicdo: esta indica-lhe que tal
crenca ou tal acao é correta sem ser capaz de expressar no momento
as razdes que tém para nisso acreditar*,

Como bem observou P. Hadot, para ressaltar o alcance da men-
sagem socratica, poderiamos dizer, em termos modernos, que o con-
tetdo do saber de SoOcrates é, essencialmente, “o valor absoluto da
intencdo” e a certeza de que procura a escolha desse valor*’: Sécra-
tes preferiria a morte*® e o perigo do que renunciar a sua missao de

” o«

“anunciar” “o que é melhor”, ou seja, a justica, o dever, a pureza mo-
ral’. No amago do saber socratico, portanto, ha somente um bem,

um unico valor: a vontade de fazer o bem.

46 A propoésito do tema, cf. H. C. DE LIMA VAZ, Experiéncia Mistica e Filosofia na
Tradicdo Ocidental. Sdo Paulo: Loyola, 2000, 30ss.

47 Cf. PLATAO, Apologia de Socrates 31 ¢-32 a; 40 a-c; 28 e associado com 33 c.
48 Cf. PLATAO, Teeteto151 c¢; Eutidemo 272 e; Fedro 242 b-c.
49 Cf. P. HADOT, O que é a Filosofia Antiga? Sao Paulo: Loyola, 1999, 63.

50 O valor absoluto da escolha moral aparece, por exemplo, no Fédon 98 e, onde
Socrates nao deve por sua propria vida acima do que € justo. Neste sentido, sua
obediéncia as leis da cidade ¢ um modo de “resistir”: Sécrates submete-se as leis
para provar, no interior da cidade, a verdade de sua atitude filoséfica e o valor
absoluto da inten¢do moral.

51 Cf. PLATAO, Apologia de Socrates 28 b; 29 a-e; Criton 41 d; 50 a.
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1.2 A retomada do texto de Platao

A passagem selecionada do Teeteto de Platao é bastante conhecida
porque retoma o método socratico-platdnico da maiéutica, mas é pre-
ciso deixar de lado as explicacdes manualisticas sobre esse método e
imergir na leitura inicial do dialogo para compreender a importancia
da estratégia socratica no contexto da discussao epistemologica do
Teeteto. Nessa retomada do texto nado se deve perder o foco da dimen-
sdo filosofica presente no interladio do Teeteto sobre a maiéutica.

A Introducao ao
texto escolhido

E evidente que na primeira leitura da passagem deparamos com a
dificuldade comum de compreender um texto filosé6fico, isto é, um
texto filos6fico do mundo antigo e sob a forma de didlogo. 1deal-
mente, a introducao poderia ter trés momentos. Em primeiro lugar,
emerge naturalmente a pergunta: Qual é o tema do texto seleciona-
do? O aluno de filosofia respondera com certeza: a maiéutica. Este
conceito precisara ser esclarecido com base na leitura prévia sobre
o método socratico-platonico da verdade filos6fica. Em segundo
lugar, perguntariamos: Qual é a tese? SO uma releitura completa de
toda a passagem (“prologo” e o “dialogo introdutério” do Teeteto,
especialmente o “Interlidio da parteira [148e-152a]”) sera possivel
declina-la com precisdo. Uma vez que se trata da arte da obstetricia,
tomada aqui metaforicamente em relacdo a origem da verdade filo-
sofica, ha o motivo da impoténcia socratica:

Laboratdrio de Ensino da Filosofia
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“Considera tudo aquilo que é ser parteira e compreenderas
facilmente o que quero. Suponho que sabes que nenhuma
delas ajuda no parto, enquanto ela prépria puder engravi-
dar ou dar a luz, mas apenas o fazem as que ja nao podem
ter filhos [...] Com efeito, tenho a mesma impoténcia que as
parteiras. Dar a luz em sabedoria nao esta em meu poder, e a
recriminagao que muitos ja me fazem, de que, ao fazer pergun-
tas aos outros, jamais dou minha opiniao pessoal sobre nenhum
assunto e que a causa disso estd na nulidade de minha prépria
sabedoria, é uma recriminacdo veridica.

(Teeteto149 b-150 a-c)”.

O motivo da impoténcia socratica deve ser invertido: iniciar-se
a filosofia implica passar por uma mediacao exemplificada em um
mediador, cujo modelo é SOcrates. Nesse sentido, poderiamos en-
tdo dizer que Socrates, enquanto figura emblematica do mundo e
razao fundadora do platonismo, ndo veicula, nao ensina filosofia,
mas indica caminhos para o pensar através de estratégias de ques-
tionamentos fundamentais sobre o proprio sujeito-indagador. A
pergunta ou questao sobre si mesmo, na medida em que permanece
sempre questao, abre o acesso a verdade. Em terceiro lugar, a tltima
pergunta a ser colocada: qual é o objeto da discussdo? Simplesmente o
estatuto da verdade filosofica. Esta ndo encontra fora de mim mesmo,
mas habita no mais intimo de cada um de nés. Tal verdade faz eco
a célebre afirmacao de S. Agostinho: “A verdade habita no interior
do homem”. No caso da maiéutica socratica, a verdade consiste em
trazé-la a luz. Mas este nascer da verdade a partir de dentro asseme-
lha-se a uma ilusao, pois na verdade ela ja estava presente. Por fim,
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devemos lembrar o fato de que nao se trata aqui de uma teoria sobre
a verdade, mas da metafora da parteira que ajuda dar a luz; por isso,
na explicacao do texto convém apresenta-lo sob a forma de questao:
qual é o estatuto da verdade filosofica?

B Preparando um plano
de apresentacao do dialogo

A identificacdo do plano pode ser iluminada com base na leitura
de comentarios ao texto do didlogo, mas, se é o conteido que pre-
valece, cabe reconhecer as articulacdes da argumentacao. Em pri-
meiro lugar, ha uma comparacao entre a arte das parteiras e a arte
do maiéutico, tendo como pano de fundo a semelhanca entre am-
bas as artes. A primeira parte podera ser apresentada com base na
seguinte pergunta: hd uma especificidade da maiéutica? A partir da
introducdo do motivo da impoténcia das parteiras, SOcrates volta
sua argumentacao para a sua propria impoténcia filosofica. Nesse
caso, a segunda parte pode ser fixada com base na pergunta: por
que Socrates é filosoficamente impotente? Sendo assim, a passagem
selecionada nesse modo como exemplo do didlogo como modo do
filosofar podera ser explicada em duas partes. Antes de elaborar a
explicacao do texto, convém familiarizarmo-nos com a estrutura
geral do Teeteto de Platao.
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Com base na traducao do didlogo Teeteto disponibilizada aqui em arquivo PDF,

elabore a estrutura da obra preenchendo com texto os seguintes pontos:

1. Estrutura e argumento do Teeteto
2. A composicao do Teeteto

3. Resumo do Didlogo

texto  Teeteto de Platdo — Texto em portugués

C Explicando
o texto

Com base nas consideragdes desenvolvidas até aqui, ja estamos em
condicdes de explicar a passagem do Teeteto. Nao podemos deixar
de chamar a atencdo para a importancia e a necessidade de percor-
rer esse caminho para elaborar uma explicacao do texto a partir do
empenho pessoal de cada aluno. Sem esse esfor¢o pessoal, nao ha
como gerar uma explicacao do texto filos6fico, nem tampouco abrir
o0 caminho para um auténtico pensamento filosofico.

12 PARTE - A especificidade da maiéutica

Ao longo do texto, Sécrates explicita, de diversas maneiras, as dife-
rencas entre sua arte e a das parteiras. A explicacdo pode ser realizada
com base nas seguintes questoes: 12) Qual é a funcao de discriminar
o real e a aparéncia quando comparamos as duas “artes”? Esta dis-
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criminacao vale para as duas “artes”? 22) Que tipo de geracao realiza
a arte de Socrates? 32) Como entender as noc¢oes de “homem” e de
“mulher” quando a maiéutica de Sécrates esta em ato no didlogo?

22 PARTE - A ‘esterilidade” de Socrates

13) Como entender a confissao de Socrates sobre “mesma impotén-
cia” que ele possui em relacdo as parteiras e o fato de que “dar a luz
em sabedoria” ndo estd em poder dele? 22) Em que sentido a nocao
de impoténcia é equivoca? 32) O que a conduta de Socrates provoca
no julgamento exterior dos outros? 42) Qual a causa da alegada “im-
poténcia” de Sécrates em relacdo a sua arte?

EXERCICIO 111

Com base na divisao proposta acima, explique o texto selecionado no
inicio do Mddulo, explicitando discursivamente os momentos das duas
partes do texto: 12) A especificidade da maiéutica; 22) A “esterilidade”
de Sdcrates. Utilize a edi¢ao portuguesa do Teeteto de Platdo - Texto em
portugués, disponibilizada em arquivo PDF. Esta edi¢ao contém breves

comentdrios ao didlogo platdnico.
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PLATAO E A BUSCA DA VERDADE

Chegando ao fim desse Médulo I sobre o didlogo como estilo de se
fazer filosofia®, o leitor podera verificar que a for¢a dessa filosofia
nio consiste em uma atividade espontanea. E preciso que inter-
venha ativamente um mediador que, no caso do texto escolhido,
€ Socrates, mestre de Platao. Mas sua funcdo de mediador, de ins-
trumento, s6 podera ser realizada caso ele tenha sido chamado ou
convocado para tal atividade. No caso de Sécrates, em consequéncia
de seu “daimonion” (chamado de ordem divina), a maiéutica ocupa
uma “posicao intermediaria”, uma vez que “ndo é uma atividade
divina” e nem “tampouco é puramente humana”*. Em consequén-
cia, a verdade filosofica se apresenta como encoberta, velada, dis-
simulada. Uma vez que ela é trazida a luz, nasce do individuo ja
“gravido” dela. A maiéutica se caracteriza, portanto, como uma arte,
isto €, como uma habilidade. A maiéutica, tal como a vimos em ato
na passagem selecionada, nao a filosofia, mas apenas uma media-
cdo realizada pela pessoa de SOcrates. SO através desse mediador e,
portanto, de um encontro pessoal singular, que chega ao limiar do
filosofar. Nao se trata de uma abstracdo. “A linguagem nao é nada
sem a palavra viva” daquele que, com o perguntar sobre si mesmo
nos conduz as alturas, ao mundo superior, através de experiéncias
dolorosas para desencobrir a verdade. Esta ndo pode ser ensinada
diretamente por Socrates. E preciso que nos a descubramos por nds

52 Danilo MARCONDES & Irley FRANCO, A filosofia. O que é? Para que serve?, 36.

53 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filoso6fi-
ca, 115-116.
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mesmos. A verdade nao pode ser adquirida, por assim dizer, a partir
de “fora”, mas isso nao significa que ela seja “subjetiva”. Mas o cami-
nho para encontrar a verdade a partir de dentro esta insinuado na
sentenca de Sécrates:

“A vida ndo examinada ndo é digna ao homem de vivé-la”

Laboratdrio de Ensino da Filosofia
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GORGIAS DE PLATAO

Exercicio pratico

Resumo

No MODULO 2, abordamos novamente o estilo literdrio “didlogo” com para abordar o didlogo platonico com mais facilidade. Em seguida,
base na obra “Gérgias” de Platdo, para realizarmos o exercicio pratico retomamos o texto escolhido para que o aluno consiga captar mais
sobre o texto que apresenta as pretensdes de saber do sofista Gorgias profundamente a natureza das nocdes filoséficas apresentadas, espe-
e as respectivas “desconstrucoes” de Socrates. A estratégia do Mdodulo cialmente o reencontro com a “maiéutica” socratica. Desse modo, o
consistird em destacar as particularidades do texto selecionado (PLA- aluno poderd iniciar-se a explicacdo diddtica da obra filoséfica escolhi-
TAO, Gorgias 449¢-461a) e também algumas questdes metodoldgicas da a semelhan¢a de um Laboratdrio de Ensino da Filosofia.

Videos e materiais de suporte Documentdrio: A Vida Examinada — Sécrates
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No Moédulo2, retornamos ao tema do didlogo como estilo de se fazer
filosofia, e agora concentraremos nossa atencao na estratégia da
maiéutica de Sécrates no inicio do didlogo hom6énimo em que jus-
tamente assistimos a “desconstrucao” do pretenso saber do sofista
Gorgias. Uma vez que enfatizamos aqui o Médulo I como exercicio
prdtico com base no estilo literario didlogo, o aluno, portanto, deve-
ra ler previamente o dialogo “Gorgias” de Platdo para compreender
como a verdade filos6fica nasce com base no método da refutacdo
socratica. Mesmo que a concentracao da leitura dessa estratégia se
dé no inicio do dialogo, o desdobramento da “conversacao” entre
Socrates e os demais interlocutores é fundamental para a com-

preensao da filosofia platonica.

0 Gorgias de Platdo - o método

X o -
200 socratico da refutagdo

1 O TEMA DO “GORGIAS”

Qual é o tema do dialogo Gorgias de Platao? Talvez o subtitulo da
obra — “Sobre a retérica” — possa constituir o ponto de partida. Se
lermos todo o didlogo com todos os seus desdobramentos argumen-
tativos, sera possivel relativizar a impressao inicial de que o tema
seja “Sobre a oratéria”. Ora, no século V, em seu comentario ao Gor-
gias de Platao, Olimpiodoro apresentava a seguinte situacao®*:

54 G. REALE, Platone. Gorgia. Traduzione, Introduzione e Commento. Brescia: La
Scuola, 101994, 7-9.
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OLIMPIODORO

12) Alguns - afirma ele - [aqueles que propuseram o subtitulo]
pensaram que a retdrica fosse o tema de fundo; mas, afirmando isso,
esses cometeram o erro de estender a todo o didlogo aquelas que sao

caracteristicas de sua primeira parte (coléquio de Soécrates com Gorgias);

23) Qutros pensaram que o tema de fundo fosse a justica e a injustica
e os seus efeitos sobre a vida do homem; mas estes se basearam so6, ou

previamente, na segunda parte do didlogo (coléquio de Sécrates com Polo);

32) Outros, enfim, pensaram que o escopo final do didlogo fosse a
consideragado sobre a divindade, baseando-se no discurso de Sécrates
que fecha o didlogo (que constitui a quarta parte da obra); portanto,

uma vez mais, pecando de unilateralidade;

43) Olimpiodoro julga, por sua vez, que o escopo do didlogo seja a
consideragao das verdades éticas fundamentais, cujo reconhecimento
pode nos conduzir a transcorrer uma vida feliz junto aos nossos
semelhantes. E facil verificar que Olimpiodoro visa especialmente a

terceira parte do Goérgias (didlogo de Sécrates com Calicles).
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Se nenhuma das opinides é completamente falsa, é forcoso re-
conhecer que a leitura de todo o dialogo é fundamental para veri-
ficar o interesse ético-politico que perpassa os escritos platonicos.
Seja como for, para 0 nosso caso concreto, o tema do Modulo II é o
exame da maiéutica socratica no confronto entre Socrates e Gorgias
(Gorgias 449c-461a). Nesse sentido, € imprescindivel ler o dialogo
Gorgias de Platdo antes de avancar na leitura de nossas reflexoes.

texto  Filosofia e retérica no Gérgias de Platao

1.1 Dentro do laboratdorio metodoldgico

Metodologicamente, para compreender a passagem escolhida do
didlogo Gorgias (Gorgias449c-461a) sio necessarios dois procedi-
mentos basicos. Em primeiro lugar, situa-la no contexto mais am-
plo da divisao do dialogo e em funcao dos interesses filosoficos de
Platdo. A transmissdo desses interesses aponta para um caminho
fundamental que esta em ato nos dialogos de Platdo: a questdao do
método. Esta abrira o caminho para o pensamento filoséfico au-
téntico, um pensamento que estara sempre na atitude de quem
questiona sem jamais ter a pretensao de esperar ou afirmar verdades
epistemologicas absolutas. Em segundo lugar, é necessario descer
ao conteudo filoséfico do “dialogo” entre Socrates e GOrgias com
base no pressuposto de que a filosofia auténtica, tal como a concebe
Platdo nessa fase de seu pensamento, se distingue da pratica sofisti-
ca intitulada aqui “retérica”.

Laboratdrio de Ensino da Filosofia
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A Particularidades do texto selecionado: uma
confrontacdo entre Socrates e Gérgias (449c-461a)

Se a passagem escolhida expde com clareza a argumentacao de So-
crates através de um questionamento contundente sobre o que é a
suposta arte de Gorgias, convém entao precisar o método da argu-
mentacao em ato nos dialogos “socraticos”. O método é o caminho
pelo qual Platdo conduz o leitor a penetrar no pensamento filos6fico
a ser captado. Portanto, nesses didlogos “socraticos”, o método ca-
racteristico para argumentar é um interrogatoério sistematico, mi-
nucioso e rigoroso (€ eyxos = elenchos = refutacdo) feito a diferentes
interlocutores que sustentam algumas teses morais positivas®.
Normalmente, este interrogatério exaustivo conduz a refutacao do
interlocutor. A estrutura basica de um elenchos tipico é a seguinte:
Socrates faz uma pergunta, ora uma questao sobre o que é a virtude
(como, por exemplo, no Laques: “O que é a coragem?”), ora algumas
outras questdes sobre uma virtude. O interlocutor afirma algumas
proposicoes p em resposta a questdo inicial de Socrates; ouvindo
0 questionamento de Socrates, ele concorda que também acredita
em q e r; descobre entdo, ap0s ulteriores perguntas, que ndao-p pode
ser deduzido de g e r; por conseguinte, o interlocutor julga que suas
crengas o comprometem a aceitar p e nao-p. Achando-se assim em

55 Nos didlogos “socraticos”, o Laques (sobre a coragem) e o Eutifron (sobre a
piedade) apresentam-se entre os melhores exemplos da dialética socratica, que
resume por si sé a nocao de “refutaciao” (€\eyxos). A propésito, cf. L.-A. DORION,
Platon. Lacheés-Euthyphron. Paris: Flammarion,1997, 11-12 e passim

56 Cf. G. VLASTOS, The Socratic elenchus: Method is all, in Socratic Studies. Cam-
bridge: Cambridge University Press,1994, 4-11.
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uma situacdo de perplexidade, ele percebe que esta sem saber em que
coisa realmente acreditava. Para evidenciar a contradicdo da tese do
interlocutor com suas outras crengas, Socrates utiliza duas formas
de raciocinio: (1) silogistico e (2) epagégico®’. Chega-se a negacao
da tese do interlocutor ora mostrando que esta negacao decorre ne-
cessariamente de um conjunto de suas crencas, ora extraindo-a por
analogia de proposicdes que implicam essas crencas. Esta estratégia
aparece com clareza no embate inicial entre Socrates e Gorgias no
inicio do didlogo homoénimo (Goérgias 449 c-461 a).

Para assegurar a eficacia deste método de investigacao filoséfica,
Socrates deve permanecer sempre aquele que questiona®® durante o
elenchos e sua profissao de ignorancia lhe permite justamente sus-
tentar a posicdao de quem tem tudo a aprender. Na discussao dialo-
gada, constata-se que nao somente o interlocutor esta na ignorancia,
mas também o préprio SOcrates insiste que ndo conhece as respostas
as questoes que ele faz aos seus interlocutores: segundo a conclusao
do Laques, por exemplo, ambos estdo na aporia acerca da tese que
discutiam®. Este ndo-saber é o ponto de partida da dialética socra-
tica e faz parte do esquema das “ironias complexas” nos dialogos

57 Na abordagem dos problemas éticos, Socrates nao utiliza seus raciocinios epa-
gbgicos para provar o que ele investiga, nem tampouco apresenta suas grandes
teses como se estivessem submetidas a confirmacido empirica. E preciso, por-
tanto, notar a diferenca entre os epagogai de Socrates e o que modernamente
entendemos por raciocinio indutivo.

58 Para uma amostra das questdes de Socrates nos didlogos da fase juvenil de Pla-
tdo e sua discussao do ponto de vista pragmatico, sintatico e semantico, cf. G.
SANTAS, Socrates. Philosophy in Plato’s Early Dialogues. London,-Boston:Hen-
ley, Routledge & Kegan Paul,1979, 59-96.

59 PLATAO, Laques 200 e: 6polws yap wdvtes év dmopiq.
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iniciais: SOcrates nega e a0 mesmo tempo reconhece possuir um
saber (1)*°; nega e a0 mesmo reconhece possuir a arte de ensinar a
virtude (2)*; nega e a0 mesmo tempo reconhece praticar a arte poli-
tica (mpdTTewr TA MOALTLKA) (3).%

No debate refutativo, Socrates se acha em melhores condicdes do
que qualquer outra pessoa nao porque conhece mais, mas porque
estava livre de outro conceito falso de conhecimento das pessoas®.
Se frequentemente nos dialogos “socraticos” nega o saber sobre
questdes morais examinadas em um elenchos® julgando-o inaces-
sivel ao homem e reivindica simultaneamente uma “sabedoria hu-
mana”®, Sécrates emerge exclusivamente como filésofo moralista
que tem por missao “viver filosofando, fazendo o exame de si mesmo e

60 Negacao do saber moral: “Eu nao tenho consciéncia de ser sabio em que quer que
seja, pequena ou grande; (...) enquanto de fato eu nido tenho nenhum saber, ndo
quero imaginar-me que sei alguma coisa” (PLATAO, Apologia de Socrates 21 b-d).

61 Negacdo da arte de ensinar a virtude: “Socrates diz que nao tem nenhum saber
acerca do problema em questdo (a arte de ensinar a virtude) e que ele é incapaz
de dizer qual dentre vés fala segundo a verdade (sobre este assunto)” (PLATAO,
Laques 186 d-e).

62 Negacao da acdo politica: “Sabeis bem, 6 cidadios Atenienses, que se eu tivesse
empreendido a carreira politica, hd muito estaria morto e ndo seria mais de ne-
nhuma utilidade a vds nem a mim mesmo” (PLATAO, Apologia de Socrates 31d-e).

63 Cf. PLATAO, Apologia de Socrates 22 e. Sobre o conceito de falso conhecimento,
cf. Ménon 84 a-c; Teeteto 168 a; 210 b-c; Sofista 230 b-c; Acebiades Primeiro 118 a-c.

64 Cf. PLATAO, Apologia de Socrates 21 b-d; Eutidemo 5 a-c; 15 ¢c-16 a; Carmides 165
b-c; 166 c-d; Laques 186 b-187 a; 200 e; Lisis 212 a; 223 b; Gorgias 509 c.

65 PLATAO, Apologia de Socrates 20 d-e. A expressao anthropine sophia faz refe-
réncia provavelmente a um dominio limitado ao homem e aos assuntos huma-
nos, como ja deixa entrever o contetido moral das tragédias gregas (cf. SOFOCLES,
Ajax 760-761: terriveis calamidades estdo reservadas aquele que, ainda que nio
com a natureza humana, concebe pensamentos que nao sao de um homem”
[un kat’ dvBpwtov dpovi]): se um homem deseja evitar o desastre, é-lhe preciso
reconhecer os limites da natureza humana e ndo tentar ultrapassa-los.
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dos outros”®. E assim que, recusando desde o inicio de um elenchos
fornecer sua propria resposta a questao que é discutida, Sécrates
assume formalmente a funcdo limitada de “examinador” da tese
de seu adversario, deixando, portanto, de desempenhar o papel de
defensor de uma tese que lhe pertenceria. Ora, ja que a intencao real
de Socrates ndao é somente encontrar e destruir a pretensao de saber
de seus interlocutores, mas também a de fazer progredir a investi-
gacao da verdade, e se admitimos que ele deve descobri-la segundo
este método refutativo declarando nada saber, sé resta um proce-
dimento: extrai-la de seus interlocutores. Ele deve necessariamente
deduzi-la das premissas verdadeiras, aceitas como tais pelos inter-
locutores. Dai a importancia da regra estabelecida do debate: “dizer
somente o que se cré”®. Esta regra essencial singulariza a dialética
socratica em relacdo a qualquer outra forma de dialética pelo fato
de excluir toda discussdo que parta de premissas ndo endossadas. Nos
primeiros didalogos, o elenchos é utilizado somente para testar teses
morais e jamais teses metafisicas ou epistemolégicas. A dialética
socratica, portanto, nao envereda para um raciocinio meta-eléncti-
co destinado a provar a validade de seu método de investigacao ou a
verdade de suas pressuposicoes ontologicas®.

Em consequéncia, é inerente ao método de Socrates a falta de
toda certeza epistémica porque, sendo altamente falivel, se baseia

66 PLATAO, Apologia de SOcrates 28 e.

67 Cf. PLATAO, Gorgias 495 a: “Tu vais destruir, 6 Calicles, teus argumentos pre-
cedentes e ndo poderas mais examinar comigo as coisas se convém, se falas em
termos contrarios as tuas conviccoes”.

68 Cf. G. VLASTOS, Socrate. Ironie et philosophie morale. Paris, Aubier, 1994, 28-
29.67-68.159-162.
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no seguinte postulado nao formulado explicitamente®: existe sem-
pre, no sistema de crencas de um interlocutor, uma verdade que
Socrates se empenha em reavivar, e que implica a negacdo das falsas
crencas, sustentadas ao mesmo tempo. O elenchos ¢ o melhor pro-
cedimento para investigar a verdade moral, na medida em que pre-
serva a autonomia moral do interlocutor. O inventor da teoria ética
¢é igualmente o inventor de um método que sup0e a distin¢do entre
certeza moral e certeza epistémica’™. Nos primeiros didlogos de
Platao aparece a imagem de um Socrates desprovido de toda teoria
epistemologica’™, que testa teses morais e ndo metafisicas. Segun-
do o esquema das “ironias complexas” evidenciado por G. Vlastos,
Sécrates renuncia totalmente ao conhecimento moral em vista de
reivindica-lo em um sentido em que o termo “conhecimento” — nao
implicando certeza — pode designar simplesmente uma crenga ver-
dadeira justificavel - justificavel na perspectiva de Socrates, ou seja,
por este procedimento que é o argumento elénctico.

Em suma, o elenchos tem em vista um duplo objetivo moral: des-
cobrir, em primeiro lugar, como cada ser humano devera conduzir

69 Ainda que algumas de suas formula¢des impliquem este postulado: ver, por
exemplo, Gorgias 472 b; 473 b; 474 b; 482 b. Cf. o comentario desses textos citados
como T21, T22, T23, T24(b), in G. VLASTOS, The Socratic elenchus..., 21-24.

70 éadistincao introduzida por G. VLASTOS a proposito da “profissao de ignoran-
cia” de Socrates.

71 Sécrates examina no Carmides (167 a-169 b) uma nocdo epistemolégica, segun-
do a qual existe um “saber do saber e do ndo-saber”. Este procedimento tem em
vista mostrar somente que ela foi proposta como uma definicao (inaceitavel)
da sophrosyné. Ele pde termo a sua investigacao quando se convenceu de que
aparentemente esta férmula nao levard a nenhum lugar e confessa que ele nao
acredita “ser capaz de elucidar essas questdes” (Carmides 169 a). Cf. G. VLASTOS,
Socrate. Ironie et philosophie morale, 72, nota 12.
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sua propria vida e, em segundo lugar, no que tange a pessoa interro-
gada, averiguar se verdadeiramente vive sua vida tal como deveria.
Como bem observa G. Vlastos, se, de um lado, a exigéncia de certeza
epistémica como condicdo de nossa acao teria um efeito paralisan-
te, de outro lado, viver segundo as aquisicdes de um saber falivel faz
parte integrante da condicao humana. “S6 um deus disto poderia
escapar. S6 um louco o desejaria””’.

O elenchos retérico versus elenchos filoséfico de Sdcrates:

SOCRATES: “Venturoso homem, tentas me refutar retoricamente, como
quem presume refutar os outros nos tribunais. Com efeito, nestes
lugares os homens creem refutar uns aos outros quando apresentam,
aos discursos que proferem, grande nimero de testemunhas de boa
reputacdo, ao passo que o contra-argumentador apresenta apenas

uma ou mesmo nenhuma. Essa refutacao nao tem nenhum mérito
perante a verdade, pois pode acontecer de vdrias pessoas, que paregam
ser alguma coisa, prestarem contra alguém falso testemunho. E no
presente momento, concordardo plenamente contigo quase todos

os atenienses e estrangeiros, se quiseres apresentar contra mim
testemunhas de que nao falo a verdade. Testemunharao em teu favor,
se quiseres, Nicias, filho de Nicerato, e seus irmaos, cujas tripodes

estdo aferradas e alinhadas no templo de Dioniso; se quiseres,
72 Cf. G. VLASTOS, Socrate. Ironie et philosophie morale, 367-370 (“Certeza episté-
mica contra certeza moral”).
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Aristocrates, filho de Célio, cuja bela oferenda encontra-se em Pito; se
quiseres, toda a casa de Péricles ou qualquer outra familia daqui que
queiras convocar. Todavia, eu, sendo um s6, contigo ndo concordo,
pois ndo me constranges a isso, embora te empenhes, apresentando
contra mim falsas testemunhas em profusao, para expulsar-me do meu
patriménio e da verdade. Mas se eu nao te apresentar, sendo tu apenas
um, como testemunha concorde ao que digo, ndo terei chegado, julgo
eu, a nenhuma conclusdo digna de mencao sobre o que versa a nossa
discussao; e creio que tampouco tu, se eu, sendo apenas um, nao
testemunhar em teu favor e tu dispensares todos as demais. Aquele

€ um modo de refutacao, como presumes tu e muitos outros homens;
mas hd também outro modo, como presumo eu, por minha vez. Assim,
comparando um ao outro, examinemos se ha qualquer diferenca entre

eles!” (Gérgias 471e2-472¢6; tradugao de Daniel Rossi Nunes Lopes).

Com base na passagem citada acima e no texto de Daniel Rossi Nunes
Lopes, como se diferenciam o elenchos retdrico e o elenchos filoséfico?

Elabore um texto sobre a oposicao entre os dois tipos de elenchos.

texto  Filosofia e retérica no Gorgias de Platdo
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B Contextualizando a leitura do confronto entre Socrates
e Gorgias: a retdrica como “pratica puramente empirica”

E no ambito da dupla estrutura epistemoldgica e moral do Gérgias que
Platao sublima o paradigma técnico, aplicado indistintamente a acao
moral, através de um novo conceito de Téxvn (techné) racionalizada. Se,
primeiramente, Platdo tenta definir diante de Gérgias a natureza da re-
torica, o didlogo, em seguida, revela progressivamente a dimensao mo-
ral do problema nas numerosas relacoes que ele procura estabelecer, de
um lado, entre a retérica, a injustica, a vida infeliz, e o prazer e a opiniao
e, de outro lado, entre a filosofia, a justica, a vida feliz, o bem e a ciéncia.
Esta dupla estrutura possibilita as seguintes relacoes analégicas™:

Retorica Injustica  Infelicidade Prazer Opiniao

Filosofia Justica Felicidade Bem Ciéncia

| |

Para compreender o problema moral essencial do Gérgias, isto é,
a escolha entre a vida do mestre da retérica e a do filésofo, e como
Platdo elabora uma nova concep¢ao da Téxvn que se adaptaria me-
lhor a acao moral, examinaremos sucessivamente as relacées entre
retorica e filosofia (449 c-461 a) e explicacdo socratica da definicao
dada a Gorgias™ (463 e—466 a).

73 Cf. Y. LAFRANCE, La théorie platonicienne de la Doxa. Montréal-Paris: Berllar-
min-Les Belles Lettres,1981, 62.

74 Sécrates define a retérica como uma espécie de empirismo aplicado a producao
de certa espécie de prazer e deleite (cf. Gérgias, 462 C).
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|') Retdrica e filosofia (449 c—461 a)

A perspectiva fundamental de toda a discussao entre Socrates e GOr-
gias pode ser tematizada assim: a retdrica deve substituir a filosofia
na hierarquia das ciéncias? A paideia grega deve fundamentar-se em
uma arte de falar ou em uma arte de pensar? Trata-se, em ultima
analise, de distinguir entre uma disciplina cientifica (filosofia) e
uma disciplina ndo-cientifica (retdrica). Varios tracos sob os quais
se apresenta a retérica mostram que ela é uma arte de opiniao
(moTeuTikfis) e ndo de ensinamento (Bidackalikiis)”. A retérica
nao tem objeto préprio’, e Socrates evidencia ainda que na segunda
definicao de Gorgias acerca da retérica” falta a determinacdo do ob-
jeto sobre o qual versam os “discursos”: admitindo que a retorica se
ocupa de puros discursos, qual &, porém, o objeto desses discursos?
O método do discurso longo da retérica nao € um método cientifico
e tal procedimento possibilitou a Polo definir uma coisa pelo seu
acidente, por uma qualidade que lhe pertence, mas nao revelar a
sua esséncia. Mesmo quando Gorgias determina o que deveria ser o
ambito especifico da retérica — o justo e o injusto —, 0 método desta
s6 podera fornecer sobre este objeto uma opinido (mioTis) e jamais

75 “Aretorica, portanto, como parece, é produtora daquele tipo de persuasdo que faz crer
e ndo daquele tipo de persuasdo apta a ensinar a respeito do justo e do injusto” (Gérgias,
454 e-455 a). A mesma 0posicao se encontra em: Teeteto, 201 a; Politico, 304 c-d.

76 Socrates mostra que a defini¢do de Gorgias segundo a qual a retérica tem como
objeto “discursos” (mept \oyous = sobre os discursos) ndo é totalmente valida
porque o mesmo pode ser dito a proposito de técnicas diversas: a medicina, a
ginastica, a aritmética, o calculo, a geometria (cf. 449 d-451 d).

77 “Nas outras artes todo o conhecimento se resolve, em um certo sentido, em operacoes
manuais e em atividades deste género,; ao contrdrio, a retérica ndo exige nenhuma ope-
racdo manual e a sua acdo se realiza inteiramente por meio de discursos; por essa ra-
zdo, julgo que a retdrica seja a arte dos discursos e afirmo dizer coisa exata” (450 b-c).
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um saber (uddnois-émoTnun)’®. A distincao entre opiniao e ciéncia
aparece pela primeira vez, explicitamente, em Platao™.

A crenca (mioTis) é um elemento fundamental da estrutura das
técnicas que permite diferencia-las de uma série de atitudes nao-
técnicas: enquanto a crenca pode ser verdadeira ou falsa, a ciéncia
é sempre verdadeira®. No desdobramento do didlogo, Socrates en-
tao distingue duas espécies de persuasao assaz diferentes entre si:
a) existe a persuasdo que produz crenca e ciéncia (émoTnun) e b) e
existe a persuasao que produz sé pura crenca (mloTLs) sem saber®.
Assim, SOcrates afirma que a capacidade de persuadir da retorica se
limita, portanto, a ensinar uma pura crenca, sem conhecimento. As
verdadeiras artes e as ciéncias, ao contrario, acerca de seu objeto,
produzem a primeira espécie de persuasao. Socrates precisa, conse-
quentemente, que o poder magico da retérica, como sustenta Gor-
gias, é pura aparéncia. A suposta superioridade da retérica acontece
s6 em relacao a quem ndo conhece. Por exemplo, o orador, mesmo
nao sabendo medicina, pode conseguir ser mais persuasivo que o
médico, em coisas de medicina, somente em relacdo a plebe e a quem
nada sabe desta ciéncia.

78 PLATAO, Gorgias 454 d. Eis os primeiros elementos de uma teoria da opinido (com-
parar com Reptiblica 511 e e 534 a). O termo pdfnots indica especialmente a acao de
conhecer ou a aquisicdo de conhecimentos; o vocabulo émoTrun, a posse desses
conhecimentos. Aqui Platdo utiliza um termo pelo outro: comparar 454 d2 e 454 d 8.

79 Cf. A. TAGLIA, Il concetto di “pistis” in Platone. Firenze: Le Lettere,1998; cf. tam-
bém Y. LAFRANCE, La théorie platonicienne de la Doxa, 59-80.396-398.

80 Cf. PLATAO, Gorgias 454 d.
81 Cf. PLATAO, Gorgias 454 e.
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Sendo assim, graves consequéncias sdo inevitaveis: o mestre da
retérica nao tem necessidade de conhecer a realidade das coisas,
mas basta que, em relacdo aqueles que nao sabem, tenha como
encontrar o modo de parecer mais sabio do que quem verdadei-
ramente sabe?®. Sécrates afirma entdo que, nao conhecendo a
realidade das coisas, mas somente sua aparéncia, a retérica se re-
vela impotente para tornar um homem justo e bom® precisamente
porque atinge apenas a aparéncia das coisas (boketv) e jamais seu
ser (elval)®*. Na visio socratica, ndo basta conhecer o que é o justo
para praticar a justica; conhecendo a justica, o mestre da retdrica é
e ndo pode nao ser justo®.

Nesta primeira parte do didlogo, assistimos a uma progressiva
restricdo do suposto ambito universal da retorica: a) Em extensdo:
esta nao conhece e ndo tem necessidade de conhecer os objetos de
que se ocupam as outras artes (basta que pareca conhecé-las); b) Em
profundidade: as inicas coisas que Gorgias admite que o mestre da

82 Cf. PLATAO, Gérgias 459 b-c.
83 Cf. PLATAO, Gérgias 459 d-461 a.

84 Cf. PLATAO, Gorgias 459 e; 464 a-b. Apds nossa morte, ndo seremos julgados
sobre nossa virtude aparente, mas sobre nossa virtude real, pois seremos apre-
sentados nus diante dos juizes (523 e).

85 A questdo sobre qual espécie de conhecimento faz um homem moralmente
bom e justo ndo provém do ensino de uma “cultura” superficial ministrado por
Gorgias e pelos seus discipulos, mas s6 “através de uma conversdo de toda a alma
até que esteja em condicdo de contemplar o ser e o que é o mais brilhante do ser, ou
seja, aquilo a que chamamos Bem” (PLATAO, Reptiblica 518 b). Segundo esta célebre
passagem, a educacdo deve fazer com que a alma se volte para o essencial, isto é,
para as esséncias, para o Ser...,, para a ciéncia que a alma possui no “interior” de
si mesma. A virtude socratica, portanto, abarca nio somente a inteligéncia, mas
também toda a personalidade. Cf. E.R. DODDS, Plato Gorgias. A Revised Text with
Introduction and Commentary. Oxford: Clarendon Press, 1990, 218.
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retorica deva necessariamente conhecer - isto €, os valores de jus-
tica, beleza e bondade - se desvanecem nas maos do orador: como
pode o mestre da retérica ser verdadeiro conhecedor desses valores,
se, com explicita admissdo, pode agir também contra os mesmos??

Até aqui, a argumentacao de Soécrates visa diretamente a retorica,
sem, porém, mencionar o vocabulo ¢thocodia = philosophia. Embora
nao aparec¢a na passagem examinada, a presenca da filosofia é tema-
tizada por certos indicios literarios de Socrates: as criticas contra a
retorica sao feitas através da mencao de categorias que constituem o
objeto proprio da filosofia: o justo e o injusto, o belo e o feio, 0 bem
e o mal. As distincdes estabelecidas entre discurso breve e discurso
longo, a opinido e o saber, a pisteutiké e a didaskaliké, as pessoas que
sabem e aqueles que nao sabem, sao inequivocamente indicios que
remetem o leitor a no¢ao de filosofia. Por fim, o desdobramento do
dialogo, direta ou indiretamente®”, confirma tais indicios, e, tendo
em vista o pathos que caracteriza o didlogo do inicio ao fim, Polo,
Calicles e Gorgias sdao personagens que simbolizam a retérica en-
quanto Socrates representa a filosofia.

86 Cf. PLATAO, Gorgias 457 a-c, em que emerge Gorgias com todas as suas contra-
dicdes evidenciadas por Platdao: Tal como aparece nas afirmacgdes de Gorgias, a
retorica é por sua natureza alguma coisa que esta fora da esfera do justo, porque
se revela desvinculada da natureza das coisas e do ser. Como poderia ter algo a ver
com o justo uma arte que “é capaz de falar contra todos e sobre tudo” e melhor do
que todas? Eis porque o “justo uso” da retérica vem a ser estruturalmente impos-
sivel: ou o justo sacrificara a retorica ou, vice-versa, a retorica sacrificara a justica.
Cf. G. REALE, Platone. Gorgia. Traduzione, Introduzione e Commento, 59-60, nota 31.

87 Cf. PLATAO, Gérgias 484 c-486 d. Para a mencao do termo “filosofia”: 484 ¢ 5,c9;
485a4,a5,a6,b1,c3,c4,c6,etc.
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I} A retérica como empirismo (463 e—466 a)

E no contexto da segunda parte do didlogo, quando estdo em debate
Socrates e Polo (cf. 461 b—481 a), que Platdao elabora uma nova con-
cepcao da Téyvn racionalizada que se adapta melhor aquilo como
ha de ser a acio moral. Enquanto na primeira parte (cf. 449 c-461
a) se mantivera no conspecto geral em mostrar a inconsisténcia
da retorica, SOcrates procura sistematicamente, na segunda parte,
desmontar os seus frageis fundamentos e pretensos poderes. A per-
gunta de Polo — “Que coisa é, na tua opinido, a retorica?”—, Socrates
responde: “Creio que ndo seja sequer uma arte”. Mais adiante Sécrates
afirma: “(A retérica) é uma prdtica puramente empirica”®®, destinada a
produzir o aplauso das massas e a despertar nelas emocdes de pra-
zer®. A retOrica, tal como € praticada por Goérgias, nada mais € do
que uma espécie de lisonja®.

Quando explica sua definicdo, Socrates distingue as artes que se
referem a alma e aquelas que concernem ao corpo. As artes que con-
cernem a alma sao arroladas sob o nome genérico de politica: trata-
se da legislacao (que vela pela alma sa) e da administracdo pratica
dajustica (que cuida da alma enferma). A arte destinada a velar pelo
corpo carece de nome especial: dos cuidados do corpo se encarrega

88 PLATAO, Gorgias 462 b-d

89 Aretorica éépmeipla kal TpLp1) (463 b), ou seja, ndo uma arte, mas apenas uma
capacidade baseada no habito.

90 Cf. PLATAO, Gdrgias 463 a-b. O vocabulo kolakela é traduzido frequentemente
como “adulacdo”, mas o original tem significado mais amplo e indica tudo que
tem em vista produzir prazer. Neste sentido, traduzimos o termo por “lisonja”
julgando-a mais adequada para o contexto do Gérgias.
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a ginastica, e os do corpo doente sao matéria da Medicina®.. As qua-
tro artes visam o bem do corpo e da alma®?. Mas eis que cada uma
dessas tem seus idolos (€{8w\ov) espurios que, como variantes da
lisonja, agem a base da mera experiéncia e ndo visam a consecucao
do melhor e a conservacdo da alma e do corpo: a legislacao se subs-
tituiu a sofistica; a justica, a retdrica; a ginastica, a “arte” da cosmética;
e, a Medicina, a “arte” culindria.

O principio fundante que subjaz a esta divisao é a distincdo en-
tre disciplinas ndo-cientificas e disciplinas cientificas. As artes de
lisonja sdo assimiladas as disciplinas ndo-cientificas porque a razao
que dao das coisas ndo é fundada em sua natureza e, portanto, nao
poderia revelar-nos sua verdadeira causa. Essas artes substituem a
verdade pela aparéncia, o bem pelo prazer e, por isso, nao tém re-
gras, nem normas, nem critério de exatidao, nem meio de avaliacao.
Sdo fundamentalmente pseudotécnicas. Através da comparacao es-
tabelecida entre as imagens enganosas e as verdadeiras artes chega-
se a conclusdo de que a retdrica ndo constitui uma verdadeira Téxvn.

E neste contexto entio que Platio elabora uma nova concep-
¢do de Téxvn racionalizada estabelecendo trés caracteristicas
fundamentais: 1%) A arte auténtica é um saber baseado no conhe-
cimento da verdadeira natureza do seu objeto, enquanto a pratica
oportunista procede, “ndo com conhecimento (o0 yvoboa), mas com

91 Acerca desta divisao das artes (465 a), tenham-se em vista dos dizeres de E.R.
DODDS: “O elemento mais importante na presente passagem é a distincao de
principio que Platdo estabelece entre procedimentos ‘cientifico” e “ndo-cientifi-
co” (Plato Gorgias..., 227).

92 Cf. PLATAO, Gérgias 464 a-c.
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cega intuicdo (dGA\a oToxacapévn)”®. Nesta passagem (464 c-465
a), Platdo fixa a diferenca essencial entre as verdadeiras artes e as
pseudo-artes: o conhecimento como fundamento das verdadeiras
artes. Platdo, portanto, contrapde a técnica nao a experiéncia em
seu significado positivo que lhe atribui a tradicdo moderna®, mas a
uma experiéncia empirica definida explicitamente como irracional
(@\oyov mpaypa)®; 2% Se o conhecimento é a caracteristica essen-
cial da arte auténtica, esta tendera necessariamente para o melhor;
por conseguinte, nesta nova concepcao a verdadeira arte supde a
existéncia de um bem absoluto e objetivo que se devera alcancar —
76 BéXTLoTOVY —, opondo-se a subjetividade e relatividade do o 1189, o
prazeroso. Na oposicao conceitualmente estabelecida entre techné e
empeiria, a fraqueza desta ultima consiste nao tanto em ser orientada
para o prazer mas em limitar-se a isso, sem a preocupacao com o me-
lhor no ambito dos valores. A ética é considerada ndao como produto
de uma fé incipiente, crenca, opiniao ou conjectura (86€a, mioTLS),
mas de um auténtico conhecimento; 3?). Por fim, a arte auténtica é
capaz de dar contas das suas atividades sempre que tem consciéncia
das razdes, segundo as quais procede, porque esta precisamente fun-

93 PLATAO, Gorgias 464 c.

94 As técnicas sao o momento sintetizante da experiéncia humana, que acumula
com a memoria os proprios dados, os constréi com sabedoria e os utiliza para as
exigéncias da vida. Tenha-se em vista o exemplo de ANAXAGORAS. Segundo sua
antropologia, o homem € impotente e indefeso contra os animais, mas servindo-
se de experiéncia (€pmeLpia), memoria (pvipun) sabedoria (codia) e técnica (téxvn),
consegue controla-los e até mesmo a utiliza-los para a prépria sobrevivéncia (cf.
DK 59 B 21b [= H. DIELS & W. KRANZ, Die Fragmente der Vorsokratiker. Berlin,1956).
Nao se deve excluir que entre esses quatros termos exista uma progressao con-
ceitual (Cf. G. CAMBIANO, Platone e le tecniche..., 55-57, nota 163).

95 PLATAO, Gérgias 465 a: “E eu ndo chamo arte uma atividade irracional”.
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dada no conhecimento da natureza das coisas e das relacoes de causa
e efeito. Ao longo de seu debate, Platao reafirmara que a arte (Téxvn)
auténtica capaz de preservar do verdadeiro mal (cometer a injustica)®®
é a filosofia (= ciéncia do justo = conhecimento da alma = verdadei-
ra politica), e o Texvikos € o filésofo (= aquele que conhece o justo =
aquele que sabe qual é o bem da alma = verdadeiro politico).

Neste exame sobre a esséncia de uma verdadeira Téxvn Platdo
toma como paradigma a Medicina”, da qual extrai o conceito da
terapéutica ou “cuidado” da alma e do corpo, a imagem de apontar
para o alvo (cToxd{eofat) do melhor, e também suas denominacoes
como bem-estar ou constituicao adequada (eve&ia). Como bem ob-
servou W. Jaeger, a “arte politica” — enquanto meta da filosofia - é
concebida como uma medicina da alma, e “sem exagero pode-se
afirmar que sem o modelo da Medicina seria inconcebivel a ciéncia
ética de Socrates”®. Na discussdo entre Socrates e Gorgias, Platdo
retoma, portanto, a expressao Téxvn — que significa “arte” ou “corpo
organizado de cognicdes” no sentido amplo —, conferindo-lhe a de-
finicao “filos6fica” de uma Téxvrn enquanto habilidade que tende ao
bem do objeto préprio (@ysvxn) como um médico tende ao bem do seu
objeto, o corpo. A familiaridade com a verdadeira natureza humana
revela no Gérgias uma principiabilidade dual — o corpo e a alma -
e a distin¢do na parte animica de varias aptiddes tendenciais®. A

96 “E preciso, portanto, para colocar-se no estado de ndo cometer injustica, adquirir
uma certa for¢a e uma certa arte?” (PLATAO, Gérgias 510 a).

97 Cf. PLATAO, Gorgias 464 a-d.

98 W.JAEGER, PAIDEIA. A Formacdo do Homem Grego. S3o Paulo, Martins Fontes,31995,
519.656, nota 30, e especialmente o capitulo “A Medicina como paidéia” (1001-1059).

99 Cf. PLATAO, Gorgias 479 b; 499 d; 504 ¢; 506 d-508 a; 518 a...
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virtude ou exceléncia prépria da alma sera, em analogia com outros
entes'?, realizar bem e devidamente as proprias funcdes. Ora, se a
virtude de cada coisa é a ordem, a regra e a explicacao perfeita das
atividades que lhe é peculiar, e se isso vale para todas as coisas, en-
tdo a alma pode ser concebida como ordem e harmonia entre seus
diversos elementos. Assim, a alma refletida e disciplinada é a alma
“boa”, ou seja, possui toda a classe de virtude ou exceléncia'®”, e se 0
homem agir sempre ordenadamente agira bem e sera feliz'*.

Por fim, as novas ideias contidas no Gdérgias enriquecem subs-
tancialmente a ética platonica, e entre esses elementos principais
que Platao fornece para sublimar ou racionalizar a antiga concepcao
técnica da moral destacam-se os seguintes: a distincao entre pistis e
epistemé, que implica no ambito da metafisica platonica a distincao
entre realidade e aparéncia, ser e parecer; distincao entre prazer (sa-

100 Segundo Platdo, todo ser tem uma atividade especifica propria, isto é, uma ativi-
dade que somente ela (ou entdo ela melhor do que todas as outras) pode exercer:
por exemplo, a faca tem a propriedade de cortar, o cavalo a de correr, o olho a
de ver, o ouvido a de ouvir, etc.). Ora, a virtude de todas as coisas consiste em
realizar da melhor maneira a atividade que lhe é peculiar. (PLATAO, Gérgias 506 d-e:
Reptublica 335 b ss; 353 b ss). Cf. G. REALE, Platone. Gorgia..., 141, nota 4.

101 No grego o termo dyafos (bom) ndo possui o estrito sentido “ético” que hoje é-
lhe atribuido, mas é o adjetivo correspondente ao substantivo dpeTr| e, portanto,
designa toda a espécie de virtude ou exceléncia.

102 PLATAO, Gérgias 506 e-507 c. A argumentacao de Socrates parte da ambigui-
dade do verbo grego €0 mpdTTewv, fazendo trocadilho no texto original (Gorgias
507 ¢) com os sentidos de ka\®s mpdTTelr que pode significar “agir bem” e “ser
feliz” ou “ter sucesso” (cf. Cdrmides 172 a; 173 d; Eutidemo281 c; Reptiblica353 e-354
e; Alcebiades 116 b), bem como entre os dois sentidos de kéopios: “ordenado” e
“moderado”. Em Platao, a ordem - seja a ordem-ordenagao (Td€is), seja a ordem
feita de harmonia interior e de razao (cwdpooirn) — é essencialmente uma ordem
racional. Cf. M. CANTO-SPERBER, Platon. Gorgias. Traduction, introduction et no-
tes. Paris: Flammarion,21993, 347, nota 188.
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tisfacdo subjetiva aparente) e bem (to béltiston, satisfacdao objetiva e
real)'®; a distin¢do entre empeiriae techné, ou seja, respectivamente,
entre retérica (saber opinativo) e filosofia (saber auténtico). Neste
quadro epistemoldgico, dentro do qual se hierarquizam disciplinas
e degraus de saber, existem implicacdes morais decisivas: confundir
aretorica (puro empirismo) com a filosofia (a verdadeira arte) signi-
fica confundir igualmente, na vida moral, o prazer com o bem'*, a
injustica comajustica, a vida infeliz com a vida feliz; a determinacao
do objeto desta techneé, concebido como um conhecimento da physis
e das causas que nela agem, ou também da ordem que lhe é propria'®;
e como garantia da posse deste conhecimento, a capacidade de dar
razdo do mesmo na esfera dialética. As longas discussoes do dialogo
deixaram entrever que o Texvikos que conhece o bem dos homens
e sabe, portanto, em que consiste o bem da alma é o fil6sofo, que em
Socrates tem a sua mais perfeita encarnacdo: é o mestre de Platdo,

103 Nos livros centrais da Republica (VI ao VII), Platdo constréi positivamente, em
termos filos6ficos e metafisicos, o objetivismo ético: o carater absoluto e objeti-
vo do ser e do bem, e a necessidade de um conhecimento verdadeiro e auténtico
deste ser e deste bem para a boa conduta nas coisas publicas e privadas. No Gor-
gias Platao nada mais fez do que criar para suas necessidades ético-metafisicas
um novo conceito de techneé racionalizada.

104 A distincao entre o prazer e 0 bem sera o objeto principal da discussdao com
Calicles em Gorgias 488 b-506 a. O bem aparece como o fim ultimo de todos os
nossos atos; longe de aceitar uma identidade entre ambos como no Protdgoras
351 b-355 b (sobre este texto que se opde total ou parcialmente a tese defendida
no Gorgias, cf. F. ILDEFONSE, Platon. Protagoras..., 49-55.128-139.208-218, SOcrates
afirma, através das provas mitica (493 a-c) e dialéticas (uma demonstracao pelos
contrarios [495 ¢c-497 d] e uma reductio ad absurdum [497 d-500 a]), que o prazer é
subordinado ao bem (Gdrgias 499 e-500 a).

105 Cf. PLATAO, Gérgias 506 d-507 c. Em suma: 0 homem que tem a alma disciplina-
da, a) possui todas as virtudes (comportando-se como deve para com os deuses e 0S
homens); b) portanto, é inteiramente justo, ¢) e como tal é feliz.
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segundo a conclusao do Gorgias, que possui a Téxvn auténtica — a
filosofia —, ou seja, a ciéncia do justo, o conhecimento da alma; em
suma, a verdadeira politica:

A VERDADEIRA ARTE POLITICA

“Eu creio ser um dos raros Atenienses, para nao dizer o unico,
que coloque em prdtica a verdadeira arte politica e, entre meus

contemporaneos, eu sou o0 Unico que a exerce”™,

1.2 Aretomada do texto de Platdo

Esta retomada s6 sera proficua se ja tivermos lido varias vezes o
texto platonico sobre a relacao entre retérica e filosofia (Goérgias
449c-461a). Com base nas consideracOes anteriores, o aluno devera
agora retomar a leitura do dialogo platdénico focando sua retomada
nos trés topicos seguintes:

A Introducao ao dialogo Gorgias:
como ler um dialogo platénico?

Acerca desse topico, podemos ler o artigo de Samuel Scolnicov
(Como ler um didalogo platonico?), uma vez que é preciso saber da es-

106 PLATAO, Gdérgias 521 d. Sobre a influéncia de Socrates como fundador de uma
nova ordem politica, cf. Apologia de Socrates 31 e-32 a; Reptiblica 492 e.
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pecificidade da forma como o contetido do pensamento filosofico
€ captado. Entao, é preciso familiarizar-se com o género literario
“dialogo” e, no caso concreto, com os dialogos de Platio; por isso,
o dialogo é “a forma mais apta a captar a ironia socratica e a pos-
sibilidade de dramatizacao do tema discutido”, situando-o “em um
cenario vivo, no qual urge conhecer o lugar, o contexto histérico e os

personagens que o compoem”'%,

texto = Como ler um diglogo platénico?

EXERCICIO Il - “O verdadeiro didlogo é um drama”

Com base no artigo de Samuel Scolnicov, comente o seguinte trecho

e exemplifique-o com base nos didlogos citados: “A forma dialégica

é particularmente apta a capturar a ironia de Sécrates. Um didlogo
verdadeiro é um drama. Como todo drama, ndo é sé o que é dito que
tem importancia, mas também - e, a vezes, especialmente - o que se
passa. Frequentemente, o que se diz estd em flagrante contraste com o

que acontece”.

107 S. SCOLNICOV, Como ler um didlogo platénico?, Hypnos 8/11 (2003) 49.
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EXERCICIO III

“Os dialogos se desenrolam em situa¢coes dramaticas”

Com base ainda no artigo de Samuel Scolnicov, responda: 1) comente

o seguinte trecho e exemplifique-o com base nos didlogos citados:

“Os didlogos de Platdo se desenrolam em situagées dramdticas muito
precisas, e o cendrio € absolutamente indispensavel para a compreensao
do que acontece em cada didlogo [...]” 2) Qual é o motivo da reducdo ao
siléncio de cada um dos interlocutores de Socrates — isto €, entre Socrates

e Gorgias, Socrates e Polo, e Socrates e Cdlicles — no Gérgias de Platao?

EXERCICIO IV

No didlogo, como na vida real, palavras ndao mantém
seu sentido de um interlocutor a outro.

Com base, outrossim, no artigo de Samuel Scolnicov, comente o seguinte
trecho e exemplifique-o com base nos didlogos citados: “Idealmente,
palavras devem ser estaveis e univocas. E o que Sécrates quer atingir
ao exigir definicdes. Mas nao é o que acontece enquanto prosseguimos

por opinides confusas [...] Palavras ndo podem transmitir sentido”.

Preparando um plano da primeira parte do dialogo: as
B | tentativas de Gorgias de definir a retdrica e as criticas
de Soécrates (Gorgias 449¢c-461a)

A elaboracao de um plano de apresentacao surgira quase que automa-
ticamente depois de varias leituras da passagem selecionada nesse
Modulo e de seu contato imediatamente precedente, a saber: o breve
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dialogo entre Querefonte e Polo (477a-449c¢) e a confrontacao entre So-
crates e Gorgias (449c-461a). Portanto, antes do embate propriamente
dito encontramos um breve didlogo entre os dois discipulos, Quere-
fonte e Polo. O tema transparece claramente mediante a pergunta
concreta: quem é Gorgias? Que arte possui? Como devemos nomea-10?
Sem responder com propriedade, Polo limita-se a elogiar esta arte,
afirmando que é a mais bela. Sécrates pede, portanto, a Gorgias para
ele mesmo definir a propria arte. Eis a resposta: a arte de Gorgias é a
“retérica”, e Gorgias devera ser chamado de “retor” [= 0 homem poli-
tico que em uma democracia devia ser, antes de tudo, orador], isto é,
“mestre da retorica”’®®. Esta espécie de preludio (447a-449c) que ante-
cede ao dialogo apresenta na verdade o contraste entre os dois modos
de discurso, entre “dialogo” (droAéyecbar) e “retorica” (pnTopikn):

Sécrates
Polo parece bem preparado para o discurso, Gérgias. Porém, nao
cumpre o que apregoava a Querefonte.

Gorgias
Precisamente o que, Socrates?.

Sécrates
A pergunta ndo me pareceu ter sido absolutamente respondida.

108 G. REALE, Platone. Gorgia. Traduzione, Introduzione e Commento, 10.
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Gorgias
Mas entao pergunta tu, se quiseres!.

Socrates

Nao; se tu mesmo quiseres responder, serd mais aprazivel
interrogar-te. Pois € evidente que Polo, pelo que acabou de dizer,
tem praticado antes a chamada retérica do que o didlogo.

Polo
Por que, Socrates?

Sécrates

Porque, Polo, Querefonte perguntou a ti de qual arte Gérgias tinha
conhecimento e tu passaste a elogiar a sua arte como se alguém a
vituperasse; mas que arte é essa, nao respondeste.

Polo
Mas ndo respondi que é a mais bela?

Sécrates

Com certeza. Mas ninguém estd perguntando de que qualidade
ela é, e sim que arte é essa, e por qual nome Gorgias deve ser
chamado. Assim como Querefonte te formulou as perguntas
anteriores e tu Ihe respondeste correta e brevemente, dize-me
agora, de modo semelhante, que arte € essa e por qual nome
devemos chamar Gorgias! [...]

(Gérgias 448d1 - 449a2. Traducao de Daniel Rossi Nunes Lopes)
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Uma vez que as exigéncias do dialogo nao sao cumpridas por
parte de Polo - face a pergunta de Querefonte, que pedia uma res-
posta objetiva (“Agora, uma vez que ele tem conhecimento de certa
arte, de que nome nés o chamariamos corretamente?”, 448c2-3)—,
Polo responde com um pequeno discurso de elogio (énawvog) da arte
de Gorgias. O modelo dialégico utilizado por Querefonte exigia que
Polo simplesmente respondesse o que Gorgias é, relativamente a
sua profissao, i.e., uma pergunta de definicao (tig, 448e7); acontece,
porém, que Polo responde em conformidade ao seu modo habitual
de discurso, enfatizando o juizo de valor e/ou os atributos do obje-
to elogiado (moia tic, 448e6). Segundo SOcrates, para julgar se a arte
de Gorgias é, entre todas, a melhor e a mais nobre, é preciso saber,
antes de tudo, que arte ela é. “A prioridade é da definicao, pois como
alguém poderia emitir algum juizo de valor sobre alguma coisa,
sem saber o que de fato é aquilo que se elogia? Essa inabilidade de
Polo para o ‘didlogo’ (segundo as exigéncias estipuladas por Sécra-
tes), figurando essa oposicao entre filosofia e retorica como dois
modos de discurso diferentes, é recorrente quando Polo passa a
discutir com Socrates, depois da refutacdo de Gorgias e da sua saida
momentanea de cena”'®’:

109 Daniel Rossi Nunes LOPES, O fil6sofo e o lobo: filosofia e retérica no Gorgias de Platdo
(Tese de Doutorado defendida no Instituto de Estudos da Linguagem da UNICAMP
em 2008, 43-44. Disponivel em arquivo PDF: www.bibliotecadigital.unicamp.br)
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Polo
Mas o que a retorica te parece ser?

Socrates
Uma coisa que tu afirmas produzir arte num escrito que
recentemente Ii.
Polo
A que te referes?
Sécrates

A certa experiéncia.

Polo
Portanto, a retdrica te parece ser experiéncia?

Socrates
A mim, pelo menos, se nao tens nada mais a acrescentar.

Polo
Experiéncia de qué?

Sécrates
De producao de certa graca e prazer.
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Polo
A retdrica nao te parece ser bela, entao,
visto ser capaz de gratificar os homens?

Sdcrates
O que, Polo? Acabaste de saber de mim o que afirmo ser a retérica,
e jd vens com a proxima pergunta, se ela me parece ser bela?

Polo
Pois ja nao sei que ela é certa
experiéncia, como afirmas?

(Gorgias 462b10-d4. Tradugao de Daniel Rossi Nunes Lopes)

4

Uma vez que retorica é “certa experiéncia” (462c), Polo deseja sa-
ber se ela é a uma atividade bela ou nao: na critica socratica ao seu
interlocutor, trata-se do mesmo erro, uma vez que nao se definiu
que tipo de experiéncia é a retérica, nem tampouco o estatuto epis-
temologico dessa “certa experiéncia”. Julgar que a retérica € uma cer-
ta experiéncia que produz “prazer e graca” (462c) seria satisfatorio
para Polo para que a mesma fosse considerada uma atividade bela.
A equacdo pressuposta aqui entre “prazer e bem” seria formalmente
rejeitada por Socrates no discurso sobre a kolokeio (464b2-466a3).
Para SoOcrates, “experiéncia” e “arte” sao dois conceitos diferentes:
a medida que a retorica-lisonja esta atrelada a experiéncia, ela nao
possui o estatuto de techné porque é uma atividade voltada exclu-
sivamente para a producao do prazer, nao conhecendo, portanto,
0 objeto de que trata e nem tampouco dando razdao as suas acoes.
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Assim, Polo baseia seu julgamento em suas coisas: “(i) uma vez
ouvido de Socrates que retorica é “experiéncia”, ele imediatamente
supos que Socrates se referia a “experiéncia” segundo o sentido em
que ele entende o conceito; e (ii) se a retorica é uma experiéncia de
“producdo de graca e prazer” (y(pttog Tivog Koi Mooviig amepyaciog,
462c8), entdo ela é uma atividade bela: tanto Polo como Calicles sao
representados por Platdo como defensores de uma vida hedonista, e
se o prazer é o bem nessa perspectiva, entao aquilo que o produz é,
por conseguinte, uma atividade bela”"°,

Explicando o texto com base na “desconstrucao’
B | socratica das defini¢oes de Gorgias quanto a
pretensao de seu saber

A explicacao do texto pode ser feita com base nas sucessivas defini-
cOes da arte de Gorgias e as respectivas criticas de SOcrates. Os exer-
cicios abaixo se concentram nos textos platonicos ja comentados e

se restringem, respectivamente, a um resumo e a uma sintese.

. 7/
EXERCICIO V
Primeiro momento: confrontacdo entre Sécrates e o sofista Gorgias

Com base na leitura da passagem selecionada (Gorgias 449 c-461a),

apresente cada uma das defini¢des de Gorgias sobre sua “arte”

de “retor” ou “mestre da retdrica” e as respectivas estratégias de

110 Daniel Rossi Nunes LOPES, O fildsofo e o lobo: filosofia e retérica no Gorgias de
Platdo, 44-45.
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Socrates e Gorgias.

EXERCICIO VI

Segundo momento: confrontacdo entre Socrates e Polo

1°) A retdrica ndo é uma arte;

portanto, ndo-poténcia;

desventurado.

texto Como elaborar a sintese de um texto

texto  Filosofia e retérica no Gorgias de Platdo

Laboratdrio de Ensino da Filosofia

refutacao de Sdcrates. Apds as diversas leituras do texto, o aluno
perceberd que cada reformulacdo da definicao feita pelo préprio
Gorgias se deve a critica de Sécrates sobre a fragilidade e a fraqueza da
definicao. Dai a necessidade inexordvel de redefinir sua arte frente ao

interrogatdrio socrdtico. Faga, por fim, um resumo do confronto entre

Com base na leitura do confronto entre Socrates e Polo (a partir de Gérgias

461b), sintetize o embate entre ambos com base nos seguintes pontos:

29) A pretensa “poténcia da retdrica é na realidade pseudo-poténcia e,

39) A retdrica nao torna o homem feliz, mas faz dele um infeliz e um

2 PLATAO E A FILOSOFIA “COMO FORGA POLITICA”

Chegando ao fim desse Médulo, nao é dificil constatar que para
Platdo a filosofia é uma forca politica, justamente porque parte do
mais alto conhecimento teérico que esta inseparavelmente ligado ao
conhecimento dos valores morais. No Gdrgias, Platao redimensiona
radicalmente a concepcao mesma da arte politica e o conceito mes-
mo de Cidade em fun¢do da mensagem de seu mestre Socrates. Se,
portanto, conhecemos alguma coisa sobre o Sécrates histérico é pre-
cisamente sua apaixonada dedicacdo a busca da dpe™ ou exceléncia
moral; sua pratica de filosofia era uma espécie de exortacao a virtude.
No Goérgias, por exemplo, Socrates aparece como a encarnagao desta
busca, e seu interesse pela educa¢dao moral é apresentado como o
Unico verdadeiro exercicio da arte politica: “Eu creio ser um dos raros
Atenienses, para ndo dizer o tinico, que coloque em prdtica a verdadeira
arte politica (€mLxeLpely TH WS AANOOS TOALTLKTY TEXVN) €, entre meus
contempordneos, eu sou o unico que a exerce”. Ninguém pode duvi-
dar, portanto, que “a verdadeira arte politica” signifique unicamente
aarte que permite melhorar o carater moral dos cidaddos atenienses,
quaisquer que eles sejam! A antiga politica era norteada pela retéri-
ca que visa a producao do prazer, ao passo que a filosofia se orienta
pelo bem. O instrumento da nova politica tera como instrumento a
filosofia. Por qué? Precisamente porque a filosofia, tal como a enten-
de Platdo, é o unico caminho de acesso aos valores da “justica” e do
“bem” que estdo na base absoluta do Estado e da verdadeira politica.

111 PLATAOQ, Gérgias 521 d.
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S6 a filosofia pode “salvar” o homem porque introduz no conheci-
mento das realidades que devem ser conhecidas por aquele que de-
seja governar a Cidade. Com base na defesa da mensagem espiritual
de Socrates, Platdo leva as ultimas consequéncias a sua concepcao
politica a luz de seus pressupostos filosoficos: “A lei do Estado é fonte
de toda norma de vida e a virtude do homem nada mais é do que a
virtude do cidaddo”"?. Mas esse idealismo politico de Platdo vai de
encontro a nossa concepc¢ao politica, onde o bem-estar e a economia
condicionam, do ponto de vista tedrico, a praxis politica.

112 G. REALE, Platone. Gorgia. Traduzione, Introduzione e Commento, 31.
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A CONFISSAO COMO MODO DE FILOSOFAR

Resumo

No MODULO 3, abordamos o estilo literdrio “confissio” com base
em passagens escolhidas da obra “Confissdes” de Agostinho de
Hipona. A estratégia consistird destacar as particularidades do
texto selecionado e também algumas questdes metodoldgicas para
abordar um texto do mundo medieval. Em seguida, retomamos o

Videos e materiais de suporte
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texto escolhido para que o aluno consiga captar mais profunda-
mente a natureza das nogoes filosoficas e teoldgicas apresentadas.
Desse modo, o aluno podera iniciar-se a explicacdo diddtica da obra
filos6fico-teoldgica escolhida a semelhanca de um Laboratério de
Ensino da Filosofia.
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O primeiro estilo literario escolhido para mostrar como se faz filo-
sofia € a confissdo, em que o0 autor se expressa na primeira pessoa do
singular. As Confissoes de S. Agostinho (354-430), bispo de Hipona,
sdo o primeiro grande exemplo de expressao desse género de filoso-
far. Através dele o leitor é conduzido a percorrer reflexivamente as
etapas pelas quais o autor passou em vista de aprender como, me-
diante o relato da experiéncia pessoal, emergem o seu pensamento
e suas reflexdes. Uma vez que se trata de obra de cunho teologico e
religioso e, considerando o carater confessional da obra, nas Confis-
soes de Agostinho o conteddo dogmatico transparece como o resul-
tado de uma experiéncia pessoal que, no rememorar e narrar de uma
confissao, torna-se novamente presente. A narracao do passado de
Agostinho (Livros I-IX) sucede o rememorar de um estado presente:
“Agostinho deixa-se de informar sobre seu passado para ocupar-se
do que agora é: ‘in ipso tempore confessionum mearum’, quod sim [como
sou ‘agora no momento de escrever estas confissdes’]” (Livro X). E
aqui que reside o interesse filos6fico-existencial do pensamento de
Agostinho. Algumas tematicas agostinianas mostram seu pendor
claramente existencial, tais como a procura de fazer autenticidade
diante de Deus (coram te), diante de si préprio, bem como diante dos
outros homens seus irmaos. As reflexdes vivenciadas de Agostinho
nas Confissdes permitem, portanto, descortinar um modelo exem-
plar da abordagem existencial, como, por exemplo, a tentativa de
compreender o homem enquanto mistério e o homem dramatico.
Dentro desse contexto geral escolhemos passagens importantes do
Livro VII das Confissdes como ambito de nosso Laboratério de ensinar
filosofia através do estilo confessional. Nesse caso especifico, a filo-
sofia que influencia decisivamente Agostinho é o Neoplatonismo.
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Foi justamente através dessa corrente filoséfica que Agostinho
conseguiu descortinar um mundo abstrato e espiritual, bem como
entrever simultaneamente os seus limites, pois era uma forma de
saber superada pela Revelacdo e pela fé do cristao™.

A CONFISSAO:
A CRISTIANIZAGAO DO PLATONISMO EM S. AGOSTINHO
(CONFISSOES VII, CAPITULOS IX-X; XX-XXI)

O Neoplatonismo e as Escrituras:
concepcoes sobre a divindade e a encarnacio do Verbo™

VII. 1X. 13. E, primeiramente, querendo mostrar-me quanto resistes

aos soberbos e, pelo contrdrio, dds a tua graga aos humildes, e com
quanta misericérdia tua foi indicado aos homens o caminho da
humildade, porque o teu Verbo se fez carne e habitou entre os homens,
proporcionaste-me, por intermédio de um certo homem inchado de
enormissimo orgulho, uns certos livros dos Platonicos traduzidos da
lingua grega para a latina, e ai li, nao exatamente nestas palavras,

mas com muitas e variadas razoes, que, no conjunto, se argumentava

isto mesmo: no principio era o Verbo e o Verbo estava junto de Deus

113 Ver D. MARCONDES, Textos bdsicos de Filosofia. Dos Pré-Socraticos a Wittgens-
tein. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2012, 60.

114 Na versdo portuguesa disponibilizada do Livro VII das Confissoes o nimero
do mesmo e o capitulo estdo escritos em algarismos romanos (VIL.IX.13= Livro
sétimo, capitulo nove, § 13 [em algarismos arabicos]). Para o texto latino das Con-
fissoes, ver http://www.augustinus.it/
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e Deus era o Verbo: este estava, no principio, junto de Deus; todas as
coisas foram feitas por ele, e sem ele nada foi feito; o que foi feito é
vida nele, e a vida era a luz dos homens; e a luz brilha nas trevas, e as
trevas ndo a dominaram; e que a alma humana, embora dé testemunho
da luz, todavia ela prépria nao é a luz, mas o Verbo, Deus, € que é a

luz verdadeira, que ilumina todo o homem que vem a este mundo; e
que estava neste mundo, e o mundo foi feito por ele, e o mundo nao o
reconheceu. Mas que veio para o que era seu e 0s seus nao o receberam,
e que a todos quantos o receberam deu-lhes o poder de se tornarem

filhos de Deus, a eles que creem no seu nome, isso ndo o li eu ai.

14. Aili, sim, que o Verbo, Deus, ndo nasceu da carne, nem do sangue,
nem da vontade do homem, nem da vontade da carne, mas sim de
Deus; mas que o Verbo se fez carne e habitou em nds, nao o li eu ai.
Indaguei, realmente, naqueles textos, dito de varias maneiras e de
muitos modos, que o Filho, na forma do Pai, nao considerou rapina ser
igual a Deus, porque, por natureza, é isso mesmo; mas que se aniquilou
a si mesmo tomando a forma de escravo, feito a semelhanga dos
homens e tido como homem pela aparéncia, humilhou-se, fazendo-se
obediente até a morte, e morte na cruz: por isso Deus o exaltou dos
mortos e deu-lhe um nome, que estd acima de todo o nome, para que,
ao nome de Jesus, se dobre todo o joelho dos seres celestes, terrestres
e infernais, e toda a lingua confesse que o Senhor Jesus esta na gléria
de Deus Pai: isso ndo o dizem aqueles livros. Mas que, antes de todos
os tempos e acima de todos os tempos, permanece imutavelmente teu
Filho unigénito, co-eterno contigo, e que da sua plenitude recebem

as almas o serem felizes, e que, pela participacdao da sabedoria, que
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permanece nela, sao renovadas, para que sejam sdbias: isso estd |d; mas
que, no tempo previsto, morreu pelos impios e que ndao poupaste o teu
unico Filho, mas por nés todos o entregaste: isso nao esta Id. Porque tu
escondeste estas coisas dos sdbios e revelaste-as aos pequeninos, para
que viessem até ele os que sofrem e os que estdo sobrecarregados, e
ele os aliviasse, porque € manso e humilde de coragao, e dirigira os
mansos na justica, e ensinara aos pacificos os seus caminhos, vendo

a nossa humildade e o nosso sofrimento e perdoando-nos todos os
nossos pecados. Mas aqueles que, ensoberbecidos, levantados no
coturno como que de uma doutrina mais sublime, ndo o ouvem dizer:
Aprendei de mim, porque sou manso e humilde de coracgao, e
encontrareis repouso para as vossas almas, embora conhegcam Deus,
ndo o glorificam como Deus ou lhe ddo gragas, mas tornam-se vaos nos
seus pensamentos, e 0 seu coragao, insensato, obscurece-se; dizendo

que sdo sdbios, tornaram-se estultos [...]

Progressao no entendimento das coisas divinas

VII. X. 16. E, admoestado a voltar dai para mim mesmo, entrei no

mais intimo de mim, guiado por ti, e consegui, porque te fizeste meu
auxilio. Entrei e vi com o olhar da minha alma, seja ele qual for, acima
do mesmo olhar da minha alma, acima da minha mente, uma luz
imutdvel, nao esta vulgar e visivel a toda a carne, nem era uma maior
como que do mesmo género, como se ela brilhasse muito e muito mais

claramente e ocupasse tudo com a sua grandeza. Ela ndo era isto mas
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outra coisa, outra coisa muito diferente de todas essas, nem tao-pouco
estava acima da minha mente como o azeite sobre a 4gua, nem como o
céu sobre a terra, mas era superior a mim, porque ela prépria me fez, e
eu inferior, porque feito por ela. Quem conhece a verdade, conhece-a, e
quem a conhece, conhece a eternidade. O amor conhece-a. Oh, eterna
verdade e verdadeiro amor e amorosa eternidade! Tu és o meu Deus,
por ti suspiro dia e noite. E quando te conheci pela primeira vez, tu
pegaste em mim, para que visse que existe aquilo que via e que eu nao
era ainda de molde a poder ver. E repeliste a fraqueza do meu olhar,
brilhando intensamente sobre mim, e estremeci de amor e horror: e
descobri que eu estava longe de ti, numa regiao de dessemelhanca,
como se ouvisse a tua voz vinda do alto: ‘Eu sou o alimento dos
adultos: cresce e comer-me-3ds. Tu nao me mudards em ti, como o
alimento da tua carne, mas tu serds mudado em mim’. E reconheci que
por causa da iniquidade corrigiste o homem e fizeste consumir-se a
minha alma como uma aranha, e disse: ‘Porventura nada é verdade, ja
que ela ndo esta difundida pelos espacos dos lugares, nem finitos nem

infinitos?’ E tu clamaste de longe: Pelo contrdrio, eu sou o que sou.

E ouvi, tal como se ouve no coragao, e ja ndo havia absolutamente
nenhuma razao para duvidar, e mais facilmente duvidaria de que vivo
do que da existéncia da verdade, a qual se apreende e entende nas

coisas que foram criadas.
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A procura da verdade nos livros dos Neoplatonicos

VII. XX. 26. Mas entdo, lidos aqueles livros dos Platonicos, e depois

de por eles ter sido levado a procurar a verdade incorpérea, vi e
compreendi as tuas coisas invisiveis por meio daquelas que foram
feitas, e, repelido, senti o que nao me era dado contemplar através
das trevas da minha alma, certo de que tu és e és infinito, sem todavia
te difundires pelos lugares finitos ou infinitos, e que verdadeiramente
és tu, que és sempre 0 mesmo, e, por nenhuma parte e nenhum
movimento, és outro ou de outro modo, e que todas as restantes
coisas procedem de ti, por esta Unica solidissima prova: serem, estava
realmente seguro destas coisas, todavia demasiado fraco para fruir de
ti. Conversava muito, como se fosse perito, e, se nao procurasse o teu
caminho em Cristo, nosso Salvador, ndo seria perito mas pereceria. Na
verdade, jd comecava a querer parecer sdbio, cheio do meu castigo,

e ndo chorava, e inchava-me com a ciéncia, acima de toda a medida.
Onde estava, pois, aquela caridade, que edifica a partir do alicerce da
humildade, que € Jesus Cristo? Ou quando é que aqueles livros me
ensinariam? Creio que tu quiseste que eu deparasse com eles, antes
de meditar sobre as tuas Escrituras, a fim de que ficasse gravado na
minha memoria de que modo fui afectado por eles, e de que, quando
mais tarde encontrei o apaziguamento nos teus Livros, e as minhas
feridas foram tocadas pelos teus dedos, que as curaram, discernisse

e distinguisse que diferenca havia entre presuncdo e confissao, entre
0s que veem para onde se deve ir e nao veem por onde, e 0 caminho
que conduz a pdtria bem aventurada, ndo apenas para a contemplar,

mas também para a habitar. Pois se, em primeiro lugar, tivesse sido
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instruido nas tuas Santas Escrituras, e no contacto familiar com elas me
tivesses dulcificado, e depois tivesse caido naqueles livros, talvez estes
ou me tivessem arrancado a solidez da piedade, ou, se persistisse no

afeto salutar que tinha bebido, julgaria que, se alguém tivesse estudado

apenas aqueles livros, também neles poderia adquirir esse mesmo afeto.

O que ha nas Escrituras e nao nos livros dos Neoplatonicos

VII. XXI. 27. Assim, com grande sofreguidao, lancei mao do venerdvel
estilo do teu espirito e, sobretudo, do apdstolo Paulo, e desapareceram
aquelas questdes, nas quais durante algum tempo me pareceu que ele
se contradizia a si mesmo e que o texto do seu discurso ndo estava

de acordo com os testemunhos da Lei e dos Profetas, e revelou-se-me
um s0 rosto dos castos discursos, e aprendi a exultar com tremor. E
comecei e descobri que tudo quanto de verdadeiro por |4 tinha lido,
por aqui era dito com a garantia da tua graca, para que quem vé nao
se vanglorie, como se ndo tivesse recebido ndo sé aquilo que vé, mas
também o poder ver - pois que coisa tem que nado tenha recebido? - e
para que seja levado nao so6 a ver-te a ti, que és sempre o mesmo, mas
também a ser curado, para que fique contigo, e que aquele que, de
longe, ndo pode ver, percorra no entanto o caminho por onde venha,

e te veja, e te retenha, porque, ainda que o homem se regozije na Lei
de Deus, segundo o homem interior, que fard da outra lei que, nos seus
membros, luta contra a lei da sua mente, e que o leva, cativo, na lei do

pecado, que estd nos seus membros? Porque tu és justo, Senhor; nds,
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porém, pecamos, agimos iniquamente, comportamo-nos impiamente,
e sobre nds pesou a tua mao, e, com justica, fomos entregues ao antigo
pecador, principe da morte, porque persuadiu a nossa vontade da
semelhanca da sua vontade, pela qual nao se manteve na tua verdade.
Que fard o infeliz ser humano? Quem o libertara do corpo desta morte
sendo a tua graca, por intermédio de Jesus Cristo nosso Senhor, que
geraste o eterno e criaste no principio dos teus caminhos, em quem

o principe deste mundo ndao encontrou nada digno de morte, e o
matou: e foi anulada a acusa¢dao que nos era contraria? Isso ndo o tém
aqueles escritos. Nao tém aquelas pdginas o semblante desta piedade,
as ldgrimas da confissao, o teu sacrificio, o espirito atribulado, o
coragao contrito e humilhado, a salvagcao do povo, a Cidade esposa, 0s
penhores do Espirito Santo, a tagca do nosso resgate. Ninguém ai canta:
Ndo hd-de a minha alma submeter-se Deus? Dele vem, com efeito, a
minha salvacao: pois ele préprio € o meu Deus e a minha salvagao,

meu sustentdculo: ndo mais vacilarei. Ai ninguém ouve chamar: Vinde
a mim, vos que sofreis. Nao se dignam aprender dele, porque é manso
e humilde de coragao. Pois tu escondeste estas coisas dos sabios e dos
prudentes e revelaste-as aos pequeninos. E uma coisa € ver, do cimo de
um monte frondoso, a patria da paz, e ndo encontrar o caminho até ela, e
esforcar-se, em vao, por lugares invios, cercando-nos em volta e armando
emboscadas os desertores fugitivos com o seu principe, ledo e dragdo,
outra coisa é seguir o caminho que ai conduz, protegido pelo cuidado do
seu celeste governante, onde aqueles que abandonaram a milicia celeste
nao fazem assaltos, pois o evitam como a um suplicio. Todas estas coisas
se entranhavam dentro de mim de modos admirdveis, ao ler o minimo

dos teus Apdstolos, e meditava sobre as tuas obras, e ficava apavorado.
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1.1 Dentro do laboratoério metodologico

Apbs a escolha e a leitura do texto selecionado — o Livro VII das
Confissoes—, é preciso situa-lo dentro do contexto mais amplo das
obras de Agostinho, que se compdem de varios géneros literarios:
tratados filoséficos, obras polémicas em defesa da ortodoxia, obras
exegéticas, tratados teoldgicos, sermoes e cartas, etc. Em seguida,
com base nos trechos selecionados para estudo, emerge claramente
a relacdo entre Agostinho e suas fontes filoséficas — no caso especi-
fico, com o Neoplatonismo. Nesse sentido, a compreensao do texto
implicara ver tanto as particularidades do texto como sua tematica
fundamental. E assim que o aluno podera explicar, em principio,
um texto filos6fico pertencente ao mundo medieval. Embora nos
concentremos em trechos do Livro VII, é necessario ler a obra como
um todo para visualizar com clareza o processo de conversao inte-
lectual de Agostinho de Hipona.

A Particularidades do texto selecionado: a obra
‘Confissdes” de S. Agostinho, limiar da Idade Média

Se devo compreender e explicar o Livro VII das Confissdes do ponto
de vista das relacdes entre filosofia (platonismo) e fé, o aluno po-
dera preceder sua leitura tematizando trés particularidades pres-
supostas no texto escolhido: o género literario “Confissao”; a obra
“Confissdes”; um texto pertencente ao mundo medieval. S6 apds
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um esclarecimento sobre esses pontos sera possivel entender ple-
namente a intencao de Agostinho no que diz respeito a Cristianiza-
¢do do platonismo.

O género literario “confisstes”

Antes de tudo, a particularidade fundamental de nosso texto é o
estilo literario “Confissao”. Antes mesmo de imergirmos na leitura
do texto como tal, € preciso saber o significado do género “Confis-
sdo”. O termo latino “confessio” significa originalmente “confissao,
tendo recebido outras acepcdes desde a lingua anterior a Agosti-
nho, a saber: “profissao de fé” (especialmente diante do tribunal),
“reconhecimento da condicdo de pecador” (designando entdao uma
etapa no contexto de peniténcia que conduz a salvacao), e “acao de
louvor”™, Em resumo: o termo “confessio” nas Confissoes tem duplo
significado de “confissao-louvor”: reconhecimento dos pecados,
dos erros e da ignorancia; reconhecimento da graca de Deus que
purifica, corrige ou ilumina: “Confessarei, pois, o que sei de mim, e
confessarei também o que de mim ignoro, pois o que sei de mim, s6
0 sei porque VOs me iluminais; e o que ignoro, ignora-lo-ei somente
enquanto as minhas trevas nao se transformarem em meio-dia, na
Vossa presenca” (Confissoes, X, V).

115 J. RATZINGER, Originalité et tradition dans le concept augustinien de “confessio”,
in CARON, Maxence (sous la direction de), Saint Augustin. Paris: Du Cerf, 2009, 11.
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A obra “Confissdes”

A obra foi escrita nos anos 398-399 quando Agostinho era ja cristao
ha treze anos, sacerdote ha oito anos e bispo ha quatro anos. Portan-
to, ha tempos Agostinho havia experimentado singularmente a vida
crista e apreciado os designios divinos em relacao a ele mesmo: de
pecador e herético foi transformado em sequaz de Cristo, em mem-
bro eleito da Igreja, em apostolo da Verdade. Nas Confissoes Agos-
tinho narra confessando a Deus a histéria de sua propria vida até o
momento de conversdo ao Cristianismo. Como bem observou Pierre
Hadot, as Confissdes de Agostinho apresentam-se, sob diversos ni-
veis, como uma “terapéutica das paixdes”''®. Agostinho escreve nar-
rando, reflete exercendo sua mente, contempla orando a criacao em
seu Criador. Através desses trés momentos ergue-se a “terapéutica
das paix0es” pela narragdo de sua vida apaixonada (Livros I — IX);
pelo exame de sua consciéncia “perturbada” e pelo aprendizado
meditativo e pelo memorial a pacificacao interior (Livro X); pela
contemplacdo do universo da criacao (Livros XI — XIII). Eis o primei-
ro momento: quem 1é as Confissoes verifica facilmente que a obra é
inteiramente marcada de afetos, repleta de invocacdes, exortacoes,
exclamacdes, gritos, uivos de dor, de tristeza e de desesperanca. Esta
dimensdo emocional, onipresente na narracao de Agostinho é tio
expressiva que o autor dirige-se muitas vezes diretamente a Deus:

116 Cf. P. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique. Paris: Etudes Augusti-
niennes, 2002, 23-24.

Laboratdrio de Ensino da Filosofia

< <

“O Deus, meu Deus, que misérias e enganos ndo experimentei”

(11X, [14]); “E por amor do Vosso amor que, amargamente, chamo a
memdria os caminhos viciosos para que me dulcifiques, 6 Docura que
ndo engana, dogura feliz e firme. Concentro-me, livre da dispersao

em que dissipei e me reduzi ao nada, afastando-me de Vossa unidade
para inimeras bagatelas” (ll,1 [1]); “Amamos, portanto, as lagrimas e

as dores. Mas todo o homem deseja o gozo” (lll, 11 [3]); “Agora, Senhor,
ja tudo passou e o tempo aliviou a minha ferida. Poderei aproximar da
vossa boca o ouvido do coragao, para ouvir de Vés, que sois a Verdade,
o motivo por que o choro é doce aos desgracados?” (1V, V [10]);

“Nessa noite, parti ocultamente, enquanto minha mae ficou orando

e derramando ldgrimas. Que vos pedia ela, meu Deus, com tantos
prantos, sendo que ndo me permitisseis fazer viagem?” (V, VIII [15]);
“O caminhos tortuosos! Ai da alma audaciosa que se afastou de Vs,
na esperanca de possuir algum bem melhor. Quer se vire ou revire para
tras, quer se volte para os lados ou para diante, tudo lhe é duro” (VI,
XVI [26]); “O meu coragdo clamava com violéncia contra todos os meus
fantasmas. Com este nico golpe, esforcava-me por enxotar da vista do
meu espirito a turbamulta das imagens imundas, que voltava a minha
volta. Mas, apenas dispersa, eis que, num abrir e fechar de olhos, ela,
apinhando-se, de novo se aproximava e irrompia contra as minhas
pupilas, obscurecendo-as” (VII, I, [1]); “Assim sofria e me atormentava
acusando-me muito mais asperamente que de ordindrio, rolando-me

e revolvendo-me nas minhas cadeias, até que totalmente estalassem
[...] EV0s, Senhor, com severa misericdrdia, duplicdveis os acoites

do temor e da vergonha, para eu nao afrouxar [...]” (VIII, XI, [25]);
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“Pareceu-me bem, na vossa presenca, nao abandonar ostensivamente o
ministério da minha lingua de artificiosa loquacidade, mas subtrair-me
a ele suavemente, para dali em diante ndo comprarem, da minha boca,
armas para o seu furor os jovens que ndo se preocupam com Vossa

lei nem com Vossa paz, mas com loucuras vas e combates tribunicios
[...] Felizmente ja faltavam poucos dias [...] para me retirar como de

costume e, resgatado por Vds, nao mais me tornar a vender” (I1X,11 [1]).

A julgar pelas breves citacoes feitas, os Livros I a IX estdao colocados
sob o0 signo da negatividade dos sofrimentos, associados as feridas que
a alma suporta, excetuando alguns raros momentos de docura ligados
a um apaziguamento relativo. Sob este aspecto, é precisamente a expe-
riéncia das paixoes que domina a narrativa de Agostinho. A imersao na
dor certamente nao é absoluta, pois, as vezes, ela é marcada por pau-
sas, por mais efémeras que sejam, que sao conhecidas pela experiéncia
de certa docura, sinal de outra qualidade de emocao e de relacao a si
colocada sob o signo da paz. E a partir do Livro X que se coloca 0 mo-
vimento a elaboracao interior de Agostinho, conduzindo-o, através do
exame de consciéncia, a trabalhar com suas feridas. As intencoes de
Agostinho se estenderam para além da narracao de sua conversao nos
Livros I-IX. A difusdo desses Livros suscitaram tao grande interesse nos
mais diversos leitores que pediram-lhe para prosseguir dizendo quem
ele é agora: é precisamente o Livro X que nos apresenta Agostinho no
momento em que escreveu as Confissoes. Este é o segundo momento:
quem é Agostinho agora (X, 1V,6). O terceiro momento é uma grande
meditacdo sobre a Escritura, na qual Agostinho discorre sobre o tempo,
a criacao e a vida na Igreja na espera do repouso em Deus (XI-XIII).
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Um texto pertencente ao mundo medieval

Uma particularidade do texto consiste em saber que pertence ao
mundo medieval e, por essa razdo, a articulacdo entre fé e razao
esta presente desde o inicio na obra de Agostinho. De um lado, na
configuracao da filosofia na Patristica é fundamental o Cristianismo
como fato religioso. Nesse sentido, pressupde-se a revelacao dada
por Deus, implicando assim um tipo de saber transracional em dia-
logo ou em tensdo com a sabedoria humana. E importante ressaltar
que o Cristianismo ndo se mostrou como um fato filosé6fico em si
mesmo, mas “como um sistema de crencas ou Como uma concepcao
das relacoes entre o homem e Deus”. Esta concep¢do abrange seja
uma abordagem experiencial do encontro do crente com o evento
Cristo, como é o caso sobretudo nas epistolas paulinas, seja uma
apreensao mais tedrica com a elaboracao do dogma cristao ao longo
dos grandes Concilios Ecuménicos desde os primeiros séculos do
Cristianismo. De outro lado, enquanto fato cultural, o Cristianismo
gerou uma dimensdo cultural, uma vez que, “servindo-se de ele-
mentos tomados da filosofia grega, deu origem a um pensamento
que ocupou toda a época da humanidade, o periodo medieval latino,
e que, inclusive, orientou a reflexao filoséfica no mundo moderno e
no contemporaneo”,

117 R. RAMON GUERRERO, Historia de la Filosofia Medieval. Madrid: Ediciones Akal
S.A., 2002, 14.
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B A tematica do texto:
Cristianismo e neoplatonismo

Com base na leitura cursiva do Livro VII das Confissdes e a partir do
que ja foi tratado na disciplina “Histéria da Filosofia Medieval” sobre
Agostinho, o tema central do texto selecionado é a complexa relacao
de Agostinho com o Neoplatonismo; por isso, uma compreensao
mais exata de nosso texto implica necessariamente uma revisitacao
aos “didlogos filosoficos” de Agostinho, especialmente a passagem do
Contra Academicos (I11,X1X,42), onde esta relagdo aparece com toda sua
clareza e que permite compreender o ponto de partida de sua relacao
positiva com a filosofia, mesmo que evidentemente esta relacdao tenha
sofrido alteracdo ao longo de seu itinerario espiritual. Nesse sentido,
justifico a necessidade de considerar esta relacdo mais atentamente
para iluminar o texto do Livro VII, capitulos 9-10 e 20-21 das Confis-
sOes sobre a “cristianizacdo” do platonismo. Antes de citar trechos do
Livro VII, vejamos brevemente o conteido mesmo: insistente, apai-
xonada busca do verdadeiro conceito de Deus (capitulos 1-4); nova
discussao sobre o problema do mal (capitulo 5); rejeicao das previsoes
astrologicas (capitulo 6); atormentado pela diivida sobre a origem do
mal (capitulo 7); o socorro da misericérdia divina (capitulo 8); tudo o
que é, é bom (capitulo 9); encontro com o neoplatonismo e superacao
definitiva das aberracées dos maniqueus (capitulo 9); progressao no
entendimento das coisas divinas (capitulo 10); contingéncia e criatu-
ralidade das coisas (capitulo 11); solucao definitiva sobre o problema
do mal (capitulo 12); toda criacdao é um louvor de Deus (capitulo 13);
nao ha coisas mas na criacao (capitulo 14); verdade e falsidade nas
criaturas (capitulo 15); o bom e o apto (capitulo 16); demonstracao da
existéncia de Deus (capitulo 17); s6 Cristo € o caminho de salvacao
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(capitulo 18); erro e verdade sobre o Verbo encarnado (capitulo 19); a
procura da verdade nos livros platdnicos (capitulo 20); o que ha nas
Escrituras e nao nos livros platénicos (capitulo 21).

A obra Contra Academicos:

“Platonismo” e cristianismo na fase juvenil de Agostinho]

Portanto (Itaque), nos dias de hoje, dificilmente vemos fildsofos que nao
sejam ou Cinicos, ou Peripatéticos, ou Platénicos, e os Cinicos, na realidade,
porque desfrutam de uma certa liberdade e licenciosidade de vida. No

que diz respeito, porém, (autem) a instrucao, a doutrina e aos costumes,
com que se tem cuidado da alma, visto que nao faltaram homens de
grande agudez e habilidade para ensinar com as suas discussoes que
Aristételes e Platdao se harmonizam de tal maneira entre si que s6 aos
incompetentes e aos desatentos podiam parecer discordar entre si, foi
depurado (com o transcorrer de muitos séculos e muitas disputas), creio
eu, um so sistema de filosofia perfeitamente verdadeira (una verissimae
philosophiae disciplina). Esta ndo €, de fato, uma filosofia deste mundo, que
0S nossos textos sagrados com toda a razao abominam, mas a de outro
mundo inteligivel, ao qual esta razao sutilissima jamais teria reconduzido
as almas cegadas pelas multiformes trevas do erro e enlameadas com a
enorme massa das imundicies provenientes do corpo, se o sumo Deus, com
uma espécie de cleméncia popular, nao tivesse inclinado e abaixado até o
corpo humano a autoridade do Intelecto divino, de tal modo que, incitadas
nao somente pelos seus preceitos mas também pelas suas a¢oes, as almas
pudessem ter tido a possibilidade de entrar em si mesmas e voltar a olhar

para a pdtria, mesmo sem a contenda das discussoes™.

118 S. AGOSTINHO, Contra Academicos, I111,XIX,42.
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Uma vez que o Livro VII das Confissoes trata da relacdo de Agosti-
nho com o neoplatonismo e, portanto, com uma corrente filoséfica
fundada por Amoénio Sacas e sistematizada a partir de Plotino e seus
sucessores, é preciso entdo relatar a importancia da filosofia na obra
de Agostinho. Ao leitor mais atento chama a atencao o fato de que
Agostinho é o autor antigo, depois de Cicero, que apresenta o maior
numero de ocorréncias de lemas da familia de philosophia (aproxi-
madamente 600). Metade das ocorréncias da familia philosophia (82
em 160) aparece nos Didlogos de Cassiciaco. Nao é sem razao que tais
obras sao conhecidas desde longa data como os “Dialogos filos6ficos”
da fase juvenil de Agostinho. Este “primeiro Agostinho” que compde
uma série de escritos entre 386 e 391 é sensivelmente diverso daquele
que é narrado nas Confissoes e daquele que sera bispo de Hipona em
395? Tratar-se-ia do Agostinho mais um “filésofo platdnico” e muito
menos “penitente”, que teria sido influenciado em grande parte mais
pela filosofia neoplatonica do que pela fé crista? O relato das Confis-
soes seria historicamente inverossimil, pois Agostinho teria inserido
o relato da conversdao em um esquema teoldgico em vista de apresen-
ta-la como subito evento da graga? Em outras palavras: como enten-
der o pensamento de Agostinho nas primeiras obras, notadamente
marcado pela leitura dos Libri platonicorum (= Livros dos platonicos)
de onde tera extraido a concepc¢do de uma filosofia como meio sufi-
ciente para alcancar a felicidade, quando confrontado com as obras
da maturidade, nas quais atingiu plena consciéncia das verdades do
Cristianismo e onde teria superado o “platonismo” das origens?

Esta é a célebre questao controversa sobre a “evolucao” e/ou da
“continuidade” do pensamento de Agostinho. A referéncia a Platdao
e ao “platonismo” ao longo de seus escritos exige algumas reflexdes
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de esclarecimento quanto ao influxo reciproco de “platonismo” e
Cristianismo na conversao de Agostinho'. A questdo consiste em
saber como o Agostinho da fase juvenil entendeu o termo filosofia
(filosofia) nos Dialogos de Cassiciaco e como o ideal filos6fico ne-
les projetado — 0 amor e o desejo da sabedoria - foi compreendido
nas obras da maturidade, isto é, depois de 395 quando Agostinho
assumiu as atividades episcopais junto a Igreja de Hipona como teo-
logo e pastor de almas. Desconsiderar a continuidade que existe no
pensamento de Agostinho sobre a vera philosophia nao colocaria em
perigo a concepcao patristica da filosofia como caminho integrado
de vida? Tal enfoque ndo coloca em xeque também o carater cristao
das primeiras obras de Agostinho, justamente porque se fundamen-
taria em uma distin¢do entre filosofia e teologia, completamente
estranha ao seu pensamento?'*

119 A propoésito da conversdo de Agostinho, uma questao correlata concerne a
historicidade dos didlogos de Cassiciaco. Sem entrar no mérito da problematica,
aceito a posicdo equilibrada de G. Madec, o qual, analisando criticamente os ar-
gumentos de J.J. O'Meara (The historicity of the early dialogues of Saint Augustine,
Vigiliae Christianae 5 [1951] 150-178 [= IDEM, Studies in Augustine and Eriugena,
ed. By T. Halton. Washington,1992, 11-23]), acredita que tais dialogos narrem dis-
cussoes reais, registradas por um taquigrafo e colocadas sob a forma literaria por
Agostinho, e sua andlise se fundamenta, portanto, na distin¢do entre didlogos,
obras literarias de Agostinho, e coléquios preliminares, organizados segundo o mos
dialogorum, em conformidade as convencdes do género literario. Em outras pa-
lavras: G. Madec formula a seguinte hipotese: a influéncia do modelo do dialogo
classico justamente na organizagdo das discussdes mesmas em Cassiciaco (e nao
somente por ocasido da reda¢do dos Didlogos), uma espécie de interpretacao de
papéis pré-fixados, pouco espontanea, mas auténtica. Cf. G. MADEC, L historicité
dés Dialogues de Cassiciacum, Revue des Etudes Augustiniennes 32 (1986) 207-231.

120 Cf. M. DJUTH, ‘Vera philosophia’ in Augustine’s Thought after 396, Augustiniana
53 (2003) 53-68; IDEM, ‘Vera philosophia’ylos Didlogos agustinianos de Casiciaco,
Avgvstinvs 49 (2004) 253-272.
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Para responder a estas questoes, ha trés hipoteses interpretativas'*:

(1) “filosofia” e neoplatonismo. Na opiniao de alguns comentadores, a
“filosofia” elogiada nos primeiros escritos em Cassiciaco é o neopla-
tonismo, doutrina que elucidara as peripécias intelectuais de Agos-
tinho nao s6 descortinando-lhe pensar a espiritualidade de Deus e
da alma, mas também permitindo-lhe compreender a natureza nao
substancial do mal como nao-ser e perversao da vontade. Esta dou-
trina estava consignada nos “livros dos platénicos”, isto é, em uma
série de tratados de Plotino e/ou de Porfirio (em qualquer tipo de
combinacdo reciproca que tais tratados tenham sido apresentados
a sua leitura). Neste sentido, Agostinho também “se converteu” ao
neoplatonismo porque julgava ter encontrado nele uma doutrina
do Logos divino idéntica no contetdo aquela que experimentava
no Cristianismo e expressa em uma forma puramente racional??. A
“filosofia” de que fala é, portanto, uma interpretacdo intelectual da
fé, mas somente no sentido de que procura demonstrar as verdades
reveladas de modo autdénomo e independente da prépria fé. A phi-
losophia é superior a simples “fé” porque atinge ja nesta vida aquele
conhecimento do divino que se identifica com a felicidade. Exigin-

121 Neste “status quaestionis”, entre outros, cf. G. MADEC, Saint Augustin el la
philosophie. Notes critiques. Institut d’Etudes Augustiniennes: Paris,1996, 14-24;
G. CATAPANO, Il concetto di filosofia nei primi scritti di Agostino. Analisi dei passi
metafilosofici dal Contra Academicos al De vera religione. Roma: Institutum Patris-
ticum Augustinianum, 2001, 9-20; M. DJUTH, ‘Vera philosophia’ y los Didlogos
agustinianos de Casiciaco, Avgvstinvs, passim; P. M. PALACIOS, O Estamento da ver-
dade no Contra Academicos de Agostinho (Tese de doutorado defendida em 2006
no Departamento de Filosofia da USP): disponivel em http://www.fflch.usp.br/df/
site/posgraduacao/teses-2006.php

122 Cf. AGOSTINHO, Confessiones, VII, I1X,13; De Civitate Dei X, 29, 2.
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do um severo adestramento nas disciplinas liberais, esta filosofia
é possivel somente a pouquissimos. A sua dimensao neoplatbnica
se manifesta também no imperativo de afastamento completo do
mundo sensivel para ascender cada vez mais ao mundo inteligivel.

Nas obras da maturidade, Agostinho bispo teria abandonado
este ideal, ou até mesmo o teria rejeitado, em nome de uma adesao
mais auténtica ao Cristianismo ou de uma nova interpretacao deste
ultimo, dominada pela teologia do pecado e da graca. Ele teria repu-
diado o otimismo intelectual de suas primeiras obras opondo a or-
gulhosa presuncao de auto-suficiéncia dos filésofos neoplatonicos
0 humilde reconhecimento de Cristo como Unica via de salvacao.

(2) “filosofia” e Cristianismo. Para outros estudiosos, em contraposi-
¢do aos primeiros, o uso frequente e positivo do termo “filosofia”
nao deve induzir-nos ao engano: com este termo o jovem Agostinho
designa a religido cristd, como se entende pelo fato de que ele cha-
ma “filésofa” até mesmo sua mae Monica e, em A Verdadeira Religido
(V,8), afirma a ndo-alteridade de “filosofia” e “religiao”, acreditada
e ensinada pelo Cristianismo. Este uso do termo estava ja em voga
em uma eminente literatura eclesiastica, que incluia entre os seus
expoentes Justino e Clemente de Alexandria. As suas origens bibli-
cas eram a identificacdo paulina do Filho com a Sabedoria divina e
aquela joanina de Cristo com o Logos e a Verdade (Jo 1,13)'%. O retiro
em Cassiciaco é posterior a plena adesao a Cristo como Verbo en-
carnado e via universal de libertacao da alma. O Cristianismo € ja,
portanto, para o neoconvertido, a verdadeira filosofia, uma vez que

123 Cf. AGOSTINHO, ConfessionesVII,IX,13-14; De Civitate Dei X,29,2.

Médulo3 | 54

>



realiza o telos (fim, escopo) do homem e atua em profundidade o
amor da sabedoria. A fé crista se coloca como superacao da melhor
escola filosofica antiga, a saber: a platonica. Esta ndo soube defen-
der abertamente e difundir publicamente as verdades que descobri-
ra. Do ponto de vista intelectual, a finalidade dos primeiros escritos
ndo é, nas intencOes de Agostinho, a aplicacdo a fé crista de uma
racionalidade que lhe é estranha, como a neoplatdonica, mas, sim,
uma “filosofia” integralmente “crista”, uma vez que Cristo nao so-
mente é o Verbo encarnado redentor, mas também o Verbo eterno
que ilumina as mentes e torna possivel o conhecimento. A imagem
da Filosofia, que aparece em lugares dos Didlogos, pode ser inter-
pretada como uma figura do proprio Cristo. Portanto, a filosofia do
“primeiro” Agostinho ja era profundamente cristd, ao passo que o
Cristianismo do chamado “segundo” Agostinho seria ainda subs-
tancialmente filos6fico, mas no sentido atribuido a este adjetivo
desde o periodo de Cassiciaco, a saber: o amor da sabedoria, a pro-
cura da verdade', o desejo de uma ciéncia do inteligivel, o esforco
de conhecer o verdadeiro Deus e de adora-lo como se convém.

(3) “filosofia” e “Inteligéncia da fé”. Segundo um terceiro grupo de co-
mentadores, a “filosofia” que Agostinho tematiza e pratica nos anos
transcorridos entre a conversao (386) e a ordenacao sacerdotal (391)
nao é nem uma versao simplificada do neoplatonismo nem um
modo particular de conceber a vida crista. Esta é, ao contrario, uma
tentativa de utilizar os recursos intelectuais postos a disposicao
pelos “livros dos Platdnicos” para uma compreensao das verdades

124 Cf. CICERO, Hortensius, fr. 93; De Legibusl,XXI1,58; De officiis, 11,11,5.
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reveladas que, diversamente da seita maniqueia, de um lado, fosse
satisfatéria no plano racional e, de outro lado, nao contradissesse a
ortodoxia da Igreja catolica. Este intellectus fidei (= inteligéncia da fé)
se baseia na auctoritas (= autoridade) das Escrituras e da Tradicao e
procede com uma ratio (razdo) que se serve especialmente do apa-
rato categorial e das conquistas doutrinais dos Platonicos. A unido
de tradicionalismo teoldgico e ecletismo filos6fico deixa entrever
que a philosophia do jovem Agostinho se assemelha a “gnose cristd”
dos tedlogos alexandrinos. E substancialmente a afirmacdo sempre
mais consciente do principio que distingue de modo peculiar o pen-
samento agostiniano: o creio para compreender (credo ut intelligam).
Trata-se de um labor intelectual distinto da fé simples, mas nem por
isso superior a esta. Portanto, existiria uma continuidade do projeto
agostiniano de uma inteligéncia da fé como conubio de autoridade
religiosa e ratio neoplatonica, mas deve-se reconhecer que a contri-
buicdo do neoplatonismo para realizar esta empresa sofreu ao longo
dos anos um progressivo redimensionamento, na medida em que
Agostinho se da conta sempre mais dos “erros” dos Platonicos e da
incompatibilidade de algumas de suas doutrinas com a fé crista.

Diante das consideracdes expostas anteriormente, como ava-
liar criticamente as grandes teorias interpretativas que procuram
equacionar as diferencas ou convergéncias dos primeiros escritos
de Agostinho com as suas obras da maturidade? Entre as teorias
apresentadas, qual parece ser a mais proxima dos dados textuais dos
Dialogos e da experiéncia historica de Agostinho?

O ideal filoséfico de Agostinho é o de um amor da sabedoria
que se traduz concretamente em um inconfundivel modo de viver
associado a procura da verdade como valor supremo ao qual todo
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homem deve converter-se. A experiéncia histérica é aquela das va-
rias escolas filoso6ficas, nas quais assistimos ao predominio do pla-
tonismo bem como ao seu fracasso pratico frente ao desconcertante
sucesso obtido pelo Cristianismo. A atencdo da indagacao filoséfica
se concentra naquela autoridade que conseguiu vivificar os homens
na verdade. A subsuncao dos mistérios cristdos como objeto da “ver-
dadeira” filosofia se justifica a luz das exigéncias de natureza ética
e religiosa inerentes a no¢do mesma de filosofia. Se uma fé merece
tornar-se o ponto de partida de um processo de compreensao racio-
nal, isto se deve ao fato de que ha razdes para fazé-lo. A fé que pode
conduzir a inteligéncia deve ser, por sua vez, acreditavel. A escolha
do neoplatonismo como instrumento util a inteligéncia da fé depen-
de de uma concepc¢ao prévia de filosofia: o neoplatonismo pode ser
utilizado porque satisfaz a um requisito da defini¢ao geral da filoso-
fia, a saber: ser uma filosofia do “outro” mundo, que direciona as al-
mas para a beleza puramente inteligivel. Agostinho experimentou a
eficacia das doutrinas neoplatonicas na compreensao da fé crista
a partir do momento em que essas o libertaram do materialismo
maniqueu e lhe permitiram pensar a Deus e a alma naquele modo
espiritual narrado por S. Ambrodsio em sua exegese biblica.

Por fim, a declinacao da filosofia como inteligéncia da fé crista, no
“primeiro” Agostinho, é o ponto de chegada de um raciocinio complexo
mas coerente, que parte, de um lado, da nocdo antiga de filosofia como
modo de vida e, de outro, de uma avaliacao dos efeitos praticos obtidos
pelo Cristianismo na histéria de cada ser humano e de todos 0s povos'®,

125 G. CATAPANO, I Dialoghidi Agostino: genesi e caratteristiche letterarie, em CATA-
PANO, G. (a cura di), AGOSTINO, Tutti i Dialoghi. Testo latino a fronte. Trad. Maria
Bettetini, G. Catapano& G. Reale. Milano: Bompiani, 2006, CLIV-CLXVI.
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1.2 Aretomada do texto de Agostinho

Esta retomada sé serd proficua se ja tivermos lido varias vezes o tex-
to agostiniano sobre a relacao entre Cristianismo e Neoplatonismo
(Confissoes, Livro VII, capitulos I-XXI). Com base nas consideracdes
anteriores, o aluno devera agora retomar a leitura da obra agostinia-
na focando sua retomada nos trés topicos seguintes:

A Introducao as Confissoes:
como ler a obra “Confissdes” de Agostinho?

Se partirmos de um ponto de vista interior as Confissdes, manifesta-
se imediatamente ao leitor que a confessio a Deus é o seu ponto de
partida, desdobrando-se simultaneamente em confissao dos peca-
dos e confissdao de louvor™: tal é o duplo sentido do termo confite-
ri. Sob esta forma de confessio, o principio de Agostinho niao é um
cogito, mas uma cogitatio, como indica Jean-Luc Marion acerca do
lugar e do fim em que as Confissoes se inscreveriam a si mesmas:
“O primeiro pensamento nao pensa que ele pensa, menos ainda
que se pensa como um si, mas pensa enquanto confessa: pensar
reenvia a pensar sobre o modo mais originario da confissdo de...,
em direcao a..., para... — uma outra instancia que si, que o si. No co-
meco se encontra a confessio, primeira cogitatio e portanto primeiro
lugar”?’. Sem nada projetar previamente nas Confissdes — COmo as

126 AGOSTINHO, Conf.1,1,1: “Tu és Grande, Senhor, eminentemente digno de lou-
vor, grande tua virtude e tua sabedoria sem namero’. E louvar-te, eis o que quer o
homem, uma das parcelas de tua cria¢do”.

127 J.-L. MARION, Aulieu de soi: l'approche de Saint Augustin. Paris: PUF, 2008, 31.
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“areas” especializadas (pontos de vista da historia, da filosofia e da
teologia) para entender o proprio Agostinho -, sdo as primeiras li-
nhas que abrem as Confissoes que estabelecem o ponto de partida
para abordar Agostinho em si mesmo: a inica forma de discurso ou
de aproximacao de Deus € a confessio. Assim procedendo, em seu
“louvor-confessante” — admitindo-se a dupla significacao do termo
confiteri— Agostinho ndo submete a Deus as condi¢des de enuncia-
¢do, ndo torna a Deus um “objeto entre outros”. Confissao e louvor,
confundindo-se, significam que nao se diga nada sobre Deus, ou, an-
tes, significam a Deus: que eu o reconheca como tnico Deus, dizen-
do-lhe e reconhecendo a mim mesmo um nao-deus. Neste processo
de ruptura com o modo metafisico da palavra como predicagdo de
qualquer coisa sobre qualquer coisa, através do louvor, que é palavra
que se faz encontro, Agostinho confessa a Deus as suas fraquezas
contra as quais precisa continuar a lutar. Eis a tematica global dos
Livros I a IX das Confissoes.

B Preparando um plano de
apresentacao do Livro VII

Com base em comentarios as Confissdes e na leitura continua do
texto a partir de diversas edi¢cdes da obra agostiniana, é possivel
dividir o Livro VII em duas partes principais. A primeira parte (VII,
1-8) compreende os primeiros oito capitulos e gira em torno das in-
certezas metafisicas ou sobre o problema do mal. A desordem que
caracteriza esta primeira parte ndo € inteiramente negativa: o dua-
lismo maniqueu foi superado a partir da ideia da incorruptibilidade
de Deus; a curiosidade astrolégica fora definitivamente eliminada;
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a fé em Deus, no Cristo, nas Escrituras e na Igreja catolica foi rati-
ficada. A segunda parte (VII, IX-XXI), trata da fase neoplatonica da
crise intelectual estreitamente (leitura dos “livros neoplaténicos”)
associada a reflexdo sobre a pessoa de Cristo. A “intencdo funda-
mental” dessa segunda parte do Livro VII é a oposicdo entre orgulho
e humildade, tal como é formulada no inicio: “E, primeiramente,
querendo mostrar-me quanto resistes aos soberbos e, pelo contra-
rio, das a tua graca aos humildes...” (VII, IX,13). No final do Livro esta
oposicao é retomada sob a forma da oposicao entre “presuncao” e
“confissao” (VII,XX,26).

C Explicando texto com base na experiéncia
de confissao-louvor de Agostinho

A explicacdo do texto sO sera possivel apds diversas leituras do Li-
vro VII das Confissoes. Depois da reiterada leitura e em funcao da
relacdo entre Cristianismo e Neoplatonismo nele tratada, é possivel
descortinar, primeiramente, algumas afirmacoes fundamentais de
Agostinho. Em segundo lugar, podemos nos voltar para o contexto
mais amplo da experiéncia-conversao de Agostinho como foi abor-
dado na disciplina “Histéria da Filosofia Medieval”.

|') A partir da leitura aderente a todo o Livro VII

A explicacao podera ser feita com base na divisao do Livro VII em
duas partes: “A desordem da mente (VII, capitulos I-VIII)”; “A Patria
e o Caminho (VII, capitulos IX-XXI)".

>
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EXERCICIO | - A desordem da mente

Com base na leitura da primeira parte do Livro VII, capitulos I-VIII, e
no artigo de Sérgio Ricardo Strefling (“A atualidade das Confissoes de
Santo Agostinho”), resuma o problema que atormentava Agostinho
(VII, V,7) sob suas duas formas: 12) A representacao de Deus em sua
relacao com o mundo e a 2°) origem do mal. Uma vez compreendido

esse problema, responda: o que é mal ontoldgico? O que é mal moral?

texto

texto

EXERCICIO Il -A Pdtria e o Caminho

Exponha as ideias e a estrutura argumentativa da segunda parte do
Livro VII, capitulos IX-XXI, com base nas seguintes citacdes extraidas do

texto agostiniano; em seguida, sintetize a segunda parte do Livro VII.

e “Certos livros platénicos traduzidos do grego para o latim” (VII,
capitulo IX, §13);

e “Eafli... (VII, IX, 13);

e “O sentido era absolutamente o mesmo” (VI1,1X,13);

e “E admoestado por esses livros...” (VII,X,16);
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o “Entrei e vi com o olhar da minha alma” (VII,X,16);

e “Erepeliste a fraqueza do meu olhar” (Et reuerberasti
infirmitatem aspectos mei) (VII,X,16);

e “E ouvi, tal como se ouve no coracao” (VII,X,16).

[I) A partir do contexto mais amplo da
experiéncia-conversao de Agostinho

E justamente no Livro VII das Confissdes — “A desordem da mente
(VII, capitulos I-VIII)”; “A Patria e o Caminho (VII, capitulos IX-
XXI)"?¢ — que possuimos a descricdo de uma experiéncia de Deus
de Agostinho que acontece de modo atemporal e, no entanto, tem-
poral, e que de repente escapa-lhe de novo; entao ele acrescenta:
“Et quaerebam viam - nec inveniebam”. Antes de tudo, levemos em
conta o pressuposto de que quem pensa pergunta a propoésito de si
mesmo (“factus sum mihi magna quaestio”)**, do problema do mal
(“unde malum”?)"*° e do chorismés neoplatonico “mutavel-imuta-
vel”. Neste sentido, podemos afirmar que a ratiocinans potentia nao
chega aqui a meta desejada s6 por si mesma. Por qué? Agostinho o
explica exatamente assim: na medida em que procura levantar-se
“ad intelligentiam suam”, essa se interroga sobre o seu proprio poder-
se-compreender e chega “in ictu trepidante saspectus”, em um impe-

128 Cf. o comentario de G. MADEC, Platonisme et christianisme. Analyse du livre VII
des Confessions, in CARON, M. (ed.)., Saint Augustin, 77-158.

129 AGOSTINHO, Conf. 1V, IV,9.
130 AGOSTINHO, Conf. V11, V11,11
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to de visdo trépida, Aquele que pura e simplesmente é, “quod est”. E
por este Ser que, em um instante, a alma é tocada. E este “quod est”
nao esta jamais em sua posse, pois, confessa o proprio Agostinho,
“aciem figere non evalui”, isto é, nao foi capaz de fixar o olhar nEle;
portanto, nao conservava dEle senao uma “lembranca amorosa, de-
sejando [...] os aromas dos alimentos que ainda nao podia comer”?!,
Agostinho que reconheceu em um instante ser tocado por Deus
permanece na pergunta. Mesmo no contexto neoplaténico-metafi-
sico, que certamente determina o pensamento de Agostinho em seu
complexo geral, a descricao da ascensdo de uma razao que procura
a prépria autocompreensao nao chega ao cume sendo a maneira de
um evento historico-dialégico™.

Como foi dito na disciplina “Histéria da Filosofia Medieval”,
houve um incéndio interior na alma de Agostinho ap6s abandonar
o ceticismo académico e, em seguida, deparar com os neoplatoni-
cos. Como entender esse “choque libertador” na alma de Agostinho?
Este “choque libertador” pode ser apresentado sob dois aspectos:
tedrico e pratico. Em primeiro lugar, o encontro com os “livros
platonicos” representou uma enérgica reafirmacdo do primado do
imaterial e uma estupenda conquista da estrutura do suprassensi-
vel. Como o dito “Neoplatonismo” de Agostinho se identifica pura
e simplesmente com um platonismo, cuja base é a distincao entre
mundo inteligivel e mundo sensivel, ndo é dificil vislumbrar como
se revelou paulatinamente aos olhos do Hiponense a realidade in-

131 AGOSTINHO, Conf. VII, 17,23.

132 Cf. B. CASPER, Per una fondazione del la teologia filoséfica nell’evento, in Rosenz-
weig e Heidegger. Essere ed evento. Brescia: Morcelliana, 2008, 157-161.
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teligivel em sua radical alteridade e transcendéncia em relagcdo ao
sensivel, quando elaborou uma ideia adequada de Deus e resolveu
o problema da origem do mal. A partir da leitura do Livro VII das
Confissoes, podemos afirmar que Agostinho, depois de seu contato
com os neoplaténicos, foi sempre contrario a conceber a Deus de
modo antropomoérfico e assim tornou-se convicto de que Deus era
incorruptivel, inviolavel e imutavel. A imersao de Agostinho nos li-
vros neoplatdénicos permitiu-lhe perscrutar o mundo corpéreo em
si mesmo para subir por degraus da alma até a luz imutavel da Ver-
dade que ilumina as mentes. Compreende-se assim que a certeza
obtida por Agostinho através dos Neoplatonicos tenha desencadea-
do aquele incrivel incéndio narrado no Livro II do Contra Academicos
(2,5). Em segundo lugar, como consequéncia direta do aspecto teo-
rico, deu-se a rentincia definitiva as ambi¢cées mundanas. Eis aqui,
portanto, o aspecto ético da assimilacdao dos livros neoplatdonicos.
A proposta neoplatonica de um “itinerarium mentis in Deum” (Iti-
nerdrio da mente para Deus) estava indissoluvelmente associada a
um processo de “conversao” a interioridade e de purificacao moral.
Segundo tais filésofos, para chegar a um conhecimento isento de
qualquer contetdo sensivel, era preciso que a alma deslocasse a
sua atencao de qualquer atracao terrena — prazeres, honras, rique-
zas - e voltasse seu olhar, antes de tudo, para si mesma enquanto
realidade imaterial e, posteriormente, aos principios supremos (0
Intelecto e 0 Uno), donde ela provém. Uma vez chegada aquela con-
templacdo, a alma teria provado a verdade da bem-aventuranga, e
todos os chamados “bens” desejados comumente pelo homem lhe
pareceriam despreziveis.
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AGOSTINHO, A FILOSOFIAE O
CRISTIANISMO DAS ORIGENS

Através desse percurso breve sobre o Livro VII das Confissdes, a rela-
cdo de Agostinho com o “platonismo” foi extremamente importante
para sua conversao ao Cristianismo. A descoberta de uma realidade
irredutivel ao que se vé e ao que se toca transformou completamen-
te a existéncia de Agostinho. A inquietude existencial que animava
a evolucao intelectual e espiritual de Agostinho nos livros III-VII
nada mais era do que o desejo de preenchimento de sentido de
uma vida sempre crescente de insatisfacao diante das coisas expe-
rimentadas com os sentidos. A procura pelo sentido de seu existir o
conduziu de Hortensius a Biblia, da Biblia a0 maniqueismo que lhe
prometia aparentemente uma verdade mais satisfatéria para sua
inteligéncia embriagada de racionalidade; esta mesma exigéncia de
verdade fez com ele se afastasse desta seita quando descobriu a fal-
sidade da mesma; em seguida, ela o levou do ceticismo a leitura dos
Neoplatonicos™ e, por fim, destes, a leitura das epistolas paulinas,
onde leu que o homem é prisioneiro do pecado e que ninguém pode
libertar-se dele sem a graca de Jesus Cristo. A verdade total almejada
ha tanto tempo por Agostinho é encontrada: ele abracou-a em se-
tembro de 386 aos trinta e trés anos de idade. O horizonte salvifico
estava agora na adesdo ao Cristianismo, mas um Cristianismo ainda
prenhe de dimensao existencial, de experiéncia originaria do divi-

133 Agostinho leu alguns escritos neoplaténicos, especialmente uma parte das
Enéadas de Plotino na traducdo do platonico cristdo Mario Vitorino. Sobre o influ-
xo do neoplatonismo em Agostinho, cf. P. HADOT, L'image de La Trinité dans 'ame
chez Victorinus et chez saint Augustin, Studia Patristica 6, TU 81 (1962) 409-442.
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no. Para Agostinho, a filosofia se identificava doravante com o amor
da Sabedoria, que agora se personificava na figura histérica de Cris-
to. Tratava-se de seguir e imitar a vida do fundador. A semelhanca
da experiéncia do Cristianismo das origens presente nas epistolas
paulinas, nas Confissdes de Agostinho, religido, filosofia, religiosi-
dade eram, em certo sentido, uma sé coisa: experiéncia originaria
da unido do eu com o Absoluto revelado na histéria humana no con-
texto da vida eclesial na Africa do Norte.

Verdade é que nas Confissdes ja se esbocava uma compreensao
dogmatica do Cristianismo que influenciara grande parte da Idade
Média. E o que descortinou Martin Heidegger em seu curso do se-
mestre de verdo em 1921, Agostinho e o Neoplatonismo, ministrado
na Universidade de Freiburg: em Agostinho ha inegavelmente os
primeiros sinais de uma “grecizacao” da consciéncia crista da vida,
do encontro da experiéncia crista da vida com a “interpretacao da
existéncia” e com a conceitualidade (terminologia) dos gregos”. O
efeito principal de tal encontro estaria na ocultacao do significado
protocristdo da existéncia, ou seja, o seu auténtico carater escatolo-
gico (temporal): a fé que, originariamente, mostrara a inquietude, a
contingéncia, a debilidade do homem em seu ser, é revestida pela
indagacdo “cientifica” sobre Deus, que é reduzido nesse sentido a
“objeto de conhecimento”: a objetivacdo de Deus é “a queda (Abfall)
da compreensdo auténtica”?*. Esta “queda” significa efetivamente a
carga teorética excessiva colocada na compreensao do divino. Como
Agostinho realiza a primeira sintese significativa do pensamento
antigo e da mensagem crista em varias de suas obras, sintese que

134 M. HEIDEGGER, Fenomenologia da Vida Religiosa. Petropolis: Vozes,2010, 86.
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se encontra na raiz da cultura ocidental, Heidegger o aborda com Bibliografia
inequivoca ambiguidade: ora desejando captar a especificidade da

experiéncia crista das origens através do sentido do ser da vida em AGOSTINHO. Confissoes. Petropolis: Vozes, 2011.

Agostinho (cf. o fendmeno da tentatio no Livro X das Confissoes), ora MATTHEWS, Gareth B. S. Agostinho. A Vida e as ideias de um filéso-
entrevendo as circunstancias da infiltracao ou intrusao do pensa- fo adiante de seu tempo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007.

mento grego no horizonte cristao da experiéncia agostiniana. MORESCHINI, C. Historia da Filosofia Patristica. Sao Paulo: Loyola, 2008.

EXERICIO Ill - O ordo amoris em S. Agostinho

‘ Com base na leitura do artigo de Joel Gracioso, resuma o contetido do mesmo.
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AS CONFISSOES DE AGOSTINHO

Exercicio pratico

Resumo

No MODULO 4, continuamos a abordagem do estilo literdrio “con-
fissdo”, desta vez com base no Livro X das “Confissdes” de Agosti-
nho de Hipona. A estratégia consistird destacar as particularidades
do texto selecionado e também algumas questdes metodoldgicas

para abordar um texto do mundo medieval. Em seguida, retoma-

Videos e materiais de suporte
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mos o texto escolhido para que o aluno consiga captar mais profun-
damente a natureza das noc¢des filoséficas e teoldgicas apresentas
na primeira parte do Livro X. Desse modo, o aluno poderad iniciar-se
a explicacao didadtica da obra filos6fico-teoldgica escolhida a seme-

Ihanga de um Laboratdrio de Ensino da Filosofia.
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https://www.youtube.com/watch?v=G1Cpa3HkIs0

Retomamos aqui o género literario “confissao” como modo de se
fazer filosofia na Idade Média, mas desta vez a partir do Livro X
das “Confissdes”, onde Agostinho faz uma analise profunda da me-
moria como grande receptaculo da consciéncia de si e do mundo.
Reiteramos os mesmos procedimentos metodolégicos explicitados
nas semanas anteriores para que o aluno possa ler e reler o Livro
X detalhadamente e, dessa maneira, seja capaz de resolver as ques-
toes elaboradas com base na compreensao do texto agostiniano. O
exercicio pratico sobre um texto filosé6fico emerge com maior forca
nesta Semana acerca dos “vastos palacios” da memoéria.

A METAFiSICA DA MEMORIA NO LIVRO X
(CAPITULOS VI-XXVIl) DAS CONFISSGES DE AGOSTINHO

Nos escritos de Agostinho de Hipona (354-430), a memoria exerce
a funcao de elemento indispensavel no processo do conhecimento
seja em relacdo a percepcao do continuum espago-temporal, seja em
relacdo a atividade reprodutiva e criativa da imaginacdo. Uma abor-
dagem completa acerca da teoria da memoria deve examinar como
Agostinho tematiza a formag¢ao das imagens mnemaonicas, 0s pro-
cessos da memorizacao e da recordacao, o papel da vontade nesses
processos, a relacao entre imagem mnemonica e objetos percebi-
dos, o fendmeno do esquecimento, com todas as suas implicacoes
sobre o individuo como sujeito consciente. Neste Modulo, porém,
me limito a examinar a concepg¢do agostiniana da presenca de Deus
na mente humana ou da memorizacao dos objetos do conhecimen-
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to racional na primeira parte do Livro X (capitulo VI, § 8, linha 1 até
0 capitulo XXVII,§38, linhas 1-20) das Confissoes™.

1.1 Dentro do laboratério metodolégico

ApoOs a escolha e a leitura do texto selecionado - o Livro X das Con-
fissoes— como objeto de exercicio pratico, é preciso situa-lo dentro
do contexto mais amplo das Confissdes, uma vez que o Livro X relata
quem é (X,1V,6) Agostinho no momento da redacdo e nao fala mais
quem ele era no passado, como foi justamente o caso da parte auto-
biografica (Livros I-1X). Em seguida, com base no tema principal - a
memoria (X,VIII,12- XXVI,37)-, emerge claramente a relacao entre
Agostinho e suas fontes filoséficas — no caso especifico, com Aris-
toteles através das obras de Plotino e especialmente Cicero. Nesse
sentido, a compreensao do texto implicara ver tanto as particulari-
dades do texto como sua tematica fundamental. E assim que o aluno
podera explicar, em principio, um texto filos6fico pertencente ao
mundo medieval. Embora nos concentremos na primeira parte do
Livro X, é necessario ler a obra como um todo para visualizar com
clareza o percurso metafisico de Agostinho sobre a memoria.

135 Na versao portuguesa disponibilizada do Livro X das Confissdes, o nimero do
mesmo e o capitulo estdo escritos em algarismos romanos (X.I.1= Livro décimo,
capitulo I, § 1 [em algarismos arabicos]). Para o texto latino das Confissoes, ver
http://www.augustinus.it/
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Particularidades do texto selecionado:
o Livro X das Confissdes de S. Agostinho

A
Se 0 conceito confissdo ja é bastante peculiar com base no Mdodulo
anterior consagrado ao Livro VII das Confissoes, enquanto estilo de
se fazer filosofia, por que ainda o Livro X tem suas particularidades
em relacdo as Confissdes como um todo? Se compararmos o Livro
X com 0s Livros anteriores salta a vista a dissonancia fundamen-
tal em relagao ao seu argumento central. Ndo se trata mais de uma
autobiografia na qual Agostinho narra “confessando” suas fraque-
zas e seu louvor a Deus. Na verdade, o Livro X inaugura uma parte
das Confissdes, em que justamente encontramos o alargamento das
intencoes de Agostinho. Considerando o texto atual, perguntamos:
qual fora a sua intencdo originaria do ponto diacrénico? Se a inten-
cdo inicial de Agostinho foi escrever os multiplos e variados aspec-
tos de sua experiéncia até sua conversao ao Cristianismo (Livros
I-1X), a divulgacdo dessas experiéncias teve tal impacto no publico
em geral que, instado pelos seus diversos leitores (X, I-IV), viu-se
obrigado a narrar quem ele é (X, IV, 6) no momento da redacao de
suas Confissoes. Este é o argumento especifico do Livro X. A partir
desse ponto, Agostinho discorrera longamente o conhecimento de
Deus, mesmo pressupondo que o acesso ao conhecimento de Deus
passe necessariamente pelo conhecimento de si mesmo. Desta-
ca-se na primeira parte do Livro a secao dedicada ao fenémeno da
memoria, cuja abordagem vai do capitulo VIII até o capitulo XXVI.
Diacronicamente, as Confissoes teriam apenas os Livros I a IX. Con-
siderando a enorme repercussao do relato desses livros, Agostinho
estendeu suas intencoes originarias ao acrescentar o Livro X para
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falar do momento presente. A exortacao do Livro XI (II, 2) anuncia
uma terceira orientacao: por falta de tempo, Agostinho afirma que
ndo pode “confessar” as dificuldades e o conforto de que derivam
da pregacao da Palavra e da administracao dos sacramentos. Nesse
sentido, ele se limita nos Livros XI a XIII a “meditar” sobre a Escri-
tura destacando, com base no primeiro capitulo do Génesis, a ideia
do tempo, da criacao e da vida da Igreja na espera do repouso em
Deus. Portanto, as particularidades dizem respeito novamente ao
termo “confessio”, a unidade da obra que esta vinculada as inten-
cOes de Agostinho e ao contetido metafisico do contetido do Livro X
consagrado a memoria. A percepcao dessas particularidades resulta
de varias leituras da obra “Confiss0es”. Sem esta reiterada leitura
do texto, a compreensao das intencdes de Agostinho permanecera
velada para o leitor de hoje.

B A tematica do texto:
0s “vastos palacios” da memaria

Se Agostinho dedica toda a primeira parte do Livro X das Confissoes a
memoria (X,VIII,12-XXVI,37) e, considerando suas fontes presentes
no texto (Plotino e Cicero), a abordagem da memoria ndo parte do
zero. Em outras palavras: Agostinho ndo inventou o discurso sobre
a memoria, mas inspirou-se em uma tradicao anterior da qual ele é
devedor. Quando Agostinho inicia sua abordagem sobre os “vastos
palacios” (lata praetoria) da memoria na primeira parte do Livro X
(capitulo VIII,12-13) das Confissoes, o leitor mais atento nao tera di-
ficuldades de encontrar suas fontes. Certamente, Agostinho nao leu
os seguintes textos de Aristoteles “Sobre a memoria e a reminiscén-
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cia”, “Sobre Alma (I11,7)”, “Segundos Analiticos (I1,19)”. Além de ter
lido textos do filésofo neoplatonico Plotino (Enéadas 1V, 3,25-32 -V,
4,1-17; Tratados 27-28) que retoma parcialmente Aristételes, a prin-
cipal fonte de Agostinho foi, porém, a obra Tusculanae disputationes
(I1,24,56-25,61) de Cicero (106 a.C.-43 a.C.). Estudando as faculdades
especificas da mens, chamada animus, Cicero enumera, primeira-
mente, a memoria: “Em primeiro lugar, tem a memoria, a memoria
infinita de inumeraveis coisas, que Platao afirma ser reminiscéncia
de uma vida precedente””®. Tendo recordado o célebre didlogo Mé-
non (81e) de Platdo, Cicero apresenta duas conclusoes: 1a) a memoria
contém, impressas naalma, as nocoes, que chamamos deévvoias, de
tantas e tdo grandes coisas; 2a) 0 animus possui tais notiones antes de
entrar no corpo; essas pertencem, de fato, a ordem das realidades
imutaveis. Cicero fornece, portanto, a Agostinho ndao somente o
esboco de uma analise especulativa da memoria, mas também ex-
pressdes como animus, notiones, species, admiratio, vis animae. Lon-
ge de ser um mero repetidor de suas fontes, Agostinho possui uma
capacidade pessoal excepcional de reunir em um sistema todos os
dados para elaborar uma espécie de fenomenologia transcendental da
memoria. Agostinho manifesta uma admiratio inigualavel perante
os vastos e reconditos campos da memoria; tal admiracao, porém,
nao se reduz a uma retérica, mas tem uma ressonancia metafisi-
ca. Em outras obras, Agostinho utiliza a terminologia platénica da
“memoria” e do “esquecimento” para descrever os estados mentais
relativos a posse ativa ou latente do conhecimento. Neste sentido,

136 CICERO, Tusculanae disputationes 1,24,56-25,61: Habet primum memoriam, et
eam infinitum rerum innumerabilium, quam qui dem Plato recordationem esse vult
vitae superioris.
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aprender significa recordar. Esta terminologia é mais explicita nos
primeiros escritos, e quando Agostinho ainda vivia houve muitos
equivocos a este respeito; por essa razao, nas Retractationes dedi-
cou-se a correcao de sua terminologia. Por exemplo, referindo-se a
obra Contra Academicos 1,22 na qual, falando da mente que procura
a verdade, afirmara que a verdade, uma vez encontrada, permite
a mente “por assim dizer, retornar ao lugar de onde veio e voltar,
plena de serenidade, ao céu”, ele observa (Retr. 1,1,3) que se tivesse
usado o verbo “ir” em vez de “voltar”, teria excluido a interpretacao,
em si errdnea, da encarnacao como estado de queda moral ou como
punicao pelos pecados cometidos. Todavia, ndo rejeita o termo uti-
lizado (rediturus) e o justifica citando Eclesiastes, Paulo e Cipriano.
A passagem do Contra Académicos deve ser interpretada em sentido
metaférico. A expressao “por assim dizer” indica claramente uma
metafora, e este carater metaforico é explicado em Retratctiones
1,1,3: “Eu disse ‘no céu’ tendo em vista dizer Deus, seu criador [...]
sem duvida, portanto, Deus mesmo é uma espécie de lugar do qual
se origina a felicidade humana”. Portanto, termos de derivacao pla-
tonica, a luz da teoria da iluminag¢ao, podem ser um modo coémodo,
e “por assim dizer” simbolico, de falar do acesso da mente as ver-
dades a priori e do fato de que tais verdades devem ser realizadas
através do pensamento'.

Para compreeder bem o texto de Agostinho, voltemo-nos para a
tradicao antiga sobre a memoria.

137 Cf. AGOSTINHO, Conf. X, XVI], 26.
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EXERCICIO | - A memdria e a reminiscéncia em Aristételes.

Com base no Tratato de Aristételes “Sobre a memodria e a
reminiscéncia”, que é comentado no artigo de Pierre-Marie Morel
(“Memdria e cardter — Aristételes e a histdria pessoal”), responda as

seguintes questoes:

12) Exponha as principais caracteristicas do processo da reminiscéncia;

23) Considere a seguinte questao: Como é fomadada a lembranca
imediata? Responde com base no seguinte texto de Aristételes:
“" = z ré Ve . .

Nao é possivel se lembrar do futuro, que é objeto de conjectura e
de previsdo (existiria mesmo uma ciéncia da previsao, como alguns o
dizem falando da adivinhag¢do), assim como nao ha também lembranca
do presente, mas € isto o objeto da sensacdo. Por meio desta, com
efeito, ndo conhecemos nem o futuro, nem o passado, mas somente o

presente. A memadria concerne ao passado.” (De Mem., 1, 449 b 10-15);

32) Considere a seguinte questdo: O que é especificidade objetiva da
memoéria? Responda com base no seguinte texto de Aristételes:
“Ninguém diria se lembrar do presente no momento em que ele é
presente, como desta coisa branca no momento em que a olha, mas
ndo se diria se lembrar do objeto estudado no momento em que se o
estd a estudar e a pensar; mas se diz somente, no primeiro caso, que se

sente e, no segundo caso, que se sabe” (De Mem., |, 449 b 15-18);
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42) Considere a seguinte questdo: Se admitimos que, apesar de tudo, nos
lembramos da coisa ausente, como explicar que nés tenhamos em nés
a sensag¢do de uma lembranga disto que, entretanto, nés ndo sentimos

atualmente? Responda com base no seguinte texto de Aristételes:

“Ocorre, com efeito, como para o animal desenhado sobre uma
tabuleta. Ele é, ao mesmo tempo, um animal e uma cépia, e sendo
uma sé e mesma coisa; ele é as duas coisas ao mesmo tempo, embora
estas nao sejam idénticas, e podemos observar tanto como animal
quanto como cdpia. Da mesma forma, também é necessdrio conceber
a imagem que estd em nés ao mesmo tempo como alguma coisa por
si e como a imagem de algo outro. Enquanto que ela € por si, ela é
um objeto que se olha ou uma imagem, mas enquanto que ela é uma
imagem de algo outro, ela € um tipo de cépia e uma lembran¢a”

(De Mem., 1, 450b 20-27).

O exame da memoéria no Livro X constitui apenas uma etapa

na subida da alma para Deus. E necessario “transpor” a forca (vis)
com a qual infunde vitalidade ao corpo — “ultrapassarei esta mi-
nha forca com que me prende ao corpo e com que encho de vida o
meu organismo”*¥- e a forca (vis) com a qual infunde a este sensi-
bilidade: “transporei também esta minha forca; de fato, possuem-

138 AGOSTINHO, Conf. X,VII,11: Transibo vim meam, qua haero corpori et vitaliter
compagem eius repleo.
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na também o cavalo e a mula, uma vez que também sentem por
meio do corpo”®.

No inicio de sua analise, Agostinho utiliza uma série de metafo-
ras para designar a extraordinaria riqueza da memoria: “vastos pa-
lacios” (lata praetoria), “tesouros” (thesauri), “receptaculos secretos”
(abstrusiora quaedam receptacula) (X, VIII,12), “imensa corte” (aula in-
gens), “amplo seio” (ingens sinus animi) (X,VIII,14), “santuario amplo
e infinito” (penetrale amplum et infinitum) (X,VIII,15), “concavidades
escondidas” (cavae abditores) (X,X,17), etc. Estas imagens enfatizam
a imensidade, a poténcia e sacralidade da memoria, deixando en-
trever na mente de Agostinho uma admiratio. Esta nada mais é do
que uma confessio laudis. Neste sentido, a memoria representa o
proprio espirito como uma fonte que transborda de modo inexau-
rivel, oferecendo assim uma excelente proximidade com Deus em
sua infinitude e poténcia criadora. Dois elementos do contetido
imenso da memoria sao explicitados no paragrafo inicial: as ima-
gens impressas pela percepcdo de toda espécie de coisas e o “tudo
0 que cogitamos” (quidquid etiam cogitamus): “Chego aos campos e
vastos palacios da memoria, onde estao os tesouros das inumera-
veis imagens impressas pela percepcao de toda espécie de coisas. Ai
esta escondido tudo o que pensamos, aumentando ou diminuindo
ou até modificando os dados que os sentidos atingiram”4°,

139 AGOSTINHO, Conf. X,VII,11: Transibo et istam vim meam; nam et hanc habet equus
et mulus: sentiunt enim etiam ipsi per corpus.

140 AGOSTINHO, Conf. X,VIII,12: Et venio in campos et lata praetoria memoriae, ubi
sunt thesauri innumerabilium imaginum de cuiuscemodi rebus sensis invectarum. Ibi
reconditum est quidquid etiam cogitamus, vel augendo vel minuendo vel utcumque
variando ea quae sensus attigerit.
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Desses elementos, destaca-se um dos significados do termo
cogitare: a atividade desenvolvida pelo espirito sobre aquilo que ja
possui para modificar os dados, e tal fato é indicado pelos termos
no gerandio: “aumentando” e “diminuindo”. Em seguida, Agostinho
descreve as facilidades e dificuldades no exercicio da memoria: al-
gumas vezes, 0 que Se procura vem repentinamente; outras vezes,
€ preciso um esfor¢o ingente para encontra-lo; as vezes, surgem
recordacgoes desagradaveis que impdem a necessidade de afasta-las.
Agostinho recorda especialmente o caso em que as recordacgoes se
apresentam em série ordenada, na ordem de sua sucessao, o que su-
cede somente “cum aliquid narro memoriter” (“quando digo alguma
coisa de memoria”). A memoria fornece as imagens das coisas no
passado que sao percebidas seja em sua singularidade, seja distintas
por géneros, segundo a ordem dos cinco sentidos: por exemplo: “a
luz, as cores e as formas dos corpos penetram pelos olhos; todas as
espécies de sons pelos ouvidos; todos os cheiros, pelo nariz...”. Se
através das imagens as proprias coisas se oferecem ao pensamento
que as recorda, se é possivel fornecer um juizo acerca da diferenca
das qualidades sensiveis mesmo quando ha trevas e siléncio, a me-
moria se apresenta, de fato, como grande receptaculo e instrumento
da consciéncia do mundo: “Ai [no imenso palacio da memoria] estao
presentes o céu, a terra e 0 mar com todos os pormenores que neles
pude perceber pelos sentidos...”™*.

141 AGOSTINHO, Conf.X,VIII,14: Ibi enim mihi caelum et terra et maré praesto sunt
cum omnibus, quae in eis sentire potui.
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1.2 Aretomada do texto de Agostinho

Esta nova retomada sé sera proficua se ja tivermos lido varias vezes
o Livro X, ao menos, até o final da primeira parte, isto é, até o capitu-
lo XXVII, § 38 onde encontramos uma das passagens mais famosas
de Agostinho: “Tarde Vos amei, O Beleza, t3o antiga e tio nova, tarde
Vos amei!” (X, XXVII). Com base nas consideracdes anteriores, o alu-
no devera agora retomar a leitura da obra agostiniana focando sua
retomada nos trés tépicos seguintes:

A Quem é Agostinho agora no momento da redagao?
Ler o Livro X das Confissdes de Agostinho

Com base no que ja foi dito no Modulo anterior, é possivel retomar a
leitura das Confissdoes com mais facilidade, uma vez que conhecemos
o seu ponto de partida: a confessio dirigida a Deus, isto é, um confes-
sar a0 mesmo tempo os proprios pecados e seu louvor'*?, Este é o
duplo sentido do termo confiteri. Como vimos no Modulo anterior
sobre o Livro VII das Confissoes, confissao e louvor, confundindo-se,
significam que nao se diga nada sobre Deus, ou, antes, significam
a Deus mesmo. Agostinho confessa a Deus, a quem procura inces-
sante como sentido de sua existéncia inquieta, e também reconhece
suas fraquezas e seus erros. Agostinho confia no poder divino, pois

142 AGOSTINHO, Conf. I, 1,1: ““Tu és Grande, Senhor, eminentemente digno de lou-
vor, grande tua virtude e tua sabedoria sem namero’. E louvar-te, eis o que quer o
homem, uma das parcelas de tua criacao”.
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so este poder pode eleva-lo a visao que Deus tem dele, purificando-o
de toda mancha e pecado'.

B Preparando um plano de
apresentacao do Livro X

Com base em comentarios as Confissdes e na leitura continua do tex-
to, é possivel dividir o Livro X em duas partes principais'**. A primeira
parte versa sobre o conhecimento de Deus e parte de uma certeza de
amor que reverbera em toda procura de Agostinho: “A minha cons-
ciéncia, Senhor, ndo duvida, antes tem a certeza de que Vos amo”
(X,VI1,8). Mas esta certeza esta sob o signo daquilo que caracteriza a
existéncia em sua dimensao dramatica pelo sentido da vida: “Que
amo eu, quando Vos amo? (Quid amo, cum te amo?)”. A segunda parte
trata do conhecimento de si mesmo e enfatiza que a vida humana
no presente é uma tentacao continua, mesmo que coloquemos toda
nossa esperanca na misericordia divina: “Ndo é a vida humana so-
bre a terra uma tentacao continua?” (X,XXVIII,39,9-10; cf. J6 7,1). E
aqui que aparece a célebre afirmac¢do agostiniana: “Dai-me o que
ordenais e ordenai-me o que quiserdes (Da quod iubes et iube quod
vis: X, XXVIII,40,2)”. Essa expressao ndo significa absolutamente que
a graca divina substituiria a vontade humana no sentido de que agiria
no lugar do homem. Na verdade, Agostinho acreditava que a graca de

143 A. SOLIGNAC, Libro decimo dele Confessioni, in CRISTIANI, M. & SOLIGNAC, A.
Sant’Agostino. Confessioni 4: LibriX-XI. Milano: Fondazione Lorenzo Valla-Arnaldo
Mondadori Editore, 1996, 185.

144 Cf. A. SOLIGNAC, Libro decimo dele Confessioni, in CRISTIANI, M. & SOLIGNAC,
A. Sant’Agostino. Confessioni 4: Libri X-XI, 169-181.
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Deus corrigiria a liberdade e reforcaria a vontade do homem em dire- e —
¢do ao seu verdadeiro bem'*. Vejamos, portanto, a estrutura do Livro X. PRIMEIRA PARTE (VI, 8,1-XXVII, 38, 1-2): 0 conhecimento de Deus.
1. A procura de Deus nas obras visiveis (V1,8-10)

2. A procura de Deus nos sentidos e na memoria (V11,1-X1X,28)

Estrutura do livro x a) A memoria como receptdculo da experiéncia passada (VI1,11-VII1,13)

b) Memoria e consciéncia de si mesmo (V111,14-15)

PRELUDIO (1, 1,1-V, 7,13)"6 ¢) Memodria e disciplinas liberais (1X,16-X1,18)

1. Esperanca e alegria sé em Deus (1,1) d) Memdria e saber matemdtico (XI1,19)

2. Deus conhece as coisas ocultas, por que confessa-las? (l1,2) e) Memoéria da meméria (X111,20)

3. Com que frutos confessa Agostinho quem é, ndo quem foi? (ll1,3-4) f) Memodria das affectiones (X1V,21-22)

4. Grandes sdo os frutos deste género de confissdo (1V,5-6) g) Duvidas sobre a meméria (XV,23-XVI,25)

5. O homem nao se conhece inteiramente (V,7) h) Meméria e procura de Deus (XVII,26-XIX,28)

3. A procura de Deus e a “vita beata” (XX,29-XXVIl,38)

145 Agostinho desenvolve a nocao de uma liberdade propriamente dita que se
realiza unicamente na afirmacao da origem dessa mesma liberdade (do amor, SEGUNDA PARTE (XXVIII, 39, 1-XXXIX, 64, 1-2): 0 conhecimento de si mesmo.
que € Deus). Neste sentido, a liberdade de escolha ndo se identifica com aquela p . . .
genuina liberdade pela qual o homem refere-se a si mesmo e pode referir todas as 1. A “concupiscentia carnis” (XXX, 41-XXXIV,53)
coisas remetendo-as a Deus. Agostinho identifica a libertas — liberdade propria- a) A sexualidade
mente dita - com a relacdo do homem individual com seu Criador. Desde a queda
de Adio no pecado, a perda da libertas é irreparavel por parte do pecador. Esta b) O gosto
genuina liberdade permanece destruida, pois, 0o homem, que nao age (por amor) ¢) 0 odor
nem pensa ja a partir de Deus e em ordem a Deus, age e pensa necessariamente a
partir de seu proprio ego e em ordem a seu proprio ego; por essa razdo, Agostinho d) O ouvido
diz que o pecador, mesmo no caso de que matérialiter faca algo bom, nao age por
amor (a partir de Deus e em ordem a Deus), mas por egoismo (a partir do proprio
eu e em ordem ao proprio eu). Em suas Confissoes, Agostinho descreve situacoes 2. A “concupiscentia oculorum” ou “curiositas” (XXXV,54-57)
nas quais ele, contemplado externamente, fazia coisas boas, e, no entanto, per- p " o .
manecia ligado ao pecado, porque agira por motivos egoistas: por orgulho ou por 3. 0 "ambitio saeculi” ou “superbia” (XXXVI,58-XXXIX,64)
ambicdo de honras. Cf. sobretudo K.-H. MENKE, Teologia de la gracia. El critério Conclusdo (XL,65-XLI11,70)
del ser Cristiano. Salamanca: Sigueme, 2006, passim.

e) Avista

146 Segundo a disposicao latina do texto, o Livro X est4 dividido em capitulos e
paragrafos. Leia-se a estrutura da obra assim: I, 1,1-2 (= capitulo I [em algarismos
romanos], § 1 [em algarismos ardbicos], linhas 1 e 2). A divisdo do prelidio do
Livro X deve ser lida do seguinte modo: I, 1,1-V, 7,13: capitulo I, paragrafo 1, da
linha 1 até o capitulo V, paragrafo 7, linha 13.
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C Explicando a primeira parte do texto do Livro X:
o conhecimento de Deus

Com base na estrutura do texto explicitada anteriormente na edicdo
portuguesa do Livro X, a explicacdo se inicia com a leitura e sinte-
se dos contetidos de cada parte. Cabera entao ao aluno um exercicio
prdtico de apropriacao, a saber: retornar ao texto de Agostinho mais
uma vez e a partir dele devera explicar discursivamente a primeira
parte das Confissdes. A explicacdo discursiva, a semelhanca de um
arrazoado, resultara da juncdo concatenada e lo6gica das respostas
dadas para cada uma das questdes elaboradas.

EXERCICIO Il - O prelidio do Livro X (1, 1,1-V, 7,13)

Com base na leitura dos cinco capitulos que iniciam o Livro X, responda

discursivamente as seguintes questoes:

a) Quais sao as intengdes de Agostinho e os temas principais do Livro X?(A)
b) No final do capitulo | encontramos a traducao “Quero também
pratica-la no meu coragdo, confessando-me a Vds, e, nos meus escritos,
a um grande numero de testemuhas”, referindo-se a verdade do

texto biblico do Evangelho de Jodo (Jo 3,21). O original latino traz o
seguinte: “Volo eam facere in corde meo coram te in confessione, in
stilo autem meo coram multis testibus”. Literalmente Agostinho afirma:
“Quero fazer a verdade no meu coragdo...”. Qual é o sentido de “fazer a

verdade” diante de Deus (coram Deo)?
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c) Considerando a afirmacao de Agostinho no capitulo Il - “Que gente
curiosa (curiosum genus) para conhecer a vida alheia e que indolente
(desidiosum) para corrigir a prépria [...]” — e o fato de que ele deseja “fazer a
verdade diante dos homens”, pergunta-se: por que confessar-se aos homens?
d) A quem na verdade Agostinho se dirige? Qual é a atitude de
Agostinho diante desses eventuais leitores?

e) Qual é o sentido do capitulo V2.

EXERCICIO III

Os “vastos palacios” da memdria (VIII,12-XXVI1,38)

1. A procura de Deus nas obras visiveis (VI,8-10)
Com base na leitura do capitulo VI do Livro X, responda discursivamente

as seguintes questoes:

a) Como enteder a expressao “Que amo eu, quando Vos amo?”. Em

”

sua resposta explique de modo claro o sentido dos termos “luz”, “voz”,
“perfume”, “alimento”, “abraco”.

b) A procura de Agostinho prossegue no § 9 do capitulo VI: “Et quid est hoc?
(= E que é isto?)”. A traducdo brasileira verteu assim a pergunta: “Quem
é Deus?”. O que respondem as criaturas terrestres e celestes? Por qué?
c) Como entender a resposta de Agostinho quando ele se volta para

si mesmo e pergunta: “E tu quem és”? Que estrutura antropoldgica é

esbocada aqui? Por qué?
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2. A procura de Deus nos sentidos e na meméria (VI1,1-XIX, 28)

A memoria como receptdculo da experiéncia passada (VI1,11-VII1,13)

Com base na leitura dos capitulos VII-VIII do Livro X, responda
discursivamente as seguintes questoes:

a) Qual é o unico lugar no qual Agostinho pode procurar o seu Deus?
b) O que significam as duas afirmac¢des com o verbo “trasibo”
(atravessarei, ultrapassarei, irei além) no capitulo VII? - “Irei além da
minha forca (Transibo vim meam), com a qual estou preso ao corpo e
encho de vida o seu organismo” [...] “Irei também além desta minha
forca (Transibo et istam vim meam); pois também a possuem o cavalo e
o0 muar: também eles a sentem por meio do corpo”.

c) O termo latino para a expressao “for¢ca” € “vis”: o que significa “vis”
nas passagens citadas?

d) Como entender o termo “vis” na primeira frase do capitulo VIII, §
12? - “Irei também além desta forca da minha natureza, ascendendo
por degraus até aquele que me criou (Transibo ergo et istam vim naturae
meae, gradibus ascendens ad eum, qui fecit me [VII1,12])".

e) Qual é o sentido das imagens utilizadas para designar a “memaria”
(VI,12,1-2)?

Memoria e consciéncia de si mesmo (VI11,14-15)

Com base na leitura do capitulo VIII do Livro X, responda
discursivamente as seguintes questoes:

a) O que significa afirmar que a memoria como “instrumento da

consciéncia do mundo”? (VIII1,14). Qual é a funcdo da memdria?
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b) Explique a afirmacao de Agostinho: “E esta é a forca do meu espirito
e pertence a minha natureza, e nem eu consigo captar o todo que eu
sou” (VIII,15) (Et vis est haec animi mei atque ad meam naturam pertinet,
nec ego ipse capio totum, quod sum).

c) O que evoca para Agostinho a memdria, considerando a sua

admiracao (admiratio) e o seu estupor (stupor) diante dela?

Memdria e disciplinas liberais (1X,16-X1,18)

Com base na leitura dos capitulos IX-XI do Livro X, responda
discursivamente as seguintes questoes:

a) Como entender a afirmagdo de que a memaria contém os
conhecimentos aprendidos nas artes liberais? — “Aqui estao também
todas aquelas que, tomadas das artes liberais, ainda nao se perderam,
como que escondidas num lugar interior, que nao € lugar; e nao levo
comigo as suas imagens, mas as proprias coisas (sed res ipsas gero)”. O
que sao conservados? Sao as imagens, fruto da percepcao sensivel?
b) O que significa a afirmagao de Agostino “E guardei no fundo da
memaria nao as suas imagens, mas as proprias coisas” (et in memoria
recondidi non imagines earum, sed ipsas) (X,17)?

¢) Como entender a nocao de verdade na seguinte afirmacdo de
Agostinho “Donde e por onde entraram na minha memaria? Nao sei
como. Pois, quando as aprendi, nao dei crédito ao coragao de outra
pessoa, mas reconheci-as no meu, e admiti que eram verdadeiras

e confiei-lhas, como que depositando-as onde pudesse ir busca-las
quando quisesse. Portanto, estavam I3, e jd antes de as ter aprendido,

mas nao estavam na memoria” (X,17,14-15)?

Mddulo 4 |

>

7



d) Como aprendemos as no¢des que nao dependem das percepc¢oes

Z o

sensiveis? O que é “cogitare” (pensar/cogitar) para Agostinho? (XI1,18, 1-8)?

Memoria e saber matemadtico (XI1,19)

Com base na leitura do capitulo XIlI do Livro X, responda a seguinte questao:
a) Como as nogOes das matemadticas (aritmética e geometria) e as suas
mutuas relagdes (operacdes de cdlculo, propor¢oes, construcoes de

figuras) estao presentes na memoria?

Memoria da memoria (XIII, 20)

Com base na leitura do capitulo XIlI do Livro X, responda a seguinte questao:
a) Considerando que no pardgrafo em questao Agostinho reflete sobre a
memoria através da prépria memaria, mas sem que tal reflexao nao exclua

aintelligentia, o que é que ele deve a memdria em cada nova inteleccao?

Memodria das affectiones (XIV, 21-22)
Com base na leitura do capitulo XIV do Livro X, responda
discursivamente as seguintes questoes:

a) O que Agostinho entende por “afec¢des do meu espirito (Affectiones

animi mei)'*’” nesta passagem (XIV,21: traducdo portuguesa: “as

impressoes do meu espirito”)?

147 O termo latino animus aproxima-se da expressao grega thymods, “6rgao da in-
terioridade, de onde nascem os pensamentos, 0s sentimentos, as vontades e as
paixdes do individuo”. O animus “é a alma inteira em relacdo ao corpo, é a psyché,
sede da inteligéncia, da vontade, da afetividade, da sensibilidade — e da propria
vida do individuo”: verbete “Anima/Animus, alma”, in ]-M. FONTANIER, Vocabu-
ldrio latino da filosofia. Sao Paulo: Martins Fontes, 2007, 22-23.
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b) Do ponto de vista da linguagem corrente, hd uma identificacao
entre meméria e animus (espirito)? Por qué?

¢) Explique a seguinte passagem: “Por que é que quando, estando
alegre, recordo-meda minha tristeza passada, o meu espirito sente a
alegria, e a minha memdria a tristeza e, estando o meu espirito alegre
pelo fato de que nele ha alegria, nao esta triste a minha memoria,
pelo fato de que nela ha tristeza? Acaso a memdria nao faz parte do
espirito?” (XIV, 21)

d) O que significa memdria das “perturbacgdes da alma” (perturbationes
animi) exemplificadas por Agostinho em XIV, 22 (desejo, alegria, medo,
tristeza)? Como o homem adquire as “no¢des dessas mesmas coisas”

(rerum ipsarum notiones)?

Duvidas sobre a memaria (XV.23-XVI,25)

Com base na leitura dos capitulos XV-XVI do Livro X, responda
discursivamente as seguintes questoes:

a) As coisas que Agostinho nomeia (por exemplo, o nome de “pedra”
ou de “sol”) se encontram impressas na memoria por meio de imagens
ou por si mesmas? E o que dizer da dor corporal? E o nome do
numeros, onde estd presente?

b) Qual é a intencao de Agostinho em XV,23 (“Nomeio a meméria

e reconhe¢o o que nomeio. E onde o reconhego sendo na prépria
memoria? Acaso também ela estd presente a si mesma por meio da sua
imagem e nado por si mesma?”).

c) Sobre a memodria do “esquecimento” (oblivio) (XVI,25), explique

0s seguintes textos: 1°)“Mas, se conservamos na memaria aquilo de

que nos lembramos, e se nao nos lembrassemos do esquecimento,
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de nenhum modo poderiamos, ao ouvir a palavra esquecimento,
reconhecer a coisa que ela significa: entao memoaria retém o
esquecimento (memoria retinetur oblivio)”; 2°) “E, no entanto, eis

que ndo abarco a capacidade da minha memdria, embora eu, fora
dela, ndo me possa dizer a mim mesmo. Com efeito, o que hei de eu
dizer, quando tenho a certeza de que me lembro do esquecimento?
Acaso hei de dizer que ndo esta na minha memdria aquilo de que

me lembro? Acaso hei de dizer que o esquecimento estd na minha
memdria precisamente para que eu ndo me esquega?”’; 3°) “Portanto,
se é pela sua imagem e nao por si mesmo que o esquecimento se
conserva na memoaria (Si ergo per imaginem suam, non per se ipsam in
memoria tenetur oblivio), ele mesmo, sem duvida, estava presente, para
que a sua imagem fosse captada. Mas, estando presente, como é que
registrava a sua imagem na memdria, dado que o esquecimento, com a

sua presenca, apaga mesmo aquilo que encontra ja registrado?”

Memdria e procura de Deus (XVI1,26-XIX,28)

Com base na leitura dos capitulos XVII-XIX do Livro X, responda
discursivamente as seguintes questdes:

a) Como entender o seguinte paradoxo (XVI1,26): deve-se encontrar
a Deus, ao mesmo tempo para além da memdria e, no entanto, nela e
através dela mesma?

b) Em XVI, 28, Agostinho nao trata mais da lembran¢a de um objeto
perdido, como foi justamente o caso da mulher que perdera a dracma
(XVII, 27), mas agora de um conhecimento esquecido. Com base na
andlise de Agostinho, como entender agora a nova ideia da relagao

entre memoaria-esquecimento? Através da consciéncia de ter esquecido
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determinada coisa, ela ainda estd ai na memdria. Entao, o que dizer
do esquecimento como “privatio memoriae”? (“Nem ainda nos
esquecemos inteiramente mesmo daquilo que nos lembramos de ter
esquecido. Por conseguinte, ndao podemos procurar uma coisa perdida

que tivermos esquecido completamente”)

3. A procura de Deus e a “vita beata” (XX,29-XXVI1,38)

Com base na leitura dos capitulos XX-XXVII do Livro X, responda a
seguinte questao:

a) Mesmo aceitando as flutuagdes da andlise de Agostinho sobre o
problema de Deus, ao longo do Livro X, reconheceremos como Deus
seja para o homem vida da vida: “Quando procuro a ti, Deus meu,
procuro a vida feliz. Procuro-te para que viva a minha alma”™&. Leia todo
0 § 29 do capitulo XX: “Como é que eu te procuro, Senhor? Quando, te
procuro, 6 meu Deus, procuro uma vida feliz. Que eu te procure, para
que a minha alma viva. Pois 0 meu corpo vive da minha alma e a minha
alma vive de ti. Entdo como procuro eu uma vida feliz? [...]". Como

Agostinho entende agora a questao do “como quero a Deus”?

Uma vez colocadas essas questdes sobre o conteido da primei-
ra parte do Livro X das Confissoes, cabera ao aluno revisitar a obra
agostiniana para descortinar novas ideias sobre as “concavidades
profundissimas da memoria”. No caso de Agostinho, enquanto
convertido ao Cristianismo, é através da memoria, mas simultanea-

148 AGOSTINHO, Conf. X, XX, 29.
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mente além dela, que Deus que se torna imanente ao homem per-
mitindo-lhe o conhecimento de seu mistério. S6 quem descortinou
esta verdade pode proclamar esses célebres dizeres: “Tarde Vos amei,
0 Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde Vos amei! (Sero te amavi, pulchri-
tudo tam antiqua et tam nova...)”™*.

AGOSTINHO E A MEMORIA:
APROPRIAQ,&O CONTEMPORANEA

A importancia da memoéria em Agostinho é inegavel, e suas analises
de cunho teoldgico e existencial repercutiram em varios pensadores
contemporaneos, dos quais destaco de modo exemplificativo Mar-
tin Heidegger, que, no semestre de verao de 1921, ministrou o curso
intitulado “Agostinho e o Neoplatonismo”, dedicado a uma analise
fenomenoldgica ao Livro X das Confissées™°. A guisa de conclusio,
vejamos o0 esboco dessa analise fenomenolégica da memoria.

Para demarcar os diferentes modos do conhecer — dos objetos e
de Deus —, Heidegger percorre toda a secao que Agostinho dedica ao
tema da memoria, “santudrio vasto e infinito”. O que caracteriza o fe-
ndémeno da memoria é, portanto, seu carater objetual: lembramo-nos
de alguma coisa. Na memoria estdao presentes todas as sensacoes, as
imagens, as nocoes e os principios de modo caético e confuso, mas
nao podemos esquecer o seguinte: sao todas experiéncias vivencia-

149 AGOSTINHO, Conf. X, XXVII, 38.

150 Cf. M. HEIDEGGER, Fenomenologia da Vida Religiosa. Petr6polis: Vozes, 2010
(2014), 141-288.
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das pelo sujeito concreto ou, na linguagem agostiniana, pelo sujeito
interior que se lembra também de si mesmo. Se a memoria remete
para alguma coisa de multiplo de nossa experiéncia passada, é pre-
ciso distinguir entdao a memoria como visada e a lembranca como
coisa visada. Assim devemos falar de memoria-lembranca: com
base nesta memoria-lembranca, o passado se distingue do presente,
e, no seio do ato de memoria, é possivel distinguir a questao do “o
qué?” dado ‘como?’ e da do ‘quem?’”: sem realizar, porém, um “esbo-
¢o fenomenolédgico da memoria” a exemplo do que fez Paul Ricoeur
em A memodria, a histéria, o esquecimento®™', Heidegger se interessa,
nao pelo aspecto epistemolédgico, mas sobretudo pelo seu alcance
fenomenolégico assim compreendido: exibir o modo do conhecer
na experiéncia fatica da vida, que se distingue do modo de conhecer
teorético: a experiéncia religiosa no cristianismo das origens nao
é um experienciar objetivo e, portanto, irracional e ndo cientifico.
Enquanto o modelo da subjetividade pertence ja ao rememorat, no
viver nao se da jamais um sujeito distinto do objeto do experienciar:
“A maneira pela qual as afeccdes sao possuidas na memoria é muito
distinta daquela pela qual sdao possuidas na experiéncia atual, ‘cum
patitureas’ [quando ela as padece|. A maneira é correspondente a
esséncia mesma da memaria”**.

Segundo os suplementos de Oskar Becker, Heidegger teria obser-
vado o seguinte: [Em Agostinho] a “memoria ndo é qualquer coisa
que se realiza de modo existencial (existenziell) radical, mas na 6tica

151 P. RICOEUR, A memodria, a histéria, o esquecimento. Sao Paulo: Editora Unicamp,
2002, 40-70.

152 M. HEIDEGGER, Fenomenologia da Vida Religiosa, 168.
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grega, seu contetido degrada-se (gehaltlich abfallend), nao como ‘foi’
com ele e ‘¢’ num ‘era’, mas de maneira desligada, o que esta pre-
sente aqui como tal, toda vez que a verdade invariavelmente possui
‘consisténcia’, em direcdo da qual ele projeta-se e classifica-se”'®,
A expressao “gehaltlich abfallend” indica sem duvida a concepcao
grega platonico-aristotélica da memoria®®*: esta seria simplesmen-
te a retencdo do passado, ou seja, fundamentalmente sensivel. Os
diversos conteudos da memoria “existem nela a maneira de um ‘ser

”

degradado”. Nesse sentido, Agostinho seria devedor da 6tica grega
decadente que privilegiava o sentido de contetdo: segundo Aris-
toteles, “a memoria é do passado”, e nesta férmula o futuro seria
colocado entre paréntesis: diferentemente de Agostinho que tem no
presente o principio organizador da temporalidade, em Heidegger
a énfase recaira no futuro com base na nova maneira de ordenar a
triparticdo da experiéncia temporal: a temporalidade fundamental,
introduzida pela orientacao para o futuro e estara especificada pelo
“ser-para-a-morte”; a historicidade, que transcorre entre nascimento
e morte, periodo marcado de certo modo pelo passado donde emer-
gem a historia e a memoria; a intratemporalidade ou ser-no-tempo,
onde prevalece a preocupacao que remete para a dependéncia das
coisas presentes e manipulaveis “junto” das quais existimos no mun-
do. Entretanto, no limiar de sua abordagem sobre a memoria, Hei-
degger observa: “O que Agostinho alega como fendmenos concretos,
mesmo do ponto de vista dos conteudos [isto é, seu Gehalt ou o Was],

153 M. HEIDEGGER, Fenomenologia da Vida Religiosa, 233.

154 Sobre esta heranca grega, ver P. RICOEUR, A memodria, a histéria, o esquecimento,
27-40 (“Platdo: a representacao presente de uma coisa ausente”; “Aristoteles: ‘A
memoria é do passado’™).
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e sobretudo como explicita os fendmenos, em seus nexos e deter-
minac¢oes fundamentais [isto €, seu Vollzugou o Wie], transborda o
quadro a estrutura do conceito usual”*, a saber: uma determinacdo
conceitual objetiva. Acontece, porém, que Heidegger concebe “a
memoria como estrutura ontolégica presente a ela mesma (‘aquilo
que esta presente ai’), que tem o poder de ocultar, reocultar e deso-
cultar a verdade”™®. Seja como for, os fendmenos de memoria, com
todas suas polaridades possiveis, escapam ao dominio do sentido de
uma reflexdo total e ddo lugar a uma hermenéutica de nossa condi-
cdo histoérica, como desenvolveu brilhantemente Paul Ricoeur: “os
fendmenos de memoria, tdo proximos do que somos, opdem, mais
que outros, a mais obstinada resisténcia a hybris da reflexao total”".
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155 M. HEIDEGGER, Fenomenologia da Vida Religiosa, 164.

156 M. MANUELA BRITO MARTINS, A leitura heideggeriana do livro X das Confissoes
de Santo Agostinho, in Actas do Congresso Internacional As Confissoes de Santo
Agostinho: 1600 anos depois: presencga e actualidade. Lisboa: Universidade Catolica
Editora, 2002, 391.

157 P. RICOEUR, A memédria, a historia, o esquecimento, 43.
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O TRATADO COMO MODO DE FILOSOFAR

Resumo

No MODULO 5, abordamos o estilo literdrio “tratado” com base na
obra “Discurso sobre o Método” de Descartes. A estratégia do Mo-
dulo consistird destacar as particularidades do texto selecionado e
também algumas questdes metodolégicas para abordar um texto

moderno. Em seguida, retomamos o texto escolhido para que o

Videos e materiais de suporte
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aluno consiga captar mais profundamente a natureza das nogoes
filoséficas apresentadas. Desse modo, o aluno poderd iniciar-se a
explicacdo diddtica da obra filosdfica escolhida a semelhan¢a de um

Laboratério de Ensino da Filosofia.
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Diferentemente dos estilos anteriores vistos até aqui — isto é, o
didlogo e a confissdo —, no género literario Tratado o autor utiliza a
exposicao das ideias, dos conceitos através do uso da linguagem 16-
gico-discursiva, ou seja, uso “que faz encadeamentos causais e ne-
cessarios, que articula e relaciona entre si os argumentos, de modo
a demonstrar a correcao ou incorrecao de certas teses ou nogoes.
A linguagem logico-discursiva supostamente torna o discurso mais
claro e objetivo”®®. Para explicitar a dimensdo do tratado filoso6fico
como modo de fazer filosofia, selecionamos trechos das obras de
René Descartes, inaugurador do pensamento moderno no ambito da
filosofia no século XVII, a saber: o Discurso do Método, especialmen-
te as primeiras linhas da obra. O uso da linguagem autobiografica
faz com que Descartes considere a filosofia como “uma expressao
da experiéncia de vida do homem, em uma manifestacdo tipica do
individualismo que marca o pensamento moderno”**:

“Eis por que, tao logo a idade me permitiu sair da sujeicao de
meus preceptores, deixei inteiramente o estudo das letras. E,
resolvendo-me a ndo mais procurar outra ciéncia além daquela
que poderia achar em mim préprio, ou entao no grande livro do
mundo, empreguei o resto de minha mocidade em viajar, em ver
cortes e exércitos, em frequentar gente de diversos humores e

condicdes, em recolher diversas experiéncias, em provar a mim

158 D. MARCONDES & I. FRANCO, A filosofia. O que é? Para que serve?. Rio de Janei-
ro: Zahar/Editora PUC-Rio, 2011, 36-37.

159 D. MARCONDES, Iniciacdo a Historia da Filosofia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Editor, 2002, 163.
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mesmo nos reencontros que a fortuna me propunha e, por toda
parte, em fazer tal reflexao sobre as coisas que se me apresen-
tavam, que eu pudesse delas tirar algum proveito” (DESCARTES,

Discurso do Método, primeira parte)”.

O TRATADO: O DISCURSO DO METODO

DE DESCARTES (PRIMEIRA PARTE)'®

Escolhemos como exemplo do estilo “Tratado” o célebre texto de
René Descartes Discurso do Método, publicado em francés no ano de
1637 sob o titulo Discours de la méthode pour bien conduire as raison et
chercher la vérité dans les sciences (= Discurso do método para conduzir
bem sua razdo e procurar a verdade nas ciéncias).

O bom-senso é a coisa do mundo mais bem partilhada, pois cada um
pensa ser tao bem dotado desta qualidade, que mesmo os que sao
mais dificeis de se contentar com qualquer outra coisa nao costumam
desejar té-lo mais do que o tém. E ndo é verossimil que todos se

enganem a esse respeito, pois isso, antes, demonstra que o poder de

160 DESCARTES, Discurso do Método. Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia,
1985, 30-38 (= primeira parte).
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julgar e distinguir bem o verdadeiro do falso, que € o que se denomina
propriamente de bom-senso ou razao, é naturalmente igual em todos
os homens; e, destarte, a diversidade de nossas opinides nao provém
do fato de sermos uns mais racionais do que outros, mas somente do
fato de conduzirmos nossos pensamentos por vias diferentes e de nao
levarmos em conta as mesmas coisas. Pois ndo é suficiente possuir um
espirito bom; o mais importante é aplica-lo bem. As maiores almas sao
capazes dos maiores vicios, tanto quanto das maiores virtudes e s6 os
que caminham muito lentamente podem, se seguirem o caminho reto,

avancar muito mais do que aqueles que correm e dele se afastam.

Quanto a mim, jamais presumi que meu espirito fosse em nada mais
perfeito que o do comum dos homens; muitas vezes até desejei ter

o pensamento tao pronto, ou a imaginac¢ao tao nitida e distinta, ou a
memdria tdo ampla ou tao presente como alguns outros. E ndo conhego
outras qualidades, além destas que sirvam para a perfeicao do espirito:
pois, quanto a razao ou senso, visto que € a Unica coisa que nos torna
homens e nos distingue dos animais, quero crer que esta inteira em
cada um, nisto seguindo a opinidao comum dos filésofos, que dizem

que s6 hd mais e menos entre os acidentes, e ndao entre as formas ou

naturezas dos individuos de uma mesma espécie.

1.1 Dentro do laboratério metodologico

Esta passagem contém as primeiras linhas do Discurso do Método
e certamente ja suscitam perguntas a serem explicadas em uma
abordagem didatica do pensamento filos6fico de Descartes. Antes
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de tudo, é preciso ler atentamente a passagem selecionada, ou seja,
ler e tomar notas. Com base na leitura desse texto basilar do filésofo
francés, vejamos as seguintes questdoes metodologicas:

A Particularidades do texto selecionado:
um Tratado que pertence ao mundo moderno

Se houve realmente atencdo ao que ja dissemos até aqui, com base nos
modulos anteriores, o aluno verificara que a explicacao de um texto fi-
loséfico implicara alguns procedimentos metodol6gicos que poderao
variar dependendo do género literario de cada texto. Primeiramente,
o leitor que ja estudou “Metafisica I” (2014/2) e “Histéria da Filosofia
Moderna” (2015/2), constatara que Descartes é velho conhecido. Esse
filésofo remonta, portanto, ao século XVII quando exerceu toda sua
atividade intelectual. Trata-se de um universo conhecido para quem
se consagra a filosofia em um curso de licenciatura nessa area. Esta-
mos assim no limiar da modernidade, uma modernidade que se inicia,
grosso modo, do ponto de vista filoso6fico, com René Descartes. A pas-
sagem escolhida faz parte de um texto filoséfico de Descartes, 0 que
implica situa-lo em seu contexto historico para uma compreensao
mais exata do que o texto propde. Nesse sentido, é oportuno revisitar
as caracteristicas do pensamento moderno declinadas nas disciplinas
mencionadas para vislumbrar toda a importancia de Descartes para o
pensamento moderno. Entre outros fatores, as origens do pensamen-
to moderno e aideia mesma de modernidade passam necessariamen-
te pela figura e obra de Descartes. Em linhas gerais, o conceito e causas
da modernidade sdo as seguintes, segundo Danilo Marcondes'®::

161 D. MARCONDES, Iniciacdo a Historia da Filosofia, 156—157.
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Conceito e causas da modernidade

conceito de modernidade: ruptura com a tradicdo, a oposicao entre
0 antigo e o novo, valoriza¢do do novo, ideal de progresso, énfase na

individualidade, rejeicao da autoridade institucional.

Principais causas: Grandes transformagdes no mundo europeu dos séculos XV-
XVI como a descoberta do Novo Mundo (Américas); surgimento de importantes
nucleos urbanos em algumas regioes, principalmente na Itdlia (Florenca);

desenvolvimento de atividade econdmica, sobretudo mercantil e industrial.

Humanismo renascentista: importancia das artes plasticas, retomada do
ideal classico greco-romano em oposic¢ao a escoldstica medieval, valorizacao

do homem enquanto individuo, de sua livre iniciativa e de sua criatividade.

Reforma protestante: critica a autoridade institucional da Igreja,
valorizagdo da interpretacao da mensagem divina nas Escrituras pelo

individuo, énfase na fé como experiéncia individual.

Revolucdo cientifica: a rejeicao do modelo geocéntrico de cosmo e sua
substituicao pelo modelo heliocéntrico, nogcao de espaco infinito, visao
da natureza como possuindo uma “linguagem matemadtica”, ciéncia

ativa X ciéncia contemplativa antiga.

Redescoberta do ceticismo: a oposi¢ao entre o antigo e o moderno
suscita a problemadtica cética do conflito das teorias e da auséncia de

critério conclusivo para a decisdo sobre a validade destas teorias.

Laboratdrio de Ensino da Filosofia
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EXERCICIO |

a) Com base principalmente na disciplina “Histéria da Filosofia
Moderna” ministrada em 2015/2, escolha um pensador moderno
e desenvolva discursivamente as principais caracteristicas da
modernidade a partir dos textos desse pensador

b) Comente os pontos principais da nova filosofia de Descartes.

Em segundo lugar, o texto pertence ao género literario Tratado, mui-

to embora a obra seja uma espécie de autobiografia intelectual. A
obra escolhida, o Discurso do Método, na verdade é uma introducdo
“discursiva” aos trés tratados cientificos de Descartes para ilustrar
seu novo método: a Geometria, a Didptrica e os Meteoros. O volume
intitulado Discurso do Método publicado anonimamente em Leiden
no ano de 1637 incluia também os trés tratados ja citados e que fo-
ram publicados sob o titulo “Ensaios deste método”. Em 644, foi
publicada em Amsterdam a tradicio latina do Discurso e dos Ensaios
(omitindo-se a Geometria).

Em terceiro lugar, trata-se de uma passagem extraida de um
tratado celebérrimo que pertence a fase inicial do pensamento de
Descartes e que toma a forma de uma espécie de autobiografia in-
telectual. Se lermos essa primeira parte da obra, verificaremos ja o
sentido do projeto cartesiano: “como conciliar, de um lado, o gesto
de confianca narazio humana e, de outro lado, ainsatisfacao de Des-
cartes ao fim de seus estudos? E preciso, portanto, reconhecer que
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esta aptiddo universal, ‘o bom-senso’, ndo serve para grande coisa,
uma vez que é destituida de qualquer método”. A preocupacgao prin-
cipal de Descartes é a exigéncia metodolédgica. Nao se trata de um
método universal, mas da historia individual de Descartes através
da qual o Discurso aparece como o relato das pesquisas filoséficas de
um pensador solitario. Portanto, afirma com razao Denis Huisman,
“metodologia e autobiografia sdo, nesse caso, inseparaveis”'%,

nou nou nou

B Em busca das no¢des-chave do texto:
‘bom senso’, “julgamento’, “método’, “espirito’

Uma vez consideradas as trés questdes metodologicas anteriores
— a saber, um texto filos6fico moderno, que pertence ao género do
Tratado e sendo a primeira obra publicada de Descartes —, e depois
da leitura e releitura atenta da passagem, precisamos trabalhar
metodologicamente para descobrir o texto em si mesmo a fim de,
em um momento posterior, identificar e explicar as nocdes-chave
ja presentes aqui na abertura do Discurso do Método. Antes de tudo,
perguntemos: de que trata o texto cartesiano? Segundo o que foi dito
no Modulo I sobre os trés grandes géneros de termos que podemos
encontrar na leitura de um texto filos6fico, deparamos inicialmente
com as noc¢oes de “bom senso” e “razao”. Ora, considerando que o
final do texto relativiza aparentemente o carater singular da afir-
macao - “de bom-senso ou razao, é naturalmente igual em todos
os homens” -, a razao nao parece constituir o verdadeiro objeto de

162 D. HUISMAN, Discurso do Método. Textos e comentdrios, in DESCARTES, Discurso
do Método, 23.
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seu discurso. O motivo real parece ser o método. Mas o método esta
articulado com a razao e outras noc¢des como, por exemplo, com a
nocao de “espirito”, o que possibilita reintroduzir a desigualdade que
Descartes recusava a razao'®. A leitura reiterada do texto permite

» o«

identificar as seguintes nocoes-chave. “bom-senso”, “julgamento”,

» o«

“método”, “espirito”.

Com base na leitura da PRIMEIRA PARTE da obra Discurso do Método
de Descartes e, sobretudo, do Diciondrio Descartes da autoria de John
Cottingham, elabore uma sintese do texto cartesiano selecionado a

partir das questdes colocadas para cada nocao-chave:

bom-senso
Ao utilizar a no¢ao “bom-senso” no inicio da obra Discurso do Método,
como Descartes elimina o sentido vulgar de “bom-senso” como
“sensatez”? E possivel também excluir a nocdo de “bom-senso” (em
latim, bona mens) como “sabedoria pratica”? Qual € a relacdo entre

“bom-senso” e razao no texto cartesiano?

163 Cf. Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filo-
sofica. Sao Paulo: Martins Fontes, 2002, 69.
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A argumentacao
C g G

julgamento
e de Descartes

Por que aqui a “razao” ndo é primeiramente faculdade de raciocinar?

O que € julgar para Descartes? Qual € a outra nocdo que podemos A passagem inicial do Discurso do Método apresenta uma pluralida-
individuar na espontaneidade do julgamento, mas que ndo se mostra de de argumentos. Esta pluralidade deve permitir identificar e de-
explicitamente no texto? talhar os movimentos 16gicos do pensamento cartesiano. Com base

na Metodologia Filosofica de Dominique Folscheid e Jean-Jacques

método Wunenburger, eis a estrutura da argumentacao's;
Como esta nogao estd presente no texto? Por que Descartes nao
privilegia mais aqui a razao? Em que consiste precisamente o método I) O argumento do desejo
para Descartes com base no texto escolhido? No texto escolhido é utilizado um tipo de argumento classico: se a

sede existe, deve haver também com que sacia-la. O que é incomum

espirito é a demonstracao pela auséncia de desejo. Descartes afirma a igual
O que acontece no inicio do segundo pardgrafo face “a igualdade distribuicao do bom-senso, bem como o fato de que “bom-senso
essencial da razdo como tal” no primeiro paragrafo? Quais sio os ou razao é, por natureza, igual em todos os homens”. Ora, “a prova
atributos do “espirito” para Descartes? de que a razdo é a coisa mais distribuida do mundo é que os mais

dificeis de se contentarem com outras coisas ndo manifestam ne-
nhum desejo de té-la ainda mais”'®*. Em outras palavras: ninguém
deseja mais razao, uma vez que todos julgam que a tém de modo

EXERCICIO 11l - Diferengas constatadas entre os homens:

0 pensamento, a imaginacdo e a memdria. suficiente. Enquanto o desejo aponta para a falta, sua auséncia re-

vela a saciedade. A prova - “ninguém deseja ainda mais razio” — na

Com base na leitura da obra Discurso do Método de Descartes e, verdade ndo é uma prova; ela se situa no nivel da verossimilhanca:
sobretudo, do Diciondrio Descartes da autoria de John Cottingham, “E inverossimil que todos se enganem”; “Se todos se enganassem
resuma os verbetes “pensamento” (pp. 133-134), “imaginacdo” (pp. acerca dessa razao que jamais se apresenta como se faltasse, entao
82-84) e “memdria” (pp. 113-115) enquanto atributos do espirito, o que ela seria uma ilusao”'**, Em matéria de demonstracao filosoéfica, a

explica as diferencas constadas entre os homens segundo Descartes.

164 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filosofica, 73-79.

165 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filoséfica, 74.
eX1t0
166 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filosdfica, 74.

Laboratério de Ensino da Filosofia Médulo5 | 81

< < >

1l
v


http://www.eadufes.org/download/filosofia/lab-ens-fil/mod5e6/compl/dicionario-descartes.pdf

verossimilhanc¢a nao funciona porque uma ilusao da razdao é sem
sentido, considerando que ela esta colocada sempre no ambito da
razao. O desejo esta posto aqui no ambito do inverossimil e nao
faz parte da matéria racional, justamente porque diz respeito ao
desejo de ter mais razdo: o desejo se demonstra experienciando-se
e experimenta-se exercendo-se. E evidente que em tudo isso ha
ironia por parte de Descartes, considerando o fato de que no segun-
do paragrafo se introduz a desigualdade do espirito em oposicdo a
igualdade da razao: sao considerados seres racionais, mas possuem
graves deficiéncias em relacao ao método de bem conduzir a razao.
Mesmo dentro dessa oposicdo clara entre “igualdade essencial da
razao” e “desigualdade de espirito” persiste a afirmacao fundamental
de Descartes: todos gozam da faculdade de julgar, o que ndao impede
que haja muitos enganos quando se faz necessario julgar a verdade
ou a falsidade'’.

I} A articulagéo central

Uma vez estabelecida a “igualdade da razdo em todos”, Descartes
chama a atenc¢do para a consequéncia inevitavel: “A diversidade de
nossas opinides nao se deve a uns serem mais racionais que os ou-
tros”. A questdo nao incide, portanto, sobre a presenca da faculdade
de julgar, mas provém da diversidade (e desigualdade) de nossas
opinides. Se ndo é possivel imputar a igualdade da razao a variedade
das nossas opinides, s6 resta um caminho a ser examinado: o méto-
do. E aqui que reside o problema central.

167 Cf. Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filoséfica, 75.
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III') Consideragbes sobre o método

Ajulgar pelo texto de Descartes — “conduzimos nossos pensamentos
por diversas vias e ndo consideramos as mesmas coisas —, ha dois
fatores de diversidade das opinides: a via escolhida e o objeto visado.
Quanto ao primeiro, Descartes introduz a mediacdo do método. Em
relacdo ao segundo, o objeto visado aponta para as coisas que con-
sideramos nos procedimentos adotados, sempre diferentes depen-
dendo dos caminhos escolhidos. Portanto, “uma opinido ndo mais
se opOe a outra como o verdadeiro se opde ao falso, uma vez que
elas nao falam da mesma coisa”'®®. A combinacao dos dois fatores
permite compreender a diversidade de nossas opinides. O elemen-
to-chave aqui nao é mais “ter o espirito bom”, mas “aplica-lo” bem.
Trata-se do método para “bem conduzir a razdo e buscar a verdade
nas ciéncias”. Descartes ndo fornece no Discurso uma €xposicao
completa de seu método. Segundo ele mesmo explicou a Mersenne
em carta datada de 27 de fevereiro de 1637, o titulo Discurso sobre o
método foi escolhido para deixar claro que “nao era sua intencao en-
sinar o método, mas somente discuti-lo”'*°. Em conformidade aos
dois exemplos apresentados — os exemplos das “grandes almas” e
dos “caminhantes” —, tudo depende do “caminho” a ser seguido na
busca do conhecimento seguro para as ciéncias.

168 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filosdfica, 76.
169 J. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1995,120.
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IV') O argumento da testemunha Descartes

No texto, Descartes cita a si mesmo como prova viva da explicacao
fornecida quando a sua maneira de proceder. Ele brilhou nas ciéncias
justamente por causa de seu método e nao em razao de seu desempe-
nho nativo. Os resultados obtidos devem-se ao fato da boa aplicacao
de seu espirito quando conduz seus préoprios pensamentos.

V) O argumento da tradigado filoséfica

No final do texto, Descartes recorre a razao, enquanto elemento de
argumento da tradicdo filoséfica, e nao mais ao testemunho pessoal:
“Quantoarazao (...], quero crer que esta inteira em cada um”. Na verda-
de, “é quase uma profissdo de fé racionalista (crer na razdo)”'”°. Dentro
do contexto da tradicao, Descartes invoca simplesmente a oposicao
classica entre substancia e acidente para deixar entrever o seguinte:
“O espirito que acabamos de opor a razdo é, nesse sentido, um aciden-
te. E nesse caso, ndao ha nenhuma diferenca de grau, apenas de natu-
reza. Ou se é homem, ou nao se é. Trata-se de um ‘ou tudo, ou nada’”"".

O que concluir sobre a argumentacao de Descartes no limiar de
sua obra?

- A razao é igual em todos os homens, o que se prova, de um
lado, por testemunho universal (consenso a partir da auséncia de

desejo), e de outro, por necessidade filosoéfica.
170 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filoséfica, 78.
171 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filoséfica, 78.
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- A confusdo entre a razao e o espirito explica as desigualdades
aparentes entre os homens.
- A diversidade das opinides e a existéncia do erro explicam-se

por diferencas de método, o qual decide tudo™.

1.2 Aretomada do texto de Descartes

A passagem selecionada do Discurso do Método de Descartes é conhe-
cida porque ja enfatiza, de algum modo, a necessidade de discutir o
meétodo. E preciso deixar de lado as explica¢des manualisticas sobre
0 método cartesiano e imergir na leitura do Tratado para compreen-
der a importancia da estratégia cartesiana sobre a busca de um novo
fundamento para a ciéncia. Nessa retomada do texto ndo se deve
perder o foco da dimensao filoséfica presente.

A Introducao ao Discurso do Método:
como ler essa obra de Descartes?

Como toda obra classica em Historia da Filosofia, é preciso inseri-la
em seu contexto social, ideolégico e econdmico, como, por exemplo,
o faz de maneira bastante didatica Denis Huismann em seu comen-
tario ao Discurso do Método. Sem realizar tal contextualizacdo, a obra
da qual extraimos a passagem permanecera incompreensivel para o
leitor de hoje, especialmente o graduando em filosofia. O Diciondrio

172 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filosdfica, 79.
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Descartes de John Cottingham é um instrumento indispensavel para
uma primeira abordagem das obras filos6ficas de Descartes.

Preparando um plano de
B apresentacao do texto selecionado

O plano devera brotar da proépria leitura da obra em questao e, sobre-
tudo, das varias releituras do texto destacado acima.

|) O fato darazdo

O primeiro momento do plano aborda o fato mesmo da razdo: da afir-
macao “Obom-senso [...]” até “[...] igual em todos os homens”. Diante
da pergunta — o que é o bom-senso? —, vislumbra-se a argumentacao
sustentada: — o motivo do bom-senso como razao; — o testemunho
da auséncia de falta, portanto de desejo; — o “poder” de bem julgar e
a liberdade da razao.

II) Arelagdo entre método e verdade

O segundo momento visa a rela¢do entre método e verdade e compreen-
de“e portanto[...]” até “[...] dele se afastam”. Face a pergunta — se a razao
é igual em todos, como pode a verdade ser um problema? —, descobri-
mos que tudo é uma questao de método: — o fato da diversidade das
opinioes; — os dois polos de variabilidade: o caminho seguido e o ob-
jetovisado; — a conduc¢do de nossos pensamentos; os dois exemplos'™,

173 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filosé-
fica, 79-80.
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1) O retrato do filésofo

O terceiro momento apresenta o retrato do “filésofo” e vai de “quanto
amim [..]” até o final do texto. E um retrato de Descartes com razio
natural (sua condicao essencial) e as qualidades e defeitos de um
espirito particular (suas condicOes acidentais). Diante da pergunta
— 0 que constitui concretamente (em sentido amplo) um filésofo? —,
aresposta s6 pode ser esta: 0 método e nada mais. Segundo as linhas
inicias do texto Discurso do Método de Descartes, nem 0 génio nem o
talento fazem o filésofo, mas s6 o método.

Comentando o Projeto filoséfico de Descartes com
C | base no texto escolhido: O método para “conduzir bem
a propria razao e procurar a verdade nas ciéncias”

O texto estudado deixou claro que Descartes prioriza uma no¢ao sub-
jacente, sem a presenca da palavra: o método para aplicar bem nossos
pensamentos: “Nao se trata de conversao, de contemplacao, de re-
forma do entendimento ou de critica da razao” [...] “A verdade nao é
o fruto de uma libertacao do prisioneiro por um outro (Platdo), mas
o resultado de uma busca voluntaria — voluntarista — conduzida na
primeira pessoa (‘Eu’)”"74. Em funcdo da centralidade desta noc¢ao de
método, o aluno devera ler, primeiramente, a obra Discurso do Método
e, em seguida, consultar o Diciondrio Descartes de John Cottingham.
A retomada do texto agora de Descartes sera proficua na medida em
que o aluno deve reler por completo a obra principal, da qual ex-
traimos a passagem, sem negligenciar a literatura secundaria sobre

174 Dominique FOLSCHEID & Jean-Jacques WUNENBURGER, Metodologia filosdfica, 82.
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0 pensamento cartesiano e o método das ciéncias em geral. Apos a
apresentacao de um texto filos6fico sob varios aspectos, o aluno esta
ja em condicdes de trabalhar Descartes mais profundamente.

EXERCICIO IV
O Projeto filosé6fico de Descartes no século XVII

Com base na leitura do Discurso do Método, de Descartes, e do
Diciondrio Descartes, de John Cottingham, elaborar um texto intitulado
“O projeto filoséfico de Descartes”, que deve conter discursivamente os

seguintes pontos:

19) Explicar o titulo “O projeto filoséfico de Descartes”;

29) As obras “Discurso do Método” e “Meditacdes sobre a filosofia
primeira”: estrutura e visdo geral

39) O novo método de Descartes e as matematicas;

4°) A concepgdo de conhecimento/ciéncia para Descartes;

59) Descartes e a modernidade filoséfico-cientifica.

DESCARTES E O DISCURSO DO METODO

A obra Discurso do Método é enderecada ao homem simples de
“bom-senso” — “a coisa do mundo melhor compartilhada”. Esta
autobiografia intelectual foi escrita para que “mesmo as mulheres”
possam, através dela, “entender alguma coisa”, e para que também
“os mais sutis” nela encontrem “matéria suficiente para ocupar sua
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atencdo”. Em uma carta a Mersenne, de 1936, Descartes fala de seu
projeto definitivo acerca de seu Monde, onde encontramos a origem
de seu Discurso do Método na medida em que pensava apenas em um
“Prefacio ou notas sobre o Método”:

“E para que possais saber o que tenho desejo de publicar, havera
quatro tratados, todos em francés, e o titulo em geral sera: projeto
de uma ciéncia universal que possa elevar nossa natureza a seu mais
alto grau de perfeicdo. Além disso, haverd a Didptrica, a Geometria
e 0s Meteoros, em que as matérias mais curiosas que o autor tenha
podido escolher, para determinar a ciéncia universal que ele propde,
sdo explicadas de tal modo que mesmo aqueles que nada estudaram
poderdo entendé-las. Nesse projeto, eu descubro parte de meu Mé-
todo, acrescentando-lhe vdrias outras coisas que serao, acredito,

agraddveis para o leitor”".

A guisa de conclusio de nosso Modulo sobre o género literario
“Tratado”, voltamo-nos novamente para o Discurso do Método para
exercitar nossa compreensao de um texto filoséfico. Os exercicios
se baseiam na obra aqui estudada e destacam alguns pontos impor-
tantes de seu conteido. Na SEGUNDA PARTE do Discurso do Método
encontramos a concep¢do do jovem Descartes sobre um novo méto-
do filos6fico. A TERCEIRA PARTE trata dos rudimentos de um codigo
moral provisorio “que consistia de somente trés ou quatro maximas”.
A QUARTA PARTE, enquanto amago metafisico da obra, mostra a bus-

175 Apud D. HUISMAN, Discurso do Método. Textos e comentdrios, in DESCARTES,
Discurso do Método, 11-12.

Mddulo5 | 85

>



ca cartesiana pelas bases de um sistema de conhecimento confiavel.
E ai que aparece o famoso enunciado je pense donc je suis (“Penso,
logo existo”). Sera justamente esta Quarta Parte do Discurso do Méto-
do que inspirara a elaboracao das Meditagdes sobre a filosofia primeira.

EXERCICIO V - Um novo método filoséfico

a) Com base na leitura da SEGUNDA PARTE do Discurso do Método,
exponha os quatro preceitos do método cartesiano.

b) Responda discursivamente as seguintes perguntas: E possivel
destacar tragos gerais do método de Descartes a partir da
abordagem apresentada no Discurso?

¢) Hd nessas regras algum valor como orientagdo pratica para o

filésofo-cientista?

EXERCICIO VI- O cédigo moral provisério

a) Com base na leitura da TERCEIRA PARTE do Discurso do Método,
exponha as mdximas da chamada “moral proviséria” de Descartes.
b) Responda a seguinte pergunta: diferencie as duas primeiras maximas

das terceira e quarta maximas do codigo provisério de Descartes.

Laboratdrio de Ensino da Filosofia

EXERCICIO VII - As bases de um sistema de

conhecimento confiavel: “Penso, logo existo”.

a) Com base na leitura da QUARTA PARTE do Discurso do Método,

exponha as provas da existéncia de Deus;

b) A figura de Deus desempenha um papel central no pensamento

cartesiano. A validagao do conhecimento para Descartes implica

a existéncia de um criador perfeito. Passar do conhecimento
subjetivo isolado de sua prépria existéncia para o conhecimento
de outras coisas s6 é possivel para Descartes através da invocagao
explicita de Deus como garantidor de nossas percepcoes claras

e distintas do intelecto. Se isso é assim, explique o paradoxo da
metafisica teocéntrica de Descartes presente em suas cartas a
Mersenne, de 15 de abril de 1630: “Nao podemos compreender

a grandeza de Deus, mesmo quando o conhecemos [...]"; “ja

que Deus é uma causa cujo poder ultrapassa os limites do
entendimento humano, e que ja a necessidade dessas verdades

[as verdades eternas da matematica] ndo ultrapassa nosso
conhecimento, estas verdades sdo, portanto, algo inferior ao poder
incompreensivel de Deus, estando a ele sujeitas” [...] “Digo que sei,
e ndo que o conceba ou o compreenda, porque é possivel saber
que Deus é infinito e todo-poderoso ainda que nossa alma, sendo
finita, ndo possa compreendé-lo ou concebé-lo” (a Mersenne, 27 de

maio de 1630).
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AS MEDITAGOES SOBRE A FILOSOFIA PRIMEIRA DE DESCARTES

EXERCICIO PRATICO

Resumo

No MODULO 6, abordamos novamente o estilo literdrio “tratado”
com base na obra “Meditacdes sobre a filosofia primeira” de Des-
cartes, ainda que esta associacdo seja paradoxal, uma vez que o
filésofo francés medita em primeira pessoa. A estratégia do Mo-
dulo consistira destacar as particularidades do texto selecionado e
também algumas questdes metodoldgicas para abordar um texto

Videos e materiais de suporte
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tipicamente moderno. Em seguida, retomamos o texto escolhido
para que o aluno consiga captar mais profundamente a natureza
das nocgoes filosdficas apresentadas. Desse modo, o aluno podera
iniciar-se a explicacao diddtica da obra filoséfica escolhida a seme-
Ihanga de um Laboratdrio de Ensino da Filosofia.
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Como contetdo desse ultimo Modulo dedicado ao estilo literario
“Tratado”, apresentamos a obra filoséfica Meditacoes sobre a filoso-
fia primeira, de René Descartes, obra publicada no século XVII e na
qual o filésofo francés, no conjunto de seis Meditacoes, encontra
uma verdade primeira — o Cogito - como fundamento firme e ina-
balavel para as ciéncias. Verdade é que as Meditacdes foram escritas
em primeira pessoa por Descartes e seguindo o estilo geométrico.
Com base na ordem de demonstracdao dos gedmetras, no modo de
demonstrar analiticamente, Descartes expde os conceitos segundo
a maneira como sao descobertos, procedendo a partir dos mais fa-
ceis para chegar aos mais dificeis, que sio compreendidos com base
naqueles. Seja como for, mesmo no contexto de estilos diferentes
- confessional, meditativo e geométrico —, Descartes apresenta
inequivocamente um estilo de exposicao tedrica nas Meditacoes
que permitem classifica-las como expressao de um “Tratado” filo-
s6fico, mesmo que seja mesclado com o estilo confessional de ca-
rater autobiografico. A primeira verdade buscada e encontrada por
Descartes é declinada nas Meditacdes como “eu sou, eu existo”: se
da existéncia nao se pode mais duvidar, disso resulta que na pro-
posicao “eu sou, eu existo”, a duvida é superada em nome de uma
primeira certeza que possui o valor de verdade todas as vezes que a
enuncio: “cumpre enfim concluir e ter por constante que esta pro-
posicdo, eu sou, eu existo [ego sum, ego existo], é necessariamente
verdadeira todas as vezes que a anuncio ou que a concebo em meu
espirito” (Segunda Meditacdo, § 4).
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O TRATADO: MEDITAGGES SOBRE A FILOSOFIA PRIMEIRA

(0O ARGUMENTO DO COGITO NA SEGUNDA MEDITAGAO)

O titulo Tratado dado a obra Meditacdes pode parecer estranho ou até
mesmo contraditério, caso absolutizemos o fato de que Descartes
escreve em primeira pessoa, como sucede justamente com as Con-
fissdes de S. Agostinho no século IV. Expressar-se na primeira pessoa
do singular conviria mais ao estilo confessional do que ao género li-
terario Tratado. Uma vez que se trata de uma meditacao, seria 16gico
afirmar que as Medita¢des nao seriam nem “ensaio”, nem “tratado”.
Considerando, porém, a totalidade das meditacdes e a complexida-
de dos argumentos nelas desenvolvidos, nao ha duvida de que esta-
mos diante de uma obra-prima filoséfica de Descartes no sentido de
ser um verdadeiro tratado, muito embora escrito no género literario
“medita¢do”, sinal da pertenca cartesiana ao mundo medieval. Entre
as varias Meditacoes que compdem a obra Meditacoes sobre a filoso-
fia primeira, escolhemos a Segunda Meditacdo por causa do célebre
argumento do Cogito, argumento esse que se tornou fundamental
para quem estuda o pensamento de Descartes enquanto ponto de
partida da filosofia moderna. A leitura das passagens selecionadas
suscitara certamente questoes para o leitor incipiente. Mas é justa-
mente esta a nossa intencao. Apos uma leitura de passagens isola-
das, sentiremos a necessidade de retornar a referida Meditacdo para
1é-1a por completo e com bastante atencdo. S6 assim poderemos
compreender a Metafisica do cogito cartesiano. O exercicio pratico
do Laboratério consistira em introduzir o aluno na leitura desse
Tratado filos6fico para verificar como Descartes esta na origem das
grandes elucubracdes tedricas da Filosofia moderna.

Mddulo6 | 89

>



A Meditacdo que fiz ontem encheu-me o espirito de tantas duvidas,
que doravante nao esta mais em meu alcance esquecé-las. E, no
entanto, ndo vejo de que maneira poderia resolvé-las; e, como se de
repente tivesse caido em dguas muito profundas, estou de tal modo
surpreso que nao posso nem firmar meus pés no fundo, nem nadar
para me manter a tona. Esforcar-me-ei, ndo obstante, e seguirei
novamente a mesma vida que trilhei ontem, afastando-se de tudo em
que poderia imaginar a menor ddvida, da mesma maneira como se

eu soubesse que isto fosse absolutamente falso; e continuarei sempre
nesse caminho até que tenha encontrado algo de certo, ou pelo menos,
se outra coisa nao me for possivel, até que tenha aprendido certamente
que nao hd nada no mundo de certo (Segunda Meditagdo,§ 1).
Arquimedes, para tirar o globo terrestre de seu lugar e transporta-lo
para outra parte, nao pedia nada mais exceto um ponto que fosse

fixo e seguro. Assim, terei o direito de conceber altas esperancas, se
for bastante feliz para encontrar somente uma coisa que seja certa e
indubitdvel (Segunda Meditacao,§ 2).

E eu mesmo, pelo menos, ndo sou algo? Mas ja neguei que tivesse
qualquer sentido ou qualquer corpo. Hesito, no entanto, pois que se
segue dai? Serei de tal modo dependente do corpo e dos sentidos

que ndo possa existir sem eles? Mas se eu me persuadi de que nada
existia no mundo, que nao havia nenhum céu, nenhuma terra, espiritos
alguns, nem corpos alguns; ndo me persuadi também, portanto, de
que eu nao existia? Certamente ndo: se eu estava persuadido de algo,
ou meramente se penso algo, é porque era. Mas ha algum, ndo sei

qual, enganador mui poderoso e mui ardiloso que emprega toda a sua
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indudstria em enganar-se sempre. Nao hd, pois, divida alguma de que
[também] eu sou, se ele me engana; e, por mais que me engane, nao
podera jamais fazer com que eu nada seja, enquanto eu pensar ser
alguma coisa. De sorte que, apds ter pensado bastante nisto e de ter
examinado cuidadosamente todas as coisas, cumpre enfim concluir e
ter por constante que esta proposicao, eu sou, eu existo [ego sum, ego
existo], é necessariamente verdadeira todas as vezes que a anuncio ou
que a concebo em meu espirito (Segunda Meditagdo, § 4).

[Outro] é pensar; e verifico aqui que o pensamento é um atributo que
me pertence; s6 ele nao pode ser separado de mim. Eu sou, eu existo:
isso € certo; mas por quanto tempo? A saber, por todo o tempo em que
estou pensando; pois, poderia, talvez, ocorrer que, se eu deixasse de
pensar, deixaria ao mesmo tempo de ser ou de existir. Nada admito
agora que nao seja necessariamente verdadeiro: nada sou, pois,
falando precisamente, sendo uma coisa que pensa [res cogitans], isto

é, um espirito, um entendimento ou uma razao, que sao termos cuja
significacdo me era anteriormente desconhecida. Ora, eu sou uma coisa
verdadeira e verdadeiramente existente; mas que coisa? Uma coisa que
pensa (Segunda Meditagao, § 7);

Tomemos, por exemplo, este pedaco de cera que acaba de ser tirado
da colméia: ele nao perdeu ainda a dogura do mel que continha,

retém ainda algo do odor das flores de que foi recolhido. Sua cor, sua
figura, sua grandeza, sao presentes; é duro, € frio, tocamo-lo e, se nele
batermos, produzird algum som. Enfim, todas as coisas que podem
distintamente fazer conhecer um corpo encontram-se neste [...]"”

(Segunda Meditacgao, § 11).
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1.1  Dentro do laboratério metodolégico

Os extratos acima contém passagens importantes da Segunda Me-
ditacdo da obra Meditacdes sobre a filosofia primeira e certamente
ja suscitam perguntas a serem explicadas em uma abordagem di-
datica do pensamento filos6fico de Descartes. Antes de tudo, para
compreender os textos selecionados, é preciso ler na totalidade os
paragrafos aos quais pertencem, a saber: Segunda Meditacdo, §§ 1-4:
conquista da primeira certeza (a procura de uma primeira certeza
[§§ 1-3]; “Eu sou, eu existo [§ 4]”); Segunda Meditacdo, §§ 5-9: reflexao
sobre esta primeira certeza e conquista da segunda (quem sou eu,
eu que estou certo que sou? Uma coisa pensante. Determinacdo da
esséncia do Eu [§§ 5-8]; descricao da “coisa pensante” e distincao
entre o pensamento — atributo principal desta substancia — e suas
outras faculdades [§9]). Com base na leitura desse texto basilar do
filésofo francés, vejamos as seguintes questdes metodolégicas:

Particularidades do texto selecionado:
A | aobra Meditacbes sobre a filosofia primeira
de René Descartes

Em uma primeira leitura dos extratos da obra, e com base nos co-
nhecimentos ja vistos anteriormente ao longo de nosso curso, depa-
ramos com trés particularidades que precisam ser explicadas.
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|) O titulo da obra:

Meditationes de prima philosophia/Méditations métaphysiques
Concentremo-nos inicialmente no titulo de seu escrito. Como titulo
de seu tratado, Descartes coloca a expressao “filosofia primeira” —
Meditacoes sobre a filosofia primeira — e pensa discutir nio somente
a Deus a e a alma (como indica o subtitulo do texto publicado em
1641: “em que se demonstram a existéncia de Deus e a imortalidade
da alma”), mas também e sobretudo todas as coisas primeiras que
devem ser descobertas pela filosofia’’®. Em 1642, a obra é traduzida
para o francés pelo Duque de Luynes com o seguinte titulo Médita-
tions métaphysiques. Esta ligeira mudanca do titulo deixa entrever
que as Meditacoes contribuiram de algum modo para responder as
questdes classicas da metafisica: o que é ser? Qual é seu principio?,
de acordo com o norteamento ontoteol6gico de seu questionamen-
to principal. A possibilidade de modificar os termos da tradicao me-
tafisica herdada ndo esta ausente do desejo cartesiano de realizar
suas meditacoes sobre a busca de uma certeza como fundamento
para as ciéncias. Ora, aqui esta a questao da metafisica recolocada:
“ao passar do ser ao ego, instituindo a preeminéncia do cogito em
tudo o que é, esse cogito se convertera no denominador comum do
ser, a partir do qual o ser recebera sentido e inteligibilidade””. O
verdadeiro ser é doravante o ego cogito.

176 Cf.]. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1995, 111.

177 J. GRONDIN, Introduccién a la Metafisica. Barcelona, Herder Editorial, 2006, 182.
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II) Uma obra metafisica?

Em razao do que foi dito, Descartes ¢ uma figura emblematica da
histéria da metafisica, uma figura que reconfigura a filosofia primei-
ra segundo a ordem do cogito. Embora tenhamos no titulo da obra
os termos “meditacOes” e “metafisica”, Descartes sempre preferiu
intitular sua obra como “filosofia primeira”, mesmo reconhecendo
que seu trabalho é um escrito de Metafisica. E o que ele diz em uma
carta de 11 de novembro de 1640 enderecada a Mersenne:

Ontem enviei minha Metafisica a M. de Zuytlichem [sc. Huygens]
para que a faca chegar[...]. Nao lhe pus titulo algum, mas me
parece que o mais apropriado seria colocar Renati Descartes Me-
ditationes de prima philosophia; porque nao trato em particular de
Deus e da alma, mas em geral de todas as primeiras coisas que se

podem conhecer filosofando.
Alguns dias mais tarde, Descartes escreve ao mesmo interlocutor:

Enviei-vos finalmente meu escrito de Metafisica ao qual ndao pus
titulo algum, para que o apadrinhais e tenhais a possibilidade
de batiza-lo. Creio que poderia ser chamado, tal como escrevi
em minha [carta] anterior, Meditationes de prima philosophia;
porque nao trato nele s6 de Deus e da alma, mas em geral de
todas as primeiras coisas que se podem conhecer filosofando

ordenadamente.
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Com base no contetido dessas cartas, podemos dizer o seguinte:
mesmo afirmando que seu escrito € uma obra de metafisica, Descar-
tes ndo deseja intitula-la metafisica, mas simplesmente de filosofia
primeira. Por qué? Ao tratar de todas as primeiras coisas que se podem
conhecer filosofando ordenadamente, Descartes deixa entrever que
a problematica da filosofia primeira é mais ampla do que a da meta-
fisica, dado que esta estaria mais restrita aos problemas da alma e de
Deus como se fosse uma metafisica especial.

1) O género literario “meditagao”

Descartes escolhe como veiculo para transmitir seu sistema metafi-
sico o género literario “meditacao”; “Nao instaria ninguém a ler este
livro a ndo ser os que sdo capazes e estao dispostos a meditar seria-
mente comigo” (Prefacio as Meditacdes). Esta abordagem reflexa em
primeira pessoa tem como motivacdo o projeto cartesiano de “des-
truir tudo e comecar tudo novamente desde os fundamentos”(Pri-
meira Meditac¢do). O que é meditar? E retirar o espirito do mundo dos
sentidos e liberta-lo das “opinides preconcebidas”. E notorio o fato
de que as Meditacoes de Descartes se inserem na antiga tradicao dos
exercicios espirituais, como bem observou Pierre Hadot'®, Portanto,
a concepcao de Descartes da metafisica leva-o “a um estilo ‘religio-
so’ de reflexdo, em que o modo principal deixa de ser o do cacador
auténomo da verdade, tornando-se, em lugar disso, um tipo de sub-
missdo espiritual a vontade divina”'.

178 P. HADOT, O que é filosofia antiga? Sao Paulo: Loyola, 1999.
179 J. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes, 111.
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A rigor, o argumento do Cogito nas Meditacdes nao € formulado com
a expressdao mais conhecida “Penso, 1ogo existo”, presente no Discur-
so do Método e nos Principios, mas, sim, com a seguinte afirmacao:
“Esta proposicao, eu sou, eu existo [ego sum, ego existo]| é necessaria-
mente verdadeira todas as vezes que a enuncio ou que a concebo em
meu espirito” (Segunda Medita¢do,§ 4). Com base na leitura cursiva
da Segunda Meditacdo de Descartes e a partir do que ja foi tratado nas
disciplinas “Metafisica I” e “Histéria da Filosofia Moderna”, o tema
central do texto selecionado é a Metafisica do Cogito. Esta metafisica
tem como ponto de partida um primeiro principio e uma determi-
nacao de sua esséncia que possibilita compreender o modo de ser
de tudo enquanto é. Esquematicamente, temos o seguinte'’:

O ser do cogito ou do “eu penso”.
res cogitans, uma coisa que pensa.
cogitatum, o ser-pensado.

O “primeiro principio” da filosofia de Descartes é a existéncia
do pensamento, e a esséncia deste “primeiro principio” é a de ser
uma coisa que pensa, uma res cogitans: “Eu sou a rigor somente uma
coisa que pensa, isto €, sou uma mente ou inteligéncia ou intelecto
ou razao” (Sequnda Meditacdo). O que acontece com o ser de tudo o
que é, de tudo o que nao sou eu? Tudo esta reduzido ao ser do pen-
samento, a0s cogitata ou cogitationes do cogito que os pensa. A natu-

180 J. GRONDIN, Introduccién a la Metafisica, 192.
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reza desse eu descoberto com base na indubitabilidade de seus atos
mentais se identifica com o que Descartes chama de “pensamento”:
este inclui as atividades intelectuais e volitivas. Com isso, Descar-
tes identifica alma e intelecto: “esse eu descoberto no argumento
do cogito, que é incorporeo, é alma e tem como atributo essencial

apenas o intelecto”®!,

O principio norteador dessa retomada é conduzir o aluno a reler
varias vezes a obra Meditacdes, especialmente as trés primeiras, o
raciocinio das razoes que levaram Descartes a encontrar e a explicar
a verdade. Nesta retomada do texto cartesiano, em vista de uma ex-
plicacdo coerente de sua metafisica, percorremos trés momentos:
primeiramente uma introducdo as Medita¢des para visualizar o mo-
vimento geral da obra a partir de sua estrutura; em segundo lugar,
preparando um plano de apresentacao das trés primeiras Meditacoes
com base no conteudo de cada uma delas; em terceiro lugar, trata-
mos da explicacao da Segundo Medita¢do em nucleo central sobre a
primeira certeza: o conhecimento indubitavel do meditador quanto

a propria existéncia: “eu sou, existo”.

181 E. M. ROCHA, Descartes, in PECORARO, Rossano (org.), Os filésofos. Cldssicos da
filosofia 1: De Sécrates a Rousseau. Petropolis/Rio de Janeiro: Vozes/Editora PUC
-Ri0,2008, 219-220.
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A maneira mais clara para introduzir-se na leitura desse Tratado
filoséfico consiste grosso modo em percorrer o conteiddo de cada
uma das seis Meditacoes. Esta obra descreve a viagem de descoberta
empreendida por um pensador isolado em sua busca pelas bases
seguras para fundamento das ciéncias. O ponto de partida é a duvida
sistematica para questionar todas as opinides preconcebidas que
Descartes julga ter recebido em sua formacdo (Primeira Meditacdo).
Apbs explicitar varios niveis dessa duvida sistematica — davida
quanto a confiabilidade dos sentidos, a hipétese do sonho, a pos-
sibilidade de um Deus enganador —, chega-se a uma certeza que é o
conhecimento indubitavel do meditador quanto a propria existén-
cia: “esta proposicao, eu sou, eu existo [ego sum, ego existo], é necessa-
riamente verdadeira todas as vezes que a anuncio ou que a concebo
em meu espirito”. Em seguida continua com o exame da natureza
da “coisa que pensa”, cuja existéncia foi demonstrada. Através do
experimento da cera, sustenta que a mente é melhor conhecida do
que o corpo (Segunda Meditacdo). Na meditacao seguinte temos a
esta regra: “tudo o que muito clara e distintamente percebemos é
verdadeiro”. Considerando a possibilidade de subsistirem algumas
duavidas residuais quanto a confiabilidade da mente, com a intro-
ducao da ideia de Deus, tais duvidas sdo eliminadas na medida em
que tal ideia s6 pode ter vindo de um Deus que de fato existe, que é
a fonte de toda a verdade. (Terceira Meditacdo). Descartes examina a
relacdo entre o intelecto e a vontade e encontra uma féormula para se
evitar o erro. (Quarta Meditacdo). Na meditacao seguinte, argumen-
ta-se a favor da natureza da matéria como “extensao” e apresenta-se
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um segundo argumento para a existéncia de Deus com base na se-
guinte formulacgdo: a existéncia ndo pode estar separada da esséncia
de um ser de suprema perfeicdo: “A existéncia ndo pode estar mais
separada da esséncia de Deus do que pode separar-se da esséncia
de um triangulo o fato de a soma de seus trés angulos ser igual a
de dois angulos retos... E uma contradi¢do pensar em Deus (um ser
todo perfeito) desprovido de existéncia (isto é, desprovido de per-
feicao)” (Quinta Medita¢do). Uma vez que existe o Deus Perfeito, “a
hipotese de um Deus sistematicamente enganador esta elimina-
da”®, Por fim, Descartes restabelece a existéncia do mundo externo
na ultima meditacao em vista de provar que 0s COrpos sao as causas
de nossas sensacoes e sustenta a tese de que a natureza da mente é
totalmente diferente da natureza do corpo, de tal modo que mente
e corpo sdo substancias inteiramente distintas (Sexta Meditacdo). E
6bvio que este resumo ndo esgota absolutamente a complexidade
dos argumentos cartesianos em busca da verdade para fundamentar
as ciéncias. Nao ha melhor introducdo do que ler e reler as Medita-
coes sobre a filosofia primeira.

Para compreender efetivamente a Metafisica do Cogito esbocada
nos extratos selecionados, ndo bastara apenas a leitura da Segun-

182 E. M. ROCHA, Descartes, in PECORARO, Rossano (org.), Os filésofos. Cldssicos da
filosofia 1: De Socrates a Rousseau, 221.
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da Meditacdo, mas sera preciso ler as trés primeiras Meditacoes da
obra cartesiana para acompanhar seu processo argumentativo. Esse
procedimento é fundamental para interpretar os extratos no con-
texto imediato das primeiras Meditacdes. Se escolho um texto ou
um extrato de passagens para ler, é preciso retornar a leitura da obra
ou parte dela onde se encontram as passagens que serao objeto de
explicacdo. Nada melhor do que o exercicio de leitura continuada da
obra escolhida. Nos exercicios propostos, o aluno devera necessa-
riamente voltar a reler as Medita¢des para acompanhar a argumenta-
cdo cartesiana da busca solitaria da alma pela verdade.

| ) Das coisas que se podem colocar em divida (Primeira Meditagéo)
Ajulgar pelo titulo da Meditacdo — “Das coisas que se podem colocar
em duavida -, ndo é possivel colocar tudo em duvida. Se duvidamos
é sinal de que buscamos alguma certeza. Descartes parte em busca
dessa certeza para torna-la o novo fundamento da filosofia primeira.

O principio da duvida hiperbdlica (§§ 1-3)

“Ha ja algum tempo eu me apercebi de que, desde meus primeiros
anos, recebera muitas falsas opinides como verdadeiras, e de que
aquilo que depois eu fundei em principios tao mal assegurados
nao podia ser sendao mui duvidoso e incerto; de modo que me era
necessario tentar seriamente, uma vez em minha vida, desfazer-
me de todas as opinides a que até entao dera crédito, e comecar
tudo novamente desde os fundamentos se quisesse estabelecer

algo de firme e de constante nas ciéncias” (Primeira Meditagdo, § 1).
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EXERCICIO |
Com base na leitura da Primeira Meditagdo (§§ 1-13),

A. Explique discursivamente cada um dos niveis de argumentacgao de

Descartes sobre a duvida na Primeira Medita¢ao;

B. Qual é o sentido da frase: “desfazer-se de todas as opinides a que
até entdo dera crédito...”? Quais sdo dois grandes elementos geradores

de “opinides preconcebidas” (praejudicia) para Descartes?

C. Considere o seguinte exemplo: “Que eu estou aqui sentado junto
ao fogo, vestido com um roupao, tendo um papel nas maos...” (§ 4).
Responda as questdes: a) Seria possivel aceitar as evidéncias dos sentidos

nesses casos? b) Qual é a resposta de Descartes diante desta evidéncia?;

D. Considere igualmente o seguinte texto: “Todavia, hd muito tempo
que tenho no meu espirito certa opinidao de que hd um Deus que tudo
pode e por quem fui criado e produzido tal como sou [...]. Pode ocorrer
que Deus tenha desejado que eu me engane todas as vezes em que
faco adicao de dois mais trés, ou em que enumero os lados de um
quadrado... [...]” (§ 9). “Suporei, pois que ha ndo um verdadeiro Deus,
que é a soberana fonte da verdade, mas certo génio maligno, ndao
menos ardiloso e enganador do que poderoso, que empregou toda a
sua indudstria em enganar-me” (§ 12). Responda: qual é o sentido do
dilema do deus enganador na estratégia argumentativa de Descartes
na Primeira Medita¢do? Qual é a consequéncia desse argumento sobre o

deus enganador para a estratégia de Descartes?
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II') O argumento do Cogito e a percepg¢ao da natureza

dos corpos (Segunda Meditagéo)

Conforme o inicio dos extratos selecionados, a Sequnda Medita¢do
se deu no dia seguinte a Primeira Medita¢do, mas agora ja com uma
certeza: a davida. Descartes propde agora a possibilidade de um ce-
ticismo radical, onde nada haveria de certo no mundo. Doravante
nao se procura somente alguma coisa de certo, mas um saber que
seja inconcussum, isto é, uma certeza que nao possa ser destruida,
nem com a ajuda de uma hipoétese tao hiperbdlica como a do génio
maligno. E preciso encontrar algo que seja a0 mesmo tempo certo e
inabalavel (quod certum sit & inconcussum), seguro e “inquebranta-
vel”. Até o § 9 da Sequnda Meditacdo, Descartes trata da peculiaridade
da “natureza do espirito humano”, que é fundamentalmente puro
pensamento. Nesta sessao da obra (Segunda Meditagdo, §§ 1-9) en-
contramos a conquista da primeira certeza (§§ 1-4) e, em seguida, a
explicacdo sobre esta primeira certeza e a conquista da segunda (§§
5-9). Em seguida, Descartes deseja demonstrar que o espirito é mais
facil conhecer do que o corpo (§§ 10-18.). Para atingir esse objetivo,
Descartes utiliza o experimento da cera. Se até agora o meditador
conquistou um conhecimento de si mesmo como coisa pensante,
falta ainda o conhecimento relativo aos corpos. Dai surge a questao:
como é possivel demonstrar que a natureza do espirito € mais facil
de conhecer do que a do corpo, uma vez que o meditador ndo possui
nenhum conhecimento relativo a este tltimo?
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EXERCICIO II
Percep¢ao da natureza dos corpos na Segunda Meditacdo

Com base na leitura da Segunda Meditagdo (§§ 10-18), explique
discursivamente o sentido do experimento da cera (§§ 11ss)

distinguindo dois momentos em sua argumentacao:

Como, portanto, Descartes chega a conclusio de que o espirito é o mais
facil de conhecer do que o corpo? O que € faculdade do entendimento

para Descartes?

IIl) De Deus, que existe. Retorno a metafisica

da divindade (Terceira Meditacdo)

A Terceira Meditacdo trata de Deus, mas aqui o recurso a ideia de Deus
serve para resolver um problema epistemologico do pensar, a saber:
o da certeza das verdades de que percebo clara e distintamente. Dai o
programa anunciado na Terceira Meditacdo: “Agora considerarei mais
exatamente se talvez nao se encontrem absolutamente em mim ou-
tros conhecimentos que nao tenha ainda percebido. Estou certo de
que sou uma coisa pensante; mas ndo saberei também, portanto, o
que é requerido para me tornar certo de alguma coisa? Nesse primeiro
conhecimento, sé se encontra uma clara e distinta percep¢ao daquilo
que conheco; a qual, na verdade, nao seria suficiente para me assegu-
rar de que é verdadeira se em algum momento pudesse acontecer que
uma coisa que eu concebesse tdo clara e distintamente se verificasse
falsa. E, portanto, parece-me que ja posso estabelecer como regra geral
que todas as coisas que concebemos mui clara e mui distintamente

Médulo6 | 96

>


http://www.eadufes.org/download/filosofia/lab-ens-fil/mod5e6/compl/representacao-e-conhecimento-nas-meditacoes-de-descartes.pdf

sao todas verdadeiras” (Terceira Meditacdo, § 2). Para resolver o proble-
ma epistemolégico enunciado no § 5 da Terceira Meditacdo, Descartes
apela para Deus como garantidor da verdade de minhas percep¢oes
claras e distintas, da verdade da ciéncia: “a existéncia de um criador
perfeito tem que ser demonstrada para que o meditador passe do co-
nhecimento subjetivo isolado de sua propria existéncia ao conheci-
mento de outras coisas”'®. Na Terceira Meditacdo, quando menciona
a imagem da “luz natural” (§§ 16-17), Descartes na verdade recorre a
outra metafisica, agora dominada pela ideia de uma causalidade
divina, colocada como principio do ser em sua totalidade, e na qual
encontramos a Deus mesmo pensado como causa sui. Se na Sequnda
Meditacdo vimos uma metafisica do Cogito, na Terceira Meditacdo de-
paramos agora como uma “segunda forma de falar do ‘ser enquanto
ser’, que ja interpreta o ser nao como cogitatum, mas como causatum
(causado)”®., A ontologia do ser-causado (ens ut causatum) funda e
sustenta a ontologia do ser-pensado (ens ut cogitatum). E, portanto,
na Terceira Meditacdo que Descartes desenvolve o célebre argumento
da marca impressa: devemos necessariamente deduzir a existéncia de
Deus a fim de explicar a presenca da ideia de Deus na mente do medi-
tador’®. Na apresentacio desse argumento, Descartes diz justamente
que nossa ideia de Deus s6 poderia ser explicada pela postulagao de
Deus como sua causa: “E certamente nao se deve achar estranho que
Deus, ao me criar, haja posto em mim esta ideia para ser como a marca
do artesdo impressa em sua obra” (Terceira Meditacdo, § 39).

183 J. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes, 49.
184 Cf.]J. GRONDIN, Introduccion a la Metafisica. Barcelona, Herder Editorial, 2006, 197.
185 J. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes, 104.
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C Explicando o texto com base no argumento do cogito:
‘Penso, logo existo’

A primeira certeza encontrada por Descartes esta vinculada ao exercicio
da duvida em si mesma, ou seja, ao ser de quem pensa, e o ser entendi-
do como afirmacao de existéncia tera um papel fundamental no argu-
mento decisivo de Descartes'™. A explicacdo do texto pode ser realizada
seja com base no texto das Meditacdes, em que temos a explicacdo mais
completa sobre a metafisica do Cogito, mesmo que nao esteja presen-
te a formula canodnica “Penso, logo existo”, seja a partir da experiéncia
mais ampla da descoberta presente em outros textos do filésofo.

| ) A partir da leitura aderente ao texto das Meditagées (8§ 4-9)

“E eu mesmo, pelo menos, nao sou alguma coisa? Mas jd neguei
que tivesse qualquer sentido ou qualquer corpo. Hesito, no entanto,
pois que se segue dai? Sou de tal modo dependente do corpo e dos
sentidos que nao possa existir sem eles? Mas eu me persuadi de
que nada existia no mundo, que nao havia nenhum céu, nenhuma
terra, espiritos alguns, nem corpos alguns, nao me persuadi tam-
bém, portanto, de que eu nao existia? Certamente nao: se eu estava
persuadido de algo, ou meramente se penso algo, é porque era” [...]
“De sorte que, apos ter pensado bastante nisto e de ter examinado
cuidadosamente todas as coisas, cumpre enfim concluir e ter por
constante que esta proposi¢ao, eu sou, eu existo [ego sum, ego exis-
to] é necessariamente verdadeira todas as vezes que a enuncio ou

que a concebo em meu espirito”(Segunda Meditagdo,§ 4).

186 Cf.]. GRONDIN, Introduccién a la Metafisica, 189-190.
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No texto citado nao aparece a formula “Penso, logo existo”, mas a
forma do imperfeito do verbo ser como expressao da primeira certe-
za. Esta forma verbal conota duracao e até mesmo uma permanéncia
subjacente no exercicio da davida ou do pensamento'®: “se eu esta-
va persuadido de algo, ou meramente se penso algo, é porque era”.
Esta primeira certeza do pensamento é ontoldgica. A medida que eu
estiver ocupado no processo de pensamento, terei que necessaria-
mente existir. Portanto, “A certeza da minha existéncia nao é como
a certeza de alguma verdade atemporal e necessaria da légica ou da
matematica; nada ha de necessario em minha existéncia (em levar
em conta as contingéncias habituais, o panorama do génio onipo-
tente sugere que eu poderia ser aniquilado a qualquer momento)”'®,
A primeira certeza de minha existéncia pressupde a interpelacao
por outro, que pode enganar-se, mas que também deve existir, se me
engana. Descartes afirma categoricamente: “Ndao ha4, pois, duvida de
que, se ele me engana, é que também eu sou; e, por mais que engane,
que nunca conseguira que eu nao nada seja enquanto penso que sou
algo” (Segunda Meditacdo, § 4). E justamente o que chamou atencao
um texto de Jean-Luc Marion:

Eu sou, ndo porque primeiramente me penso (segundo a formula
identitdria ego cogito, ergo sum), mas porque outro (ou alguém)
intervém primeiro (porque eu meramente ‘também’ - etiam -
existo) para enganar-me, isto é, para persuadir-me de que me

”w, «

engano, dado que me engana”; “O ego que esta seguro, com o

187 Cf.]. GRONDIN, Introduccién a la Metafisica, 190.
188 J. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes, 37-38.
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titulo de verdade primeira, ndo é por isso uma primeira instancia:
nao tanto porque dependeria da ‘veracidade’ suposta de Deus
existente (ndo se trata aqui nem de um nem da outra), mas por-
que € resultado de sua interlocucao origindria com aquele que

0 engana e, portanto, o persuade e, portanto, o pensa”; “O ego

certamente se pensa, mas depois”™®.

Particularmente significativa € a proposicao final do texto car-
tesiano: “cumpre enfim concluir e ter por constante que esta pro-
posicdo, eu sou, eu existo [ego sum, ego existo] é necessariamente
verdadeira todas as vezes que a enuncio ou que a concebo em meu
espirito” (Segunda Meditacdo,§ 4). Consequentemente, sempre que 0
meditador pensar na proposicao eu sou, eu existo, tal proposicao sera
sempre certa, indubitavel. Esta indubitabilidade do Eu penso pro-
vém de propriedades que somente os atos de consciéncia possuem
na medida em que sdo atribuidos aos sujeitos desses atos. Portanto,
a indubitabilidade do Eu penso se baseia na realizacao de um ato de
consciéncia por um sujeito que é imediatamente consciente desse
ato: Eu sou, por sua vez, descreve a consciéncia que o sujeito tem de
existir como sujeito do pensamento'°.

189 J.-L. MARION, Etant donné. Essai d’une phenomenologie de la donation. Paris:
PUF,1997, 378.

190 Cf. R. LANDIM, A referéncia do déitico “eu” na génese do sistema cartesiano: a res
cogitans ou o homem?,Analytica 1/2 (1994) 48; cf. também Evidéncia e verdade no
sistema cartesiano. Sao Paulo: Loyola,1992.
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EXERCICIO 11l - A vinculagdo entre a proposi¢do de existéncia

do sum e o exercicio do pensar/ O problema da relagao corpo e mente

Com base na leitura dos §§ 5-9 da Segunda Meditagdo, de toda Sexta
Meditacdo, do Diciondrio Descartes de John Cottingham e do texto de
Lara Lages Gava (“Separabilidade e distin¢ao real entre corpo e alma

nas Meditagoes Metafisicas”), responda discursivamente:

Quais sao os fundamentos do que poderiamos chamar de

“Metafisica cartesiana do cogito”?

Considerando a afirmacao de Descartes - “Eu sou a rigor uma coisa
que pensa (res cogitans), isto é, sou uma mente ou inteligéncia ou
intelecto ou razao”-, responda: O que significa a expressao “uma coisa
que pensa” se comparada a “uma coisa extensa (res extensa”) quando

ele se refere ao corpo (substancia) em geral?

A partir da Sexta Meditagdo e do Diciondrio Descartes, o que devemos
entender por “incorporeidade da mente” em Descartes? Qual é o

argumento da distin¢ao real entre corpo e alma na Sexta Meditagdo?

Em funcdo das duas questdes anteriores, relacione “separabilidade”

e “distincdo real”.

II) A partir da experiéncia mais ampla da descoberta

Na verdade é na quarta parte do Discurso do Método que Descartes uti-
liza a féormula candnica - “Penso, logo existo” para designar a verdade
indubitavel do cogito, primeiro principio de sua Filosofia. Uma vez
cessado o ceticismo, Descartes consegue através da duvida sistemati-
ca um ponto de partida inabalavel para sua Filosofia: “E, notando que
esta verdade ‘penso, logo existo’ era tdo firme e segura que as mais
extravagantes suposicoes dos céticos nao seriam capazes de abala-la,
julguei que pode aceita-la, sem escripulo, como o primeiro principio
da Filosofia que procurava”!. Observemos o seguinte: se Descartes
nao sentiu necessidade de falar da existéncia do corpo para pronun-
ciar “penso, logo existo”, isto se deve ao fato de que ele mesmo duvida-
va também disso. E possivel assim falar da separa¢io do pensamento
e do corpo, uma vez que podemos conhecer um sem o outro. Desta
primeira verdade podemos deduzir outras: “o cogito me demonstra
que minha alma é uma substancia — cuja natureza é o pensamento
— distinta do corpo. O cogito pode ser generalizado. Ele é percebido
como uma evidéncia. Portanto, tudo que é concebido de modo claro e
distinto é verdadeiro”®>. Em suma: é fundamental aqui assinalar que
a descoberta da certeza de sua existéncia se funda em um ato indivi-
dual de pensamento e nao na “validade formal de um certo raciocinio
abstrato” [...]: “é na realizacao desse ato por cada meditador individual
que a certeza de sua existéncia se torna evidente e indubitavel”,

texto 192 D. HUISMAN, Discurso do Método. Textos e comentdrios, in DESCARTES, Discurso
do Método. Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia, 1985, 26.

191 DESCARTES, Discurso do Método, quarta parte.

193 J. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes, 38.
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DESCARTES E A METAFiSICA

Nas Meditacdes sobre a filosofia primeira, deparamos com o0 que Jean
-Luc Marion chama de “onto-teo-logia repetida”**. No coracao mes-
mo das Meditacdes, ha duas palavras ao mesmo tempo diferentes e
divergentes sobre o ser do ente; portanto, duas maneiras de pensar o
que é isso segundo dois modos de ser que, provindo de duas ontolo-
gias separadas, até mesmo opostas, revelam uma metafisica “ao qua-
drado”. Quanto a primeira palavra - cogitatio —, sao as duas primeiras
Meditacoes que nos mostram o seu enquadramento no estatuto de
conhecimento. Depois da duvida hiperbolica com o objetivo de fun-
dar um saber apoditico, Descartes chega a uma primeira verdade,
a saber: a verdade do Cogito: é a verdade da efetividade de um ente
pensante a partir do qual podem ser pensados todos os outros entes
que, a partir dai, s6 0 sao na medida em que sdao pensados e reme-
tem essencialmente aquele que os pensa. Dai resulta uma primeira
onto-teologia, uma vez que é o pensamento que conduz a0 mesmo
tempo ao ente naquilo que tem de supremo - 0 ego cogitans— e no
que tem de universal - os entia cogitata. A segunda palavra — cau-
sa — ressoa na Terceira Meditacdo. Aqui, Descartes agora argumenta
fora da metafisica do Cogito: se eu sou, enquanto ser que pensa, a
origem de todos 0s meus pensamentos ndo pode ser a causa desta
ideia de infinito, porque eu sou um ser finito (que duvida, vacila,
que pode enganar-se, etc.). Entao Descartes introduz um modelo de
causalidade em que “as causas passam ou transmitem propriedades

194 J.-L. MARION, Sur le prisme métaphysique de Descartes. Paris: PUF,1986, 126.
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aos efeitos, dizendo-se entao que estes extraem suas caracteristicas
das causas”™®. Eis entdao a passagem crucial: “Agora, € coisa mani-
festa pela luz natural que deve haver ao menos tanta realidade na
causa eficiente e total quanto no seu efeito: pois de onde é que o
efeito pode tirar sua realidade sendo de sua causa? E como poderia
esta causa lhe comunicar se nao a tivesse em si mesma?” (Terceira
Meditagdo, § 16). Com este principio, passamos discretamente do
campo do conhecimento para a esfera da existéncia, isto é, passa-
se da consideracdo dos entia cogitata a sua consideracao ut causata.
Portanto, com base na “luz natural”, segue-se necessariamente “que
0 que é mais perfeito, isto é, o que contém em si mais realidade, nao
pode ser uma decorréncia e uma dependéncia do menos perfeito”
(Terceira Meditacdo, § 17). Consequentemente, a ideia de infinito nao
pode ter sido produzida por mim, que sou um ser finito. Uma vez
que esta ideia ndo pode vir do nada, sé pode derivar de Deus mes-
mo. Deus mesmo é “como a causa em mim de sua ideia”. Dai conclui
Descartes: “Concluirei que, se a realidade objetiva de alguma de
minhas ideias € tal que eu reconheca claramente que ela ndo esta
em mim nem formal nem eminentemente e que, por conseguinte,
nao posso, eu mesmo, ser-lhe a causa, dai decorre necessariamente
que nao existo sozinho no mundo, mas que ha ainda algo que existe
e que é a causa desta ideia”. (Terceira Meditacdo, § 18). Deparamos,
assim, com uma segunda onto-teologia, visto que um pensamento
que se reporta a um ente excelente — esta causa sui que é Deus - ao
mesmo tempo a todo ente que dele depende - isto é, a res cogitans.
Por fim, qual seria a relacdo entre a cogitatio e a causa, segundo a or-

195 J. COTTINGHAM, Diciondrio Descartes, 28.
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dem das razdes, nas Meditacdes sobre a filosofia primeira? Sem entrar
na discussao, a “concorréncias” dessas duas metafisicas, optamos
pela tese de que a cogitatio esta subordinada a causa em razao da
desigualdade radical entre o ego e Deus: causado em seu ser pelo ens
summum que é Deus, 0 ego fracassa em pensar perfeitamente o ser
desta poténcia “incompreensivel "¢,

196 Cf. CH. PERRIN, Entendre la Métaphisique. Paris/Louvain: Peeters, 2013, 34-36.
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GRONDIN, J., Introduccion a la Metafisica. Barcelona, Herder
Editorial, 2006.

COTTINGHAM, J., Dicionario Descartes. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Editor, 1995.

LANDIM, R.. Evidéncia e verdade no sistema cartesiano. Sao Paulo:
Loyola, 1992.

, A referéncia do déitico “eu” na génese do sistema cartesiano:

ares cogitans ou o homem?, Analytica 1/2 (1994) 41-66.
PECORARO, Rossano (org.), Os fil6sofos. Classicos da filosofia 1:
De Socrates a Rousseau. Petropolis/Rio de Janeiro: Vozes/Editora
PUC-RioO, 2008.
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Chegando ao final de nossa disciplina Laboratoério de Ensino da Filo-
sofia, o aluno pode vislumbrar a dimensao pedagogica do filosofar
através dos estilos literarios “dialogo”, “confissdao” e “tratado”. Uma
vez percorrido o Nucleo fundamental até 2016/1, o aluno agora sera
capaz de explorar a dimensdo pedagogica do pensamento filoso-
fico para adquirir, cada vez mais, a autonomia necessaria em vis-
ta do ensino da filosofia em sua dimensdo investigativa. A leitura
aderente ao texto filos6fico, dentro de seu contexto historico, é a
fonte para um caminhar em direcao ao aprendizado auténtico da
filosofia. A filosofia, transmitida com base nos estilos literarios es-
tudados - “dialogo”, “confissdo” e “tratado” — permitira descortinar
posteriormente ndo s6 o filésofo, mas também as variadas figuras
do filésofo através da histéria. “Figuras” aqui se referem a sentidos
de “fil6sofo”, que se tornaram paradigmaticos na histéria, como, por
exemplo, o critico, o metafisico, 0 mago, o cientista, o politico, o co-
mentador®. Mas comentar cada um desses paradigmas seria tarefa
para outra disciplina. O nosso Laboratério de Ensino da Filosofia teve
por escopo introduzir o estudante no limiar da dimensdo pedagogi-

ca do filosofar.

197 D. MARCONDES & I. FRANCO, A filosofia. O que é? Para que serve?. Rio de Janei-
ro: Zahar/Editora PUC-Rio, 2011, 44.
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