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Interioridade




Topografia moral

constituida por, um certo sentido (ou talvez uma familia de sentidos)
de interioridade. Nos préximos capitulos, gostaria de reconstituir
o nascimento e desenvolvimento desse sentido.

Em nossas lingnagens de autocompreensdo, a oposicdo “dentro-fora” re-
presenta um papel importante. Julgamos que nossos pensamentos, idéias ou
emocoes estdo “dentro” de nds, enquanto os objetos do mundo com os quais
esses estados mentais se relacionam estdo “fora”. Ou entdo pensamos em
nossas capacidades ou potencialidades como “interiores”, a espera do desen-
volvimento que as manifestara ou realizard na esfera piiblica. Para uds, o in-
consciente esta dentro, e pensamos nas profundezas do nio-dito, do indizivel,
dos intensos e rudimentares sentimentos, afinidades e temores que disputam
conosco o controle de nossa vida como internos. Somos criaturas com profun-
dezas internas, com interiores parcialmente inexplorados e sombrios. Todos
sentimos a for¢a da imagem de Conrad no titulo de seu livro Heart of Darkness.

No entanto, por mais forte que nos pareca essa divisdo do mundo, por
mais sélida que nos parea essa geografia, ancorada na prépria natureza do
agente humano, ela ¢, em grande parte, uma caracteristica de nosso mundo,
o mundo dos ocidentais modemos Essa geograﬁa ndo é universal, algo qu que
‘0s seres hmmanos reconhecam como ponto pacifico como, por exemplo, o fato
de sua cabeca estar acima dos ombrosﬁSena mais apropriado considera-la

F l ossa idéia moderna de self estd ligada a, ou poderiamos dizer até
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funcdo de uma forma historicamente limitada de auto-interpretagdo, uma forma
que se tornou predominante no Ocidente moderno e pode realmente disseminar-
-se dai para outras partes do_globo, mas teve um comego no tempo e no
espacgo e pode ter um fim.

E claro que essa visdo ndo é original. Gram#a niimero de historiadores,
antropdlogos e outros consideram-na quase um truismo. Apesar disso, o leigo
que vive em todos nés tem dificuldade em acreditar nela. O motivo é que essa
geografia esta relacionada com nosso sentido de sgif e, por isso, também com
nossa idéia de fontes morais!. Ndo que essas coisas também ndo mudem na
histéria. Pelo contrario: a histéria que quero contar € a histéria dessa mudanca,
Mas, quando determinada constelacao de self, fontgts_ morais e geografia interior
€ nossa, isso significa que se trata daquela constelagdo inferior que vivenciamos
e com a qual deliberamos sobre nossa conduta moral. & impossivel nao sénti-
Ta Tixa e imutavel, seja o que for que nosso conhecimento de histéria e
variagao cultural possa levarnos a acreditar.

Assim, passamos naturalmente a crer que temos um self assim como
temos cabeca, bragos e profundezas interiores, e coragdo ou figado, como se
se tratasse de algo evidente por si mesmo, sem interferéncias da interpre-
tacdo. Diferencas de locallzaqao como dentro e fora, parecem descobertas
de fatos a respelto de n6s mesmos, e nao relativas a uma forma particular,
entre outras possiveis, de nos construirmos. Uma interpretacao particular
parece impor-se a determinada época e civilizagdo; ao senso comum, pa-
rece a Uinica possivel. Quais entre nds entenderiam que nosso pensamento
estd em algum outro lugar que nao dentro, “na mente”? Algo na experiéncia

e nossa propria pessoa parece tornar a localizagdo atual praticamente
mquestionavel, indiscutivel.

0 que sempre perdemos de vista aqui é que ser um self é inseparavel
da existéncia num espago de questdes morais, que tém a ver com a iden-
tidade e com aquilo que devemos ser. £ ser capaz de encontrar sua prépria
posicdo nesse espago, conseguir ocupd-lo, ser uma dentro dele?.

Mas nao haveria alguma verdade na idéia de que as pessoas sempre sdo

um self, que distinguem o dentro do fora em todas as culturas? Em certo

1. Discuti a relagao entre essas localizages e o sentido das fontes morais com mais
vagar em “The Moral Topography of the Self”, em Hermeneutics and Psychological Theory,
ed. Stanley Messer, Louis Sass e Robert Woolfolk, New Brunswick, Rutgers University
Press, 1988.

2. Era a isso que Heidegger estava chegando em sua famosa formulagdo sobre o Dasein,
que o seu ser estid “em questdo”. O Dasein € uma entidade (ein Seiendes) que € dadurch
ontisch ausgezeichnet, dass es diesem Seienden in seinem Sein um dieses Sein selbst geht; Sein
und Zeit, Tubinga, Niemeyer, 1927, p. 12.
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sentido, sem diivida alguma. O que é realmente dificil é distinguir os universais
humanos das constelagoes histéricas e ndo submergir o segundo no primeiro,
de modo que nossa forma particular pareca de algum modo inevitivel para os
seres humanos como tais, como sempre somos tentados a fazer.

Nao posso fazer de conta que tenho uma férmula geral para fazer essa
disting¢do. Se tivesse, teria resolvido o maior problema intelectual da cultura
humana. Suspeito até que ndo seja possivel encontrar uma férmula geral
satisfatéria que caracterize a natureza subjacente e ubiqua de um animal
que interpreta a si mesmo. Mas, apesar disso, essa distin¢ao pode ser su-
gerida por meio de alguns exemplos esclarecedores.

Quando os modernos léem a respeito, digamos, de culturas xamanistas
que alegam acreditar que a pessoa humana tem trés almas e que uma delas
pode sair e permanecer fora durante algum tempo?®, nao sabem o que fazer com
essa informagdo. Isso significa que essas pessoas ndo tém o mesmo senso de
unidade da pessoa que nds, ou do lago/identidade de uma pessoa com seu
corpo, que ndo véem as pessoas da mesma maneira que nés? Nao precisamos
supor coisas tao bizarras. Podemos ter certeza de que, em certo plano, os seres
humanos de todos os tempos e lugares tém uma nogao muito semelhante de

eu” e “meu”. Na época em que um grupo de caga paleolitico cercava um
mamute, quando o plano dava errado e o animal investia na dire¢do do cagador
A, algo parecido com “Estou perdido!” passava pela cabega de A. E quando,
no iltimo momento, o apavorante animal desviava-se subitamente para a
esquerda e esmagava B em sen lugar, uma sensagao de alivio misturado com
pesar pelo pobre B era o que A sentia. Em outras palavras, os membros do
grupo devem ter sentido algo muito parecido com o que sentiriamos se esti-
véssemos em seu lugar: aqui estd uma pessoa, ali estd outra, e a que sobrevive/
floresce depende de que pessoa/corpo é pisoteado por aquele mamute.

Mas, ao lado desses fios de continuidade, que provavelmente tornam
até nossos ancestfais mais remotos cOmpreensiveis para nos, deparamos
com contrastes desnorteadores ao procurar entender o ag1r humano em sua
dimensao moral’e espmtual Essa questdo volta-nos a lembranca na per-
plexidade desperta_aanelas trés almas dos buriates da Sibéria setentrional.
Entretanto, nossa idéia moderna de self é na mesma medida uma auto-
-interpretagao historicamente datada que também pareceria opaca e enig-
mética a pessoas de fora. E provavel que em todas as linguas existam
recursos para auto-referéncia e descrigdes de pensamento reflexivo, agoes
e atitudes (esses recursos devem ir além de expressdes alusivas e incluir
formas como a voz média do indo-europeu arcaico). Mas isso de modo

3. Ver Mircea Eliade, Le Chamanisme, Paris, Gallimard, 1968, p. 179.
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algum é a mesma coisa que transformar “self” em um substantivo, precedido
de um artigo definido ou indefinido, e falar de “o{ self, ou “um” self. Isto
reflete algo importante que € peculiar 4 nossa déia moderna do agir. Todos
sabem que os gregos foram capazes de formular o preceito “gndthi seauton”
— “conhece-te a ti mesmo” —, mas_ndo falagam normalmente do agente
‘\humano como “hd autds”, nem usavam o termo num contexto que pudés-
semos traduzir com um artigo indefinido®¥7, ol

Talvez fosse possivel fazer uma distin¢add semelhante entre o perene
e o especificamente moderno a respeito da azferenga dentro/fora. Existe
uma percepgdo de “dentro” que designa pensamentos, desejos ou intengdes
que guardamos para nds mesmos, em contrappsicao aos que €Xpressamos
pela fala e pela agdo. Quando me abstenho de dizer o que penso de vocg,
o pensamento continua interior, mas, quando o deixo escapar, passa para o
dominio piiblico. Essa distincao parece ser um tema comum a muitas cul-
turas diferentes, tema que leva a uma idéia mais rica do que significa
“interior” e “exterior”, que expressa em cada caso a visdo moral/espiritual
especifica da civilizagao. Por isso, existe algo quase imediatamente com-
\preensivel e familiar para nés na distingdo batin/lair que Clifford Geertz
descobriu em Java®. Segundo a descricdo dq Geertz, batin “consiste no
fluxo vago e cambiante do sentimento subjetivo em toda a sua instantanei-
dade fenomenoldgica”; e lair “refere-se aquela parte da vida humana que,
em nossa cultura, os behavioristas rigorosos limitam-se a estudar — agoes
externas, movimentos, posturas, fala. Geertz sublinha ao mesmo tempo

6 Aristételes fala de um amigo como “outro eu” numa famosa passagem da Efica,

1169b7, mas isso nio tem a mesma forga de nossa atual descrigdo dos agentes humanos

como “self’, como ficard evidente a seguir.

As vezes traduzimos textos de uma cultura bem diferente usando expressdes como “o
self’, ou “0 en”. £ o caso, por exemplo, da literatura upanixddica, em que poderiamos
encontrar tradugdes com expressdes como “o Eu e Brahma sdo um s6”. Nao se pode decidir
a priori até que ponto isso envolve uma assimilagdo etnocéntrica ou captura uma caracteristica
real dessa perspectiva religiosa. Mas deverfamos perceber que a palavra traduzida “atman”,
assim como nossas “alma”, “espirito”, “psique”, é um termo para aquilo que € essencial ao
agente, etimologicamente ligado a uma expressdo referente a respiragao.

A relagio entre nossa modema nogéo ocidental do self e uma doutrina e perspectiva
cultural radicalmente diferente, como a do “ndo-en” (“anatta”) vigente no budismo Theravada,
ainda constitui um tema surpreendente e dificil, ao menos para mim. Mas talvez um estudo

- desse tipo, da génese da moderna nogao ocidental, posga ajudar a preparar o terrenc para
uma comparagio iluminadora, ao lado de interpretagdes da visdo Theravada, como Steven
Collins, Selfless Persons, Cambridge, Cambridge University Press, 1982.

5. “From the Native Point of View", em Interpretive Social Science, ed. P. Rabinow ¢ W.
M. Sullivan, Berkeley, University of California Press, 1979, p. 230.

6. Ibid.
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quanto essa concepgao difere de seu andlogo ocidental, principalmente

pelo fato de ndo estar relacionada com individuos exatamente da mesma

forma a que estamos acostumados’, nem ligada a distingao corpo/alma da

maneira que nos é habitual. O que parece ser uma distingdo humana uni-

versal entre interior e exterior organizou-se aqui numa doutrina espiritual
tranha e alheia.

Apesar disso, assim como acontece com nossa idéia de self, o fato de
um lado dessas doutrinas sempre nos ser familiar contribui para nossa
dificuldade de leigos em reconhecer que toda a geografia € realmente
muito diferente da nossa e, por isso, inversamente, que nossas idéias mo-
dernas de interior e exterior sdo de fato estranhas e sem precedentes em
outras culturas e épocas.

Para ver quanto nossa idéia de interior e exterior € estranha e dife-
rente, serd proveitoso procurar sua génese em alguma geografia ante-
riormente predominante. Encontrei um paradigma em Platao.

ey

7. Assim, Geertz diz que o dominio batin ou “interior” é “considerado, a0 menos em sua
raiz, idéntico em todos os individuos, cuja individualidade ele assim anula”, ibid.



O autodominio de Platio

6.1
ﬁ doutrina moral de Platdo, da forma como a apresenta em A republica,

por exemplo, parece-nos muifo familiar. Somos bons quando a razao

governa, e maus quando dominados por nossos desejos. E claro
que muita gente discorda dessa visdo hoje em dia, mas ela nos parece
perfeitamente compreensivel. Na verdade, € evidente que muitos discor-
davam disso na época de Platdo, como provam as discussoes acaloradas
em sua obra. Essa aparéncia de uma doutrina familiar e compreensivel é
parcialmente vélida, mas encobre uma mudanca mais profunda que eu
gostaria de trazer a tona.

Nos termos apresentados acima, Platdo oferece-nos uma viso de fontes
morais. Diz-nos onde podemos ir para obter acesso a um estado moral su-
perior. E “poderiamos dizer que o lugar que nos mostra é o domiimio do pen-
samento. A tradugao que acabei de fazer de “pensamento” em lugar da

“razdo” nao ¢é inteiramente inocente. Mostrarei mais adiante que a trans-
formacao do antigo em moderno que me proponho a descrever pode refletir-
-se nessa mudanga de vocabuldrio. Mas, por enquanto, farei de conta que
foi inocente, para podermos ver Platdo situando as fontes morais no dominio
do pensamento. E aqui que teremos de chegar para ter acesso a um plano
moral mais elevado.
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0_que ganhamos por meio do pensamento ou gazdo é autodominio. O
homem bom é “senhor de si mesmo” (ou “mais forteﬁi ele mesmo”, Ereitto
auto, 430E). Platdo sabe que essa expressdo € absurda, a menos que se
acrescente a ela uma distin¢do entre partes superiores e inferiores da alma.
Dominar a si mesmo é fazer a parte superior dajlma controlar a inferior, on
seja, fazer a razdo controlar os desejos (t0' logistikén controlando 7o
epithumetikon).

E, assim, tornamo-nos bons quando a razgo passa a governar e nio
somos mais dominados por nossos desejos. Mas amudanca de hegemonia ndo
significa apenas que uma série de obje‘dv—o‘s asszme a prioridade em relagdo
- a outra. Quando a razdo governa, um tipo bem @i erente de ordem reina na

alma. Na verdade, podemos dizer que a ordem reina ali peld primeira vez, O
'r_eino do desejo €, em contraste, o reino_do_caos. As almas boas gostam de

ordem (kdsmos), concordia (xumphonia) e harmonia (harmonia), enquanto as
mds sdo arrastadas em todas as direcGes por seus desejos e estdo em conflito
perpétuo. Platdo chega a descrevé-las como almas que vivem uma espécie de
“guerra civil” (stdsis)'. Depois, em suas descri¢bes vividas do homem
democrético e tirdnico, Platdo imprime indelevelmente na mente do leitor as
misérias do remorso e do conflito interior autodesp'uﬁvo de que elas padecem.

Além de estar em paz consigo mesma, a pessoa governada pela razig
Em_EéLdesmm calma, enquanto a pessoa desejosa estd constantemente
ggita_da e inquieta, constantemente arrastada para 14 e para cd por seus
anseios. Isso, por sua vez, estd ligado a uma terceira diferenga. O bom é
sereno, enquanto o mau € atormentado. O primeiro usufrui uma espécie de
posse de si mesmo, de capacidade de centrar-se em si proprio, elementos
de que o outro carece inteiramente, impelido coma & pelo desej?) infinddvel.
Platdo enfatiza constantemente a natureza ifimitada do desejo. A maldigi-(;-
de alguém governado por seus apetites é que ele nunca fica satisfeito; é
sempre arrastado adiante. O elemento desejoso, diz Platdo, é “por natureza
insacidvel” (442A, physei aplestdtaton) ,//
itk

O dominio do self por meio da razdo produz estes trés frutos: unidade
consigo mesmo, calma e posse serena de si préprio.

Platao contribuiu para estabelecer a forma da familia dominante de teorias
morais de nossa civilizagdo. Com o correr dos séculos, muitos comecaram a
julgar evidente por si mesmo que o pensamento/razio ordena nossa vida para
0 bem, ou ordenaria se a paixdo ndo o impedjsse. E os desdobramentos
fundamentais implicitos nessa visdo continuaram praticamente os mesmos:

1. Na Repiiblica, 444B, a injustica € descrita como uma espécie de guerra civil ou como
uma revolta de uma parte da alma contra o todo.
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considerar algo racionalmente é adotar uma atitude desapaixonada em relagdo
a isso. £, a0 mesmo tempo, ver claramente o que precisa ser feito e estar
calmo e autocontrolado e, assim, ter condigdes de pdr a decisdo em pratica.
A razio é, simultaneamente, a capacidade de ver as coisas corretamente e um
estado de autodominio. Na verdade, ser racional é ser senhor de si mesmo.

Essa perspectiva tem sido predominante, mas nunca deixou de ser
questionada. Embora a teologia cristd tenha incorporado grande parte da
filosofia platdnica, e santidade e salvacdo tenham vindo a ser expressas
em termos de pureza e “visdo beatifica” derivados de Platao, a énfase
T o v .
crista na conversio radical da vontade nunca se encaixou completamente
Tessa sintese, Houve muitas revoltas de pensadores cristdos contra um ou

pe—— o .
outro aspecto do casamento com a filosofia grega e, de vez em quando,

surgia a tese de que a razdo, por si mesma, poderia ser a serva do diabo
e a verdade, fazer da razdo o avalista do bem era cair na idolatria.
utero fala vividamente da razdo como “aquela prostituta”.

" em parte derivando dessa tradi¢do de resisténcia cristi a filosofia
grega, nossa era moderna viu uma série de rebelides contra a filosofia moral
da razdo. Desde alguns romanticos, de um lado, e de Nietzsche, do outro,
até a escola de Frankfurt que tomou empréstimos a ambos, desenvolveu-
-se a idéia de que a hegemonia racional, o controle racional, pode endure-
CEr-nos, secar-nos, reprimir-nos; que o autodominio racional pode ser auto-
-subordinacdo ou escravizamento. Existe uma “dialética do Iluminismo”,
em que a razio, que promete ser uma forga liberadora, transforma-se em
seu oposto. Temos necessidade de libertarnos da razao.

A contestagdo em nome da liberdade ‘étespeglﬁ?ajﬁﬁgnte moderna; mas a
hegemonia da razio ndo foi inquestiondvel entre os antigos. Em certo sentido,

' Platdo pode ser visto como a figura-chave no estabelecimento dessa filosofia

moral dominante. No processo, outras moralidades, outros mapas de nossas
fontes morais, tiveram de ser desacreditados ou anexados e subordinados.
Existe, por exemplo, a moralidade do guerreiro (mais tarde guerreiro-cidadao),
na qual o que é valorizado € a forca, a coragem, a capacidade de conceber e
executar grandes feitos, em que a vida estd voltada para a fama e a gloria e para
a imortalidade de que goza um individuo quando seu nome vive para sempre
nos labios dos homens. Aqui o plano moral mais elevado € aquele em que se
é tomado por uma onda de energia, quando o guerreiro consegue acesso a
forca e i coragem — no campo de batalha, por exemplo — e tem condigoes
de varrer tudo 2 sua frente. Ndo é apenas diferente, mas incompativel com o
exemplo reflexivo e autocontrolado da contemplagdo racional. Na verdade, em
algumas culturas mais primitivas, este acesso € visto como uma espécie de
possessio ou mania. O grande guerreiro é tomado por uma espécie de loucura
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no campo de batalha; fica frenético, fora de si. A palayra inglesa bersek, que
designa esse estado, deriva da cultura escandinava primitiva, mas algo do
gtnero era evidente entre os antigos celtas. / s

Essa € uma visdo completamente diferente da de Platdo a respeito da
situagdo das fontes morais, a respeito de onde § preciso ir para conseguir
acesso a um estado superior. Tem algo em comum com outra visdo rival, que
exalta um estado de inspiragdo.maniaca em que os poetas criam. (Como diz
Socrates na Apologia, os poetas ndo fazem suas otiras por sabedoria, mas “por
um instinto e possuidos pelo deus enthusidzontes?, 22C.)

O autor de A republica* tem de enfrentar amlas essas visdes para impor
a sua. Sua estratégia é desacreditar a segunda guase inteiramente, ou pelo
fienos deixar-nos muito desconfiados em relago a ela, e subordinar a primeira.
Esta tiltima operagdo é feita em A repiiblica pela identificacdo de um terceiro
elemento da alma, entre o desefo € a razao, qual seja, o “espirito? (thumds),
cujo papel € auxiliar a razdo, andlogo a fungdo do guerreiro na sociedade, que
deve subordinar-se & lideranca politica.
[ Talvez a obra de Platdo deva ser vista como importante contribui¢ig para
um longo processo de desenvolvimento por meio do qual uma ética da razdo
e da reflexdo ganha prioridade sobre a da agdo e da gléria. Esta tiltima nunca
é inteiramente posta de ladg. Apesar das tentativas de Platdo para desacredita-
-la como meta de vida, uma vez que a preocupagio com ela concentra-se em
meras aparéncias e ndo na realidade, a relagio de subordinagio que ele
mostra no quadro da alma ordenada em trés partes é um modelo melhor para
0 que surgiu na sociedade ocidental, isto €, uma espécie de refreamento da
ética da agdo e da gléria, embaragosamente mantida na hegemonia de uma
moralidade superior da razao ou da pureza. O modelo pés-Cruzadas do cavaleiro
cristdo é um exemplo famoso.

Mas o interessante de nosso ponto de vista aqui, em relacdo aos diferentes
tipos de geografia moral, é a forma pela qual essa ascensao rumo ao predominio

2. Uso essa perifrase aqui porque hd algumas evidéncias de que o Platfio histérico nio
via sem ambivaléncias a inspiragdo manjaca. Hi ndo apenas a referéncia que citei, da
Apologia, mas também um tratamento aparentemente favordvel no Fedro. Para meus
propésitos, ndo hd necessidade de resolver essas ambigiiidades. Estou rastreando aqui uma
visdo moral muito influente, que teve como uma de suas fontes primordiais a Repifblica,
obra que de fato trata com bastante rigor tanto a ética do guerreiro como a inspirago (ver,
p. ex., 403A, em que a mania é associada a paixdo sexual descontrolada). Nao importa para
meu objetivo se isso reflete ou nio o Platdo “real”. Mifha meta é capturar a doutrina
definidora de tradigdo que foi apresentada na Repuiblica, por maior que tenha sido a distincia
irbnica que seu autor tomou dela. O nome “Platio” em meu texto é nma representagdo do
proponente dessa doutrina. Aqueles que ndo a véem como sendo de Platio devem imaginar
0 nome entre aspas invisiveis cada vez que ele aparece.
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da ética da razao parece ter trazido consigo uma compreensdo diferente do
agente. Isso talvez nos forneca uma maneira de interpretar as caracteristicas
da psicologia homérica que Bruno Snell e outros comentaram.

Snell® observou em Homero a auséncia de palavras que pudessem ser
corretamente traduzidas por nossa “ménte”, ou mesmo “alma” em seu sentido
pos-platonico padrao, isto €, um termo designando o local singular, tinico,
onde ocorrem todos os nossos diferentes pensamentos e sentimentos. A psyché
homérica parece designar algo como a forca vital em nds, que escapa do corpo
no momento da morte, em vez do local do pensamento e do sentimento.
Quando se pergunta “onde” tais coisas acontecem na descricdo que Homero
faz de seus heréis, ndo se pode dar uma resposta sé. Para nés, parece haver
uma fragmentacdo: algumas coisas acontecem no thumds, outras nos phrénes,
outras ainda no kradie, étor ou kér e outras mais no ndos. Algumas dessas
localizagGes podem ser vagamente identificadas com localizagoes corporais;
por exemplo, kradie, étor e kér parecem identificar-se com o coragao, phrénes
com os pulmdes. Richar Onians* também apresenta fortes razoes que o levaram
a pensar que o thumds situava-se originalmente nos pulmoes. Ao lado da
multiplicidade de localizagbes da “mente”, as referéncias corporais geralmente
se aplicam aquilo que considerariamos como parteslp termo sdma, diz Snell,
refere-se ao caddver. As referéncias ao corpo vivo sdo, por exemplo, a
“membros”, “pele” etc., variando de acordo com o contexto. .

Snell também observou Mheréi homérico era fregiientemente con-
duzido até os maiores apices de agao por uma onda de poder insuflada nele
por um deus. E, na verdade, o mesmo poderia ser dito de alguns de seus
grandes erros. Agamémnon pede desculpas a Aquiles por té-lo tratado de
forma injusta e insensata referindo-se a “loucura” (ménos) imposta a ele
pelo deus. Mas, ao contrario de nossas intui¢oes modernas, isso ndo parece
diminuir o mérito ou demérito do agente. Um grande heréi continua grande,
embora seus feitos incriveis sejam possibilitados pela infusdo de energia
do deus. Na verdade, ndo existe concessdo nenhuma aqui; nao € que o
herdi continue grande apesar da ajuda divina. E uma parte inseparavel de
sua grandeza o fato de ele ser o local escolhido para a acdo divina.

Como diz Adkins, o homem homeérico é revelado “como um ser cujas
partes estdo mais em evidéncia que o todo, e um ser muito consciente de
acessos siibitos e inesperados de energia™. Para o homem moderno, essa

3. Bruno Snell, A descoberta do espirito, Lisboa, Perfil, Ed. 70, 1992, cap. 1. ‘ .

4. Richard Onians, The Origins of European Thought, Cambridge, Cambridge University
Press, 1951. LA

5. A. W. H. Adkins, From the Many to the One, Ithaca, Cornell University Press, 1970, p. 27.
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fragmentacdo e a aparente confusdo a respeito de mégito e responsabilidade
sdo muito desconcertantes. Alguns® se sentiram tentados a desmerecer a tese
de Snell e negar que o homem homérico tenha sido tio diferente assim de nés
em sua forma de compreender a tomada de decisoes e a responsabilidade.

0 debate pode levar facilmente a mal-entend{dos, a nao ser que algumas
distingGes cruciais sejam levadas em conta, e eraisso que eu estava tentando
fazer acima. Voltando ao exemplo dos cagadores paleoliticos, parece muito
provéavel que eles, de forma parecidissima com o8 guerrejros homéricos — e
COMOSCO —, tivessem a percepgao familiar de si mesmos como agentes indi-
vidiais entre outros: en sou aquele cujo destino estd sendo decidido pelo
ataque daquele mamute, ou pelo golpe da lanca de meil adversario. E, da
mesma maneira, devem ter compartilhado nossa compreensdo familiar das

decisdes que sdo chamados a tomar. Algumas coisas cabem & mim: Desvio:

-me do animal? Luto ou fujo?

— 2 . » . ” -~
0 que esse vocabuldrio indica, gostaria de acrescentar, &€ uma nogao

muito diferente de fontes morais, as quais é preciso ir para ter acesso ao

e poder moral.#Como acontece com todas as culturas muito diferentes da

nossa, é extremamente dificil fazer uma descri¢do positiva dela, mesmo
que pudéssemos viver entre os guerreiros homéricos na condi¢ao de antro-
pologos. Com apenas uns poucos textos a disposi¢do, a tarefa torna-se
praticamente impossivel.

Mas talvez seja possivel fazer uma abodagem negativa dessa pers-
pectiva, definindo-a pelo que ela ndo é, ou seja, pela concepgdo de mente
e responsabilidade que acabou por superd-la. E, se voltarmos mais uma
vez A teoria de Platio como um pressuposto supremo dessa visao que aca-
bou vitoriosa, os pontos de contraste evidenciam-se. A visdo de Platdo,

exatamente pelo fato de privilegiar um estado de consciéncia auto-induzida

e designd-lo como o estado de unidade maxima consigo mesmo, requer uma
concepcdo da mente como espago unitdrio. A tentagao de posicionar certos
pensamentos e sentimentos numa localizagdo especial vem da natureza
especial desses pensamentos e sentimentos. Eles sdo diferentes, talvez até
incompativeis, com o que sentimos normalmente. O que vivenciamos em
momentos de grande inspiragdo pode ter esse cardter. E, hoje em dia,
ainda nos sentimos tentados pelo discurso da localiza¢do especial, mas de
outro tipo: falamos de uma pessoa ser “tomada” ou estar “fora de si”,
carregada, por assim dizer, para um lugar qualquer do lado de fora~De
certo modo, o que sentimos quando tomados pefa fiiria parece incomparavel

6. Ver, p. ex., Hugh Lloyd-Jones, The Justice of Zeus, Berkeley, University of California
Press, 1971, p. 9.
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com o que sentimos depois de nos acalmarmos; o aspecto das pessoas e
dos eventos altera-se muito. E uma mudanca semelhante pode ocorrer
quando nos apaixonamos ou deixamos de amar. A paisagem da experiéncia
muda tanto que somos facilmente tentados a usar imagens de uma mudanga
de local para descrever a transigao.

Para uma visdo da vida moral que encontra suas fontes mais elevadas
nesses estados especiais, como em uma condi¢do de grande inspiragdo, a
descricdo da experiéncia em termos de locais especiais parece ainda mais
profunda e reveladora. Enfatizamos a natureza especial desses estados obser-
vando sua falta de continuidade com o pensamento e o sentimento comuns.
Mas quando, pelo contrdrio, o estado mais elevado para nés é quando estamos
reflexivos e serenos, entio estar num estado especial, descontinuo em relagao
aos outros, é uma espécie de perda do centro, de queda, algo que deve ser
superado, Nosso estado privilegiado, o da reflexdo racional, € definido como
@Ele em que compreendemos e podemos analisar todos os outros, Para o
moralista da razdo, a condi¢do privilegiada ndo e um estado especial no
€entido de estar sem comunicagio com todos os outros; &; a0 contrario, aquele
em que todos os pensamentos e sentimentos estao a disposi¢do, quando
dlcancamos em nds mesmos a centralizagdo que a hegemonia racional propicia.
Estados especiais ndo-comunicantes so, portanto, lapsos; sdo obstaculos a
razdo e representam uma incapacidade de chegar a seus pontos mais elevados.

Em outras palavras, a alma €, em principio, de jure; situa-se num tinico
local. A experiéncia dela como algo que compreende uma pluralidade de locais
é uma experiéncia de erro e imperfeicdo. A unicidade de local e, em
conseqiiéncia, a nova nogdo da alma como essa localizagdo tnica de todo
pensamento e sentimento — em contraposigdo a psyché como principio vital
— ¢ um acompanhamento essencial da moralidade da hegemonia racional. A
alma deve esta&a%se queremos alcancar o auge de nosso sereno entendimento
ﬁa_:__;azio,.que.traz consigo harmonia c__c_qncérdia—da pessoa como um todo.

A pluralidade de localizagGes, por outro lado, acomoda muito bem uma
perspectiva moral em que a infusao de poder superior é a fonte do estado mais
elevado. Acho dificil, como todo mundo, apresentar uma descri¢ao convincente
da perspectiva do homem homérico, mas ndo acho acidental que a fragmentacio
e a infusdo divina de poder andem de maos dadas, ou que ambas tenham sido
colocadas de lado pela formulagao platonica da visao que passou a predominar//

6.2

Mas tudo isso € a pré-histéria da histéria que quero contar. A centra-
lizagdo ou unificagdo do self moral foi um pré-requisito da transformagdo
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que descreverei como internalizagdo, mas a centralizacdo ndo é essa inter-
naliza¢do. Sem o self unificado que vemos articulado na teoria de Platao,

LT . - . . . .
a idéia moderna de interioridade nunca terida se desenvolvido. Mas foi
necessario mais um passo para que ela nascesse.

E claro que se poderia usar a linguagem d¢ “dentro/fora” para formular
a oposicdo da ética platonica em relagdo a do guerreiro. Pois o que a primeira
considera crucial é a disposicdo da alma, ndo o sucesso externo. Na verdade
Platao em alguns didlogos_(em Gdrgias, por exemplo), argumenta de forma
convmcente que € melhor ser um home 1 homem jusfo, mesmo_quando se sofre

terrivelmente em fungao da prépria A virtude, que infligir injustica, ainda que

com sucesso. E essa é a doutrina que a Republiga pretendia estabelecer, que
avida Justa é a mais vantajosa — mesmo na auséncia de sucesso_no mundo
da agdo e do poder. De fafo, a pessoa verdadeiramente justa — e, portanto,
feliz — ndo tem interesse pelo mundo do poder. Tem de ser for¢ada a asswmir
seu papel no governo de um Estado justo.

Assim, pensando no exterior como o reino da agdo na polis, e no interno
como o reino_da_disposicdo da alma, poderiamos expressar a doufrina da
hegemoma da razio em contraste com a da agdo gloriosa como uma exaltacio
‘do interno sobre o externo. (K claro que ainda nicﬁhegamos ao pouto em que
Kant ird nos levar, onde o certo é uma questdo de intengdo interior,
independentemente da agdo externa, de modo que qualquer padrdo de agdo
poderia ser coerente com a auséncia da verdadeira bondade, isto é, de boa
vontade, Na visdo de Platdo, o homem virtuoso age de forma caracteristicamente
diferente do perverso. Mas o sucesso externo pode escapar-lhe.)

Mas, na verdade, Platdo ndo usa a dicotomia dentro/fora em sua argu-

mentagaxo7 Temos de esperar até Agostinho para que uma feoria desse °

7. Platdo na verdade raramente usa a linguagem do “interior” ou do “intimo” para
defender uma idéia moral — surpreendentemente de modo muito raro diante da maneira
como nds, modernos, ao expor as idéias de Platdo, somos naturalmente inclinados a procurar
esses termos. H4 algumas passagens da Repiublica em que eles ocorrem: (1) Em 401D,
Sécrates diz que “a educagdo na musica é a mais soberana, porque, mais do que qualquer
coisa, o ritmo e a harmonia encontram o caminho para a alma mais intima [efs 4 énfos tés
Dsichés] e ali assumem o mais forte controle dela”; (2) Em 443D, Sécrates diz que a
verdadeira justica ndo é justa “em relagdo a feitura exterior [pery tén éxo] das coisas que
nos competem, mas em relagdo aquilo que estd dentro de nds [pert tén éntos)] e nos concerne
no verdadeiro sentido”. O segundo uso prefigura o de Agostinho e se aproxima de um uso
hoje familiar. O primeiro parece estar usando o termo para dizer algo um pouco diferente:
que o ritmo e a harmonia penetram a alma profundamente, em vez de tocid-la de maneira
superficial. E (3}, em 589A-B, ele fala de “hd énfos dnthropos”, mas o faz em conexdo com
sua estranha imagem de um ser composto, que se assemelha a um homem mas contém
dentro de si tanto um ledo e uma besta de muitas cabegas como um homenzinho.
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tipo em que os bens da alma sdo enfatizados em detrimento daqueles da
agao mundana, seja formulada em termos de interior e extenoﬁfoltaremos
a este ponto mais adiante.

As oposicoes cruciais para Platao sao entre alma e corpo, imaterial e
material, eterno e mutdvel. S3o estas que tém o maior peso nas formulagées
de Platdo. E, dada a natureza de sua teoria, elas obviamente dizem mais
e melhor o que ele queria comunicar do que interior e exterior poderiam
transmitir.

Mas esta 1iltima oposigdo ndo é apenas menos informativa que as oposigoes
proprias de Platdo; hd outro sentido em que Platdo poderia té-la considerado
enganosa, por causa de toda a sua concepgdo de razdo e do governo da razao.
A nocdo de razdo estd intimamente ligada a de ordem. A alma governada pela
razao é uma alma ordenada, que desfruta concérdia e harmonia, como ja
yimos. Por sua prépria natureza, a alma precisa ou tende a um certo tipo de
ordem, em que a razao é soberana, exatamente como o corpo precisa e tende
a ordem que chamamos de saiide. A analogia da satide tem um papel importante

para Platio. No Livro 1V, por exemplo, afirma que a saiide do corpo também

¢ uma questdo de que os elementos apropriados governem e sejam governados,
e a doenca é quando essa ordem se inverte. Assim, “a virtude... seria uma
espécié de saiide, beleza e bondade da alma, e o vicio_seria doenca, feiira e
fraqueza” (444D-E).

Razdo é a capacidade de ver e entender. Apreender por meio da razdo é
ser capaz de “apresentar razoes” ou “dar uma explicacio” (Idgon diddnai,
534B). Assim, ser pelZIazio ¢ ser_governado pela visao ou enten-
dimento corretos. A visdo ou entendimento corretos de nos mesmos sao aqueles
que apreendem a ordem natural, o andlogo da saride. Uma caracteristica des-
sa ordem natural é o préprio requisito de que a razdo deve governar; desse

- . i p
modo, existe um aspecto de auto-afirma¢ao na hegemonia da razdo. Mas a

ordem correta também estabelece prioridades entre nossos diferentes apetites
e atividades, distingue entre desejos necessarios e desnecessarios (558-559)
e coisas do género. Portanto, a razdo pode ser compreendida como a percepgdo
da ordem natural ou correta, e ser governado pela razdo é ser governado por

‘uma visao dessa ordem.

Platdo oferece-nos o que podemos chamar de concepgdo substantiva da
razdo. A racionalidade estd ligada a percepgao da ordem; poxtanto realizar
nossa capacidade racional é ver a ordem como ela é. A visao correta é criteriosa.
Nao hi como alguém ser governado pela razao e estar enganado ou errado a
respelto da ordem da realidade. Para Platdo, nao faz sentido i 1magmar uma
pessoa perfeitamente racional que, apesar disso, tenha uma visdo erronea da
ordem das coisas ou do moralmente bom — que acreditasse, por exemplo,
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-\Blum universo democritiano de atomos acidentalmjlte concatenados, ou

afirmasse que o sentido da vida era acumular poder of riqueza. Mas a ordem
com a qual a razdo est4 assim criteriosamente associada ndo € apenas aquela
que_seriamos tentados a chamar de “inferna’, aquela entre as diferentes
‘metas, apetites e elementos da alma. Mais fundhmental € a ligagdo com a
ordem das coisas no cosmo que, por sua vez, estd conectada com a ordem
‘correta da alma como o todo com a parte, como o que engloba com o englobado.
Por_ém, nao € mais importante s6 por esse motivolA verdadeira questdo é que
somente no nivel da ordem do todo € que se podeyer que tido estd ordenado
para o bem. ‘

A visdo do bem estd no préprio cerne da doptrina das fontes morais de
Platdo. O bem do todo, cuja ordem manifesta-se na Idéia do Bem, é o bem
definitivo, aquele que engloba todos os bens parciais. Nao sé os inclui, como

. fambém lhes confere uma dignidade maior, pois é o Bem que desperta nosso

amor e dedicagdo incondicionais. E a fonte suprema da avaliagdo forte, algo
que se apresenta como digno de ser desejado e buscado, ndo desejavel apenas
por causa de nossas metas e apetites atuais. Ele constitui o modelo do desejavel

' para além das variagdes do desejo de facto. A luz do Bem, podemos ver que

nosso bem, a ordem apropriada de nossa alma, tem esse valor categorico, o
qual ele desfruta como parte apropriada da ordem do todo.

Assim, para nos, um bem viver tem de ser governado pela razao, nao
apenas como visio da ordem correta de nossa alma, mas também, e mais
fundamentalmente, como visdo da ordem correta do todo. E ndo conseguimos
ver uma dessas ordens sem a outra. Pois a ordem correta em nés é sermos
governados pela razdo, o que ndo pode acontecer a menos que a razao
alcance sua plena realizagdo, que consiste na percep¢do do Bem; ao mesmo
tempo, a percep¢do do Bem € aquilo que nos torna realmente virtuosos. O
amor pela ordem eterna e boa € a fonte suprema e a verdadeira forma de
nosso amor pela boa agdo e pelo bem viver. A base mais segura da virtude
é a percep¢do dessa ordem, que nao se pode ter sem amar. E por isso que
a melhor salvaguarda da virtude é a ﬁlosoﬁa//

Os filésofos amam a verdade eterna, em contraposi¢do aos homens
que sdo _a_LmaYltEQ de espetdculos e das artes ou apenas homens de agdo
[476B-C). Em vez de procurar belas vistas e belos sons, os filosofos pro-
curam a beleza em si, algo que permaneca sempre igual, enquanto os belos
objetos variam e mudam, e “vagueiam entre 4 geracao e a corrupgao”
(“planoménes hupé genéseos kai phthords”, 485B). Mas as pessoas que assim
amam o eterno, diz Platdo, ndo tém como evitar ser moralmente boas;
terdo necessariamente todas as virtudes (486-487), porque o amor a ordem
fraz em si a ordem (cf. 442E). Mais adiante, argumenta:

O AUTODOMINIO DE PLATAO 165

“Com efeito, Adimanto, o homem cuja mente estd realmente voltada para as
realidades eternas, ndo tem tempo para baixar os olhos para as questdes ordinarias
dos homens e, assim, envolver-se em disputas e encher-se de inveja e 6dio, mas
fixa seu olhar nas coisas da ordem eterna e imutével, e, vende que ndo prejudicam
nem sdo prejudicadas umas pelas outras, mas que convivem em harmonia como
quer a razdo, procurard imitd-las e, na medida do possivel, moldarse a sua se-
melhanca e ser assimilado a elas. Ou vocé acha possivel ndo imitar as coisas a
que uma pessoa se vincula com admira¢do?” (500B-C).

A razdo alcanca sua plenitude na visdo da ordem maior, que também é
a visdo do Bem. E é por isso que a lingnagem do dentro/fora pode, de certo
modo, ser engano'é'i_como enunciado da posicao de Platdg. Num sentido im-
portante, as fontes morais as quais temos acesso por meio da razdo nao estdo
dentro de nés. Podem ser consideradas como algo que estd fora de nds, no
Bem: ou talvez nossa ascensdo a um estado superior deva ser vista como algo
que ocorre no “espago”_entre nds e essa ordem do bem. Quando se define
substantivamente a razdo, quando uma visao correta da ordem é critério de
racionalidade, o processo de nos tornarmos racionais nao deve, claramente,
ser descrito como algo que acontece em nds, e sim como nossa ligagdo com
a ordem maior em que nos encontramos.y

E Platdo volta-se de fato para uma imagem desse tipo no climax de sua
grande alegoria_da Caverna/Algumas pessoas acham, diz ele, que educagao
€ uma questdo de olocar s verdadeiro conhecimento numa alma que nio o
tem. Nesse caso, o modelo seriam as virtudes e capacidades do corpo, que
Platdo concorda devem ser vistas como coisas que adquirimos pelo hébito e
pela pritica. Nés as incorporamos, por assim dizer, e as colocamos onde antes
ndo existiam. Mas a virtude especifica do pensamento (hé de fou phrinesai,
518E) ndo smge dessa forma. Devemos vernos, ao contrario, como se tivés-
semos algo semelhante a uma capacidade de visdo désobstruida para sempre,
&4 passagem da ilusao para a sabedoria é como se voltdssemos o olho da
alma para a'direcao certa. Algumas pessoas, os amantes do que se V€ e ouve
e dos belos espeticulos, concentram-se inteiramente no corporal e no mutavel.
Tornd-las sabias é uma questdo de tirar o othar da alma da escuriddo e volta-
-lo para o esplendor do verdadeiro ser (518C). Mas, assim como o olho fisico
6 pode ser virado com um giro de todo o corpo, assim também toda a alma
deve voltar-se para a busca da sabedoria, Nao é questio dé mternalizacao de
yma capacidade, e sim de CONVersao (per{ag%é, 518E). Para Platao, a questdo-

-chave é para o que a alma se dirige. E por isso que ele quer formular sua
posicdo em termos de oposigdes corporal/imaterial, mutdvel/eterno, pois estas
definem as diregbes possiveis de nossa consciéncia e de nosso desejo. A
dicotomia interno/externo ndo s6 ndo é 1itil neste caso, como tende a obscurecer

o fato de que a questdo crucial é para quais objetos a alma esta voltada e
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imaterial e eterno. O que importa ndo é o que acontecefdentro dela, mas para
onde ela estd se voltando na paisagem metafisica.
Ao mesmo tempo a imagem do olho da alma ajuda a esclarecer a

nogio platonica de razdo. A razio é nossa capémdade de ver a realidade
existente, lluminada. Assim como o olho ndo pdde exercer sua_ fungao de

deles se alimenta. A alma imaterial e eterna deve Qoltar—se para o que é

ver a menos que a realidade esteja ali e esteja corretamente iluminada, a
razao também nio pode realizar sua funcdo a ndo ser que estejamos volfados

para o ser real, iluminado pelo Bem. E por issp que a razio tem de ser

compreendida substantivamente, e é por isso que a visdo da verdadeira

ordem é critério para a racionalidade. .

6.3

Voltando & minha formulagdo do comego deste capitulo, a teoria moral de
Platio pa parece de certa forma muito familiar e compreensivel para nés. Isso
acontece_quando a descrevemos como exigencia de um tipo de autodominio
que consiste no governo da razdo sobre os desejos, um autocontrole que
contrasta com se deixar dominar pelos apetites ¢ paixoes. Sentimos instin-
tivamente que compreendemos do que fala essa teoria moral, quer concordemos
com ela ou ndo. Nés a vemos como uma de nossas opgdes contemporaneas.
Mas as coisas comecam a ficar estranhas quando entendemos que o
governo da razao deve ser compreendido como o governo de uma visao racional
da ordem — ou, melhor dizendo, como para Platdo o ldgos estava na realidade
assim como em nos, devemos falar do governo de uma visao da ordem racional.
| A questdo de qual elemento governa em nds traduz-se imediatamente numa
' questdo do que a alma como um todo considera e ama: ou a ordem eterna do

ser, ou entao o jogo cambiante de vistas e sons e do corporalmente perecivel.
' Ser Ser governado pela razao significa ter a prépria vida moldada por ummdem
Tacional preexistente que a pessoa conhece e ama.

A transformagao a que desejo dar o nome de “internalizacdo” consiste
em 1uma substitui¢io desse entendimento do predominio da razao por oufro,
'g_l_ais imediatamente acessivel 4 nossa mente, em que a ordem énvolvida
na soberania da razao € construida, nao descoberta. A figura representativa
dessa visdo moderna, a ser contrastada com Platdo, é Descartes, e € dele
que quero falar agora. Mas, antes de nos voltarmos a ele, desejo dizer
algumas palavras sobre o);xmpacto histérico do’modelo platonico

sse modelo foi dominante no mundo an@w longo de todas as revisoes

de Platdo que as outras escolas descendentes de Sdcrates fizeram, permanece
o mesmo entendimento basico do governo da razdo. Aristételes, por exemplo,

-
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rebela-se contra a estreita ligagdo feita por Platdo entre a percepcdo da ordem
correta em nossa vida e da ordem do cosmo. E como se a segunda fosse uma

‘condigdo essencial da primeira, pelo menos da forma como essas questdes sio

formuladas na Repiblica. Aristételes acha isso inaceitdvel. Nossa apreensdo
da ordem cdsmica é uma espécie de ciéncia no sentido exato de um conheci-
mento do imutavel e eterno. Nossa apreensdo da ordem correta e da prioridade
dos objetivos da vida ndo pode ser desse tipo. E uma compreensdo do que estd
sempre mudando, em que eventos e situagoes particulares nunca sao exaus-
tivamente caracterizados por regras gerais. O homem sabio no plano pratico
(bhrénimos) sabe como agir em cada circunstdncia particular, o que nunca

pode ser comparado_ou.reduzido ao conhecimento de verdades gerais.”A
sabedoria pratica_{phrdnesis) é mais uma percepcdo ndo inteiramente articuldvel
que uma espécie de ciéncia.

Apesar disso, para Aristoteles, essa sabedoria prética é uma espécie de
consciéncia da ordem, da ordem correta dos objetivos da vida, que integra
fodas as _metas_e_desejos num todo umificado em que cada qual tem_seu
p"rT)ﬁ{E) peso. Aristételes apropria-se da analogia médica de Platdo e vé o bem
viver como comparavel a saide, em que ¢ada elemento deve manter-se dentro
dos limites do excessivo e do_insuficiente para o_equilibrio e bem-estar do
todo. E a boa ordem da vida estd essencialmente ligada a ser racional, tanto
no sentldo de que, na vida racional, a razao € o determinante supremo dos
obj como no sentido de que é por meio de uma das exceléncias da razéo,
hronesis)que se pode determinar a propria vida de acordo com essa ordem.
Alémi disso, embora Aristételes faca distingdo entre conhecimento da
ordem eterna e nossa consciéncia da ordem correta da vida, ambas continuam
essenciais para um bem viver. Theorfa, ou contemplacdo da ordem imutavel,
¢ uma das atividades mais elevadas do homem, uma atividade que o aproxima
do divino. O bem supremo da vida humana como vida racional nao consiste
apenas na exceléncia ética; inclui também as exceléncias da ciéncia. E a
realizagdo de ambas exige apreensdo da ordem cosmica. Considerar ambas
essas ordens é, portanto, um elemento constitutivo do bem humano. //

Mas o vinculo entre as duas ordens também é ontoldgico. Para os
seres humanos, o bem viver € o que € por causa da natureza humana como
vida racional. A humanidade faz parte da ordem dos seres, cada qual com
sua propria natureza. Cada tipo de coisa, movida pelo amor de Deus, luta
para alcangar sua perfei¢do e, assim, realiza sua natureza. Como agentes,
lutando pela exceléncia ética, os seres humanos participam da mesma
ordem racional que eles também podem contemplar e admirar na ciéncia.

Os esto1cos yomperam com Platao e Aristételes ao rejeitar por completo
o valor da contemplagdo. O homem deve ser entendido como um animal




168 INTERIORIDADE

racional, mas a razao que ele é chamado a realizay é puramente pratica.

A razdo nos mostra o que € o bem viver. A pessda pervertida é movida

pelas paixdes, € as paixdes podem ser compreendidas como opinioes falsas
a respeito do bem. O sabio esta inteiramente livre delas.

Porém, também para os estdicos, a racionali?ade é a visdo da ordem, mas
ndo apenas por estar implicita na nogdo de sabedoria a capacidade de ver
‘através da falsidade dos bens aos quais normalmente as paixdes dos homens
se relacionam. Essa compreensdo negativa era g reverso de uma percepgao

uma visao nitida da providéncia divina, que dls@s tudo para o melhor. Esse
amor positivo € que o libera de se preocupar com vantagens particulares ou

&H posmva 0 sabio estéico via 0 bem da ordem total das coisas e amava-o. Tinha

& A

resultados desfavordveis que prendem a maioria dos homens em esperanca e
no medo, dor e prazer. Pode-se dizer que, como o sdbio estdico passa a amar
o bem da totalidade, e como essa visdo € a plenitude de sua natureza como

)f’ ser racional, ele responde a cada novo evento com a mesma alegria_por_se.

R

Jratar de um elemento dessa totalidade, em vez de reagir com satisfa¢do ou
“desalento pelo sucesso ou fracasso em seu plano particular de vida.

E assim, de certa maneira, os estdicos tomam o partido de Platio
contra Aristételes, no sentido de que uma visjo da ordem césmica torna-
-se condi¢do essencial da verdadeira virtude e da sabedoria pratica. E por
isso que os mestres estéicos afirmavam que sua fisica era o fundamento
de sua ética. S6 que, ao contrario de Platdo, ndo hé valor algum nesse
conhecimento do cosmo por si s6, nenhum valor na mera contemplagéo:
todos os esforgos da ciéncia sdo para tornar os homens melhores.

A gqstaria de afirmar que mesmo o caso-limite, os epicuristas) continua

dentro das fronteiras do modelo platonico num sentido importante. Epicuro é
(M,pmque nega o que € mais essencial para Platdo, ou seja, a
propria no¢ao de uma ordem racional no cosmo que os seres humarios podem
fomar como modelo. O caminho da sabedoria €, ao contrario, ver através de
todas essas falsas ilusGes da ordem ou do proposito divino e concentrar-se nos
prazeres que a vida humana oferece. Mas ver esses prazeres corretamente
implica ver a correta ordem de valor entre eles. E, tanto aqui como no cosmo,
a razdo € compreendida como a capacidade de ver a ordem existente; sé que,
neste caso-limite, o que a razdo vé no cosmo para os epicuristas é a falta de
ordem, ou uma ordem resultante do puro acaso, os dtomos a deriva no vazio.
No atual estdgio de nossa argumentagdo, isso pade soar como mero sofisma.
Nao tenho a inten¢do de desprezar a imensa di(.%erenga entre a visdo desen-
cantada do cosmo que tinham os epicuristas e as nogdes de ordem platonicas.
Mas Mas a analogla que estou sugerindo ficard muito mais clara depms de termos
‘examinado Descartes.

“In interiore homine”’

7.1

E ntre Platdo e Descartes, estd Agostinho,Toda a perspectiva de
Agostinho foi influenciada pelas doutrinas de Platao da forma como
Toram transmitidas a ele port Floﬁn§ Seu contato com essas doutrinas
teve um papel crucial em seu desenvolvimento espiritual. Ele conseguiu
libertar-se dos tiltimos grilhdes da falsa visdo maniqueista quando finalmente
passou a ver Deus e a alma como imateriais_,A partir de entdo, para Agos-
tinho, a oposicao cristd entre espirito e carne devia ser compreendida com
o auxilio da distingdo platonica entre o corporal e o ndo-corporal.

Junto com essa dualidade, Agostinho adotou todo o conjunto de oposi¢oes
relacionadas, claro. O reino superior era também o do eterno em contraposi¢ao
ao meramente temporal, o imutivel em contraste com o sempre cambiante.

E ele também apropriou-se das Idéias. Estas agora sdo os pensamentos
de Deus e, por isso, podem continuar eternas mesmo nesse novo contexto
tefsta. Agostinho ficou profundamente impressionado pela histéria da criagao
do mundo no 7Timeu, apesar de todas as suas importantes diferencas em re-
lagdo 4 doutrina cristi ortodoxa. Ele enfatiza as semelhangas, e foi um dos
fundadores da linha de pensamento cristdo que vé Platdo como o “Moisés da
Atica”. O Deus cristdo ainda pode fazer coisas com base no modelo das Idéias,
porque elas s3o seus proprios pensamentos, eternas como ele. Talvez Agostinho
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tenha se apossado até da definicdo platonico-pitaggrica do fundamento
ontoldgico da criacdo em ndmeros!. €f

A doutrina da criacdo ex nihilo casa-se entdo’com a nocdo_platonica de
participacdo. As coisas criadas recebem sna forma, de Deus, por meio da par-
ticipacao nas Idéias dele. Todas as coisas existg%iapenas na medida em que
participam de Deus. Agostinho, ao explicar a nogdo crista da dependéncia
ontolégica das coisas em termos platdnicos, aqui como em toda a parte faz
uma sintese com incriveis possibilidades novas. A_concepgéo de uma ordem
da criacdo feita de acordo com os pensamentos, de Deus funde-se com a
grande imagem joamna‘da criagdo por meio dofVerbo e, com isso, liga o
platonismo a doutrina cristi central da Trindade. ‘Se tudo participa de Deus
e se tudo €, em sna forma particular, como Deus, entdo o principio-chave
subjacente a tudo é o principio da Participagao ou da prépria Semethanca.
Mas o arquétipo da Semelhanca-a-Déus so pode ser o proprio Verbo de Deus,
originado dele e da mesma substancia que ele, isto é, a Segunda Pessoa da
Trindade, por meio de quem todas as coisas foram feitas.

De qualquer modo, quer essa sintese funcione ou ndo, Agostinho nos da
uma compreensdo platonica do universo como realizagdo externa de uma or-
dem racional. As coisas devem ser_entendidas, gm ultima instancia, como
signos, pois_sdo expressdes externas dos pensamentos de Deus. Tudo que
existe é bom (o erro maniqueista é totalmente repudiado); e o todo é organizado
para o bemyEis aqui mais um dos pontos de contato cruciais em que o teismo
judaico e a filosofia grega se articulam. As afirmagdes de Génesis 1, "e Deus
Vil gue era bom”, ligam-se a doutrina platonica da Idéia do Bem, s que agora
o lugar dessa Idéia que estrutura a tudo é apropriado pelo préprio Deus (s€ja
a Primeira ou a Segunda Pessoa da Itmndade). Agostinho ufiliza a imagem do
sol, fundamental na discussao de Platdo a respeito da Idéia do Bem na Repu-
blica, que tanto nutre as coisas em sua existéncia como fornece a luz para que
sejam vistas; mas, agora, o principio supremo do ser e do conhecimento é

eus, Deus € a fonte da luz e este € mais um ponto_de contato, que faz a
ligacdo com a luz do primeiro capitulo do Evangelho de Jodo.

Assim, o mundo criado apresenta uma ordem significativa; ele participa

das Idéias de Deus._A lei eterna de Deus implica ordem. Convida os seres

fumanos a_ver e resgeitar essa ordem?. Para Agostinho, como para Plaf?lo,

a visao da ordem cosmica € a visao da razao dtpara ambos, \o bem para os

]
1. Ver Do livre-arbitrio, I1.viii.24 e IL1.xi.30ss.

2. A exigéncia é “ut ominia sint ordinatissima”, Do livre-arbitrio, 1.vi.15, citado em E.
Gilson, The Christian Philosophy of Saint Augustine, Londres, Gollancz, 1961, p. 130. “Lex
vero aeterna est ratio divina vel voluntas Dei, ordinem naturalem conservari jubens, perturbari
vetans”; citado em ibid., p. 307, n. 7.
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seres humanos envolve ver e amar essa ordem. Da mesma forma, para ambos
0 obstaculo € a absorgao niimana no sensivel, nas meras manifestagoes externas
da realidade superior. A alma precisa ser girada; tem de mudar a direcdo de
sua atengio/desejo. Pols toda a condigao moral da alma depende, em ultima

Tnstancia, daquilo a que ela atenta e ama. “Todos se tornam semelhantes aqui-
lo que amam. Amais a terra? Sereis terra. Amais a Deus? Entdo, digo-vos,
sereis Deus®.”

E claro que, ao concordar com Platdo sobre a importincia crucial da
direcdo de nossa atencdo e amor, Agostinho altera o equilibrio entre esses
elementos de uma forma que acabou sendo decisiva. E o amor, e ndo a
atencdo, o supremo divisor de dguas. E € por isso que a doutrina agostiniana
das duas diregbes costuma ser expressa em termos de dois amores, que po-
dem ser identificados, em tltima andlise, com a caridade e a concupiscén-
cia. Voltaremos a este ponto mais adiante.

Por enquanto, gostaria de chamar a atencdo para os surpreendentes
eleméntos de contimuidade entre as duas doutrinas. E isso apenas para ressaltar

esta primeira diferenca importante, segundo meu ponto de vista aqui:_essa

mesma oposicdo_de espirito/matéria, superior/inferior, eterno/temporal,
imutdvel/cambiante é.descrita por Agostinho, nao apenas ocasional e perife-
ricamente, mas central e essencialmente em termos de interior/exterior’. Em
de Trinitate, X11.1, por exemplo, ele faz uma distingdo entre o homem interior
e exterior. O exterior é o corporal, o que o homem tem em comum com 0S
animais, incluindo até nossos sentidos e o armazenamento de imagens das
coisas externas em nossa memoria. O interior é a alma. E esta ndo é apenas
uma das maneiras de descrever a diferenca para Agostinho. De certo modo,
€ a mais importante para nossos objetivos espirituais, porque a estrada que
leva do inferior ao superior, a mudanga crucial de dire¢ao, passa pela atencao
que prestamos a nés mesmos enquanto interior.

Uma frase famosa sintetiza muitas outras: “Noli foras ire, in teipsum
redi; in interiori homine habitat veritas” (ndo va para fora, volte para dentro

3. “Tulis est quisque, qualis ejus dilectio est. Terram diligis? Terram eris. Deum diligis? quid
dicam, Deus eris”; citado por Gilson, Saint Augustine, p. 250, n. 24.

4, Houve, naturalmente, pensadores de transicdo. Para acentuar o contraste, pulei de
Platao para Agostinho. Mas j4 se vé a linguagem da interioridade em Plotino, por exemplo.
Agostinho, contudo, deu-lhe um lugar mais central; ele estava preocupado nio s6 com um
afastamento do que est fora, mas com uma busca interior. A sua foi a formulagdo influente
para_o pensamento cristio que o sucedeu no Ocidente. H4 analogias com doutrinas de
Gregério de Nissa,) particularmente a da morada interior do Verbo, que ajudou a moldar a
espiritualidade da Igreja oriental, bem como todas as formas subseqiientes de misticismo
cristdo. Ver Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique: Doctrine spirituelle de Saint
Grégoire de Nysse, Paris, Aubier, 1953, parte III, cap. 2.

<4.
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de si mesmo. No homem interior mora a verdade”)’. Agostinho estd sempre
nos chamando para dentro. O que precisamos estd tus, diz ele muitas e
muitas vezes. Por que essa diferenca enorme em relacdo a Platdo?

A resposta breve é que no interior estd a estrada que leva a Deus. Mas
é importantissimo para meus propdsitos ana]isé: essa resposta de forma
mais detalhada.

Observei acima o paralelo entre Deus e a Idéia do Bem, no sentido de que
ambos fornecem o pﬁncfgi_o__s_upremo de ser e sabper; e ambos sdo descritos
té?)m a mesma imagem central do sol. Parte da forga da imagem em ambas as
filosofias é que a realidade mais elevada é muito Gj.ﬁcil de contemplar direta-
mente — na verdade, de certa forma, impossivel. .Mas, para Platdo, tomamos
conhecimento desse principio supremo observando o dominio dos objetos que
ele organiza, isto é, o campo das Idéias. O que vimos acima na imagem do
olho da alma foi a doutrina de que a capacidade de ver ndo precisa ser acres-
centada a ele; ele tem apenas de ser virado. Olhar para o campo certo € que
é decisivo. Pode ser que tenhamos de lutar para chegar a isso, mas a luta diz
respeito & dire¢do de nosso olhar.

Também para Agostinho, Deus pode ser conhecido mais facilmente por
meio da ordem que criou e, de certo modo, nuncg pode ser conhecido direta-
mente, exceto talvez num estado raro de éxtase mistico (como aquele vivido por
Paulo, por exemplo, na estrada de Damasco). Mas nossa principal rota para
Deus nio é através do dominio do objeto, mas “em” nés mesmos. Isso aconte-
ce porque Deus ndo é apenas o objeto transcendente, nem apenas o principio da
ordem nos objetos mais préximos, que nos esforcamos por perceber. Deus é
também, e, para nés, primordialmente, o alicerce basico e o principio subja-
cente & nossa atividade cognitiva, Deus ndo é apenas o que ansiamos por Ver,
mas o que capacita o olho que véZASSim, a luz de Deus nao estd apenas “la
fora”, luminando a ordem do sef, como est4 para Platio; é tambémuma-luz
“interior, E a luz “que ilumina todo homem que vem ao mundo"\(]o 19/ E
a luz da’alma. “Alia est enim lux quae sentitur oculis; alia qua per oculos agitur
et sentiatur; haec lux qua ista manifesta sunt, utique intus in anima est’ (“Ha uma
luz que percebemos com o olho, outra pela qual o préprio olho adquire
capacidade de perceber; essa luz pela qual [as coisas externas| se tornam
manifestas-estd certament&dgrr)ltro da alma”)°. A ligacdo entre as metaforas

\S\/O‘P de Iuz d Platéa e dw_@\io Jodo, provocou uma importante mudanga de direcao.

/‘{é’o Agostinho muda o foco do campo dos objetos conhecidos para a propria

() atividade de conhecer; Deus pode ser encontrado ai. Isso explica em parte

5. De vera Religione, XXXIX.72.
6. Citado em Gilson, Augustine, p. 65.
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seu uso da linguagem da interioridade, Pois, em contraste com o dominio
dos objetos, que é piiblico e comum, ‘a afividade de conhecer é particula-
rizada; cada um de nés estid envolvido com a sua. Voltar-se para essa
atividade € voltar-se para si mesmo, é adotar uma atitude reflexiva.

Mas isso ndo esgota a questao. Existe uma forma menos radical de
voltar-se para sl Mesmo QUE 01 Ul LOPICO Telaivaments COmin entre 0s
antigos moralistas, Foticault mencionou a importificia do téma do “cuidado
Eﬁisimapelo auma vida moral mais elevada poderia ser formulado
em termos de um apelo a dar menos importancia as coisas extgrnas_pelas
quais as pessoas normalmente se interessam: ﬁqueza‘(;_)oderﬂsuces_s_g, prazer,

'_q?_r_n_a_\is importépcia a prépra cpﬁdig&o moral.,Més “cuidado con,si_go mesmo”
significava aqui algo como o cuidado com a prépria alma. O proposito do apelo
era mostrar como € tolice preocupar-se demais com a situagao das propriedades,
por exemplo, e nem um pouco com a saiide da propria alma. Isto é andlogo
ao comentdrio que se poderia fazer hoje a um executivo ocupadissimo que
estd procurando superar todos os seus limites: “Para que trabalhar tanto para
ganhar mais um milhdo se vocé tiver um ataque do coragdo nesse processo?”
Este conselho também poderia ser dado nestes termos: “Cuide de si”.

Essa exigéncia nos leva a uma atitude reflexiva, embora nao radical-
mente reflexiva. A atitude torna-se radical (esse é um termo técnico que
quero introduzir aqui) quando o que nos importa é a adogao do ponto de
vista da primeira pessoa. Talvez esse conceito precise ser explicado, devido
ao lugar que vai ocupar em minha argumentacao.

O mundo como o conheco existe para mim, é vivenciado por mim ou
pensado por mim, ou tem significado para mim. Conhecimento, consciéncia,
& sempre de um agente. O que ficaria de fora de um inventdrio do mundo em
uma de nossas linguagens mais “objetivas”, por exemplo a de nossas avangadas
ciéncias naturais, que procuram oferecer uma “visao a partir de lugar nenhum”,
seria exatamente esse fafo de o mundo sendo vivenciado, de existir para
agentes ou, alternativamente, de existir algo que é como ser um agente expe-
rimentador de algum tipo®. Em nossas relagdes normais com as coisas, des-
consideramos essa dimensdo da experiéncia e concentramo-nos nas coisas
experimentadas. Mas podemos inverter a situacdo e fazer disso o objeto de
nossa atengao, tomar consciéncia de nossa consciéncia, procurar experimentar
nossa experiéncia, concentrar-nos na forma como o mundo € para nés. E isso

7. “Epiméleia heautou”; ver Foucault, Historia da sexualidade, vol. 3, Cuidado de si, Rio
de Janeiro, Graal, 1993.

8. Ver Thomas Nagel, The View from Nowhere, Nova York, Oxford University Press, 1986;
e idem, “What Is It Like to Be a Bat?” em Mortal Questions, Cambridge, Cambridge University
Press, 1979.
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que chamo de assumir uma atitude de reflexdo radica] ou de adotar o ponto
de vista da primeira pessoa. ai
E 6bvio que nem toda reflexdo é radical neste sentido. Se presto atencdo
a minha mio machucada, ou comeco (tardiamente) a pensar no estado de
| minha alma em vez de me ocupar com o sucesso gnundano, estou preocupado
| comigo, mas ainda nio de forma radical. Ndo estoti me concentrando em mim
| mesmo como agente da experiéncia e fazendo disso o meu objeto. Da mesma
| forma, posso meditar em termos gerais sobre aiexisténcia de determinada
| dimensdo da experiéncia, como fiz no pardgrafo apterior, sem adotar o ponto
de vista da primeira pessoa, em que transformo?;linha experiéncia em meu
objeto. A reflexdo radical traz para o primeiro plapo uma espécie de presenca
i para a pessoa, que é insepardvel do fato de essa pessoa ser o agente da
experiéncia, algo cujo acesso &, por sta propria natureza, assimétrico: ha uma
diferenca crucial entre a forma de eu experienciar minha atividade, pensamento
e sentimento, e a forma pela qual vocé ou qualquer outro o laz. k isso que
“me forna um SeF que pode falar de si na primeira pessoa.
,l 0O apelo para cuidar de si mesmo feito por um sabio antigo, ou dirigido
' a um executivo moderno, ndo é um apelo a reflexdo radical. & um apelo para
| nos ocuparmos com a sailde de uma coisa muito ifiportante (nossa alma, para
os antigos, 0 corpo para o homem moderno) em contraposi¢do a estarmos
completamente absorvidos pelo destino de algo muito menos importante (nossas

" & $propriedades ou nosso poder). Mas, em ambos os casos, aquilo em que isso
«‘;:ﬁ[

nos leva a nos concentrar, isto é, a causa e elementos constituintes da sarde
ou da doenca (psiquica ou corporal), ndo tem qualquer relagdo especial com
o ponto de vista da primeira pessoa. Assim, temos hoje uma ciéncia do que
é estar sadio) 'arqual é impessoal e ndo requer em absoluto para sua com-
preensio-que assumamos a postura da primeira pessoa. Uma observagdo
semelhante poderia ser feita a respeito do conhecimento dos antigos sobre a
| alma. E claro que a identidade entre conhecedor e conhecido é muito relevante
I para o cuidado com o corpo/alma de que estamos tratando: toda a questao do
apelo consiste em mostrar o absurdo de eu ndo cuidar de minha prépria alma
(ou corpo). Mas essa identidade ndo tem importdncia para a descoberta e
definicdo do que é cuidar dessa alma (corpo)”#”

A virada de Agostinho para o self foi uma virada para a reflexao

I giadiﬁl, e foi isso que fornou a linguagem da inferioridade Trresistivel x
| 4 M

luz interior é aquela que brilha em nossa prgsenca para nos; € aquela
inseparével do fato de sermos criaturas com um ponto de vista de primeira
&»Spessoa. 0 que a diferencia da luz exterior é exatamente o que torna a

|

imagem da interioridade tdo fascinante: ela ilumina aquele espago onde
estou presente para mim.

N

¥
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N&o é exagero dizer que foi Agostinho quem introduziu a interioridade
da reflexdo radical e legou-a a tradicdo ocidental do pensamento. Foi um
passo decisivo, porque certamente fizemos muita coisa com o ponto de
vista da primeira pessoa. A moderna tradi¢do epistemologica desde
Descartes e tudo quanto se originou dela na cultura moderna tornou esse
ponfo de vista fundamental — a ponto de chegar a aberragdo, poderiamos
petisar. 1sso foi tao longe que gerou a visao de que existe um dominio

especial de objetos “interiores” acessivel apenas a partir desse ponto de

vista; ou a nogdo de que a perspectiva do “eu penso” localiza-se, de certa
maneira, fora do mundo das coisas que experienciamos.

Para aqueles de nés que sdo criticos em relagdo a tradicdo epistemolégica
moderna, pode parecer, por um lado, que Agostinho tem muito pelo que
responder. E, para aqueles ainda presos a essa tradi¢ao (e as duas classes
sobrepdem-se consideravelmente), pode ser dificil, por outro lado, dar o devido
valor & sua contribuicdo, pois tendemos a interpretar foda reflexdo como
radical. ;V[as, num ponto qualquer entre essas duas reagoes, encontra-se uma
avaliacao jusfa da mudanga qué BIE mitodilzil. £ssa Mqanca Consistil em
fazer de uma.virada para o self na Jimensao da primeira pessoa algo crucidl
para nosso acesso a um estado superior — porque, na verdade, é um passo’
&I 110580 caminho de vorta a Deus — e, COm isso, inaugurar uma nova linha
de desenvolvimento em nossa compreensdo_das fontes morais, a qual foi um
elemento formativo_de.toda_a_nossa cultura ocidental.

Em reagdo contra o que assim nos tornamos, principalmente por meio
das formas reificadas e autocentradas do subjetivismo moderno, podemos
desvalorizar esse elemento; ou, em nossa prisdo dentro do subjetivismo mo-
derno, talvez nem o notemos. Mas Agostinho precisa ser resgatado da iden-
tificacdo tanto com seus sucessores como com.seus predecessgres. E é isso
0 que estou tentando fazer ao colocd-lo entrd Platag)e Pescartes] Agostinho
d4 o passo para a interioridade, como eu disse, porqiie e um passo para Deus.
A Verdade esta.dentro. como vjmos acima, e Deus € Verdade. Uma maneira
como isso se manifesta é em nossa tentativa de provar a existéncia de Deus.
Agostinho oferece-nos essa prova no didlogo| Do livre-arbitrio, Livro I Ele
procura mostrar. a seu interlocutor que existe algo mais elevado que nossa

razdo que, por isso, merece ser chamado Deus) A prova baseia-se na percepgao
de que a razdo reconhece a existéncia dé uma verdade que lhe serve de
critério, isto é, de um modelo ao qual ela se conforma, que ndo foi construido
por ela, mas estd além dela e é comum a todos.

Podemos imaginar que seja possivel apresentar uma prova desse tipo
sem recorrer ao ponto de vista da primeira pessoa. Um homem moderno
poderia argumentar em favor da existéncia de modelos intersubjetivos
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fundamentais baseados naquilo que de fato aceitamosygem termos de argu-
mentagdo. A prova indicaria nossos habitos de discurs{ e os modelos a que
recorremos e aceitamos. Esse tipo de argumentacdo é comum entre os
seguidores de Wittgenstein. Agostinho, entretanto, faz seu raciocinio refle-
xivamente. Apela para nossa experiéncia de primgeira pessoa no plano do
pensamento.

Assim, comeca mostrando a seu interlocutor que sabe algo, que
apreende de fato alguma verdade. Agostmho acha que deve _r9§p0nder ao
cético, porque o argumento central “de que nossag concepgdes de verdade
repousam em modelos comuns a todos os que petisam desmoronaria _se o
cetlco provasse que, na realidade, nao sabemos.nada Mas, para provar

que sabemos alguma coisa, Agostinho dd o passo protocartesiang decisivo:

mostra ao interlocutor que ele ndo pode duvidar de sua propria existéncia )y

I)BTST“se vocé ndo existisse, seria impossivel ser enganado™. Como obs&rva
Gilson, Agostinho faz uso freqgiiente desse proto-cogito™.

0 uso que Agostinho faz disso é muito diferente daquele de seu ilustre
sucessor; ndo tem para ele importincia tio fundamental, e ele ndo esta tio
preocupado em utiliza-lo para estabelecer o dualismo mente-corpo — algo que
Agostinho ndo acreditava precisar de muita discus¢do*’. Mas o que esse uso
faz, além de nos dar pelo menos uma verdade para mostrarmos, é colocar-nos

" no ponto de. vista da primeira pessoa. E uma caracteristica dessa certeza o

\D |

N At it AT ——
fato de ser uma certeza para mim; estou certo de minha existéncia: a certeza
é contmgenfe ao fato de que conhecedor e conhecido sdo o mesmo.”E “a

B iidigamend
"Certeza da prépria presenga. Agostinho foi o inventor do raciociio que

conhecemos como cogito, porque foi o primeiro a tornar o ponto de vista da
primeira pessoa fundamental para nossa busca da verdade.

Tendo demonstrado a seu interlocutor que ele sabe que existe, que vive
de fato e tem inteligéncia, Agostinho leva-o a concordar que existe uma
m-eﬁr'ﬁﬁlTéﬁtre esses trés elementos. Algo que existe e vive € I é mais elevado
que algo que apenas Vive, € algo que também tem mtehgencm é mais eleva-
do ainda, O Tundamentb disso é que o mais elevado em cada caso inclui o
‘menos elevado assim como a si mesmo. Mais adiante, porém, entra uma
outra base de superioridade, dessa vez permitindo-nos provar a superioridade
da razdo em relagio aos sentidos: o mais elevado é juiz do menos elevado.
Com nossa razio, determinamos que parte de nossa experiéncia sensivel é

L
9. Do livre-arbitrio, I1Liil.7.
10. Gilson, Saint Augustine, pp. 41-42, indica seis passagens de obras de Agostinho em

que ele invoca o argumento do cogito.
11. Embora vejamos outro argumento protocartesiano em de Thnitate, X.x.13ss.
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realmente digna de conﬁanga 0 que julga deve ser superior; portanto, a razéo

é soberana, Nad4 & superior a razio na natureza humana'?, A/

E esse mesmo principio que nos permitird mostrar que algo é superior

a propria razao. Para nos levar a essa conclusdo, Agostinho mostra que
nossas atividades particulares de pensamento e sensagao baseiam-se num
mundo comum de objetos. As coisas'do mundo que percebemos com nossos
sentidos sao exemplos dessas realidades comuns. Mas existem objetos co-
muns mais elevados ainda, aqueles que estdo a disposi¢do de todos os que
pensam. As verdades do nimero e da sabedoria sdo desse tipo (para Agos-
tinho, como bom platonico que era, estao intimamente ligadas entre si). Hd
verdades que sdo fruto da sabedoria, como a afirmacdo de que os seres
1manos devem viver de forma justa, ou que os piores devem ser gover-
nados pelos melhores, ou que o integro € melhor que o corrupto, o eterno
melhor que o temporal, e o invioldvel melhor que o violavel. Essas ndo
sdo verdades gpe cada pessoa conclui por conta prépria; representam mo-
delw}i@io as julgamos e perguntamos, por exemplo, se o eterno
deve ser superior ao temporal, ou se sete mais trés deve ser igual a dez;
ndo ha davida alguma de qual ¢ superior, nem de que dez é a soma.
“Sabendo simplesmente que essas verdades de fato o sdo, a pessoa nao as
examina com vistas a corrigi-las, mas rejubila-se por té-las descoberto...
Fazemos juizos mentais tendo a verdade como modelo, mas nao podemos

fazer qualquer julgamento da verdade.”* Por isso, vemos_que existe algo

superior a2 mente humana. QED: Deus =verdade existe.

Além disso, essa verdade é uma realidade comum num sentido mais
evidente ainda que os objetos que vemos e tocamos. Pois, ao contrario des-
tes tltimos, em que temos de nos empurrar uns aos outros para vé-los di-
reito ou afastar os outros para tocd-los, a verdade pode ser desfrutada por
todos ao mesmo tempo. Dessa loja, aqueles que levam alguma coisa sempre
deixam a mesma quﬁtidade para os outros®.

A prova que Agostinho d4 de Deus é uma prova da experiéncia de conhecer
e raciocinar em [primeira pessoa. Tenho consciéncia de estar sentindo e pen-
sando; e, ao refletir sobre esses processos, tomo consciéncia de sua dependéncia
de algo além deles, de algo comum. Mas, examinando mais a fundo, isso pas-
sa a incluir ndo apenas objetos a conhecer, mas também os préprios modelos
aos quais a razao deve obedi€éncia. Assim, reconheco que essa atividade que

12. Do livre-arbitrio, 11.vi.13.
13. Ibid., I1.x.28.

14, Tbid., IL.xii.34.

15. Ibid,, IL. xiv.37.
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é minha baseia-se e pressupde algo maior que eu, ajgo que devo admirar e
reverenciar. Indo_para.dentro, sou levado para cimaLaig

Mas pode parecer estranho que Agostinho tenha se ' dado todo esse trabalho
E___provar que existem modelos mais elevados comuns a todos os pensadores,

algo que Platdo ja tinha estabelecido com suas Idéias. Serd simplesmente

'} forque serttia que tinha de enfrentar um questioriamento cético mais forte? E

assim que tendemos a ver as coisas com 1n0ssos olhos pés-cartesianos. Mas

considerar esta como a principal preocupagdo de Agostinho € supor que o
questionamento cético de sua época tinha uma fqrma familiar para ns: como
ir além da experiéncia da primeira pessoa e doncluir a existéncia de um
mundo 14 fora? Mas essa ndo era a forma do questlonamento nem a maneira
pela qual as pessoas pensavam em respondé-lo dtante de Agostinho. A relagdo
hvm/u@%ggaiparece pelo contrdrio, ser a inversa: a idéia de ver o ceticismo
como a questao de saber se posso ir além de “meu” mundo interior é muito
mais um produto da revolugdo iniciada por Agostinho, mas que s6 deu esse
fruto muitos séculos depois.

Os motivos para Agostinho tomar esse caminho parecem-me estar mais
relacionados com sua preocupagio de mostrar que Deus deve ser encontrado
ndo apenas no mundo, como também, e mais ijpportante, nos préprios fun-
damentos da pessoa (usando uma linguagem moderna); Deus deve ser en-
contrado na intimidade da presenca da prdpria pessoa diante de si mesma.
Deus como Verdade nos d4 os modelos, os principios do julgamento correto.
Mas ele os da nao sopor meio do espetacilo de um mundo organizado pelas
Idéias, mas, mais basicamente, por meio daquela “luz incorporea... pela qual
Iios&mente é de certa forma 1luminada, para podermos julgar corretamenE
todas essas colsas™.

A idéia de que Deus deve ser encontrado no interior surge com mais
forca na descrigio de nossa busca de autoconhecimento feita por Agostinho.
A alma estd presente para si mesma e, apesar disso, pode estar totalmente
longe de conhecer-se; pode estar inteiramente enganada a respeito de sua
prépria natureza, como Agostinho achava que havia estado quando era ma-
niquefsta. Assim, podemos procurar conhecer a nés mesmos; €, mesmo
assim, nio saberiamos onde comecar a olhar, nem teriamos consciéncia de
ter nos encontrado, se ja tivéssemos certo entendimento de nés mesmos.
Agostinho enfrenta o problema de como podemos ao mesmo tempo contiecer

- A T——
e nao conhecer, como fez Platao em Ménon, e  JeSOIVE-0 com 0 recurso se-
- - 0 e
melhante (e obviamente derivado) da “memoria”.
Rt

16. “Lucem illam incorpoream..., qua mens nostra quodammodo irradiatur, ut de his omnibus
recte judicare possumus”; de Civitate Dei, XL.xxvil.2.
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Mas a “memoria” de Agostinho é bem diferente da de Platao, Em sua
filosofia madura, ela separou..se.c.ompletamente da concepcdo de tima visao
original das Idéias, crucial para a teoria platonica, Na verdade, o conceito de
Agostinho amplia-se e passa a incluir questoes que nada tém a ver com a
experiencia_passada, abrangendo justamente aqueles principios da ordem
infeligivel que estivemos discutindo e estdo de algum modo dentro de nés, no
sentido de que somos capazes de formula-los e explicitd-los, mesmo que
nunca nos fenham sido e hcntamen’c apresentados no passadg{ Agostinho,
30 adotar a nogio platdnica de e separa-la de suas raizes na feotia
experiencia pré-natal (doutrina dificil de conciliar com a ortodoxia cristd),
desenvolveu a base para o gue depois_se transformaria na doutrina das 1de1as)

atasy No fundo de nés existe uma compreensdo implicita, que precisa ser
ito bem pensada para se transformar em uma formulacdo explicita e
consciente. Esta é nossa “memoéria”. E € aqui que reside nossa apreensao
tacita do que somos, a qual nos guia na passagem de nossa ignorancia original
sobre nés mesmos e da descri¢ao dolorosamente errada de nossa pessoa para
o verdadeiro autoconhecimento.

Mas o que estd na base de
essa compreensdo tacita, estd o
todo homem que vem a esse mundo euE;no ﬂnal de sua busca de si mes-
ma, se vai realmente até o fim, a almia eéncontra Deus. A experiéncia de ser
iluminado por outra fonte, de receber os modelos de nossa razdo de algo além
de nés mesmos, que a prova da existencia de Deus ja trotixera 3 luZ, & VISt

S ——————— . A,
em grande medida como uma experiéncia de interioridade. Isto é, é nessa

atividade paradigmatica de primeira pessoa, quando luto para me tornar mais
inteiramente presente para mim mesmo, para realizar todo o potencial que
reside no fato de conhecedor e conhecido serem um s6, que chego da forma
mais poderosa e convincente a consciéncia de que Deus esta acima de mim.

Na prépria raiz da memoria, a alma encontra Deus. E, assim, pode-se
dizer que a alma “lembra-se de Deus” — Agostinho consegue dar novo
sentido a uma antiga expressdo biblica. Quando me volto para Deus, estou
dando ouvidos aquilo que é profundo em minha “meméria”; portanto, a
alma “lembra-se de voltar-se para o Senhor como para a luz pela qual foi
de algum modo tocada, mesmo quando de costas para ele™’.

Mas o caminho de dentro leva para cima. Quando chegamos a Deus,
a imagem do lugar torna-se miiltipla, polivalente. Num sentido importante,

17. “Commemoratur, ut convertatur ad Dominum tamquam ad eam lucem qua etiam cum ab
illo averteretur quodam modo tangebatur™; de Trinitate, XIV.xv.21, citado em Gilson, Saint
Augustine, p. 104.
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a verdade ndo esti em mim'. Vejo-a “em” Deus. lugar onde ocorre o
encontro, hd uma inversdo. Mergulhar na memoria lgva-me para além., Y/

Este € um ponto notdvel em que Agostmho desenvolveu uma doutrina
platomca com um novo sentido. Para Platdo, em:Ménon, a doutrina da remi-
mscenc1a além de responder a dificil questdo de ¢omo se pode chegar a saber
o que se estd buscando, sublinha a tese de que o conhecimento das Idéias ndo
¢ inculcado em nés pela educagao. A capacidade esta 1a. Agostinho parte des-
se ponto. A bem dizer, os importantes pri11c1’pios|da razao nao nos sdo ensi-
nados; o mestre s6 os desperta em nés. Mas, enquanto para Platdo o “dentro”
era apenas uma forma de recorrer a um “antes”, 'para Agostinho este € o ca-
minho para um “acima”, e indispensavel como gaminho para l4. Como diz
Gilson, o caminho de Agostinho “leva do extenor para o interior, e do interior
para o superior™”,

E assim chegamos ao Deus interior. A clara diferenga entre as imagens
de Agostinho e de Platio, por maior que seja a continuidade da teoria me-
tafisica, repousa numa grande diferenca de doutrina. ngstinho tira nosso
foco dos objetos que a razdo conhece, do campo das Idéias, e dirige-o para a
atividade de procurar saber quais deles cada um de N6S leva adiante; e nos
Taz tomar consciéncia disso em uma perspectiva'de primeira pessoa. No No fim
desse camimho, vemos que o poder de Deus é o poder que mantém e direciona
essa atividade. Apreendemos o inteligivel ndo apenas porque o olho de nossa
alma estd voltado para ele, mas principalmente porque somos dirigidos pelo
Mestre interior.

Deus esta por trds do olho, assim como Aquele cujas Idéias o olho luta
por discernir claramente diante de si. Ele é encontrado na intimidade de
minha autopresenca. Na verdade, esta mais proximo de mim que eu mesmo,
apesar de estar infinitamente acima de mim; ele é “interior intimo meo et
superior summo meo™?. Deus pode ser considerado o principio ordenador
mais fundamental em mim. Assim como a alma anima o corpo, Deus anima
a alma. Vivifica-a. “Assim como a alma é a vida da carne, Deus é a vida
abengoada do homem.”?

18. O homem ndo vé as regras eternas “in sua natura™; Gilson, Saint Augustine, p. 94.

19. Gilson, Saint Augustine, p. 20.

20. Confissées, 1IL.vi.11,

21. “Ut vita carnis anima est, its beata vita hominis Dgus est”; de Civitate Dei, XIX.26.
Cf. também as Confissdes, VILi.2, em que Deus é descrito como “vita vitae mei”. Ver
também Gilson, Saint Augustine, pp. 132, e 308-309, n. 16: “Quia vero vita ejus est Deus,
quo modo cum ipsa est in corpore, praestat illi vigorem, decorem, mobilitatem, officia

membrorum, sic cum vita efus Deus in ipsa est, praestat illi sapientiam, pietatem, justitiam,
caritatem”.
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Essa doutrina é a base das tentativas de Agostinho para discernir a
imagem da Trindade na alma e sua atividade?’. A primeira trindade é a da
mente, conhecimento e amor (mens, notitia, et amor). A mente chega a conhecer

75 mesma e, assim, a amarse. A mesma idéia basica estd” implicita na -

segunda frindade, da memoria, ria, mteligéncia e vontade (memoria, intelligentia, et
voluntas). Aqui, o movimento basico da trindade na alma torna-se mais claro

‘ainda, “Memoéria” é o conhecimento implicito que a alma tem de si mesma.

Algo estd em minha memodria quando tenho conhecimento desse algo mesmo
sem estar pensando nele ou concentrado nele. Mas, para tornar esse conhe-
cimento explicito e completo, tenho de formula-lo. No caso particular da alma,
o verdadeiro conhecimento latente que tenho de mim mesmo estd oculto por
todo tipo de imagens falsas. Para dissipar essas aparéncias distorcidas e
chegar & verdade, tenho de formular o conhecimento interior implicito (que
também vem de cima). Isso é feito com a palavra (verbum) que pronuncio
interiormente, e isso constitui a intelligentia. Mas entender meu verdadeiro self
é amd-lo; assim, com a inteligéncia vem a vontade, e com o autoconhecimento
0 amor por si mesmo.

Os paralelos com a doutrina cristd da Trindade, principalmente com o fato

* de o Pai ter gerado o Verbo, ndo precisam ser enfatizados. Mas o notavel aqui
~ para nossos propdsitos é que o homem mostra-se mais claramente como a

imagem de Deus em sua propria presenca e no amor por si mesmo interiores.
E uma espécie de conhecimento em que conhecedor e conhecido sdo um s0,
conjugado com amor, o que reflete Deus em nossa vida da maneira mais
plena. E, na verdade, a imagem da Trindade em nés € o processo pelo qual
procuramos completar e tornar perfeita essa autopresenga e auto-afirmagao.
Nada mostra mais claramente que essas imagens da Trindade quanto a interio-
ridade de Agostinho est4 conectada a reflexdo radical; também comegam a
deixar claro quanto essa doutrina de interioridade estd essencialmente ligada
a toda a concepgdo agostiniana da relagdo do homem com Deus//

Poderemos ver isso melhor ainda se relacionarmos essa doutrina a outra
importante diferenca com Platdo. Mencionei acima que Agostinho também vé
a alma como potencialmente voltada para dois lados, para o superior e imaterial,
ou o inferior e sensivel. E essas duas diregdes da atengdo sdo também as duas
direcdes do desejo. Agostinho fala de dois amores. Mas, junto a essa semelhanca
com Platdo, existe uma tremenda diferenca na forma como conhecer e amar
se relacionam. Em Agostinho, talvez inevitavelmente por sua condicdo de
pensador cristdo, existe uma nogdo desenvolvida de vontade. Onde para Platao
nosso desejo do bem é uma fungdo de quanto o vemos, para Agostinho a
vontade nao depende simplesmente do conhecimento.

22. De Trinitate, IXs.
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Duas mudangas importantes sustentam essa doutring em desenvolvimento
da vontade, as quais depois foram levadas ainda mais lgnge pelos sucessores
de Agostinho. A primeira ja havia sido apresentada pelos pensadores estéicos,
que atribuiam um lugar central a capacidade humana de concordar ou discordar,
ou de escolher. Os seres humanos tém os mesmos impulsos sensuais (hormetikai
phantasiai) que os animais, diz Crisipo, mas ndolsdo obrigados a agir em
funcao deles. Sdo capazes de dar ou ndo consentimento aquilo que os impulsos
exigem. O homem sabio tem conhecimento de que a dor deve ser suportada
e ndo corre a buscar alivio a todo custo. Nao sgmos senhores de nossas
phantasiai, mas controlamos de fato nossa intengdo racional consideradas-
-todas-as-coisas (synkatdthesis). Muito mais tarde, Epicteto desenvolven uma
doutrina semelhante usando o termo aristotélico prohairesis, que poderia ser
traduzido por “escolha moral”. O que os impulsos podem pedir é algo que estd
fora de nosso controle, mas minha prohairesis esti inteiramente sob meu
poder. Charles Kahn cita esta passagem dos Discursos®:; “O tirano diz: ‘Von
mandar prendé-lo’. ‘O que estd dizendo? Prender a mim? Vocé vai algemar
minha perna, mas nem mesmo Zeus pode subjugar minha prohairesis’™.

O destaque desse poder de escolha ou de concordar/discordar é fonte
da nogdo em desenvolvimento da vontade e ja existe uma mudanga impor-
tante na perspectiva moral ao fazer desta a faculdade humana central. O
que é moralmente crucial a nosso respeito ndo é apenas a natureza uni-
versal ou o principio racional que compartilhamos com outros, como no
caso de Platao e Aristoteles, mas agora também essa capacidade de escolha
que, em cada caso, é essencialmente minha (jemeinig, para usar o termo
de Heidegger). A sensibilidade moral ocidental cristd adotou e acentuou
esse lado do pensamento estdico. A partir disso, pode desenvolver-se a
idéia de que a perfeicdo moral requer uma adesdo pessoal ao bem, um
envolvimento completo da vontade. Veremos mais adiante como essa exi-
géncia tornou-se importante no comego do periodo moderno.

A segunda mudanca surgiu de uma perspectiva crista, e Agostinho
deu-lhe uma formulacdo paradigmética. Ela afirma que os seres humanos
sdo capazes de duas disposi¢coes morais radicalmente diferentes. A teoria
teleolégica da natureza subjacente a filosofia moral grega supde que todos
sdo motivados pelo amor ao bem, que pode ser desviado para o mal pela
ignorancia (a visdo que Platdo atribui a Sécrates) ou pela educagdo disvir-
tuante e pelos maus hébitos (Aristoteles). A doufrina agostiniana dos dois

23. Ver Charles Kahn, “Discovery of the Will: From Aristotle to Augustine, em The
Question of Eclecticism, eds. J. M. Dillon e A. A. Long, Berkeley, University of California
Press, 1988. Recorri em larga medida a esta interessante discussio.
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amores leva em conta a possibilidade de que nossa disposi¢ao possa ser
radicalmente perversa, levando-nos a voltar as costas até para o bem que
vemos. Na verdade, essa é precisamente a situacdo de todos nés, devido
ao pecado de Adao. A vontade deve primeiro ser curada pela graga antes
de poder funcionar inteiramente de acordo com o modelo socratico.

O desenvolvimento posterior da doutrina da vontade no cristianismo
ocidental e na cultura que o herdou combina essas duas idéias centrais,
mas com certa tensao e dificuldade: a vontade como nossa capacidade de
concordar ou discordar consideradas-todas-as-coisas, ou de escolher: e a
vontade como a disposi¢ao bdsica do nosso ser. De acordo com a primeira
faceta, dizemos que as pessoas tém ou ndo tém forca de vontade; de
acordo com a segunda, dizemos que t€m boa ou ma vontade.

Ambas essas mudancas complicam o modelo “socratico” mais simples,
segundo o qual sempre agimos de acordo com o bem que vemos; e sobretudo
a segunda introduz um conflito potencial entre visao e desejo. Isso ndo significa
que a vontade seja considerada muito independente do conhecimento, ou que
Agostinho acreditasse na possibilidade de podermos ver todo o esplendor da
gléria de Deus e ndo responder com amor. Esse tipo de caso-limite é invocado,
evidentemente, pela lenda judeu-cristd de Liicifer, mas nunca foi considerado
pela teologia crista como uma capacidade humana. Isso quer dizer, porém,
que na regidao onde vivemos, de semicompreensao e desejos contraditdrios, a
vontade é tanto a variavel independente, determinando o que podemos conhecer,
como a varidvel dependente, moldada pelo que vemos. A causalidade é circular,
nao linear.

Para as teorias lineares que descendem de Sécrates, assim como para os
racionalistas modernos, o fendmeno da debilidade da vontade — akrasia — é
um grande problema intelectual; para Agostinho, nao era problema, e sim a
crise central da experiéncia moral. Foi por isso que ele se apropriou tao
avidamente da passagem da Epistola de sdo Paulo aos Romanos (7,19-25):
“Visto que nao fago o bem, que quero, e fago o mal, que ndo quero”, como
conta nas Confissdes®*. Segundo a perspectiva crista de Agostinho, como vimos,
a perversidade da vontade nunca serd suficientemente explicada por nossa
falta de visdo do bem; faz-nos, ao contrario, agir abaixo e contra nossa visao,
e impede que ela se torne mais completa e mais pura.

Essa perversidade pode ser descrita como um impulso de nos tornarmos
o centro de nosso mundo, de relacionar tudo a nés mesmos, de dominar e
POSSUir as coisas que nos rodeiam. E tanto causa como consegiiéncia de um
tipo de escraviddo, uma situagdo em que, por nossa vez, somos dominados,

24. Confissoes, VI1.xxi.27.
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capturados por nossas préprias obsessoes e fascinagdo pelo sensivel. Assim,
podemos ver que o mal ndo pode ser explicado apenas ‘pela falta de visdo, mas
envolve algo também na dimensao da percepgde que a alma tem de si. A
reflexdo é essencial para nosso entendimento moral.

Mas isso ndo € tudo. Se a reflexdo fosse afenas a fonte do mal, entao

o remédio seria facil, seria apenas afastar-se de si mesmo, deixar-se absorver

inteiramente pelas Idéias impessoais. Ligar o self com o mal e o sofrimento

pode também levar-nos nessa dire¢do, como mostra a doutrina budista.

Mas, para Agostinho, ndo € a reflexdo que € o may; pelo contrario, mostramos

mais claramente a imagem de Deus em nossa 4utopresenca mais plena. O

mal é quando essa reflexdo fecha-se em si mesipa. A cura acontece quando

ela se abre, ndo para ser abandonada, mas para reconhecer sua dependéncia
de Deus.

E, asél a descoberta que dissipa a perversidade da vontade, e a qual
a retiﬁcaqao dessa perversidade torna possivel, é a descoberfa de niossa
dependenma de Deus na intimidade de nossa progna presenga a diante de
nés mesmos, nas raizes daqueles poderes que mais sio nossos. Vemos
a_t_qm que a énfase na reflexdo, no_caminho interior, ndo é apenas para
beneficio dos intelectuais, procurando provar a existéncia de Deus; a prépria
€sSencia da piedade cristd é sentir essa dependéncia de meu ser mais intimo
em relacdo a Deus. E, assim como em nossa condigio perversa de pecado,
nosso desejo do bem era muito menor que nossa percep¢do; ao nos voltarmos
para Deus, nosso amor por ele vai além de qualquer medida de ordem, por
melhor que seja. Quando_se trata_de Deus, a medida certa é amar sem
medida®. Desse modo, tanto para o melhor como para o pior, a vontade eleva-
-se para além do desejo apropriado a um cosmo ordenado para o Bem. Existe
algo de gratuito no amor, assim como na recusa do amor; e isso, claro est4,
encontra-se no cerne da visio judeu-cristd. Equipara-se a criagdo gratuita do
mundo por Deus, tdo crucialmente diferente de seu andlogo em Plotino, o
inferior emanando do superior, segundo sua prépria esséncia.

Poderlamos dizer que, se para Platdo o olho ji tem a capacidade de
ver, para ATgEEﬁ'ﬁh"ﬁ“Ie perdeu essa capacidade. Ela deve ser restaurada
pela graga. E o que a graca faz é abrir o homem interior pard Deus, o que
nos torna capazes de ver que a suposta capacidade do olho €, na verdade,

de Deus.
" e

¢

25. “Ipse ibi modus est sine modo amare”; citado em Gilson, Saint Augustine, p. 139. Essa
férmula é na verdade de um amigo e discipulo de Agostinho, porém resume sua concepgao.
0 préprio Agostinho diz que, quando Deus é o objeto, “modus diligendi est sine modo diligere”,;
ver Gilson, Saint Augustine, p. 311, n. 9.
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7.2

Assim podemos ver a importdncia crucial da linguagem da interioridade
para Agostmho Representa uma doutrina radicalmente nova de fontes
‘morais, em que o caminho para o superior passa por dentro. Segundo essa
doutrina, a reflexao radical assume um novo sfatus, porque € o “espago”
em que encontramos Deus, em que nos voltamos do inferior para o superior.
Na doutrina de Agostinho, a intimidade da autopresenca é, por assim dizer,
santificada, com conseqiiéncias de enorme alcance para toda a cultura
ocidental. Esta exclamacdo das Confissdes sintetiza de forma comovente a
piedade de Agostinho: “Deus, luz de meu coragdo e pao de minha alma,
poder que liga minha mente a meus pensamentos mais intimos!™

Algumas das conseqiiéncias sdo muito relevantes para nossa compreenséo
de Descartes e da transposi¢ao que ele fez na tradi¢do agostiniana. Agostinho
é o fundador da linha de espiritualidade ocidental que buscou a certeza de
Deus 1o interior. Existe um certo conjunto de “provas” da existéncia de Dens
cuja forma bésica é tipicamente agostiniana. A démarche comum a todas elas
é algo assim: minha experiéncia de meu préprio pensamento coloca-me em
contato com uma perfei¢do que, a0 mesmo tempo, mostra-se como condigdo
essencial desse pensamento e também como algo muito além de meu alcance
e capacidade finitos. Portanto, deve existir um ser superior de quem tudo isso
depende, isto &, Deus. Na versdo de Agostinho que examinamos, a perfeicdo
em pauta era a da verdade eterna e imutavel, que funciona como um modelo
comum para nosso pensamento. Isso € tanto algo essencialmente pressuposto
em 10sso pensamento como também, evidentemente, algo que ndo € nosso
proprio produto, diz Agostinho.

Mas o famoso. (ou famigerado) argumento ontolégico de Anselmoy que
Descartes adotou, também pode ser compreendido como uma prova basicamente
“agostimana”. Aqui partimos da 1014 et al, do ser mais perfeito. Acho que
mmicita é que ndo se trata de uma idéia que simplesmente acontece
de termos, mas de uma idéia que deve nos ocorrer. A nocio de que a idéia
deve ocorrer é a intui¢do propriamente “agostiniana”: so podemos compreender
%nés mesmos se nos vemos em contato com uma perfeigdo que esta além de
nés. Mas, se a 1déia deve existir, entdo a realidade também deve existir,
porque a nogdo de um ser perfeitissimo que carece de existéncia é uma
contradicgo. O fato de esta illtima parte do argumento ndo ser muito convincente
ndo deve impedir-nos de entender o tipo de postura espiritual subjacente a ela.

26. “Deus lumen cordis mei, et panis oris intus animae meae, et virtus maritans mentem
meam et sinum cogitationis meae”; Confissdes, 1.xiii.21.
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O mesmo espirito reside na prova do proprio gescartes, na terceira
Meditigio.- ‘Enc.ontro em mim mesmo a idéie} de ser que é “souveraine-
ment parfait et infini”. Mas essa ndo é uma idéia que posso _deixar de ter,
compreendendo a mim mesmo como compreendo. Isto é _ndo poderia acon-
tecer que, compreendendo primeiro a mim mebmo como finito, eu entio
elaborasse comi minhas prdprias capacidades atidéia de um ser que repre-
sentasse a negacao de mim_mesmo e, portanto, fosse infinito, Trata-se,
pelo cantririo, do processo inversq, Eu ndo teria no¢io de mim mesmo co-
mo ser finito a menos que jd existisse implanfada em mim essa 13613 de
infinito e perfeicdo. Mas compreender a mim mesmo como alguem que du-
vida e quer é ver a mim mesmo como um ser incompleto em algum aspecto
e, portanto, como finito e imperfeito. Assim, nfinhas formas mais basicas
e inevitdveis de autocompreensio pressupdem a idéia de infinito. “Pois co-
mo eu poderia saber que duvido e desejo, isto é, que algo me falta e nio
sou inteiramente perfeito, se nao tivesse em mim a idéia de um ser mais
perfeito que eu, em comparagdo com o qual posso conhecer as faltas de
minha natureza?"?’

Eis aqui o que descrevi como a démarche basicamente agostiniana: s6
posso compreender a mim mesmo 4 luz de uma perfeicio que vai muito
além dé minhas capacidades, Como essa luz é lanicada em meu pensamento?
Estd além de minha capacidade té-la produzido eu mesmo, afirma Descartes;
de modo que deve vir de.um ser que realmente desfruta essas perfeicoes.
| De certo modo, podemos contrastar a indole dessas provas agostinianas
\com aquelas formuladas pof Tomds/'Este 1iitimo discute Deus a partir da

‘existéncia da realidade criada (ot 0 que as provas mostram ser a realidade

criada). Eles passam, por assim Qizer, pelo reino dos objetos. A prova
agostiniana move-se pelo sujeito e pelos fundamentos megavels de sua
‘presenca para si mesmo. Descartes nio foi o inico a tomar o camintio
agostiniano no comego da era moderna. Em certo sentido, aqueles dois
séculos, XVI e XVII, podem ser vistos como um imenso florescimento da
espiritualidade agostiniana ao longo de todas as diferentes crengas, que
continuou em seu proprio caminho pelo Iluminismo, como o caso de Leibniz
ilustra tdo bem. Na verdade, acho que seu impacto ainda tem influéncia até
IGje €, de certa forma, equipara-se a perspectiva e 4 identidade dos mo-
dernos. Falaremos mais a esse respeito adiante.

27. “Car comment serait-il possible que je pusse connaitre t‘gue Je doute et que je désire, c’est-
-d-dire qu'il me manque quelque chose et que je ne suis pas tout parfait, si Je n’avais en moi
aucune idée d'un étre plus parfait que le mien, bar la comparaison duguel je connaitrais les
défauts de ma nature™; Meéditations, em Descartes: Qeuvres et lettres, ed. André Bridoux, Paris,
Gallimard, Bibliothéque de la Pléjade, 1953, p- 294.
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Por enquanto, gostaria de mencionar mais alglins pontos em que Agostinho
antecipou Descartes. J4 falei das muitas formulago?s <.1e uma espécie Eie proto-
cogito. Mas também ¢ interessante notar que a propria palavra ndo € apenas
usada, mas destacada por Agostinho para ser comelitada. Concentrar-me em
minha prépria atividade mental é levar a atengdo nao apenas para a ordem
das coisas que procuro descobrir no cosmo, mas também para a ordgm que
elaboro enquanto luto para mergulhar nas profundezas da memoéria e discernir
meu verdadeiro ser. Nas Confissdes, Agostinho reflete sobre quanto nossos
pensamentos “devem ser reaproximados e reagrupados mfiis uma vez, para
ser conhecidos; isto é, precisam, por assim dizer, ser .reurjlqii e combma.tdos
a partir de sua dispersdo: daf deriva a palavra ‘cogitagao™. E“ Ago§t’1’nho
observa entdo a relagdo etimologica entre cogz'tare e cogere = “reunir ou
“combinar”. Essa compreensdo do pensamento como uma especie dg combi-
nacdo interna de uma ordem que construimos serd utilizada de maneira nova
e revoluciondria por Descartes. e

Existem ainda outros pontos de antecipagao. Co.mo’n_lencionen aC}n}a,;
a concepcao de idéias inatas jd estd de forma embrionaria na ‘tmemon:a
de Agostinho — ele chega até a usar a im}agem do anel cuja impressao
permanece na cera®®. Assim acontece também com a idéia de que a alma
é mais bem conhecida de si mesma que o corpo. E mesmo o argumento

(ruim) de que a alma deve eliminar de sua idéia de si mesma tL}do quanto

derivar dos sentidos, porque conhece essas coisas de maneira dlf'erente do

que conhece a si mesma, antecipa um famoso raciocinio cartes1a@.
Mas, apes i ]

E a transformacdo da doutrina das fontes morais de Agostinho a Descartes

nao é menos _significativa_que a de Agostinho em relacdo a Platio.
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28. “Et cogenda rursus, ut sciri possint, id est velut ex quadam dispersione colligenda, unde

dictum est cogitare™; Confissoes, X.x1.18. . N
29. “Sicut imago ex anulo et in ceram transit, et anulum non relinquit”; de Trinitate, XIV.

xv,21.



