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Apresentagao 1

Essa producao sintetiza uma postura de politicas publicas de educacdo
em prol de uma escola de qualidade. Uma escola que tem no conhecimento, a
base da agdo pedagodgica; no trabalho coletivo, a possibilidade de avangos cien-
tificos, culturais, tecnoldgicos e artisticos; na reflexdo critica, o rompimento de
concepgcdes pragmaticas e utilitaristas do mundo contemporaneo do mercado; na
valorizagdo dos profissionais da educagdo, a crenga na viabilidade de construcao

de um projeto de mundo, que alicerca a democracia entre os homens.

Um trabalho filoséfico, desta natureza, pressupde que a formacdo de cida-
daos constitui um desafio que se projeta para além da perspectiva da intitulacao de
direitos. Trata-se de um processo formativo no qual, por meio dos saberes socializa-
dos, o cidaddo retne as condigcdes necessérias para se tornar forte individualmen-
te, consciente da sua subjetividade e, a0 mesmo tempo, capaz de se compreender
como parte integrante da sociedade, com a virtude de pensar e agir politicamente e

com autonomia.

A Secretaria de Estado de Educacdo do Parand, consciente desse desafio,
reconhece e assume sua responsabilidade nesse projeto de democracia, orientando
suas agoes pelos principios da educagao como direito de todos os cidaddos, da va-
lorizagdo dos profissionais da educagdo, da garantia de escola publica, gratuita e de
qualidade, do atendimento a diversidade cultural, da gestdo democratica, participa-

tiva e colegiada.

No contexto das acdes implementadas, o Estado do Parana destaca-se, no
cendrio nacional, através das politicas adotadas para o restabelecimento da disci-
plina de Filosofia, com énfase na obrigatoriedade de sua oferta no ensino médio,
concursos publicos para professores habilitados, formacdo continuada para do-
centes, recursos didaticos e pedagdgicos, com aquisi¢do de obras literdrias perti-
nentes a Filosofia, adquiridas para a biblioteca do professor e com ampla divul-
gacado nos textos que compdem o Livro Didético Pablico. O ensino da Filosofia se

configura em fonte inspiradora de uma nova maneira de se pensar.

Desta forma, e com o desejo de que o saber filoséfico possa contribuir para
o aprimoramento da democracia, da educagdo e formacdo do ser humano, nés,
plenos de satisfagdo, apresentamos aos professores e estudantes essa Arntologia de
Textos Filosoficos.

Yvelise Freitas de Souza Arco-Verde
Secretdria de Estado da Educacio do Parand
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O Departamento de Educagao Bésica, visando atender os anseios dos
sujeitos do processo ensino-aprendizagem e melhorar as condicdes de tra-
balho no cotidiano escolar, em relagdo aos recursos materiais pedagogicos
e didaticos, desenvolve suas politicas educacionais por meio dos seguintes
Programas: Formacao Continuada dos Profissionais, Melhoria dos Espacos

Escolares e Pesquisa e Producao.

Dentre os materiais didaticos pedagogicos ja produzidos no Programa
Pesquisa e Producao, a Antologia de Textos Filosdficos pode ser considerada
como uma das mais importantes, fruto de um trabalho minucioso, complexo
e, sobretudo, representativo da seriedade e compromisso deste Departamento

com a gestdo da educacao publica.

A produgado da Antologia contou com o apoio de profissionais com-
prometidos com a Escola Pablica que vislumbraram, desde o inicio do pro-
jeto, a importancia dessa obra para os estudantes e professores de Filosofia
de nosso Ensino Médio da rede publica estadual. Entre esses profissionais,
ressalte-se o incentivo e apoio integral do entdo Secretdrio Mauricio Requiao
de Mello e Silva e da atual Secretaria de Estado da Educacdo Yvelise Freitas

de Souza Arco-Verde.

Agradecimentos a todos que acreditaram nessa a¢do e proporciona-
ram as condicdes necessarias para que o Departamento de Educacdo Bésica
pudesse organizar, produzir e disponibilizar, para todos os estabelecimentos

de ensino, esta significativa obra.

Hoje, é com satisfagdo que apresento esta obra como mais uma agao
concluida pelo Departamento de Educacdo Basica. A Antologia de Textos Fi-
losoficos, articulada com as demais politicas educacionais desenvolvidas nos
Programas de Formacdo Continuada e Melhoria dos Espacos Escolares, re-
presenta mais um passo para a consolidacdo da Filosofia como disciplina de
tradicdo curricular da Educacao Basica no Estado do Parana.

Mary Lane Hutner
Chefe do Departamento de Educagio Bdsica
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A razdo de ser dessa Antologia de Textos Filosoficos é proporcionar aos es-
tudantes do ensino médio o contato com os textos dos fil6sofos, precisamente
porque é esse o lugar onde se encontra a Filosofia. Mas qual seria a Filosofia a

ser ensinada no ensino médio?

Dizer que a Filosofia tem sua origem fortemente marcada pela funda-
¢do da pdlis e pela invengdo da democracia, é fazer jus a sua proépria historia,
mas é também fazer a escolha de um significado que gera expectativas, abre
caminhos e perspectivas. Assim concebida, a Filosofia assume uma dimensao
politica, criativa, proponente e realizadora, sem abrir mao da sua identidade

enquanto pensamento racional, sistematico, analitico e critico.

Essa é a concepcdo que inspira as Diretrizes de Filosofia da Secretaria
de Estado da Educacao do Parand. Diretrizes que apresentam a Filosofia na
dimensao prépria e complexa do pensamento e também na dimensao politica

de sua inser¢do nas sociedades humanas.

O retorno da Filosofia ao ensino médio significa um importante reco-
nhecimento dessa disciplina pela sociedade, e isso se d4 pela tradi¢do dos seus
contetidos e pelo seu estilo de pensamento. O reconhecimento da sociedade e a
propria histéria da filosofia demandam, necessariamente, uma grande respon-
sabilidade daqueles que promovem o seu ensino. Por isso, a Filosofia precisa
de diretrizes, de material bibliogréfico especifico e, ndo pode ser entregue nas
maos de pessoas despreparadas, que se valendo de um espontaneismo didati-

co possam cair em equivocos que comprometam o sentido da disciplina.

As Diretrizes de Filosofia do Parana estabelecem como contetidos estru-
turantes' para o ensino de Filosofia: Mito e Filosofia; Teoria do Conhecimento; Etica;
Filosofia Politica; Filosofia da Ciéncia e Estética. Desses contetdos estruturantes
derivam conteridos bdsicos?, que constituem um corpus minimum a ser ensinado
aos estudantes. Os textos dessa Antologia, somados aos materiais ja existentes,
constituem um importante suporte para o aprofundamento do ensino e refina-

mento da aprendizagem da Filosofia.

! Disponivel em: http:/ /www.diaadiaeducacao.pr.gov.br/diaadia/diadia/arquivos/
File/diretrizes_2009/out_2009/filosofia.pdf (p. 54-59)

2 Disponivel em: http:/ /www.diaadiaeducacao.pr.gov.br/diaadia/diadia/arquivos/
File/diretrizes_2009/out_2009/ filosofia.pdf. anexo: Contetdos Basicos da Disciplina
de Filosofia.



No ambito metodolégico, é desejavel que as aulas de Filosofia propor-
cionem ao estudante a prética da leitura e da andlise de textos filoséficos, da es-
crita, da argumentagdo, do debate, da problematizacao da realidade e da criacao

de conceitos®.

A Antologia é composta de vinte e dois textos ou excertos de textos de
filésofos classicos e um texto de filoésofo brasileiro, escolhidos por sua relevan-
cia para os estudantes do nivel médio. Os textos selecionados sdo precedidos
por introdugdes redigidas por professores universitarios especialistas nos fil6-
sofos escolhidos. Essas introdugdes apresentam trés componentes. O primeiro
componente traz contetidos de cunho biografico, histérico e bibliografico dos
filésofos. O segundo trata das possibilidades de interpretacdo e problematiza-
cdo dos textos, em funcao das exigéncias e expectativas do ensino de Filosofia
no nivel médio. O terceiro apresenta indicacdes de leituras das principais obras
dos fil6sofos, traduzidas para a lingua portuguesa, bem como os principais co-
mentadores e eventuais sites qualificados. A Antologia também disponibiliza
aos leitores um indice remissivo com os principais conceitos, filésofos, termos

e correntes filosoficas.

Essa Antologia de Textos Filosoficos integra um conjunto de acdes do De-
partamento de Educagdo Basica (DEB) da Secretaria de Estado da Educacao do
Parana (SEED-PR), planejadas e desenvolvidas para o retorno da disciplina de
Filosofia. Dentre as diversas politicas desenvolvidas e executadas destacam-se
os concursos publicos para contratacao de professores de Filosofia*, a Diretriz

Curricular para o Ensino de Filosofia®, a aquisi¢ao da Biblioteca do Professor®

3 A criagdo de conceitos s6 é possivel na Filosofia quando os problemas para os quais
eles sdo as respostas sdo considerados ruins ou mal elaborados. (...) Essa ideia de cria-
¢do de conceitos como resultado da atividade filoséfica no Ensino Médio ndo deve ser
confundida com a perspectiva académica de alta especializacao, ou seja, o que se pre-
tende é o trabalho com o conceito na dimensao pedagégica. in; Diretrizes Curriculares
de Filosofia, p. 52. Disponivel em: http:/ /www.diaadiaeducacao.pr.gov.br/diaadia/
diadia/arquivos/File/diretrizes_2009/out_2009/ filosofia.pdf

* Concursos realizados pela Secretaria de Estado da Educacao do Parana em 2004 e
2007.

> Entre 2003 e 2008 a Secretaria de Estado da Educacao do Parana promoveu o processo
de construcao coletiva das Diretrizes Curriculares da Educagao Basica, com ampla par-
ticipagdo dos professores da Rede Estadual de Ensino e a consultoria de professores do
Ensino Superior. As Diretrizes foram publicadas em 2009. A Diretriz de Filosofia esta
disponivel em: http://www.diaadiaeducacao.pr.gov.br/diaadia/diadia/arquivos/
File/diretrizes_2009/out_2009/ filosofia.pdf

¢ Em 2005, o Departamento de Educacgdo Basica da Secretaria de Estado da Educacao
do Parand, com o objetivo de ampliar os acervos ja existentes nas escolas do Estado
e por meio de consulta aos professores, adquiriu o acervo denominado Biblioteca do
Professor I. A 27 etapa desse processo, denominada Biblioteca do Professor I, esta em fase



com titulos especificos e atualizados de Filosofia, o Programa de Formagao
Continuada dos Profissionais da Educa¢do’, do qual faz parte o Projeto Fo-

lhas®, o Livro Didético Pablico de Filosofia’ e a Antologia de Textos Filosofi-
cos, que além dos objetivos preconizados no projeto, concretizou uma articu-

lacao promissora entre o ensino médio e o ensino superior.

O desejo é que esse livro desafie professores e estudantes ao filoso-
far, as leituras e releituras, ao saudavel confronto das posi¢des e ideias, aos
debates racionais e bem fundamentados, afinal, um texto é classico somente
enquanto permanece vivo e instigante, enquanto nos convida a interlocugédo e
pode ser reinterpretado.

Jairo Margal (organizador)

Bernardo Kestring

Eloi Corréa dos Santos

Juliano Orlandi

Wilson José Vieira

Equipe de Filosofia do Departamento de Educagdo Bdsica

de conclusao. Disponivel em: http:/ /www.diaadia.pr.gov.br/deb/modules/conteu-
do/conteudo.php?conteudo=79

7O Programa de Formagdo Continuada da Secretaria de Estado da Educagdo do Parana
desenvolve o Projeto Folhas, Grupos de Estudo, Simpésios, Semanas Pedagoégicas,
DEB ltinerante, NRE Itinerante, Professor Itinerante, Sala de Apoio, OAC. Ver: http://
www.diaadia.pr.gov.br/deb/modules/conteudo/conteudo.php?conteudo=79

8 O Projeto Folhas, que integra o Programa de Formagao Continuada dos Profissionais
da Educacao, propde uma metodologia especifica de produgao colaborativa de mate-
rial didatico, caracterizada pela pesquisa como principio educativo. Para conhecer o
projeto na integra consulte:

http:/ /www.diaadia.pr.gov.br/projetofolhas/modules/conteudo/conteudo.
php?conteudo=3

? Os Livros Didaticos Piiblicos sdao produzidos por professores da rede publica do Esta-
do do Parana com a metodologia do Projeto Folhas e distribuidos gratuitamente aos
estudantes do ensino médio. Os livros também estao disponiveis em meio eletrénico.
O Livro Didatico Pablico de Filosofia encontra-se disponivel em: http:/ /www.dia-
adiaeducacao.pr.gov.br/diaadia/diadia/arquivos/File/livro_e_diretrizes/livro/
filosofia/seed_filo_e_book.pdf



Prefacio

Marilena Chaui

L

E conhecido o famoso adagio: “a filosofia é uma ciéncia com a qual
e sem a qual o mundo permanece tal e qual”. Ou seja, a filosofia é perfeita-
mente inatil. Teria sido este o motivo para sua exclusdao no Ensino Médio?

Nao foi o caso.

A filosofia foi excluida do curriculo do Ensino Médio no periodo da
ditadura, portanto, entre 1964 e 1980. De 1964 a 1968, nao houve grandes
mudangas na grade curricular. As sucessivas reformas da educagdo se ini-
ciaram a partir de 1969, ap6s a promulgacdo do Ato Institucional no.5 (em
dezembro de 1968), que suspendeu direitos civis e politicos dos cidaddos
em nome da seguranca nacional. O primeiro momento da reforma do Ensi-

no Médio deu-se sob a vigéncia do AI-5 e da Lei de Seguranca Nacional.

Apesar do adagio sobre sua aparente inutilidade, a filosofia foi ex-
cluida da grade curricular por ser considerada perigosa para seguranca
nacional, ou como se dizia na época, “subversiva”. Foi substituida por uma
disciplina denominada Educagdo Moral e Civica, que supostamente deve-
ria doutrinar os jovens para a afirmagdo patridtica e a recusa da subversao
da ordem vigente. Como se sabe, no inicio, essa disciplina foi lecionada
por militares, o que a tornou suspeita aos olhos dos demais professores e
raramente foi levada a sério pelos alunos.

O sucesso da reforma estava noutro lugar.

Com efeito, a reforma deu énfase aos conhecimentos técnico-cien-
tificos e manifestou desinteresse pelas humanidades, consideradas pouco
significativas para o chamado “milagre brasileiro”. Essa primeira reforma,
que seria sucedida por varias outras, instituiu o modelo educacional que
vigorou pelos quase 50 anos seguintes: o Ensino Médio passou a ser visto
de maneira puramente instrumental (e ndo mais como um periodo forma-

dor), isto é, como etapa preparatéria para a universidade e esta, como ga-
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rantia de ascensdo social para uma classe média que, desprovida de poder
econdmico e politico, dava sustentacdo ideoldgica a ditadura e precisava
ser recompensada. Para isso, teve inicio o ensino de massa, sob a alegacdo

de democratizar a escola.

O modelo educacional submeteu o ensino as condi¢des do merca-
do, isto é, tomou a educagao como mercadoria, seja ao estimular a privati-
zagdo do ensino e minimizar a presencga do Estado do campo da educagéo,
tornando precéria e insignificante a escola publica e fomentando a exclu-
sdo social; seja ao adequar o ensino as exigéncias do mercado de trabalho,
que passou a determinar a propria grade curricular, de tal maneira que
cada reforma pode ser perfeitamente compreendida a luz das condicoes
desse mercado em cada momento econémico e social do pais; seja, enfim,
ao conferir pouca importancia a formacdo dos professores, como atesta a
introducao da chamada Licenciatura Curta, e ao nao lhes assegurar condi-

¢Oes de trabalho dignas.

Evidentemente, houve resisténcia e luta contra o modelo educacio-
nal implantado pelas sucessivas reformas. Desde os meados dos anos 1970,
associacdes docentes e estudantis de todo o pais lutaram pela revaloriza-
¢do das humanidades no Ensino Médio e, entre eles, estiveram os grupos

que se empenharam pelo retorno do ensino obrigatério da filosofia.

Assim, a volta da filosofia ao Ensino Médio tem, hoje, um signifi-
cado simbodlico de extrema relevancia ao assinalar a presenca da idéia da
educagdo como formacdo, isto €, como interesse pelo trabalho do pensa-
mento e da sensibilidade, como desenvolvimento da reflexao para compre-
ender o presente e o passado, e como estimulo a curiosidade e a admiragao,

que levam a descoberta do novo.

Por isso mesmo, é grande a responsabilidade dos professores uni-
versitarios de filosofia, pois lhes cabe a tarefa de preparar os docentes do
Ensino Médio, por meio de formagao filoséfica sélida, formacao pedago-
gica segura e recursos bibliograficos amplos e adequados. Além de, jun-
tamente com eles, exigir condi¢des de trabalho dignas (desde o salario,

o namero de horas de aula, o tamanho das classes até a garantia de que,
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sejam quais forem as condicdes socio-econdmicas dos alunos, a escola lhes

assegure o acesso aos recursos educativos).
II.
Retomemos o adagio que afirma a inutilidade da filosofia.

Essa imagem encontra-se presente entre os alunos do Ensino Mé-
dio, que ainda estdo marcados pelo modelo instrumental do ensino e pela
figura dos exames vestibulares como fim tltimo da existéncia escolar. Para
muitos deles, a filosofia € um conjunto de termos abstratos, genéricos, na
maioria das vezes incompreensiveis, palavrério que, no final das contas,
se refere a coisa nenhuma. Curiosamente, porém, eles também costumam
considerar a filosofia um conjunto de opinides e valores pessoais, que
orientam a conduta, o julgamento e o pensamento de alguém, variando de
individuo para individuo - cada um tem “a sua filosofia”.

Como quebrar essas imagens? Ou melhor, como fazer com que os
alunos percebam que essas imagens ndo sao absurdas, mas que seu sen-
tido ndo é exatamente aquele com que se acostumaram? Como mostrar-
lhes que a filosofia é uma forma determinada de saber e ndo um conjunto
fragmentado de opinides, uma colecdo de “eu acho que”? Como fazé-los
compreender que esse saber é reflexivo e critico (simultaneamente ruptu-
ra com o senso-comum e compreensdo do sentido desse senso-comum)?
Como levé-los a perceber que a filosofia possui uma histéria que lhe é ima-
nente, mas que também a transcende, pois ela esté na histéria? Como fazé-
los ver que um filésofo interroga as questdes de seu tempo para apreender
o sentido da experiéncia vivida por ele e por seus contemporaneos e que,

assim procedendo, nos ensina a interrogar nosso préprio presente?

Certamente, procedendo como o patrono da filosofia, Socrates,
convidando-os a interrogar o que sao e de onde nascem suas crengas taci-
tas e suas opinides explicitas. Essa interrogacdo, sabemos, levou Socrates
perante a Assembléia de Atenas, que o condenou como perigoso para a
juventude. Essa interrogacdo levou a exclusdo da filosofia no Ensino Mé-

dio, considerada subversiva pela Lei de Seguranga Nacional. O convite a
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indagar sobre a origem e o sentido de nossas idéias, sentimentos e agdes &,

sem dtvida, um bom comeco para a iniciagdo a filosofia.

Que caminho melhor para isso do que familiarizar os alunos com

aquilo que é o cerne e o coragdo da filosofia, o discurso filosofico?

Experiéncia da razao e da linguagem, a filosofia é a peculiar ativi-
dade reflexiva em que, na procura do sentido do mundo e dos humanos,
o pensamento busca pensar-se a si mesmo, a linguagem busca falar de si
mesma e os valores (o bem, o verdadeiro, o belo, o justo) buscam a origem
e a finalidade da propria acdo valorativa. Essa experiéncia, concretizada no

e pelo trabalho de cada fil6sofo, constitui o discurso filosofico.

Por que a filosofia é um discurso dotado de caracteristicas proprias,
a iniciacdo a ela encontra um caminho seguro no ensino da leitura dessa
modalidade de discurso, a fim de que os alunos aprendam a descobrir, no
movimento e na ordenagdo das idéias de um texto, a l6gica que sustenta
a palavra filoséfica para que possam analisa-la e comenté-la, primeiro, e

interpretéa-la, depois.

II1.
O que é ler?

Comeco distraidamente a ler um livro. Contribuo com alguns pen-
samentos, julgo entender o que estd escrito porque conhego a lingua e as
coisas indicadas pelas palavras, assim como sei identificar as experiéncias

ali relatadas. Escritor e leitor possuem o mesmo repertério disponivel de
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palavras, coisas, fatos, experiéncias, depositados pela cultura instituida e

sedimentados no mundo de ambos.

De repente, porém, algumas palavras me "pegam". Insensivelmen-
te, o escritor as desviou de seu sentido comum e costumeiro e elas me
arrastam, como num turbilhdo, para um sentido novo, que alcango ape-
nas gracas a elas. O escritor me invade, passo a pensar de dentro dele e
nao apenas com ele, ele se pensa em mim ao falar em mim com palavras
cujo sentido ele fez mudar. O livro que eu parecia dominar soberanamente
apossa-se de mim, interpela-me, arrasta-me para o que eu ndo sabia, para
o novo. O escritor ndo convida quem o lé a reencontrar o que ja sabia,
mas toca nas significagcdes existentes para tornéa-las destoantes, estranhas,
e para conquistar, por virtude dessa estranheza, uma nova harmonia que

se aposse do leitor.

Ler, escreve Merleau-Ponty, é fazer a experiéncia da “retomada do

pensamento de outrem através de sua palavra”, é uma reflexdo em outrem,

ue enriquece nossos proprios pensamentos. Por isso, prossegue Merleau-
tos. P Merl

Ponty, “comego a compreender uma filosofia deslizando para dentro dela,

na maneira de existir de seu pensamento”, isto é, em seu discurso.
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AGOSTINHO: A RAZAO EM
PROGRESSO PERMANENTE

AGOSTINHO nasceu no dia 13 de novembro de 354, em Tagasta,
na atual Argélia, norte da Africa. Seu contato com a filosofia comegou
pela literatura e pela oratéria. O interesse pela literatura cléssica latina foi
decisivo para sua vida filosofica. O estudo de Cicero e de Vergilio propi-
ciou um conhecimento elevado tanto dos recursos da linguagem, como
de conceitos e problemas filosoficos. Até mesmo sua rejeigdo inicial pelo
texto biblico deve-se ao gosto desenvolvido nesse padrdo literario: Agos-
tinho inicialmente julgava que o Velho e o Novo Testamentos ndo esta-

vam a altura dos grandes autores, nem pela forma nem pelo contetido.

Dotado de boa formacao literaria, o jovem Agostinho inclinou-se
também para o maniqueismo. E importante entender em que se base-
ava seu interesse. O maniqueismo procurava responder perguntas ca-
pitais para a filosofia, e prometia faze-lo com integral apoio na razao,
isto é, rejeitando todo argumento de autoridade. Além dessa generosa
promessa de racionalidade, o dualismo maniqueu procurava explicar a
existéncia do mal no mundo como consequéncia de alguma coisa pré-
pria ao homem, e ndo a Deus, principio do bem. Essas duas promessas

atrairam Agostinho, que estudou com atengdo as respostas maniqueistas
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a diversas questdes, na expectativa de encontrar explicacdes racionais

para tudo.

Em linhas gerais, o maniqueismo pretendia que nosso mundo se-
ria resultado de um embate entre dois principios - ou dois principes, se
quisermos uma linguagem alegoérica. De um lado, o principio do bem (ou
Principe da luz), e de outro o principio do mal (ou Principe das trevas).
Um dos resultados desse combate seria justamente o homem: com uma
parte luminosa, a alma, e outra parte tenebrosa, o corpo. Assim, o mal
seria consequéncia dessa nossa parte de origem e natureza malignas, o

corpo.

Na sua teoria do conhecimento, 0 maniqueismo julgava que para
ser inteiramente racional, s6 poderia aceitar como verdadeiro aquilo que
estivesse imediatamente presente. Isto é, s6 poderiamos dar assentimen-
to aquilo que nossos sentidos captam, aqui e agora, ou aquilo que intui-

mos prontamente com o intelecto, como as verdades da matematica.

Mas Agostinho decepcionou-se com o dualismo maniqueu. As
promessas nao foram cumpridas. Seu contato com os grandes mestres
dessa corrente doutrindria nao o satisfez intelectualmente. Quando pode
debater com eles, considerou que as explicacdes ndo eram suficientes.
Devemos notar, porém, que Agostinho ndo abandonou aquelas duas
exigéncias: explicacdo racional e responsabilidade humana pelo mal.
A solucdo maniqueista ndo o contentava, mas os valores da razao e da
responsabilidade moral restavam intactos para ele. Mais tarde, na vida
madura, a filosofia agostiniana afirmaréd que a racionalidade nao exclui
a autoridade, e que a responsabilidade humana pode ser pensada em

outros termos.

A decepcao com o maniqueismo e a ambicdo de viver de seu ta-
lento como orador o levam a Roma, onde se torna professor. Sua vida
profissional ndo é bem sucedida naquela que seria a Cidade Eterna, a
capital do poderoso Império Romano. Mas do ponto de vista intelectual,
Agostinho distancia-se do maniqueismo e tem importante contato com o
ceticismo académico. Se o didlogo Hortensius, hoje perdido, exerceu uma

influéncia ja nos primeiros anos, ainda na Africa, outras obras de Cicero,



como De natura deorum ou Academica, o levam a compreender melhor as
dificuldades da razdo humana para atingir a verdade. Nem os sentidos
nem o mero modelo matematico seriam suficientes para encontrar todas
as respostas. Embora também nao se torne um cético, Agostinho vai le-
var consigo, para toda a vida, a nogao da falibilidade da razdo humana,
e da necessidade de uma procura para além do que estd imediatamente

presente.

E nesse contexto que o contato com o platonismo mostra-se fruti-
fero. Depois de deixar Roma, por ter obtido um elevado posto em Mildo,
na corte do Imperador, Agostinho tem a oportunidade de contato com
o platonismo, em especial com o pensamento de Plotino. Embora tenha
mudado para a Mildo em busca de sucesso profissional, as consequéncias
desse novo passo foram inteiramente outras. A vida na corte propiciara o
encontro com Ambrosio, e a revolucdo que dai resulta levard Agostinho

a abandonar o cargo e os projetos de vida a ele associados.

Ambroésio era o bispo de Mildo. Agostinho, em principio, ndo con-
fiaria num bispo, seja porque exigia uma fé que o maniqueismo ensinara
a desprezar, seja porque valorizava a Biblia, um livro aparentemente mal
escrito. Mas Ambroésio era um sofisticado estudioso do platonismo, e in-
terpretava a Biblia a luz das Enéadas de Plotino. Com o platonismo, Agos-

tinho foi encontrando outro modo de resgatar a razdo, e explicar o mal.

A licdo platonica que Agostinho reteve pode ser assim resumida.
Ao desconfiar do que se apresenta aos sentidos e ao intelecto, ndo deve-
mos desesperar do acesso racional a verdade. Devemos apostar que a
verdade estd mais além, que a verdade sera encontrada somente depois
de um esforco racional que nega as verdades aparentes, em proveito de
uma verdade que transcende a aparéncia. O trabalho da filosofia é um
longo e penoso estudo de depuragdo, para que nossa razao encontre as

condicdes adequadas de conhecimento da verdade.

Ao mesmo tempo em que valorizava a razdo, com o imperativo de
uma depuragao critica de suas condicdes, o platonismo apresenta para
Agostinho outra maneira de entender o mal. Enquanto o maniqueismo

considerava que o corpo era naturalmente mau, Agostinho encontra no
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platonismo elementos para uma explicacdo diversa. O mal deve ser in-
vestigado na vontade humana. A responsabilidade humana ndo esta na
sua natureza, no seu corpo. Na verdade, Agostinho insistira que a causa
do mal deve ser procurada na alma, isto é, no livre-arbitrio da vontade.
Podemos dizer que a partir desse momento sua vida foi uma permanente
investigacdo desse problema. Até a idade mais avancada, ja de volta a
Africa, ja como bispo de Hipona, essas concepcdes de vontade e liberda-

de estardo em permanente elaboragdo.

Mildo j& ndo mais retinha Agostinho. Em licenca do cargo, retira-
se em Cassiciaco, ainda no norte da Itdlia, com um grupo de familiares
e amigos, onde conduz discussodes filosoéficas que se tornaram célebres.
Essas conversas foram anotadas e depois publicadas por ele na forma de
dialogos, como o Contra Académicos, a Ordem e a Vida feliz. De volta de
Cassiciaco, Agostinho deixa definitivamente seu cargo na corte imperial,
e volta para a Africa, com o projeto de fundar uma comunidade filosofi-

ca, longe das ambic¢ées do mundo.

A vida na Africa tampouco sera como o planejado. Ap6s um curto
periodo de elaboragdo e redacdo de textos iniciados em Cassiciaco e em
Roma (no caminho de volta a Africa), logo Agostinho se vé ordenado
sacerdote da igreja catélica e, ndo muito depois, Bispo da importante ci-
dade de Hipona. Embora dedicado também as funcdes pastorais, Agos-
tinho ndo abandonaré a filosofia, e continuara pensando, escrevendo e
polemizando. Exatamente por ser Bispo de Hipona cabera a ele enfrentar
polémicas com o donatismo e o pelagianismo, e grandes desafios teéri-
cos, como a trindade divina, justamente na obra A Trindade, e a interpre-
tacdo da significacdo do sitio e do saque de Roma, por Alarico, em 24 de
agosto de 410, na célebre Cidade de Deus.

Agostinho morreu em 28 de agosto de 430, quando as consequén-
cias materiais e militares da queda de Roma j4 eram sentidas em toda a

Africa do Norte, e estavam as portas de Hipona.



AS CONFISSOES, E SEU FAMOSO LIVRO XI

Retornemos agora aos primeiros anos de Agostinho como bispo,
quando escreveu suas Confissoes, para com isso retomarmos a linha de

amadurecimento de sua filosofia.

A interpretacdo do cristianismo como a verdadeira filosofia exigia
ainda a critica do platonismo. Podemos dizer que essa critica concentra-
se na questdo das condigdes da reconciliacdo entre o homem e Deus. Se
for correto dizer que o platonismo propunha um esforgo ascendente, em
que a inteligéncia humana por suas proprias forcas alcancaria a contem-
placdo da verdade, Agostinho entende que a filosofia deve ser atenta a
necessidade de uma mediacdo estabelecida “de cima para baixo”. Isso
quer dizer que a promogao das condigdes para o contato entre o homem
e a verdade suprema serd da iniciativa divina, e ndo apenas do esforco

humano (ainda assim, indispensavel).

As Confissoes, escritas aproximadamente entre 397 e 401, sdao um
monumento filoséfico. Investigam a condicao humana e, em particular, a
inteligéncia e a vontade na busca de Deus. Em especial, o Livro XI permi-
te estudar de que modo Agostinho manejou a matriz filoséfica platonica,
para explorar seus limites e exibir a necessidade de ir além dela.

Considerado um estudo dos conceitos de eternidade e tempo, o
Livro XI das Confissoes deve ser lido como parte de um projeto geral.
O leitor deve levar em conta o ‘fracasso’ enunciado ao final do Livro X,
para entender o papel dos livros XI-XIII, que totalizam a obra. Em resu-
mo, podemos dizer que o Livro X encerra as narrativas baseadas na vida
de Agostinho. Depois de apresentar sua primeira infancia no Livro I, as
Confissoes acompanham a vida do ‘narrador” até o seu momento presen-
te. Se nos primeiros livros o autor, que é também narrador, fala de um
Agostinho distante, primeiro crianga, depois adolescente etc., seria de se
esperar que as narrativas finalmente encontrassem o presente do narra-

dor. E isso acontece e ndo acontece.

E claro que os Livros I-IX versam sobre o passado de Agostinho, e
o Livro X versa sobre seu presente. No entanto, paradoxalmente, o Livro
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X exibe o desencontro profundo de Agostinho consigo mesmo. Quando
o leitor esperava encontro, depara com abismo. O final do Livro X é uma
apresentacao meticulosa da distancia que um homem tem de si mesmo.
Com isso, esgota-se uma estratégia narrativa. Narrar a propria vida nao
propiciou uma reconciliagdo. O narrador foi descobrindo a distancia que
tinha ndo apenas de Deus, mas também de si mesmo. Ora, nesse contex-
to teérico, o Livro XI tem a tarefa de examinar outra e mais importante
narrativa: a narrativa baseada na palavra divina, a narrativa da criagdo,

segundo o livro do Génesis: “No principio Deus fez o céu e a terra.”

Dai se compreende que o Livro XI seja marcado pela afirmacao da
iniciativa divina, e pelo imperativo de que mesmo assim a razao humana
se aplique. Seja como vontade, seja como inteligéncia, cabe a razdo o es-

forco de secundar a ajuda divina.

O leitor tera proveito em estudar o Livro XI a luz do platonismo,
no contraste entre o eterno e o temporal, como no uso das estratégias de
depuracdo, da abordagem negativa etc. Mas também devera ser atento
a reformulacgdo da solucdo platonica pela necessidade de amoldamento
humano a mediacdo promovida pelo Deus absoluto. A investigacdo da
palavra divina, pela palavra humana, sera uma procura de comunicagao
entre os dois pdlos. Sera igualmente proveitoso estudar como o texto vai
marcando o papel da vontade, mediante metaforas como o espirito que
arde, ou o fogo do amor, ao mesmo tempo em que a afirmacdo da von-
tade depende da sua assimilagdo ao amor divino: “faco isto por amor ao
teu amor” (Confissoes XI, 1,1).
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CONFISSOES,
LIVRO XI

CariTuLo 1, § 1.

Porventura?, Senhor’, sendo tua a eternidade?, ignoras o que te

T AUGUSTINUS S. AURELIUS. Confessionum Libri X1II (Bibliotheca scriptorum Graeco-
rum et Romanorum Teubneriana). Edicdo de Martin Skutella (1934), corrigida por H.
Juergens e W. Schaub. Stuttgart: Teubner, 1981.

20 tema do livro é enunciado na primeira frase: um estudo dos conceitos de eternidade
e tempo. Trata-se de interrogar os dois conceitos, segundo sua contraposicao e segundo
a articulagdo possivel entre eles. Agostinho examina um tema fundamental na histéria
da filosofia, levando em conta o que ja fora feito por grandes fil6sofos como Platdo,
Aristételes e Plotino. Além disso, aprofunda a investigagdo e transforma os termos do

problema, a luz de novas exigéncias. Mas o Livro XI das Cornfissoes é importante na
histéria da filosofia também porque abriu linhas de investigacdo que perduram até a
filosofia contemporanea, em particular com Husserl e Heidegger.

* A forma de tratamento, Sernhor, pode ser analisada sob dois pontos de vista: seja como
indice da necessidade de subordinacao, tese que sera desenvolvida no conjunto das
Confissoes e, particularmente, neste livro XI; seja como indice de que a linguagem aqui
serda menos descritiva do que dialogal. O decorrer do livro vai mostrar que o desafio de
Agostinho é encontrar palavras para dialogar com o verbo divino, e ndo para descrever
o verbo divino. A linguagem temporal devera dirigir-se e amoldar-se ao Principio eter-
no, e ndo tentar explicé-lo.

“u 1

* O vinculo entre os dois termos, eternidade “e” tempo, é um problema por si mesmo.
Com efeito, o exame dos dois conceitos deve mostrar, primeiro, que eles sdo heterogé-
neos. A eternidade nao serd a infinidade dos tempos. Ao contrario, o que é eterno esta
fora do tempo, é atemporal. E o tempo ndo é uma parcela da eternidade, ele é condigao
de multiplicidade e dispersao, em contraste com a unidade do que é eterno. Por isso, a



digo, ou vés com o tempo o que se passa no tempo? Entao por que dispo-
nho para ti narracdes de tantas coisas®? Nao ¢, claro, para que venhas a
sabé-las por mim, mas excito meu afeto em tua direcdo e também os afe-
tos daqueles que as leem, para que digamos todos: Tu és grande, Senhor,
e infinitamente louvdvel '. Ja disse e direi: faco isto por amor ao teu amor.
Com efeito, também oramos, e todavia a verdade diz: vosso pai sabe o que
vos ¢ necessirio, antes de pedirdes a ele’. Por isso, te expomos nosso afeto
ao confessar a ti as nossas misérias e as tuas misericérdias por sobre nos*,
para nos libertares totalmente, pois que tu o comecaste®, para deixarmos
de ser miseraveis em nds e nos tornarmos felizes em ti; pois que nos cha-
maste, para sermos pobres de espirito e mansos e chorosos e aflitos e termos
tanto fome como sede de justica e sermos misericordiosos e puros de coragio e
pacificos*. Foi assim que narrei muitas coisas para ti, as que pude e as que
quis, pois tu quiseste primeiro, Senhor meu Deus, que eu te confessasse

Z . .z . z 5
que és bom, que a tua misericordia é para sempre . ”

CariTULO 2, § 2.

Quando conseguirei com a lingua do lapis enunciar todas as tuas
exortacdes, e todos os teus terrores, e consolagdes e comandos, pelos quais
me conduziste a pregar tua palavra e a dispensar teu sacramento ao teu

povo? E se eu conseguir enunciar com ordem, serdo caras a mim as gotas

dificuldade ja comeca com a ideia mesma de reunir conceitos dispares. Como veremos,
a dificuldade tera de ser examinada gradativamente.

> Narrativa e onisciéncia divina. O problema do vinculo é ainda maior. Ele concerne a
proépria pretensao contida nas narrativas das Confissoes. Como Deus é eterno, isso deve
excluir duas coisas: que Deus ignore alguma coisa - no caso, aquilo que Agostinho quer
confessar - e que Deus conhega as coisas temporais a medida que o tempo passa. Entdo,
por que narrar para Deus, aquilo que ele ja sabe? E por que narrar, temporalmente, para
uma inteligéncia eterna, atemporal?

¢ A afirmacdo da iniciativa divina sera desenvolvida neste livro. Ao estudar a eterni-
dade e o tempo, Agostinho tera ocasido de exibir a dependéncia humana com respeito
a iniciativa e a atividade de Deus. Mas também nao abrird mao do livre-arbitrio, do
papel da vontade, de sorte que havera sempre tensdo entre a dependéncia e a vontade
humanas.

7 O problema aprofunda-se. E preciso ainda levar em conta que o homem, o filésofo nar-
rador, é parte do problema. O filésofo ndo apenas descreve uma questao, ele proprio
é parte dela, porque ele préprio estd submetido ao tempo. Seu pensamento e sua lin-
guagem sdo temporais. Sua natureza humana e sua miséria como herdeiro do pecado
fazem com que sua prépria posi¢do merega distanciamento critico.
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dos tempos. E ha muito ardo por meditar na tua lei e nela confessar-te
minha ciéncia e minha impericia, os elementos primordiais da tua ilu-
minagao e os restos das minhas trevas, até que a fraqueza seja devorada
pela fortaleza. E nao quero que se dispersem em outra coisa as horas que
tenho livres das necessidades de refazer o corpo e a intensao do espirito®,
e do servigo que devemos aos homens e do que ndo devemos e mesmo

assim prestamos.

CaritULO 2, § 3.

Senhor meu Deus, dd atencio i minha oracio”, e que tua misericordia
ouca meu desejo, porque ele ndo arde somente por mim, mas quer ser
atil a caridade fraterna; e tu vés no meu coracdo que assim é. Que eu sa-
crifique a ti a escraviddo do pensamento e da minha lingua. Tu, d4 o que
te oferecerei”, pois sou indigente e pobre™, tu és rico para todos 0s que invocam
a tiix, e isento de cuidados cuidas de nds’. Circuncida meus labios de toda
temeridade e de toda mentira interior e exterior. Sejam castas delicias mi-
nhas as tuas escrituras, e que eu ndo seja enganado com elas nem engane
sobre elas. Senhor, atende" e tem misericordia, Senhor" meu Deus, luz dos
cegos e vigor dos fracos, assim como luz dos que veem e vigor dos for-
tes, presta atencdo e ouve minha alma que clama das profundezas. Pois
a ndo ser que teus ouvidos estejam também nas profundezas, de onde
iremos? De onde clamaremos? Teu ¢ o dia e tua é a noite : a um aceno teu

os momentos passam voando. Concede espago’, entao, para nossas me-

8 Essa intensdo do espirito € uma expressao quase materialista, a ser tomada criticamen-
te. O espirito tem certo tonus, tensdo interna, que precisa ser bem entendido. Isso requer
uma andlise introspectiva que denuncie a confusdo entre espaco e tempo. A intensdo e
o ambito interno da alma sdo incorporais e temporais, ndo espaciais. Para tanto, Agos-
tinho devera examinar a distensio do espirito, ela também temporal, e mediante a sua
critica chegar a importancia de o espirito estender-se a eternidade (§39). Note-se que o
Autor vai explorar, no mesmo campo semantico, termos como atengdo, atender (§3) e
atentar (§§ 34 e 37).

? A alteza divina ndo é somente distancia. De algum modo, a ser investigado ainda, ela
é também voltada para o que é inferior, finito e miserdvel. Com isso, as antiteses entre
o divino e o humano - presentes em todo o livro - serdo examinadas para além de um
quadro conceitual platonico. O final do livro vird a explicitar a mediacdo descendente,
isto é, por iniciativa divina.

0O uso da palavra “espago” é estratégico. A palavra latina (spatium) é ambivalente,
porque tanto pode significar uma distancia local como uma distancia temporal. Aqui



ditacOes sobre os esconderijos da tua lei e ndo a feches contra os que ba-
tem a porta, pois ndo foi em vao que, por tua vontade, foram escritos os
segredos opacos de tantas paginas. Ou serd que aquelas selvas ndo tém
seus cervos, que nelas se restabelecem e se recuperam, nelas passeiam
e pastam, deitam e ruminam? Senhor, perfaz-me™ e revela tais coisas a
mim. Eis que tua voz é minha alegria, tua voz acima da afluéncia das
volupias. D4 o que amo, pois amo. E tu deste isso. E ndo abandones os
teus dons nem desprezes tua erva sedenta. Quero confessar-te o que vier
a encontrar em teus livros e ouvir a voz do louvor™ e te beber e considerar
as maravilhas da tua lei™ desde o principio em que fizeste o céu e a terra™, até

o reino” perpétuo contigo da tua cidade santa” . 1

CariTuLO 2, § 4.

Senhor, tem misericérdia de mim e escuta. meu desejo™. Pois penso
que nao é desejo de terra, nem de ouro nem prata nem pedras, ou de
roupas luxuosas ou de honras e poderes e voltpias da carne, nem de

coisas necessarias ao corpo e a esta nossa vida de peregrinacao, que serdao

Agostinho refere-se ao espaco temporal, ao tempo necessario para meditar. Mas o de-
correr do livro cuidard de denunciar a confusdo conceitual entre o “espago” local e o
“espaco” temporal. Consultem-se especialmente os capitulos 26 e 27 (§§33-36).

O projeto de Agostinho pode ser traduzido na superposi¢ao de dois planos: a) do
“principio” ao “reino perpétuo” indica o estudo do conjunto das Escrituras, do Livro
do Génesis ao Livro do Apocalipse, isto é, a Biblia do comeco ao fim; b) e também a
atencao a todo o transcurso real da criacao do mundo ao juizo final. Mas o leitor deve
levar em conta que os Livros XI-XIII das Confissoes levam a cabo o projeto, ao examinar
o que seria a epitome do conjunto da Biblia, isto é, o trecho que vai de Génesis 1, 1 a
Génesis 2, 2.

120 leitor encontrara referéncias biblicas nas notas assinaladas com niimeros romanos,
apresentadas no fim do livro. Os titulos do Antigo Testamento estdo em letras normais;
grafamos em itdlico os titulos do Novo Testamento. O uso abundante de tais referéncias
por Agostinho é importante por dois motivos. Primeiro, porque exprime a humildade
(exigéncia que Agostinho tratara de exibir no conjunto das Confissoes) ao procurar apoio
para as proprias palavras nas palavras sagradas. Sendo assim, o reconhecimento da
dificuldade do tema e dos embaragos do verbo humano, ao procurar o verbo divino,
é coerente com o recurso as Escrituras. Em segundo lugar, porque Agostinho tem o
proposito polémico de mostrar a conciliacdo entre a antiga lei judaica, expressa no Ve-
lho Testamento, e o Evangelho, presente no Novo Testamento. Contra o maniqueismo,
tratava-se de aproximar o Principio do livro do Génesis ao Principio que era Verbo, no
Evangelho segundo Jodo. Veja-se a inversao realizada no final desta alinea 4: a autori-
dade de Cristo - a Verdade - legitima as palavras de Moisés.
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todas acrescentadas a nés que procuramos o teu reino e a tua justica . Ve,
meu Deus, de onde vem meu desejo®. Os injustos me narraram deleites,
mas ndo segundo a tua lei, Senhor™. Eis de onde vem meu desejo. Vé, Pai,
olha e vé e aprova. E que agrade aos olhos™ da tua misericérdia que eu
encontre graca diante de ti, para que os interiores de tuas palavras se
abram quando eu bater a porta. Rogo pelo nosso Senhor Jesus Cristo, teu
filho, a tua direita, filho do homem, que confirmaste™ junto a ti, mediador
entre ti e n6s, por quem nos procuraste, no6s que nao te procuravamos,
mas procuraste para que te procurdssemos, procurassemos tua palavra,
pela qual fizeste tudo, inclusive a mim, procurdssemos o teu tnico filho,
pela qual chamaste a adocdo o povo dos crentes, inclusive a mim. Rogo
a ti através dele, que senta a tua direita™ e te interpela para nés™, no qual
estio escondidos todos os tesouros da sabedoria e da ciéncia™. So estes que eu
procuro nos teus livros. Moisés escreveu sobre ele: ele mesmo o afirma,
a Verdade o afirma."

CaritUuLO 3, § 5.

Que eu ouga e entenda’ de que modo no principio fizeste o céu e a
terra™". Moisés o escreveu, escreveu e se foi, passou daqui contigo para
junto a ti, e agora ndo esta diante de mim. Pois se estivesse, eu o pararia
e o interrogaria, e suplicaria por ti, para que desvendasse essas coisas a

mim, e abriria bem os ouvidos do meu corpo aos sons que irrompessem

3 As antiteses (eternidade e tempo, luz e trevas, fraqueza infirmeza etc.) significam
mais do que contrastes. Elas sdo indicio da necessidade de uma transformacao, de uma
depuracdo, para que a vontade humana corresponda adequadamente a iniciativa divi-
na. A depuragdo serd necessdria ja para abordar o problema (cf. §§11 -15, §36, §40).

14 Note-se a inversdo operada pelo Autor. No texto biblico evocado nesta frase, Jesus
recorrera a autoridade de Moisés, reconhecida pelos judeus. “Se crésseis em Moisés,
haverieis de crer em mim, porque foi a meu respeito que ele escreveu.” (Jodo 5, 46). Ago-
ra, Agostinho faz uma inversao, ao tomar a palavra do evangelho como autorizacao do
texto de Moisés, por Jesus , “a Verdade”.

15O problema geral é traduzido num problema especifico, isto ¢, como interpretar o pri-
meiro versiculo da Biblia: No Principio Deus fez o céu e a terra (Génesis 1, 1). Esta sentenga
resume a questdo, porque o Principio é eterno, mas foi “nele” que Deus fez o tempo e
o que pertence ao tempo. Além disso, logo descobriremos que este principio é o Verbo,
a palavra divina (§§7-ss.), inicialmente expressa nas palavras escritas, por Moisés, no
livro do Génesis, e por Jodo no seu evangelho; tais palavras, por sua vez, devem ser
discutidas pela linguagem humana e entendidas pelo verbo interior.



de sua boca. E se falasse hebraico, em vao atingiria meus sentidos e, por
isso, nada tocaria minha mente. Mas se falasse latim, eu saberia o que ele
diria. Porém, de onde eu saberia se diria o que é verdadeiro? Se soubesse
também isso, acaso saberia por ele? Com efeito, dentro de mim, dentro
no domicilio do pensamento, a verdade (nem hebraica nem grega nem
latina nem bérbara) diria sem os 6rgdos da boca e da lingua, sem o es-
trépito de silabas, “ele diz o verdadeiro” e eu de pronto, certo e confian-
te, diria aquele teu homem: “dizes o verdadeiro”. Entdo, embora eu nao
possa interrogé-lo, rogo a ti, Verdade, da qual esta pleno aquele que dis-
se coisas verdadeiras, rogo a ti, meu Deus, perdoa meus pecadosmﬁi, e assim

como deste ao teu servo dizé-las, da também a mim entendé-las™®.

CariTULO 4, § 6.

Eis que o céu e a terra existem e proclamam que foram feitos, por-
que mudam e variam. Ora, naquilo que ndo foi feito e contudo existe,
nao existe algo que nao existia antes - o que seria mudar e variar"’. Pro-
clamam também que nao fizeram a si mesmos: “Existimos porque fomos
feitos; portanto, ndo existiamos antes de existir para que pudéssemos ser
feitos por n6s”. E a voz dos que dizem é a prépria evidéncia disso. Por-
tanto Tu, Senhor, fizeste-os. Tu que és belo, pois eles sao belos; tu és bom,
pois eles sdo bons; tu existes, pois eles existem'. E eles ndo sao belos, nem
bons e nem existem tal como tu, o criador deles, comparados a quem nédo
sdo belos, nem bons nem existem. Sabemos isso, gragas te sejam dadas, e

nossa ciéncia, comparada a tua ciéncia, é ignorancia.

16 A estrutura geral do Livro XI. Estas alineas iniciais (§§ 1-5) configuram uma introducao
do livro. O seu desenvolvimento ocorrerd em duas partes. A primeira parte (§§ 6-16)
estudard o que é a eternidade divina. A segunda parte (§§ 17-38) interrogara o que é o
tempo. O desfecho (8§ 39-41) retomara o par de eternidade e tempo.

7 Em face das dificuldades, Agostinho adota uma estratégia tradicional: a primeira
abordagem serd negativa, como ja atesta a sucessao de negacodes dessa frase, bem como
dessa e das alineas seguintes (§§ 6-16). Se ndo sei o que é a eternidade, posso ao menos
investigar o que ela ndo é. Nao sei de que modo Deus criou o mundo, mas posso dizer
como ndo foi. Trata-se da estratégia negativa ou apofatica, que marcard esta investiga-
¢do, até a §16. Agostinho examinaré a eternidade excluindo coisas, numa sucessao de
negacdes. Mas essa estratégia tem limites, que serdo explorados a partir da §17.

18 Essa frase deve ser lida com cautela, a luz de um procedimento ascendente, de apro-
ximacao de Deus mediante o estudo das suas criaturas.
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CariTULO 5, § 7.

Mas de que modo fizeste o céu e a terra e qual a maquina para tua
tamanha operacdo? Com efeito, ndo foi como um artifice humano que
forma um corpo de outro corpo, segundo o arbitramento da alma que
pode impor alguma forma, forma que vé em si mesma por um olho inter-
no. E de onde teria esse poder, sendo porque tu a fizeste? E a alma impde
forma a algo que ja esta disponivel e tem existéncia, tal como a terra, ou a
pedra, ou a madeira, ou o ouro, ou qualquer género de coisas. E de onde
essas coisas existiriam, se tu ndo as tivesses constituido? Tu fizeste o cor-
po para o artesdo, fizeste o espirito que impera sobre os membros, fizeste
a matéria, de onde ele faz algo, fizeste o engenho pelo qual capta a arte
e vé dentro o que faz fora, fizeste os sentidos do corpo, intérpretes pelos
quais transfere o que faz do espirito para a matéria e retransmite ao espi-
rito o que foi feito, a fim de que este consulte dentro a verdade que nele
preside, para saber se foi bem feito. Todas estas coisas louvam-te como
o criador de todas. Mas de que modo tu as fazes? Deus, de que modo
fizeste o céu e a terra? Certamente, ndo fizeste o céu e a terra no céu nem
na terra; nem no ar ou nas aguas, porque estes também pertencem ao céu
e a terra. Nem fizeste o universo no universo, pois ndo existia onde fosse
feito, antes de ter sido feito para existir. E ndo tinhas algo a mao, de onde
fizesses o céu e a terra: pois de onde tu obterias isso que tu nao fizeras
e do qual farias algo? Com efeito, o que existe sendo porque tu existes?

Portanto, disseste e foram feitos™, e os fizeste na tua palavra.

CaritULO 6, § 8.

Mas de que modo disseste?” Porventura do modo como foi feita
umavoz, que disse da nuvem: “Este é meu Filho amado” ™ ? Pois essa voz soou
e passou, comegou e terminou. As silabas soaram e passaram, a segunda

¥ O exame da linguagem tem um papel fundamental neste livro, como ja fora apontado
nas primeiras alineas (“narracoes” §1, “lingua” §2, entre outros). O tema da contraposi-
¢do e vinculo entre eternidade e tempo sera comentado mediante a analise tanto da pa-
lavra divina, o verbo (logos criador), como da palavra humana, a linguagem do tempo
no tempo. Agostinho, com sua confissao, procura corresponder as diversas dimensoes
em que o verbo divino proporciona uma reaproximacdo entre a eternidade e o tempo
decaido.



ap0s a primeira, a terceira apds a segunda, e assim por diante em ordem
até a ultima, depois das demais, e o siléncio, depois da ultima. Donde
fica claro e evidente que um movimento da criatura expressou essa voz,
servo temporal de tua vontade eterna. E estas tuas palavras, feitas com
o tempo, o ouvido exterior anunciou-as a mente prudente, cujo ouvido
interior estd direcionado para tua palavra eterna. Mas a mente prudente
comparou essas palavras temporalmente sonoras com tua palavra eterna
em siléncio, e disse: “E outra coisa, de longe; de longe, é outra coisa. Estas
estdo longe, abaixo de mim, e sequer existem, pois fogem e passam; mas
a palavra do meu Deus permanece acima de mim o eterno™.” Portanto, se
disseste com palavras sonoras e passageiras que fossem feitos o céu e
a terra, e assim fizeste o céu e a terra, ja existiria uma criatura corporal
antes do céu e da terra, por cujos movimentos temporais aquela voz tem-
poralmente transcorreria. Mas ndo existia nenhum corpo antes do céu e
da terra, ou, se existisse, o terias feito certamente sem uma voz transito-
ria, de onde farias a voz transitéria pela qual dirias que se fizessem o céu
e a terra. Com efeito, o que quer que fosse aquilo de onde tal voz fosse
feita, se ndo fosse feito a partir de ti, de todo ndo existiria. Logo, com que
palavra foi dito por ti que fosse feito o corpo de onde se fariam essas

palavras?

CariTULO 7, § 9.

xxii

Assim, chamas-nos para entender a palavra, Deus junto a Deus™
que sempiternamente é dita, e por ela sempiternamente sao ditas todas
as coisas. Pois ndo findou o que era dito e disse outra coisa para que tudo
pudesse ser dito, mas disse tudo simultanea e sempiternamente; de ou-
tra maneira, ja haveria tempo e mudanca, e ndo a verdadeira eternidade
nem a verdadeira imortalidade. Sei disso, meu Deus, e dou gragasxxxm. Sei,
confesso-te, Senhor, e comigo sabe e te bendiz todo aquele que nao é
ingrato para com a verdade certa. Sabemos, Senhor, sabemos que cada
coisa morre e nasce na medida em que ndo é o que era, e é o que nao
era. Portanto, na tua palavra nada passa nem sucede, porque é verda-
deiramente imortal e eterna. E por isso, com palavra coeterna contigo,

simultanea e sempiternamente dizes tudo que dizes e é feito tudo aquilo
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que dizes que se faca; e ndo fazes sendo dizendo; entretanto, ndo se fazem

simultanea e eternamente todas as coisas que fazes dizendo.

CarituLro 8, § 10.

Por que, pergunto, Senhor meu Deus?® De alguma maneira vejo,
mas ndo sei como enuncid-lo*, sendo que tudo que comeca a existir e
acaba de existir, comeca e acaba de existir quando é conhecido na razao
eterna (onde nada comeca nem acaba) que deve comecar ou acabar. Esta
é tua palavra, que é também principio, pois também fala conosco. As-
sim, no Evangelho ela disse pela carne, e isso soou de fora nos ouvidos
dos homens, a fim de que nela se acreditasse, e fosse procurada dentro e
encontrada na verdade eterna, onde o mestre bom e tinico ensina todos
os discipulos®. Ali ougo tua voz, Senhor, dizendo para mim, porque fala
para nds aquele que nos ensina, mas quem ndo nos ensina, mesmo que
fale, nao fala conosco. Quem mais nos ensina senao a verdade estavel?
Pois também quando somos admoestados pela criatura mutéavel, somos
conduzidos para a verdade estavel, onde verdadeiramente aprendemos,
quando permanecemos, e 0 ouvimos e alegramo-nos de alegria devido a
v0z do esposo™™", regressando para de onde somos. E por isto é principio,
pois se nao permanecer quando errarmos, nao existira ao que retornar-
mos. Quando regressamos de um erro, é em todo caso conhecendo que
regressamos. Ora, para que conhecamos, ele nos ensina, pois é o principio

e fala conosco.”™

2 Nesta alinea Agostinho indica multiplos sentidos do Principio e do verbo divino.
Deus cria pela palavra, guia pelas palavras, salva pela palavra. Em contrapartida, o
homem fala, confessa, canta.

2 Dissociagdo entre saber e dizer, que Agostinho sabera explorar para investigar a in-
terioridade. Na Trindade, isso serd comentado como a distancia entre notitia e cogitatio,
uma nogdo ja presente mas perturbada por um pensamento ainda a ser depurado.

2 O diadlogo Sobre o mestre (de magistro) serd dedicado a investigar as palavras e sua
presumida capacidade de ensinar, a partir do tema do mestre interior tnico. A criti-
ca da linguagem ¢é importante para que o texto confessional ndo pretenda descrever a
eternidade, mas sim fazer com que os afetos da alma temporal se voltem para o verbo
eterno.



CariTUL0 9, § 11.

Neste principio, Deus, fizeste o céu e a terra™": na tua palavra, no teu
Filho, na tua virtude, na tua sabedoria, na tua verdade. De modo admira-
vel diz e de modo admirével faz. Quem compreenderd? Quem explicara?
O que é isso que luze intermitentemente para mim e percute meu coracao
sem ferimento? Estremeco e inflamo-me: estremeco, devido a quanto sou
dessemelhante; inflamo-me, devido a quanto sou semelhante. E a sabedo-
ria, a propria sabedoria, que luze intermitentemente para mim ao dissipar
a minha nuvem, nuvem que me cobre novamente quando abandono a
sabedoria devido a caligem e ao entulho das minhas penas. Pois, como
meu vigor se enfraquece na indigéncia™", ndo suporto o meu bem, até que
tu, Senhor, que foste propicio em face de todas as minhas iniquidades, sares
também todas as minhas debilidades, porque redimiras a minha vida da cor-
rup¢io, € me coroaras na miseragdo e na misericordia, e saciards meu desejo
com bens, pois minha juventude serd renovada como a da dguia™". Pela espe-
ranca fomos salvos e expectamos com paciéncia™" as tuas promessas. Quem
puder que te ouca conversando no interior. Eu confiantemente clamarei a
partir de teu oraculo: Qudo magnificas sio tuas obras, Senhor, todas fizeste na
sabedoria!" E ela é o principio e nesse principio fizeste o céu e a terra.

CarituLro 10, § 12.

Nao estao repletos de uma velhice sua os que nos dizem: “o que
fazia Deus, antes que fizesse o céu e a terra?* Pois se vagava - dizem -
e nada operava, entdo por que ndo sempre assim e sucessivamente, do
mesmo modo como outrora deixou de operar'? Pois se surgiram em Deus
um movimento novo e uma vontade nova de fazer uma criatura que
nunca fizera antes, de que modo ja seria a verdadeira eternidade onde
nasce uma vontade que nao existia? Porque a vontade de Deus nao é

criatura, mas anterior a criatura, pois nada teria sido criado se a vontade

» Ao dar a palavra a interlocutores reais ou ficticios, Agostinho consegue trazer a tona
dificuldades conceituais envolvidas na interpretacao do texto e no entendimento do prin-
cipio eterno. Fazer a critica das “méas” perguntas é parte importante de um procedimen-
to de depuragdo. A “velhice” a ser criticada é a dificuldade de subtrair-se as condi¢oes
temporais, a dificuldade de pensar a eternidade do principio em termos atemporais.
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do criador nado precedesse. Portanto, a vontade de Deus concerne a sua
prépria substancia. Se algo que ndo existia antes brotou na substancia de
Deus, esta substancia ndo é verdadeiramente dita eterna. Mas se era sem-
piterna a vontade de Deus de que existisse criatura, por que a criatura

também nao seria sempiterna?”

CaritUuro 11, § 13.

Os que dizem essas coisas, ainda nao te entendem, ¢ sabedoria de
Deus, luz das mentes. Ainda ndo entendem de que modo sao feitas as
coisas que por ti e em ti sdo feitas, e tentam saber as coisas eternas, mas
o coragio deles ainda esvoaca nos movimentos passados e futuros das coi-
sas e ainda ¢ vio“. Quem o deterd e o fixara, para que fique um pouco
estavel, e arrebate um pouco o esplendor da eternidade sempre estavel,
e compare-0 com as coisas temporais, nunca estaveis, e veja que € incom-
paravel, e veja que também o tempo longo ndo pode ser longo, se ndo
for feito de multiplas morulas passantes, que nao podem ser estendidas
simultaneamente, e veja que o que é no eterno ndo passa, mas é todo
presente, ao passo que nenhum tempo é todo presente, e veja que todo
passado é propelido desde o futuro, e todo futuro segue o passado e todo
passado e todo futuro sao criados e decorrem daquele que sempre é pre-
sente? Quem deterd o coragdo do homem para que fique estavel e veja
de que modo a estével eternidade, que ndo é futura nem passada, dita os
tempos futuros e passados? Porventura minha mdo pode fazer isso*, ou a

mao da minha boca faz algo tao grande com locugdes?

Carituro 12, § 14.

Eis que respondo a quem diz: “O que fazia Deus antes de fazer o
céu e a terra?” Respondo nao aquilo que alguém teria respondido, elu-
dindo jocosamente a forca da questao: “Preparava o inferno para quem
espiasse as coisas elevadas”. Uma coisa é ver, outra é rir. Nao respon-
do assim. Eu responderia “ndo sei aquilo que ndo sei”, de preferéncia a
algo que ridiculariza quem perguntou uma coisa elevada e louva quem

responde coisas falsas. Mas digo-te, nosso Deus, criador de todas as cria-



turas: e se pelo nome de céu e terra for entendida toda criatura, ousada-
mente digo, “antes de Deus ter feito o céu e a terra, ndo fazia algo”. Pois,
se fazia algo, o que fazia sendo uma criatura? E quisera eu saber tudo que
com utilidade desejo saber, assim como sei que nao se fazia nenhuma

criatura, antes que se fizesse alguma criatura.

CarituLo 13, § 15.

Mas se o senso volatil de alguém vagar por imagens de tempos
retrégrados, e ficar admirado de que tu — Deus que tudo podes, que
tudo crias e que tudo possuis, artifice do céu e da terra — tenhas deixado
uma obra tamanha por inumerdveis séculos, antes que a fizesses, que
esse alguém desperte e preste atencao, pois fica admirado com falsida-
des. Pois de onde poderiam passar intimeros séculos, os quais tu préprio
nao terias feito, uma vez que tu és autor e criador de todos os séculos? Ou
que tempos existiriam que nao fossem criados por ti? Ou de que modo
passariam se nunca tivessem existido? Portanto, uma vez que és tu quem
opera todos os tempos, se existisse algum tempo antes que fizesses o céu
e a terra, por que é dito que deixaste de operar<? Pois tu terias feito o pro-
prio tempo, e os tempos ndo poderiam passar antes que tivesses feito os
tempos. Ora, se antes do céu e da terra ndo existia nenhum tempo, por
que perguntar o que fazias entdo? Pois ndo existia “entdo”, onde nao

existia tempo.

CarituLo 13, § 16.

E tu ndo precedes os tempos pelo tempo: se ndo fosse assim, nao
precederias todos os tempos. Mas tu precedes todos os tempos passados
pela alteza da eternidade sempre presente e superas todos os tempos
futuros, pois eles sao futuros, e quando vierem, serdo tempos passados;
mas tu és idéntico a ti mesmo, e teus anos ndo se apaganr™. Os teus anos nem
vado nem vém; esses Nossos vao e vém, para que todos venham. Os teus
anos permanecem todos simultaneamente, porque permanecem, e 0s
que vao nao sdo excluidos pelos que vém, pois ndo transitam; mas esses

nossos anos todos existirdo quando todos nao existirem. Os teus anos sdo
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um vnico die™, e o teu dia ndo existe dia ap6s dia, mas hoje, pois o teu
hoje ndo cede lugar para o amanha; pois ele tampouco sucede o ontem. O
teu hoje é a eternidade; por isso geraste coeterno aquele a quem disseste:
“Eu hoje te gerei” **. Tu fizeste todos os tempos e tu existes antes de todos

os tempos, e nao foi em algum tempo que nao existiu o tempo.*

CariTuLoO 14, § 17.

Nao foi, portanto, no tempo que ndo tinhas feito coisa alguma,
pois tu fizeste o proprio tempo. E tempos nenhuns sdo coeternos a ti,
pois tu permaneces, e eles se permanecessem nado seriam tempos. O que
é afinal o tempo? Quem o explicaria facil e brevemente? Quem o capta-
ria, a0 menos apenas no pensamento, para proferir uma palavra sobre
ele? Mas, ao falar, o que mencionamos que seja mais familiar e conhe-
cido do que o tempo? E de algum modo entendemos quando falamos
do tempo, e também entendemos quando ouvimos outra pessoa falar
dele. O que é portanto o tempo? Se ninguém me pergunta, sei; se quiser
explicar a quem pergunta, ndo sei. Também digo confiantemente saber
que, se nada passasse, ndo existiria o tempo passado, e se nada adviesse,
ndo existiria o tempo futuro, e se nada existisse ndo existiria o tempo
presente. Portanto, esses dois tempos, passado e futuro, de que modo
existem, uma vez que o passado ja nao existe e o futuro ainda nao existe?
E o presente, se sempre fosse presente, e ndo transitasse para o passado,
ja ndo seria tempo, mas sim eternidade. Portanto se o presente, para que
seja tempo, precisa transitar para o passado, de que modo dizemos que
também o tempo existe, ele cuja causa de existir é que ndo existird? Ou
seja, ndo dizemos que o tempo verdadeiramente existe somente porque

tende a ndo existir? ®

# Esse capitulo 13 parece levar ao paroxismo as estratégias negativas. A eternidade do
principio s6 poderia ser entendida como o avesso do tempo. E preciso negar tudo o que
diz respeito ao tempo, para dizer algo menos impréprio com relagdo ao que é eterno.
Além disso, todavia, as negativas sugerem que o tempo sim é conhecido afirmativa-
mente. Se a eternidade é o negativo de tempo, e ndo consigo apreender a eternidade
positivamente, entao devo investigar o que é o tempo. Porém, como se verd, as dificul-
dades ndo serdo menores.

» O problema vem formulado com estreito vinculo com a linguagem. Agostinho in-
vestiga a linguagem temporal com aten¢do dupla. De uma parte, vai exibindo as difi-



CarituLo 15, § 18.

E mesmo assim dizemos “tempo distante” (longus)* e “tempo pro-
ximo” (breuis), e ndo o dizemos a nao ser sobre o passado ou sobre o
futuro. Dizemos um tempo distante passado, por exemplo, “cem anos
atrds”, e futuro similarmente distante “daqui a cem anos”. E o passa-
do préximo, como quando dizemos “ha dez dias”, e um futuro préximo
“daqui a dez dias”. Mas como pode ser distante ou préximo aquilo que
nao existe? Pois o passado ja ndo existe e o futuro ainda ndo existe. Entao
nao digamos “é distante”, mas digamos do passado “foi distante”, e do
futuro “serd distante”. Meu Senhor, minha luz, também aqui a tua ver-
dade rird do homem? Pois o tempo passado que foi distante, foi distante
quando ja tinha passado, ou até quando ainda era presente? Poderia ser
distante no momento em que existia o que seria distante; mas ainda nao
havia passado. Donde tampouco poderia ser distante aquilo que de todo
nao existia. Portanto, ndo digamos “o tempo passado foi distante” - pois
nem encontraremos o que terd sido distante no momento em que nao
existe, uma vez que é passado -, mas digamos “foi distante aquele tempo
presente”, porque enquanto era presente, era distante (longus). Pois ain-
da nao tinha passado, de forma que nao existisse, e por isso existia o que
podia ser distante; contudo depois que passou, simultaneamente deixou

também de ser distante o que deixou de existir.

CarituLro 15, § 19.

Vejamos, portanto, alma humana, se o tempo presente poderia ser
longo (longus). Pois a ti é dado sentir as demoras e medir?”. O que me res-

culdades conceituais escondidas sob as palavras. Mas de outra parte recorre a forca da
linguagem como testemunho de algum entendimento a ser recuperado. Assim, o que
dizemos no tempo, e sobre o tempo, é tanto objeto de investigacado critica, como ponto
de apoio para aprofundar a investigacdo (veja-se, por exemplo, a alinea 32).

% A exploracdo da linguagem temporal envolve a polissemia de termos como longus,
que quer dizer tanto um tempo distante (daqui a cem anos), como um tempo extenso
(um século). O mesmo pode ser dito de brevis.

¥ A ambivaléncia do termo longus permite introduzir uma segunda questdao. Além do
problema da existéncia do tempo (no caso, os tempos passados e futuros), é preciso tam-
bém esclarecer o que é um tempo longo quando presente. Um tempo presente pode ser
longo, extenso? Mais adiante Agostinho interrogard como medir a extensao do tempo.

39



40

ANTOLOGIA DE TEXTOS FILOSOFICOS ~

AGOsTINHO DE HipoNA ® CONFISsOES, Livro XI

ponderas? Que cem anos presentes sao um tempo longo? Vé primeiro, se
cem anos podem ser presentes. Pois caso se trate do primeiro destes anos,
este é presente, mas noventa e nove sao futuros, e por isso nao existem.
Mas caso se trate do segundo ano, um ja é passado, outro é presente e os
demais, futuros. Assim, para qualquer dos anos intermedidrios daquele
século que declararmos presente, os anteriores a ele serdo anos passados,
os posteriores a ele, futuros. Por conseguinte, cem anos ndo poderao ser
presentes. Vé o que se passa se a0 menos um tnico ano for presente. Pois
caso se trate do primeiro meés desse ano, os demais sao futuros. Caso se
trate do segundo, o primeiro ja passou e os restantes ainda nao existem.
Portanto, nem esse ano é todo presente, e se nao € todo presente, 0 ano nao
é presente. Pois um ano tem doze meses, um dos quais é presente, mas os
demais sdo passados ou futuros. Todavia nem esse més é presente, mas
um Unico dia. Se o primeiro, os demais sdo futuros; se o tltimo, os demais

sdo passados; se algum dia intermedidrio, est4 entre passados e futuros.

Carituro 15, § 20.

Eis que o tempo presente, que descobrimos ser o tinico que pode
ser chamado de longo, ja esta contraido, quando muito, ao espago de um
unico dia. Mas examinemos também esse, pois nem um tnico dia é todo
presente. Pois ele desdobra-se ao todo em vinte e quatro horas noturnas
e diurnas, a primeira delas tem as demais como futuras, a tltima as tem
como passadas, e qualquer uma delas tem horas passadas antes e futu-
ras depois. E essa mesma hora consiste de particulas fugidias: algo dela
esvoaca, é passado, e algo lhe resta, é futuro. Se se conceber um tempo
que ndo possa ser dividido em nenhuma parte de momento, por minima
que seja, somente a isso chamar-se-a de presente; o qual todavia transvoa
tao célere do futuro para o passado, que nao se estende em mérula algu-
ma. Pois, caso se estendesse, seria dividido em passado e futuro; mas o

presente nao tem nenhum espago. Portanto, onde? esta o tempo que di-

% A pergunta “onde?” indica a investigacdo de uma nova ontologia. Como situar um ser
que nao ocupa lugar no espaco? A procura do ser do tempo (e das condigdes de medida
do tempo) vai exigir que o tempo tenha um ‘lugar’ que nao é espacial. Essa investigacdo
levara a uma concepcao de interioridade que também ndo é espacial.



zemos distante? No futuro? Ndo dizemos “é distante” porque ainda nao
existe o que seria distante, mas dizemos “sera distante”. Entdo, quando
serd? Pois se até aquele momento for futuro, nao sera distante, porque o
que seria distante ainda ndo existiria. Mas se for distante no momento em
que, a partir do futuro que ainda nao existe, comecar a existir e tornar-se
presente, para que possa existir o que seria distante (longus), pelas pala-

vras acima o tempo presente clama que nado pode ser longo (longus).

CariTuLoO 16, § 21.

E mesmo assim, Senhor, sentimos os intervalos dos tempos e os
comparamos entre si e dizemos que uns sdo mais longos e outros mais
breves. Medimos também o quanto um tempo é mais longo ou mais bre-
ve do que outro, e respondemos que um é o dobro ou o triplo, e outro
é simples ou tdo longo quanto este. Mas medimos os tempos enquanto
passam, uma vez que medimos ao sentir; mas os tempos passados, que ja
nao existem, ou os futuros, que ainda ndo existem, quem pode medir? A
nao ser que alguém ouse dizer que pode medir o que ndo existe. Portan-
to, quando o tempo passa, pode ser sentido e medido, mas quando tiver

passado, ndo pode porque ndo existe.

CarituLo 17, § 22.

Pergunto, Pai, ndo afirmo. Meu Deus, preside-me e dirige-me".
Quem me dird ndo existirem trés tempos, como aprendemos quando
meninos e ensinamos aos meninos, o passado, o presente e o futuro, mas
somente o presente, porque os outros dois ndo existem? Ou serd que es-
ses também existem, mas o presente procede de algo oculto, quando se
torna presente a partir do futuro, e se recolhe em algo oculto, quando do
presente se torna passado? Pois onde viram as coisas futuras, aqueles
que as cantaram, se ainda ndo existiam? Porque o que ndo existe nem
pode ser visto, e 0s que narram coisas passadas, ndo narrariam coisas
de certo modo verdadeiras, se ndo as enxergassem no espirito: se nada
fossem, de modo nenhum poderiam ser enxergadas. Portanto, existem

coisas futuras e coisas passadas.
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CarituLo 18, § 23.

Permite, Senhor, minha esperanca', que eu pergunte mais; que mi-
nha intensdo ndo seja conturbada. Pois se as coisas futuras e passadas
existem, quero saber onde estdo. Se ainda ndo posso sabé-lo, sei ao me-
nos que, onde quer que estejam, ali ndo sdo futuras nem passadas, mas
presentes. Pois se também ali forem futuras, ali ainda nao estdo, e se ali
forem passadas, ali j4 ndo estdo. Portanto, onde quer que estejam, o que
quer que sejam, ndo sdo sendo presentes. Embora coisas verdadeiras se-
jam passadas quando sdo narradas, a partir da memoria ndo sao profe-
ridas as coisas mesmas, que passaram, mas palavras concebidas a partir
das imagens daquelas que, ao passar, se fixaram no espirito através dos
sentidos, tal como pegadas. Pois minha infancia, que ja nao existe, esta
no tempo passado, que ja nao existe; porém a imagem dela, quando a
recordo e narro, vejo no tempo presente, porque estd na minha memoria
até agora. Se também a causa das predicdes de coisas futuras é semelhan-
te, de sorte que sejam pressentidas imagens ja disponiveis de coisas que
ainda nao existem, confesso, meu Deus, ndo sei. Sei, sim, que nés mui-
tas vezes premeditamos nossas agdes futuras e que essa premeditacao é
presente; mas a acdo que premeditamos ainda ndo existe pois é futura; e
quando chegarmos a ela e comegarmos a fazer o que premeditavamos,
naquele momento aquela agdo existird, porque naquele momento sera

nao futura, mas presente.

CarituLo 18, § 24.

Assim, seja como for o oculto pressentimento dos futuros, somen-
te se pode ver o que existe. O que ja existe, ndo é futuro mas presente.
Portanto, quando se diz que se veem coisas futuras, sdo vistas ndo as pro-
prias coisas, que ainda ndo existem, isto é, as que sdo futuras, mas talvez
as suas causas ou sinais, que ja existem. Por isso, ja estdo concebidas no
espirito dos videntes nado as coisas futuras, mas coisas presentes a partir
das quais sdo preditas coisas futuras. Tais concepcdes, por sua vez, ja
existem, e quem prediz aquelas coisas futuras as enxerga presentes em si

mesmo. Que tamanha multiplicidade de coisas me sugira algum exem-



plo. Avisto a aurora: prenuncio que o sol estd para nascer. O que avisto
é presente; o que prenuncio, futuro. Ndo o sol futuro, que ja existe, mas
o seu nascimento, que ainda ndo existe. Todavia também nado poderei
predizer o préprio nascer do sol, se ndo imaginé-lo no espirito, tal como
quando falo dele. Mas nem a aurora que vejo no céu é o nascer do sol,
embora o preceda, nem a imaginacdo no meu espirito. Essas duas sao
divisadas como coisas presentes, para que aquele futuro seja dito anteci-
padamente. Portanto, as coisas futuras ainda ndo existem, e se ainda nao
existem, ndo existem, e se ndo existem, ndo podem ser vistas de modo al-
gum; mas podem ser preditas a partir de coisas presentes que ja existem
e sdo vistas.

CarituLo 19, § 25.

E assim, tu, regente de tua criatura, de que modo ensinas coisas
futuras as almas? Pois ensinaste aos teus profetas. Que modo é aquele
pelo qual ensinas coisas futuras, tu para quem nao ha futuro? Ou me-
lhor, ensinas coisas presentes acerca de coisas futuras? Porque o que ndo
existe, tampouco pode ser ensinado. Esse modo estd demasiado longe
de minha acuidade; estd além das minhas forcas; por mim mesmo nao
poderei atingi-lo, mas poderei por ti, quando tu o concederes, doce luz"
de meus olhos" ocultos.

CarituLo 20, § 26.

Isto agora é limpido e claro: nem as coisas futuras existem, nem as
coisas passadas, nem dizemos apropriadamente “existem trés tempos: o
passado, o presente e o futuro”. Mas talvez pudéssemos dizer apropria-
damente “existem trés tempos: o presente das coisas passadas, o presente
das coisas presentes, o presente das coisas futuras”. Pois os trés estao de
alguma maneira na alma e eu ndo os vejo em outro lugar: o presente das
coisas passadas é a memoria, o presente das coisas presentes é o olhar,
o presente das coisas futuras é a expectativa. Se nos é permitido dizer
tais coisas, vejo trés tempos e afirmo que os trés existem. Que se diga

também, “existem trés tempos, o passado, o presente e o futuro”, como
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se diz por abuso de costume. Diga-se. Nao me importo, nem resisto nem
repreendo, desde que todavia se entenda o que se diz, e também que
nem o que é futuro ja existe, e que tampouco o que é passado existe. Pois
poucas sdo as coisas que falamos apropriadamente, muitas falamos nao

apropriadamente, mas se reconhece o que queremos.

CariTuLO 21, § 27.

Eu disse ha pouco, portanto, que medimos os tempos enquanto
passam, para que possamos dizer que este tempo é o dobro daquele ou-
tro, ou que é simples, ou que é tanto quanto aquele outro, e 0 que mais
possamos enunciar sobre partes de tempos ao medir. Por isso, como eu
dizia, medimos os tempos enquanto passam, e se alguém me disser, “de
onde sabes?”, responderei, “sei porque medimos, e ndo podemos medir
coisas que ndo existem, e ndo existem coisas passadas ou futuras”. Mas
de que modo medimos o tempo presente, ja que ele ndo tem espago? Me-
dimos, portanto, quando passa, mas ndo medimos quando tiver passado,
pois o que tiver sido medido ndo existira. Mas de onde e por onde e para
onde passa, quando é medido? De onde, sendo do futuro? Por onde, se-
nao através do presente? E para onde, sendo para o passado? Portanto,
daquilo que ainda nao existe, através daquilo que carece de espago, para
aquilo que ja ndo existe. Mas o que medimos, sendo o tempo em algum
espaco? Pois ndo dizemos simples ou duplos ou triplos ou iguais, e assim
por diante, em tempo, sendo os espacgos de tempo. Portanto, em que es-
paco medimos o tempo que passa®? Serd que no futuro, de onde passa?
Mas nao medimos o que ainda nao existe. Serd que no presente, pelo qual
passa? Mas ndo medimos um espaco nulo. Serd que no passado, para o

qual passa? Mas ndo medimos o que ja ndo existe.

CariTULO 22, § 28.

Meu espirito estd em chamas por conhecer esse enigma compli-

cadissimo. Nao feches, Senhor meu Deus, Pai bom, rogo por Cristo, ndo

» O leitor deve ter em mente a ambivaléncia da palavra spatium em latim. Tanto serve
are amamos de espaco, spati ocale, a , spatium temporale.
ara o que chamamos de espaco, spatium locale, como para o tempo, spatium temporale



feches ao meu desejo essas coisas tanto usuais como escondidas, até que
ele as penetre e reluzam a luz de tua misericérdia, Senhor®. A quem in-
dagarei sobre elas? E para quem confessarei com maior proveito minha
impericia, sendo para ti, a quem ndo molestam meus esforgos inflamados
por tuas escrituras? Da o que amo, pois amo, e tu o deste. D4, Pai, que
sabes verdadeiramente dar bons dons aos teus filhos", d&, pois tratei de co-
nhecer e o trabalho estd diante de mim", até que abras. Rogo por Cristo; em
seu nome, santo dos santos, ninguém podera me azoar®. E eu acreditei, e
por isso" também falo. Esta € minha esperanca, para ela vivo, a esperanca
de contemplar o deleite do Senhor'. Meus dias fizeste velhos * e eles se vdo, e
nao sei de que modo. E dizemos “tempo” e “tempo”, “tempos” e “tem-

s

pos”; dizemos “por quanto tempo fulano disse isso”, “por quanto tempo
sicrano fez aquilo”, “h4d muito tempo ndo vejo beltrano”, e “esta silaba
tem um tempo duplo em relagdo aquela silaba simples breve”. Dizemos
estas coisas e ouvimos estas coisas, e somos entendidos e entendemos.
Sao muito manifestas e usuais, e as mesmas coisas ao contrario se escon-

dem demais e a sua descoberta é novidade.

CarituLO 23, § 29.

Ouvi de um homem douto que os movimentos do sol, da lua e
das estrelas sdo tempos, e ndo anui*’. Com efeito, entdao por que nao se-
riam tempos os movimentos de todos os corpos? Na verdade, se desa-
parecerem os luzeiros do céu e a roda de um oleiro se mover, acaso nao
existira o tempo pelo qual mediremos os giros e diremos que se trata de
morulas iguais, ou - caso ora se mova mais lentamente, ora mais veloz-
mente - que uns sdo mais demorados e outros menos? Ou quando dis-

sermos estas coisas, nao falaremos também no tempo? Ou nao existirdo

% Ha um conflito entre as palavras habituais e os conceitos. As palavras sugerem que a
medicdo do tempo é semelhante a medicdo do espago (spatium local). Mas as condicdes
de medida para cada caso sdo diferentes, e até mesmo contrarias.

3! Trata-se de depurar de todo ruido a comunicagdo entre o verbo divino e o verbo hu-
mano.

2 Agostinho examina, e recusa, a hipétese de o tempo ser identificado com o movi-
mento dos corpos celestes. Essa hipotese pretenderia explicar igualmente a existéncia
e a medida do tempo. O leitor pesquisara com proveito a teoria do Grande Ano, para
melhor compreensdo da hipétese rejeitada por Agostinho
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em nossas palavras algumas silabas longas, outras breves, sendo porque
aquelas soaram por um tempo mais longo e estas por um tempo mais
breve? Deus, da aos homens verem no que é pequeno as nogdes comuns
as coisas pequenas e grandes. As estrelas e os luzeiros do céu sdo como
signos de tempos, de dias e de anos™. Sdo, é verdade. Mas nem eu direi que o
circuito daquela rodinha de madeira é o dia, nem por isso aquele homem

dira que nao existiu tempo.

CarituLro 23, § 30.

Eu desejo saber a forca e a natureza do tempo, pelo qual medimos
os movimentos dos corpos e dizemos que um movimento é, por exemplo,
duplamente mais demorado no tempo do que outro®. Pergunto entdo,
uma vez que se diz dia ndo somente a demora do sol sobre a terra - nesse
caso o dia é outra coisa do que a noite - mas também todo o seu circuito
de um nascer do sol até outro nascer do sol, nesse caso dizemos que tan-
tos dias se passaram (pois se dizem tantos dias com suas noites, e nao se
excluem os espagos das noites), uma vez entao que o dia se consuma com
o movimento do sol e com o circuito de um nascer a outro, pergunto se o
proprio movimento é o dia, ou o tamanho da demora para se completar,
ou se ambos. Pois se o primeiro for o dia, entdo serd um dia, mesmo que
o sol complete o seu curso em tanto espago de tempo quanto o de uma
Unica hora. Se o segundo, entao ndo sera dia, se de um nascer do sol até
o nascer seguinte a demora for tdo breve quanto a de uma tnica hora,
e 0 sol teria de fazer vinte e quatro circuitos para completar um dia. Se
ambos, nem se chamaré dia se o sol circular todo seu giro no espago da
hora, nem se o sol parar e passar tanto tempo quanto o sol costuma para

completar todo o caminho entre uma manha e outra.

Assim, ndo pergunto agora o que se chama de dia, mas sim o que
é o tempo pelo qual, ao medir o circuito do sol, diremos que ele o com-
pletou na metade do espaco de tempo do que costuma, se tiver comple-

tado em tanto espago de tempo quanto se completam doze horas, e se ao

3 Esse dificil paragrafo solicitara toda atencao do leitor. O exame de diferentes hipéte-
ses sera um verdadeiro exercicio filoséfico, de sorte a evocar uma nogao de tempo que
subjaz ainda mal compreendida.



compararmos os tempos dissermos que este é simples, aquele é duplo,
ainda que o sol circule de um nascer a outro, ora com o tempo simples,
ora com o tempo duplo. Portanto, ninguém me diga que os movimentos
dos corpos celestes sdo tempos, porque também quando, a pedido de
alguém, o sol parou para que um combate vitorioso se completasse, o sol
ficou parado mas o tempo prosseguiu”. Com efeito, através do espago de
tempo que lhe bastou, aquela batalha ocorreu e acabou. Vejo entdo que o
tempo é certa distensdo. Mas vejo? Ou parece-me que vejo? Tu demons-

traras, luz, verdade.

CariTuLO 24, § 31.

Ordenas que eu aprove quem disser que o tempo é o movimento
de um corpo?** Nao ordenas, pois ouco que nenhum corpo se move a ndo
ser no tempo. Tu dizes. Nao ouco que o préprio tempo seja 0 movimento
de um corpo. Tu nado dizes, pois quando um corpo se move, mego com o
tempo o quanto se moveu, desde que comegou a se mover até que pare.
E se ndo vi de onde partiu, e ele continuar a se mover de modo que eu
nao veja quando parar, ndo posso medir, a ndo ser talvez a partir de onde
comeco a ver, até que eu pare. Se vejo prolongadamente, afirmo apenas
que é um tempo longo, mas ndo o quao longo, porque também quando
dizemos quanto, dizemos por comparacdo: “tanto este quanto aquele”,
ou “este é o dobro daquele”, e assim por diante. Mas se pudermos notar
os espacos locais®*, de onde e para onde vem um corpo que se move, ou
partes dele caso se mova em torno de um eixo, podemos dizer em quanto
tempo foi realizado o movimento do corpo ou de sua parte, desde tal lu-
gar até tal outro lugar. Assim, uma vez que uma coisa é o movimento do
corpo, outra coisa aquilo pelo qual medimos o quanto existiu, quem nao
percebe qual destas devemos dizer que é o tempo? Pois, se o corpo as ve-
zes se move variadamente e as vezes fica estacionado, ndo medimos pelo

tempo apenas o movimento dele, mas também a estacao, e dizemos: “fi-

% Trata-se agora nao mais do movimento privilegiado dos corpos celestes, mas do mo-
vimento de todo e qualquer corpo.

% Agostinho procura explicitar a diferenca entre espacos locais e espacos temporais, a
ser estudada a partir do capitulo 26.
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cou estacionado tanto quanto se moveu”, ou “ficou estacionado o dobro
ou o triplo de quanto se moveu”, ou qualquer outra relacdo que nossa
mensuragao abarcar ou estimar, como se diz, mais ou menos. Portanto, o

tempo ndo é o movimento de um corpo.

CariTuLo 25, § 32.

E confesso-te, Senhor i, ignorar até agora o que é tempo, e con-
tudo confesso-te, Senhor, saber que digo essas coisas no tempo, e que ha
muito ja falo do tempo, e o préprio “ha muito” nao é “ha muito” sendo
por uma demora de tempo. De que modo entdo sei isso, quando nao sei
o que é o tempo? Ou talvez ndo saiba de que modo dizer o que sei? Ai de
mim, que ndo sei nem ao menos o que ndo sei! Eis-me, meu Deus, diante
de ti, porque nio minto *: falo tal como estd meu coragdo. Tu iluminaras

minha lampada, Senhor meu Deus, iluminaras minhas trevas.*

CarituLO 26, § 33.

A minha alma nao te confessa em confissdo veridica que eu mego
os tempos? Assim, meu Deus, meco e ndo sei o que meco. Meco o movi-
mento do corpo com o tempo. E o préprio tempo, acaso ndo mego? Acaso
eu mediria o movimento do corpo - quanto durou e quanto levou para
passar daqui para ali - se ndo medisse o tempo em que se moveu? Portan-
to, o proprio tempo, de onde meco? Serd que medimos um tempo mais
longo com um tempo mais breve, tal como o espaco de uma viga com o
espaco de um ctubito*? Pois assim parece que medimos o espaco de uma
silaba longa com o espago de uma silaba breve, e dizemos que é duplo®.
Assim medimos os espacos dos poemas com os espagos dos versos, e 0s
espacos dos versos com os espacos dos pés, e os espacos dos pés com os
espacos das silabas, e os espagos das longas com os espacos das breves,
ndo em folhas - pois desse modo medimos lugares, e nao tempos - mas

sim quando as notas transitam ao serem pronunciadas e dizemos: “é um

3% Aqui comecga a critica da espacializa¢ao do tempo e de sua medida.

37O leitor devera ter elementos gramaticais de métrica para bem acompanhar o racio-
cinio de Agostinho.



poema longo, pois é composto de tantos versos; sdo versos longos, pois
contém tantos pés; sdo pés longos, pois se estendem por tantas silabas; é

uma silaba longa, pois é o dobro de uma breve”.

Mas tampouco é assim que se compreende a medigdo certa do
tempo, uma vez que pode acontecer de o verso mais breve ressoar por
um espago de tempo mais amplo, se pronunciado mais lentamente, do
que o verso mais longo, se pronunciado mais rapidamente. E assim tam-
bém o poema, o pé, a silaba. Donde, parece-me que o tempo nao é sendo
uma distensdo, mas ndo sei de que coisa, e me admiraria, se ndo fosse do
proprio espirito®. Com efeito, o que meco, imploro, meu Deus, e digo
ou indefinidamente “este tempo é mais longo do que aquele”, ou defi-
nidamente, “este é o dobro daquele”? Meco o tempo, sei. Mas nao meco
o futuro, porque ainda ndo existe; ndo meco o presente, porque nao se
estende por espago algum; ndo meco o passado, porque ja ndo existe.
O que mecgo, portanto? Os tempos enquanto passam, ndo passados? De

fato, isso eu ja havia dito.*

CariTuLo 27, § 34.

Insiste, meu espirito, e atenta com firmeza: Deus é nosso socorro ",
ele nos fez, e nio nos ™. Atenta onde alvorece a verdade. Admitamos que
a voz de um corpo comece a soar, e soa, e soa ainda, e entdo para, ja é si-
léncio, e aquela voz passou e ja ndo é voz. Ela era futura antes de soar, e
nao podia ser medida porque ainda nao existia, e agora nao pode porque
ja ndo existe. Portanto podia no momento em que soava, porque naquele
momento existia o que podia ser medido. Mas também naquele momento
nao ficou parada, pois seguiu e passou. E seria por isso mais mensura-

vel? Pois o que passava se estendia por algum espago de tempo, no qual

3% A definicao do tempo como distensdo do espirito parece retomar uma férmula de Plo-
tino, que caracterizara o tempo como distensao da vida da alma césmica. E importante
assinalar que Agostinho ndo se contentara com essa formula. A distensdao do espirito
serd ainda duplamente superada, na intensdo e na extensao do espirito, isto é, na busca
da unidade consigo mesmo e na busca da unidade com o principio eterno (v. § 39).

¥ Reencontramos as negativas, que marcaram a analise inicial da eternidade do princi-
pio. O tempo, que aparentemente seria um conceito mais acessivel do que a eternidade,
vai aparecendo como um enigma ainda mais intrincado.
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podia ser medido, porque o presente ndo tem espacgo algum. Portanto, se
podia naquele momento, admitamos que outra voz comece a soar, e soa
até agora continuamente sem interrupcao alguma. Mecamo-la, enquanto
soa. Pois quando tiver parado de soar, j4 sera passada e ndo existird o que
possa ser medido. Megcamos bem e digamos sua quantidade. Mas soa até
agora, e ndo pode ser medida a ndo ser desde o inicio em que comecou a
soar, até o fim, no qual parar. Com efeito, medimos um intervalo do inicio
até o fim. Por isso, a voz que ainda ndo acabou ndo pode ser medida, para
que se diga o qudo longa ou breve ela é; nem se pode dizer se é igual a ou-
tra ou simples, ou dupla ou o que quer que seja. Mas quando tiver acaba-
do, ja ndo existird. Como entdo poderé ser medida? E medimos todavia os
tempos, ndo os que ainda ndo existem, nem os que ja ndo existem, nem os
que ndo se estendem em demora alguma, nem os que ndo tém extremos.
Portanto, ndo medimos nem tempos futuros, nem passados, nem presen-

tes, nem enquanto passam, e mesmo assim medimos os tempos.

CarituLro 27, § 35.

Deus criador de todas as coisas *i: esse verso de oito silabas alterna
silabas breves e longas*. Assim, as quatro breves (a primeira, a terceira, a
quinta e a sétima) sdo simples com relacdo as quatro longas (a segunda, a
quarta, a sexta e a oitava). Estas tém o dobro do tempo daquelas. Pronun-
cio e repito, e assim ¢é, tanto quanto se pode perceber por uma sensagao
clara. Tanto quanto a sensagdo é clara, meco a silaba longa com a breve,
e sinto que ela é o dobro em quantidade. Mas uma vez que uma soa ap6s
a outra, se a anterior é breve e a posterior é longa, de que modo reterei
a breve e de que modo a aplicarei a longa ao medir, para descobrir que
tem o dobro em quantidade, uma vez que a longa ndo comega a soar se
a breve nao tiver deixado de soar? E a propria longa, acaso mego como
presente, quando nao a mego senao terminada? E o seu término é ter pas-
sado. O que ¢, portanto, que meco? Onde estad a breve pela qual meco?
Onde esta a longa que meco? Ambas soaram, voaram, passaram, ja nao
existem. E eu meco e confiantemente respondo, o quanto podemos nos
40 dé-iis cré-a-tor o-mni-iim. Esse verso biblico ja aparecera no livro IX das Confissdes.

Aqui, trata-se de explorar suas virtudes métricas, a alternancia de silabas breves (dé, cré
etc.) e silabas longas (iis, a etc.).



fiar no exercicio da sensacdo, que uma é simples, a outra é dupla, a saber,
no espaco de tempo. E ndo posso fazer isso, a ndo ser que tenham passa-
do e terminado*. Portanto, ndo meco a elas proprias que ja ndo existem,

mas sim algo na minha memoria, que permanece nela fixado.

CarituLo 27, § 36.

Em ti, meu espirito, mego os tempos*>. Nao venham me azoar, isto
é, ndo venham te azoar as turbuléncias das tuas afec¢des. Em ti, digo,
meco os tempos. O que mego presente é a afeccdo que as coisas fazem
em ti ao passar e que permanece, quando elas tiverem passado, e nao
aquelas que passaram para fazé-la. E ela que mego quando meco tempos.
Portanto ou as afecgdes sdao os tempos, ou ndo mego os tempos. Quando
medimos siléncios e dizemos que tal siléncio durou tanto tempo quanto
durou tal voz, acaso nao estendemos o pensamento para medir a voz,
como se ele soasse, para podermos enunciar algo sobre os intervalos dos
siléncios no espago de tempo? Pois com a voz e com a boca paradas per-
corremos, em pensamento, poemas, versos e algum discurso, e enuncia-
mos quaisquer medidas de movimentos ou de espagos de tempo, o quan-
to este com relacdo aquele outro, ndo de outro modo do que se os dissés-
semos com sons. Digamos que alguém quis emitir uma nota um pouco
mais longa, e que estabeleceu premeditando qudo longa viria a ser; de
algum modo produz este espago de tempo em siléncio e, confiando-o a
memoria, comega a emitir aquela nota, que soa até que atinja o término
preestabelecido. Ou melhor, soou e soard, pois o que ja foi realizado, de
algum modo soou, e o que resta, soard e assim se completard, enquanto
a intensdo presente trard o futuro para o passado, com diminui¢do do
futuro e crescimento do passado, até que pelo esgotamento do futuro

tudo seja passado.

41 A anélise mostra que ndo posso aplicar as mesmas condi¢des para medir o espago e o
tempo. Nas medidas espaciais, os extremos do intervalo a ser medido tém de ser simul-
taneos; nas medidas temporais, os extremos ndo podem ser simultdneos.

2 A resposta aquela pergunta, onde?, remete ao espirito, a interioridade, cujo estudo
requer depuragdo das condigdes corporais e espaciais. Tal depuracdo serd, na verdade,
um exercicio para uma depuragao mais dificil e mais importante. Nesta nova depuracao
serdo criticadas as condi¢des temporais. Além de descobrir um tempo nao espacial, sera
preciso que a alma descubra uma eternidade nao temporal.
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CarituLo 28, § 37.

Mas de que modo o futuro diminui ou desaparece, futuro que ain-
da nao existe, ou de que modo cresce o passado, que ja ndo existe, sendo
porque no espirito, que o faz, existem trés coisas? Pois ele expecta, atenta
e lembra, de sorte que aquilo que expecta passe através do que atenta
em direcao daquilo que lembra. Quem entdo nega que as coisas futuras
ainda nao existam? Contudo ja existe no espirito uma expectativa de coi-
sas futuras. E quem nega que coisas passadas ja nao existam? Contudo
existe no espirito uma memoria das coisas passadas. E quem nega que o
tempo presente careca de espaco, porque num instante passa? Contudo a
atencao perdura, através da qual o que vinha a existir passa a nao existir.
Entdo, ndo é longo o tempo futuro, que nao existe, mas o longo futuro
é a longa expectativa do futuro; nem é longo o tempo passado, que nao

existe, mas o longo passado é a longa memoria do passado.

CarituLo 28, § 38.

Vou entoar uma cangdo que sei. Antes de iniciar, minha expecta-
tiva se estende totalmente, mas quando comecar, tanto quanto eu tiver
tirado da expectativa, também minha memoria se estende, e a vida desta
minha agdo se distende*® na memoria (em razao do que cantei) e na ex-
pectativa (em razdo do que cantarei). Minha aten¢do também esta ali,
presente, pela qual o que era futuro é arrastado para tornar-se passado.
E quanto mais isso acontecer e acontecer, a expectativa serd abreviada e
a memoria sera prolongada, até que toda a expectativa seja consumida,
quando toda a acdo terminada houver transitado para a memoria. E o
que ocorre na cangao toda, também ocorre nas suas particulas singulares,
e o0 que ocorre nas particulas singulares, também ocorre na acdo mais

longa, da qual talvez aquela can¢do seja uma particula, e 0 mesmo em

# A nogdo de distensio ja havia sido utilizada. Mas agora adquire contornos precisos,
com base na gramatica. Distensdo quer dizer precisamente a tensao em duas direcoes
opostas. Nesse caso, distensao da alma para o futuro e para o passado. Mas logo se vera
que isso ndo é propriamente uma solugdo. Agostinho encontra uma caracterizagao do
que é a tempo na alma, uma distensao, mas isso mesmo ja é um problema, porque a
dispersdo ainda esta muito aquém da intensio necessaria a unidade e ao reencontro com
a eternidade.



toda a vida do homem, das quais sdo partes todas as acdes do homem, e
o mesmo em todo o século dos filhos dos homens **, das quais sdo partes

todas as vidas dos homens.

CariTULO 29, § 39.#

Mas porque tua misericordia é melhor do que as vidas , minha vida é
distensao, e tua direita me susteve™ no meu Senhor, mediador filho do ho-
mem™¥, entre ti, que és tinico, e nds que somos multiplos em muitas coisas
por muitas coisas, para que por ele eu apreenda, no qual eu também sou apre-
endido™, e me recomponha dos velhos dias ao seguir o tnico, esquecido
das coisas passadas, ndo na direcdo daquelas que sao futuras e transitérias,
mas na direcio daquelas que sio anteriores™"; nao distendido, mas estendi-
do™; ndo segundo a distensao, mas segundo a intensio sigo para a palma do
chamado superior™i, onde ouc¢a a voz do louvor™i e contemple teu deleite™i
que nem vem nem passa. Agora, porém, meus anos sio gemidos™, e tu
és meu conforto, Senhor, és meu Pai eterno. E eu dispersei-me nos tem-
pos cuja ordem desconheco, e em variedades tumultuadas dilaceram-se
meus pensamentos, visceras intimas de minha alma, até que eu conflua

para ti, purificado e liquefeito no fogo de teu amor.

Carituro 30, § 40.

E me erguerei e solidificarei em ti, na minha forma*, na tua verda-

# Retomada do problema inicial. Agora Agostinho retine dois planos de anélise. Em
primeiro lugar, com o aprofundamento do enigma do tempo, o Autor retoma o tema da
iniciativa divina (e da submissdo humana), presente desde o primeiro capitulo do livro.
A mediacao entre a eternidade e o tempo nao é conseguida pelo mero esforco humano,
mas depende do socorro divino. Em segundo lugar, a distensdo deve resolver-se em
intensdo, recolhimento do espirito, e como extensdo, isto é, projecdo na diregdo do so-
corro divino. A férmula de Plotino (veja-se nota 37 a § 33) é inteiramente transformada
e subordinada aos termos da Carta aos Filipenses 3, 12-14.

* As questoes dos homens velhos (§ 12) devem agora ser reexaminadas. O esgotamento
da andlise do tempo permite que o modelo da eternidade se imponha. O tempo mostra-
se incognoscivel na mera dispersdo temporal. Somente um ponto de vista subtraido a
temporalidade pode alcangar algum entendimento do tempo. Donde o amoldamento
aqui anunciado.

* Agostinho caracteriza o amoldamento mediante a metafora da fusao e da nova forma.
O tema do fogo, das chamas e labaredas, que assinalava a vontade humana, é aqui re-
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de, e ndo sofrerei com as questdes de homens que, punidos com uma do-
enca”, tétm mais sede do que sdo capazes de beber e dizem: “o que fazia
Deus, antes de fazer o céu e a terra?” Ou: “o que lhe veio a mente, para
que fizesse algo, embora nunca antes tivesse feito coisa alguma?” Con-
cede a eles, Senhor, bem pensar o que dizem e descobrir que ndo se diz
“nunca” onde ndo existe tempo. Portanto, se disserem que alguém nunca
fez, o que dirdo sendo que fez em tempo nenhum? Vejam entao que ne-
nhum tempo pode existir sem criatura e deixem de falar essas vacuida-
des. Que também se estendam as coisas que sio anteriores™, e entendam
que és o criador eterno de todos os tempos, anterior* a todos os tempos,
e que tempos nenhuns sdo coeternos a ti, e nenhuma criatura, ainda que

exista alguma acima do tempo®.

CariTuLo 31, § 41.

Senhor meu Deus, o que é aquele seio de teu alto segredo, e quao
longe dali me projetaram as consequéncias dos meus delitos? Sara meus
olhos, e me alegrarei de tua luz. Certamente, se existe um espirito com
poder para tdo grande ciéncia e presciéncia, pelo qual todas as coisas
passadas e futuras sdo conhecidas, tal como uma tnica cancdo é por mim
conhecidissima, esse espirito é demasiado admiravel e formidavelmente
estupendo®. Pois a ele ndo se esconde o que quer que tenha acabado e
o que quer que tenha restado dos séculos, do modo como a mim ndo se

escondem, ao cantar aquela canc¢do, o que e quanto dela havia passado

cuperado para indicar a necessidade de uma transformacao do espirito. O fogo divino
liquefaz e purifica (§39). Mas é preciso retomar a solidez, em nova e estavel forma. Afi-
nal, esse era o propésito das narragdes, transformar os afetos na direcdo da eternidade

(81).

¥ Agostinho assinala que as dificuldades decorrem nao apenas da natureza finita da
inteligéncia humana, mas também da condicdo decaida, punida por causa do pecado
original.

* Depois de criticar o erro categorial dos que dizem ‘nunca’ a respeito do que é atempo-
ral, Agostinho agora assinala o sentido atemporal da anterioridade divina.

¥ Seria talvez o caso das criaturas angélicas.

% A confissao de louvor, ja praticada no primeiro capitulo, é formulada ainda uma vez
em termos da distdncia desproporcional. E serd inevitdvel recorrer, na sequéncia, as
formulas negativas e antitéticas. Mas agora sem a ilusdo de que o tempo ofereceria uma
alternativa afirmativa.



desde o inicio, e o que e quanto restava para o final.

Mas nao é assim, criador do universo, criador das almas e dos cor-
pos, ndo é assim que tu conheces todas as coisas futuras e passadas. De
longe, de longe mais maravilhosamente e de longe mais secretamente tu
conheces. Pois os conhecimentos de quem canta, ou a cangdo conhecida
para quem ouve, na expectativa de notas futuras e na memoria de notas
passadas, variam a sensibilidade e distendem a sensacdo; nao é assim
que algo acontece para ti imutavelmente eterno, isto é, para o verdadei-
ramente eterno criador das mentes. Portanto, assim como conheceste 70
principio o céu e a terra™> sem variacao de teu conhecimento, assim tam-
bém fizeste no principio o céu e a terra sem distensao da tua agdo. Quem
entender, confesse a ti, e quem nao entender, confesse a ti. O quao ex-
celso tu és, e os humildes de coracdo sao tua casa! Pois tu ergueris os que

tombarem™ e nao caem aqueles para quem tu és a alteza.
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ARISTOTELES E A SUPERACAO
DO PARADIGMA DA ACADEMIA

ARISTOTELES - Nasceu no ano 384 antes de Cristo, na cidade
de Estagira, em uma familia rica e faleceu em 322, em Célcis, na Eubéia,
ilha do Mar Egeu. Chega jovem a Atenas, provavelmente tinha dezoito
anos quando entra o centro do mundo grego. Ingressa na Academia de
Platao, depois de ter passado breve tempo na escola de Isécrates. Nesse
momento dirigia a Academia interinamente Eudoxo de Cnido, matema-
tico, uma vez que o Mestre se encontrava em Siracusa, em excursao de
natureza politica. Um ano apods o ingresso de Aristételes na Academia,

Platao voltava ao seu posto.

O jovem que chegava a Atenas exibia uma gagueira moderada,
anéis nos dedos e o cabelo e a barba bem curtos. Barnes' chega a lhe con-

ferir o epiteto de dandy da época.

O pai de Aristételes, Nicomaco, era médico, e, como se sabe, era
tradicdo de muitas regides o ensino da medicina de pai para filho, como
testemunha o juramento de Hipdcrates. Aristoteles muito provavelmen-

te vinha sendo preparado para seguir essa carreira. O certo é que ele ja

' BARNES, J. Aristoteles. Madrid: Catedra,1987. p. 11.
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chegou a Academia com uma inclinagao forte para o estudo dos animais

e plantas.

Ingressava, assim, na escola de Platdo, dominada pelo paradigma
da matematica, a qual frequentara por vinte anos, um jovem estudante
com clara tendéncia para o observagdo empirica, a classificagdo dos con-
ceitos e a sua hierarquizagdo. Sustenta-se que, ap6s a morte de Platdo,
por se sentir preterido pela escolha de Espeusipo para suceder ao mestre,
Aristoteles, vai para Assos, onde Hérmias, que estudara com Platao e
fora escravo, se tornara arconte. Ainda que se aceite essa eventual dife-
renga entre os dois, a verdade é que havia afinidade entre o pensamento

do estagirita e o de Espeusipo.

Espeusipo, sobrinho de Platao e que vai sucedé-lo a frente da Aca-
demia, também ja mostrara pendor para estudo do empirico e para as
classificagdes, de tal sorte que Theodor Gomperz o coloca como um pre-
cursor de Aristoteles. Todavia, ha que se ver entre eles mais contempo-
raneidade do que propriamente antecedéncia do primeiro em relagdo a

Aristoételes.

De todo modo, quando se consideram os dez livros de Espeusipo?
que receberam o nome de Homéia (as coisas similares), o que se pode
concluir é que, no interior da escola de Platdo estava em gestacdo uma
nova escola filoséfica que se oporia ao modelo matemético e geométrico
que iluminou o genial sucessor de Socrates. O mundo das ideias, das
formas incorruptiveis recebia nos seu coracdo, a Academia, aqueles que

seriam os seus mais ferrenhos opositores.

Nao é dificil concluir que Aristételes, depois de tanto tempo es-
tudando na escola de Platao, tivesse chamado a atencdao do seu mestre.
Platao dera-lhe o epiteto de “leitor” e aqui ha que registrar a revolucdo
que essa simples designacdo parece signficar. Até o estagirita, o grego

113

que se dedicava aos estudos nao lia os textos, mas se reclinava “3passiva-

mente para saborear, como uma representacgao teatral, as frases que um

> GOMPERZ, T. Pensadores Griegos. Buenos Aires: Editorial Guarania, 1955.v. 3, p. 12.

3 MESQUITA, A. P. Aristoteles: Introducao Geral. Lisboa: Imprensa Nacional - Casa da
Moeda, 2005. p. 76-77.



servo educado recitava. A novidade introduzida por Aristételes foi a de
acumular numa s6 pessoa a dupla fungao de recitador e de ouvinte, fa-
zendo assim evoluir a nogao arcaica de leitor como aquele que 1é alto para
outrem e fundando a partir dela a nocdo moderna de leitor como aquele

que 1é baixo, ou em pensamento, para si mesmo.*”

Pode-se reconhecer que essa atitude ativa, que Aristoteles de-
monstrou com sua relagdo com a leitura, fosse também uma qualidade
necessdria para as monumentais pesquisas empiricas, tanto no campo
dos animais e quanto das plantas, que empreendeu. Em tais pesquisas,
ele ndo apenas recolhia os dados, mas os “lia”. Ao colocar a mao na mas-
sa, ao valorizar os dados concretos, recolhidos pela experiéncia, Aristo-
teles em seu desejo de saber, despojou-se de muitos preconceitos aristo-

craticos que permeiam as sociedades escravagistas.

O distanciamento de Aristoteles de Platdo aconteceu, portanto,
ainda na Academia®. Das obras que nos chegaram, as Categorias consti-
tuem um exemplo de antiplatonismo militante, onde o estagirita ence-
ta decididamente os seus passos na construcdo de seu universo proprio
universo filoséfico. Demais, esse texto é a porta para a l6gica, a ciéncia e a
metafisica em Aristoteles. Nele, o ser é apresentado segundo o esquema
categorial, onde essas representariam o ser objetivo, distinto do ser pen-
sado. Aqui aparecem a substancia, a espécie, o género e a sua estrutura
de predicados (qualidade, quantidade, relagdo, quando, onde, ter, fazer,
sofrer, estar-em-uma-posicao). A tabua das categorias serd imprescindi-
vel para a implantacdo e explicitacdo dos outros lugares fundamentais
de sua filosofia: o ser segundo a falsidade e verdade (De Interpretatione e
Metafisica), essencial ao desenvolvimento da légica; o ser segundo a po-
téncia e o ato (De Interpretatione e Metafisica); e o ser segundo a esséncia e
o acidente (Metafisica), onde as coisas e os fendmenos sao sempre identi-
ficados sob a 6tica do que lhes pertence como esséncia e do lhes pertence

como acidente.

* E de se supor que os ex-escravos que frequentavam a Academia nao tenham tido o
servo-leitor. No caso de Aristoteles, isso foi uma escolha intelectual.

5 MAGALHAES-VILHENA, V. O Problema de Sécrates. Lisboa: Calouste Gulbenkian,
1952. p. 413-414.
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ARISTOTELES E A SUPERACAO DO PARADIGMA DA ACADEMIA

Aristételes deixou marcas profundas na histéria do pensamento.
Organizou de forma sistematica a l6gica da antiguidade, fundamentou e
desenvolveu a teoria das proposicdes e dos silogismos, introduziu o uso
de letras para representagdo das proposicdes, enunciou o principio da
ndo-contradicdo, criou a légica modal, a biologia, fundamentou teorica-
mente a troca de trabalhos distintos (teoria do valor), explicou o sentido
do dinheiro (Livro V da Etica a Nicémaco), fez a primeira historia consti-
tucional, em seu livro A Constituicio de Atenas, e fundou uma das escolas
tilosoficas mais importantes do pensamento da antiguidade, ao lado da
platonica e da filosofia de Epicuro. Legou nog¢des importantes a filosofia

e marcou profundamente o léxico filosoéfico.

Sua filosofia constitui um didlogo com as outras filosofias de Gré-
cia antiga, mas principalmente com a grande filosofia de Platdo. A esse
proposito, vale ouvir o condensado comentério de Magalhaes-Vilhena,
esse notavel historiador do pensamento que Portugal nos deu: “(...) toda
a sua concepgdo da ciéncia e do espirito do investigador o opde a do seu
mestre.” Considerando o “ser” como distinto do “ser pensado”, compre-
ende o conhecimento como uma apreensao das “esséncias” que as quali-
dades empiricas das coisas cercam com um invélucro”. Subordinando as
ideias a linguagem, ao passo que Platao subordinava o mundo as ideias
(como diz Bacon), Aristételes edifica sobre as bases da representacdo
sensivel (...) e da linguagem(...) uma légica, uma metafisica, uma ciéncia:
uma légica do discurso na qual as operagdes do intelecto consistem em
classificar e hierarquizar conceitos, em debater-se com uma piramide de
vocabulos de extensdo decrescente”, em atribuir predicados a sujeitos,
em ordenar as qualidades em cascatas de silogismos; uma metafisica na
qual se explica o real pelas qualidades das substancias; uma ciéncia do

universo que consiste em hierarquizar e ordenar as qualidades.”

Poucos pensadores terao influenciado a histéria do pensamento
como o estagirita. Seu pensamento fascinou mugulmanos e cristdos, como
Averréis ou Sdo Tomas de Aquino, idealistas ou materialistas, como He-
gel ou Marx. Uma das linhas mais continuas em sua obra vasta é a ten-
tativa de dar conta do real, admitindo que esse em seu transito para cor-

ruptibilidade, em seu movimento incessante, possui estados de relativa



permanéncia que permitem o pensar e a racionalidade, por oposicdo a seu
mestre Platdo, que separa o mundo corruptivel do mundo das ideias. Em
Aristoteles, o pensamento, os enunciados, ainda que constituam uma or-
dem prépria, podem dizer como as coisas sao de fato. Dar conta do sensi-

vel é a divisa permanente de seu esforco gigante para explicar o mundo.

CORPUS ARISTOTELICUM

A obra de Aristoteles é vastissima e teria cerca de cento e cin-
quenta titulos. Aristoteles escreveu até didlogos, embora os livros que
nos chegaram sejam somente os tratados destinados aos seus alunos, os
textos acroamaticos. Destacam-se os escritos légicos, que formam o 6r-
ganon, onde se encontram as Categorias, o De Interpretacio, os Primeiros
Analiticos, os Sequndos Analiticos, os Argumentos Sofisticos e os Topicos; a
Retorica e a Poética; a Metafisica; os tratados acerca da estrutura do mun-
do fisico que compreedem a Fisica, De Coelo (Sobre o Céu), Da Geragio
e Corrupgio; De Anima (Da Alma), que condensa a psicologia aristotéli-
ca; os tratados bioldgicos, como Historia dos Animais e Das Plantas. Vale
atentar para o grande interesse da biologia em Aristoteles, onde diversos
autores sustentam estar muito do seu pensamento mais interessante e
original®. Lembremos que Aristételes deu bases tanto a botanica quanto
a zoologia. A chamada filosofia prética, ainda que subestimada por auto-
res importantes como Burnet e Taylor, resiste a agdo do tempo com obras
classicas como a Politica, a Etica a Nicomaco, os Econdmicos, a Etica a Eudemo
e a Magna Moralia, a Constituicdo de Atenas, tratado que inaugura a histéria

das constitui¢des e que foi descoberto apenas no século XIX".

Atualmente ha grande esforco em traduzir para o portugués to-
dos os titulos das obras de Aristoteles que nos chegaram. Trata-se do
projeto intitulado Obras Completas de Aristételes, conduzido pelo pro-
fessor Antonio Pedro Mesquita, da Uiniversidade de Lisboa. A colecao
das publicagdes se inicia com a Introdugio Geral ( 2005), onde o professor

Mesquita traz o repertdrio bibliografico sobre Aristételes, aborda algu-

® BURNET, J. Platonism. Berkeley: University of Califérnia, 1928. p. 100; TAYLOR, A.
Critical Notice: “Platonism” by John Burnet. Mind, v. 38, n.113, 1929, p.387-388.

7 GOMPERZ, op. cit., p. 38.
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mas das questdes mais candentes no tratamento da obra do estagirita e
particularmente de seu vocabulario filoséfico. Na sequéncia, vao sendo
editadas as tradugdes, das quais diversos titulos ja vieram a luz. O estu-
dante poderd pesquisar os lancamentos e mesmo aceder aos textos em
<www.obrasdearistoteles.net>. Os livros sao editados pelo Centro de Fi-

losofia da Universidade de Lisboa e pela Casa da Moeda de Portugal.

BREVE COMENTARIO AOS EXCERTOS TRADUZIDOS

1) 125221253 b

Os escritos politicos de Aristételes, a par da sua genialidade, acui-
dade e honestidade intelectual, revelam o pendor para descrever a reali-
dade em seus aspectos substanciais, em seus momentos determinantes.
Nesse primeiro excerto, vale atentar para a nocao de bem na definigao de
cidade-estado, a qual Aristoteles definiu como comunidade que visa o
maior de todos os bens. O bem é a causa final. Vale lembrar que Aristo-
teles trabalhava com quatro tipos e causa: a material, a formal, a eficiente

e a final.

As funcgdes de politico, rei, intendente e senhor de escravos nao
se diferenciariam pelos niimeros de subordinados que comandam, mas

pela qualidade distinta de suas respectivas naturezas.

Nesse trecho, Aristoteles chama o leitor a ver as coisas no seu de-
senvolvimento, segundo o modelo da biologia. E por isso que dira que
aquele que vé a coisa desde o seu inicio, quando nasce, e observa como
ela se desenvolve vera melhor. Conhecer a coisa em seu desenvolvimen-
to, desde o principio, seria conhecer a sua natureza (physis), conceito

fundamental da filosofia aristotélica.

O homem é comparado com outros animais gregarios, onde se so-
bressai a abelha, e aparece como o mais politico (social) de todos os ani-
mais. A razdo é a palavra. Naturalmente, a abelha e os outros animais
gregarios constituem o limite mais préximo da animalidade em relagao
ao homem. Fora esses casos extremos, diante dos quais o Aristoteles bi-
6logo deve ter se desconcertado, uma vez que nao havia elementos para



a correta compreensdo da sociedade das abelhas naquela época, o que se
pode afirmar é que o viver politicamente distingue o homem®(...) negati-
vamente dos deuses e das bestas, mas também positivamente: o homem
se situa entre as duas naturezas porque a vida politica se situa entre os

8”

dois tipos de vida, mais que a vida animal e menos que a vida divina®.

Munido da palavra, do pensamento, o homem acede as “sensa-

_ . . TN o o
¢oes” do bem e do mal, do justo e do injusto, essenciais a constituicdo da
comunidade politica. O uso da palavra “aisthésis”, sensacao, ato de sen-
tir, permite constatar que o pensamento perpassa o sentir no caso desses
conceitos fundamentais a esfera politica. A propria eleicao da palavra
“aisthésis” expressa a militancia antiplatonica do estagirita, no esforgo

de se afastar as ideias puras de Platdo.

2) No excerto do livro III (1274 b 30 - a 1276 a ) da Politica, o aluno
poderd acompanhar o pensamento de Arist6teles no seu esforgo de defi-
nir o que é a cidade e o que é o cidaddo. A pergunta “o que é?” é sempre
feita por Aristoteles (tis estin?) quando pde questdes essenciais, capazes
de perguntar sobre o que de fato define a coisa em exame. A despeito de
a polis, que traduzi por cidade-estado, possuir categorias proprias que
ndo se confundem com as que fundam a nossa sociedade, elementos es-
senciais da natureza da politica descritos por Aristoteles persistem mes-

mo em nossas formacdes sociais®.

O cidadao, definido no texto, é essencialmente o que participa ou
que pode participar das funcdes de poder da cidade-estado, seja da as-
sembleia seja dos grandes tribunais da democracia ateniense. Sua concei-
tuacao, todavia, sofre modificacdes, de acordo com a natureza da consti-

tuicao onde ele aparece.

Esse procedimento de identificacdo das ocorréncias de um con-
ceito, nos varios contextos em que se manifesta, € uma das marcas da
investigacdo tedrica de Arist6teles. No caso, se perguntara o que é ser

8 WOLFF, F. L’étre, 'homme, le disciple. Paris: PUF, 2000. p. 142.

? A questdo de se saber o que persiste da antiguidade entre nés e o que se supera pode,
porém, sempre ser problematizada, como mostra o belo ensaio do helenista norte-ame-
ricano FINLEY, M. Generalizacdes em historia antiga. In: . Uso e Abuso da Historia.
Sao Paulo: Martins Fontes, 1989. p. 57-p. 73.
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cidaddao em Atenas, em Esparta ou em Cartago, em cada uma das distin-
tas constituicdes que conformam os diferentes regimes dessas cidades-
estado. Mas outra marca do pensamento e do método investigativo de
Aristételes, que aparece no excerto traduzido, é a fuga permanente do
relativismo: a busca do momento determinante. Demais, ainda que haja
diversas defini¢cdes de cidadao, uma delas podera ser mais que as outras,

explicitar mais a natureza do conceito.

Cabe notar também o uso da andlise, da divisdao do todo em suas
partes, e a identificacdo do papel de cada uma dessas na constituicao do
todo. Esse trabalho de anélise, seja dos componentes da coisa (por exem-
plo, a cidade-estado), seja dos elementos do discurso, torna Aristoteles
uma das fontes principais da chamada filosofia analitica. O lugar da pre-
cedéncia do todo em face das partes é elemento de que a investigacdo de

Aristoteles frequentemente se socorre.
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ExCERTOS

1252 a -1253 b

Uma vez que vemos ser toda a cidade-estado uma certa comuni-
dade e que toda a comunidade é constituida em razao de um bem (com
efeito, todos agem sempre em vista do que lhes parecer ser o bem), é
evidente que todas as cidades-estados anelam um bem, sobretudo, a
comunidade suprema e que contém as restantes visa ao supremo bem.
E esta comunidade que se chama cidade-estado, e é ela a comunidade
politica.

Todos quantos julgam que o politico? o rei, o intendente e o se-
nhor de escravos sdo o mesmo nao estao certos (Com efeito, julgam que
diferem pelo grande ou pequeno nimero [de subordinados], e ndo que
cada uma dessas funcdes difere pela espécie. Assim, se ha poucos [su-
bordinados], a fungdo é de senhor de escravos, se ha um pouco mais, é
o intendente, se ha ainda mais, é o politico ou o rei, como se em nada

diferissem uma pequena cidade-estado e uma grande casa.

! Tradugdo do Original: ARISTOTELIS. Opera. Berlin: Bekkeri, 1831.

2O que governa, que exerce o fungdo de poder em uma democracia.



Quanto ao politico e ao rei, cabe dizer o seguinte: se é a propria
fonte do mando, é o rei; se governa e é governado, conforme as regras
da ciéncia e como parte da cidade-estado, é o politico. Porém, essas ob-
servagdes nao sao verdadeiras. Isso tornara claro o que se disse aos que

examinarem a questdo conforme o método ja empregado.

Com efeito, como em outras disciplinas é necessario analisar o
composto até os elementos indecomponiveis (esses, com efeito, sdo as
partes menores do todo). Também desse modo conheceremos a cidade-
estado, ao examinar as partes de que se compde, e mais saberemos delas:
por que diferem entre si, e se é possivel compreender a respeito de cada

uma das coisas ja referidas o que é préprio de cada funcao.

Se alguém vir as coisas que nascem e se desenvolvem?, desde o
principio, como em outros casos, observara melhor assim o que aqui se
passa. Primeiro, é necessario que os que ndo podem existir, uns sem os
outros, passem a viver conjuntamente, por exemplo o macho e a fémea
para a producgado de descendéncia (e isso ndo depende de um projeto,
mas como em todos 0s animais e plantas é natural a reproducao para que
possam se perpetuarem), e é necessario que um comande por natureza‘e

o outro seja comandado para que [ambos os dois] se salvem.

O que pode, com efeito, pelo pensamento fazer previsdes por na-
tureza é o que comanda, e, por natureza, é senhor dos escravos. Por sua
vez, o que pode com o corpo suportar fadigas é o comandado e, por na-
tureza, esse é o escravo. Por essa razdo, o escravo® e a o senhor formam
um mesmo. Por sua respectiva natureza, distinguem-se entdo a fémea
e 0 escravo (a natureza ndo faz nada igual aos ferreiros de Delfos, que
fazem as suas facas de modo falho, mas a cada coisa reserva uma tnica
funcao®. Com efeito, assim cada um dos instrumentos melhor cumpriria

seu fim, se destinasse nao a muitas fun¢des, mas apenas a uma).

* O verbo phyein significa nascer e se desenvolver em grego classico, dele deriva o subs-
tantivo physis.

* Physis - uma inclinagdo da coisa, que se revela em seu desenvolvimento.
> O escravo, leia-se a funcdo de escravo; o senhor, leia-se a funcdo de senhor.

® A especializagdo identificada na natureza é transferida para a sociedade.

71



72

ANTOLOGIA DE TEXTOS FILOSOFICOS ~

ARISTOTELES ® POLITICA

Entre os barbaros, porém, a varoa e o escravo tém o mesmo nivel.
A causa disso é que eles ndo tém o que por natureza comanda, mas a
comunidade deles passa a ser de escrava e de escravo. Por isso dizem
os poetas “E razoavel que os gregos dominem os barbaros, porque por
natureza o barbaro e o escravo sdo iguais”. Dessas duas comunidades,
a primeira [a surgir] é a familia, e Hesiodo disse corretamente, quando
compds o verso “A casa primeiro, depois a mulher e o boi para arar.”
Com efeito, o boi é o agregado dos necessitados.” A casa é, portanto, a
comunidade composta segundo a natureza para o dia a dia, e os seus
membros Carondas chama de “companheiros do celeiro”; Epiménides
de Creta chama de companheiros da manjedoura”. A vila é a primeira
das comunidades formadas por muitas familias para fazer face as neces-
sidades ndo cotidianas. A vila parece ser, sobretudo, uma extensao da
familia, alguns chamam seus membros de filhos do mesmo leite e filhos
dos filhos. Por isso primeiro as cidades-estados foram comandadas por
reis, e ainda hoje sdo comandadas por eles as tribos. Com efeito, cidades-
estados e tribos se formaram pelo fato de terem sido comandadas por
reis. Com efeito, toda a familia se submete ao comando do mais idoso,
como a coldnia ou extensdo das familias, pelo parentesco de seus mem-
bros. E é isto o que disse Homero “Cada um institui a lei aos seus filhos
e esposas’, pois dispersos viviam nos tempos de outrora.” Por isso todos
os homens (uma vez que uma parte deles ainda hoje tem um rei, qual
tinham antigamente) dizem também serem os deuses comandados por
um rei, pois tornamos semelhantes as nossas préprias vidas as vidas
dos deuses da mesma forma que fazemos as suas formas semelhantes a

ndés mesmos.

A cidade-estado é a comunidade completa, oriunda de muitas vi-
las, a qual, por assim dizer, alcanca o limite maximo do autoprovimento
digno de suas proprias necessidades, vindo a luz para o viver, e existindo
para o bem-viver. E por isso que cada cidade-estado existe por natureza,
se também assim eram as vilas que a formaram. E ela [a cidade-estado] é

o fim dessas. Com efeito, cada coisa é depois que sua origem se comple-

7 Para fundar as colonias se transferiam familias muita vez ligadas por lagos de san-
gue.



tou; dizemos ser esta a natureza de cada uma das coisas, quer do cavalo,
quer do homem ou da familia. Demais, a causa final e o fim é o supremo
bem. Também o autoprovimento com dignidade de si mesmo® é tanto o

fim quanto o supremo bem.

Pelo que foi exposto, torna-se evidente que a cidade pertence as
coisas que sdo por natureza e que o homem, por natureza, é um animal
politico. Também o que por natureza ou por acaso ndo tem a sua cida-
de-estado é inferior ou superior ao homem, como aquele que Homero
injuriou: “Sem familia, sem lei e sem morada”. Com efeito, o que por
natureza é isto também deseja a guerra, como peca desgarrada no jogo.
E evidente por que razio o homem é animal politico mais do que toda a
abelha ou mais do que todo o animal gregario. Com efeito, como dize-
mos, a natureza nao faz nada em vao. E dos animais somente o homem

tem a palavra.

A voz é sinal de prazer ou de pena, por isso subsiste também em
outros animais (com efeito, a natureza deles alcanca até a sensacdo de
pena ou de prazer e as reconhece, separando-as, uma da outra). O discur-
so € para tornar claro o que convém e que é prejudicial, como também o
que é justo e o que € injusto. Ao comparar os homens aos outros animais,
vé-se que isso lhes é proprio: ter a sensagdo do bem e do mal, do justo e
do injusto, e de outras. O conjunto dessas sensagdes (aisthéseis) é que faz

a familia e a cidade-estado.

Também a cidade-estado é anterior por natureza a familia e a cada
um de nés mesmos. B necessario, com efeito, que o todo seja anterior a
parte’. Com efeito, tendo sido destruido o corpo’, ndo havera nem pé
nem mao, a ndo ser homonimamente, como se alguém se referisse a uma

mao de pedra (com efeito, aquela mao estard morta). Todas as coisas se

8 O autoprovimento com dignidade de si mesmo é enunciado em Aristételes pela pala-
vra autarquia.

? E a visdo da totalidade que deve orientar a identificacdao da posi¢do da parte.

10 A funcao é essencial na caracterizagdo do organismo, sem realizar essa fungao ou sem
poder realizé-la ele ja ndo é. ARISTOTELES. Metafisica, Z, 10, 1035b, 24.
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definem por sua fungao e por sua poténcia’, por conseguinte quando ja

ndo sao ndo se deve dizer que sdo, mas que sao homonimas.

E evidente, portanto, que a cidade-estado por natureza é anterior
a cada um dos cidaddos. Se, com efeito, o cidaddo nao pode se prover
de modo suficiente'?, de modo igual as outras partes estara diante do
todo, e o que nado pode participar ou que de nada necessita, por se bastar
a si mesmo, ndo serd parte de nenhuma cidade-estado, por conseguinte
serd ou um animal feroz ou um deus. Por conseguinte, ha em todos os
homens o impulso para tal comunidade. E o que primeiro que a instituiu
foi causa dos maiores bens. Com efeito, como o homem, depois de ter
alcancado o pleno desenvolvimento, é o melhor dos animais, do mesmo
modo, separado da lei e da justica, serd o pior. Com efeito, a injustica
com armas é a pior. O homem, para cultivar a ponderacdo e a virtude,
naturalmente se desenvolve possuindo armas, das quais é possivel se
servir com vistas a fins contrarios aquelas virtudes. Por isso o homem
sem virtude é o mais sacrilego e selvagem, e o mais servil aos prazeres do
sexo e da gula. O senso de justica é proprio da cidade-estado. A justica é a
ordem da comunidade dos cidadaos, e o sentido de justica a capacidade

de julgar o que é justo.

1274 b 30-a1276a
Trecho do livro III da Politica, que define o que é o cidadao:

Ao se indagar, em se tratando de Constituicao', o que é cada uma
e o que lhe é caracteristico, talvez a primeira reflexao seja saber o que é a
cidade-estado™.

1 Dynamis - capacidade, outro conceito axial em Aristételes, expressa o fato de a coisa
carregar consigo mesma a possibilidade de realizar as fun¢des que lhe sdo proprias.

12 As caréncias de cada um é que fundamentam a formagdo da comunidade e tornam
0 homem um animal politico. Na comunidade politica, 0 homem deixa para trés defi-
nitivamente a animalidade, ao se organizar em fungdo de um bem (WOLFF, E. L’étre,
I’homme, le disciple. Paris: PUF, 2000. p.142).

13 Politeia, constituicdo, cidadania.

14 Polis - cidade-estado.



Com efeito, agora discutem sobre isso. Uns dizem que a cidade-
estado praticara tal ato, outros dizem que ndo foi a cidade-estado, mas
a oligarquia ou o tirano®. Vemos que toda a atividade do politico ou do
legislador diz respeito a cidade-estado. A constituicdo é uma forma de

organizagao dos que habitam a cidade-estado.

Uma vez que a cidade-estado pertence as coisas compostas, como
qualquer outra de todas as que sdo constituidas de muitas partes, é evi-
dente que se deve buscar primeiramente conhecer o cidadao. Com efeito,
a cidade-estado é uma grande quantidade de cidad&dos. Por conseguinte,
cabe examinar quem se deve chamar cidadao e o que é cidadao. Com
efeito, muitas vezes se discute sobre o cidadao. Com efeito, nem todos es-
tao de acordo sobre o que é ser cidadao. Com efeito, aquele que é cidadao

na democracia, muitas vezes estando em uma oligarquia, ndo é cidadao.

Deve-se deixar de lado os que recebem essa denominagao por um
outro motivo, como os cidadaos naturalizados. O cidaddo ndo é cidadao
por habitar algum lugar (e, com efeito, metecos'® e escravos habitam um
lugar na cidade-estado), nem o é apenas porque participa das causas
judiciais, como os que acusam e se defendem (com efeito, os estrangei-
ros podem fazé-lo segundo acordo'). Em muitos lugares nem sequer os
metecos gozam desses direitos de modo completo, mas lhes é necessario
eleger um representante dentre os cidadaos, por conseguinte, de algu-
ma maneira, participam de uma tal comunidade de modo incompleto.
Devem ser ditos de alguma maneira cidadaos, mas ndo de modo abso-
luto, como as criancas que ainda ndo tém a idade para gozarem a plena
cidadania, ou os ancidos, que j4 se retiraram da vida civica, pois chama-
mos uns [cidaddos] incompletos e os outros [cidaddos] ja fora de fungdes
ou alguma outra denominacdo (com efeito, isso em nada importa, pois
esta claro o que se disse). Procuramos definir, com efeito, o cidadao, no
sentido pleno, se esse ndo sofre restricdo dessa natureza em seus direi-
15 Aristoteles se refere ao fato de as a¢des de uma pessoa, fracdo serem atribuidas ao
todo, como se esse ndo encerrasse diferenca essencial em relacdo as partes.

16 Metecos - nao cidadao livres, segundo FINLEY, M. Uso e Abuso da Historia. Sao
Paulo: Martins Fontes, 1989. p. 60.

7 Por acordo, estrangeiros, comerciantes, adquiriam o direito de defender suas causas
nos tribunais atenienses.
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tos politicos' que necessite de correcao. Tanto é possivel passar por tais
dificuldades quanto resolvé-las, quer em relagdo aos que perderam sua
cidadania, quer aos que foram exilados®.

Em nada se define mais o cidaddo, em sentido pleno, do que no
participar das decisdes judiciais e dos cargos de governo. Desses, uns
sao limitados no tempo, de modo a nao ser possivel jamais a um cidaddo
exercer duas vezes seguidas o mesmo cargo, mas apenas depois de um
intervalo definido®. E ndo tem restri¢ao de tempo, por exemplo, a fungao
de juiz e a de membro da assembleia. Poderia talvez parecer a alguém
que os juizes e os membros da assembleia nem sdo governantes nem par-
ticipam do governo [da cidade-estado]. Porém, seria ridiculo excluir do
governo da cidade-estado aqueles que mais autoridade tém. Mas ndo
vale se ocupar disso, pois é problema concernente ao nome e ao discurso.
Com efeito, aquilo que é comum ao juiz e a0 membro da assembléia ndo
tem nome. Por que denominacdo se deve designar as atividades comuns
a ambos? Seja isso, por definicdo, funcdo de governo indefinida. Consi-
deramos cidadao o que assim pode participar, como membro, [quer da
assembleia quer da judicatura]. Talvez a definicdo que mais se aplica a

todos os que sdo ditos cidaddos seja essa.

E ainda ndo se deve deixar escapar que nao ha absolutamente
nada em comum entre aquelas coisas cujos fundamentos diferem na es-
pécie (daqueles, um é primeiro, outro segundo e assim segue), ou que ha
muito pouco em comum entre elas, por apresentarem tais diferengas. Ve-
mos que as constitui¢cdes diferem entre si segundo a espécie e que umas

sdo inferiores e outras superiores.

Com efeito, é necessario que as constituicdes defeituosas e as de-
generadas sejam consideradas inferiores as que sdo sem falhas (poste-

riormente, ficara evidente como identificamos as degeneradas). Por con-

'8 As restri¢gdes nos direitos politicos incidem diretamente sobre a extensdo da cidada-
nia.

19 A Constitui¢do da Republica Federativa do Brasil, em seu art. 5°, XLVII, proibe o exi-
lio de cidadaos.

2 Como hoje entre nés os prefeitos, apds o segundo mandato consecutivo, devem espe-
rar quatro anos para voltarem a se candidatar ao mesmo cargo.



seguinte, também é necessario que seja diferente o cidaddo, conforme
cada constituicdo. Por isso é sobretudo cidadao o que dizemos ser cida-

dao em uma democracia.

Em outras constituigdes é possivel [essa defini¢cao de cidadao] mas
nao necessariamente. E em algumas cidades-estados nem é o povo [que
governa], nem hd lei que obriga a existéncia de assembleias regulares,
mas apenas a existéncia de conselhos extraordinarios e as causas judi-
ciais sdo julgadas por magistrados especializados, como acontece em
Esparta. Nessa cidade-estado, diferentes juizes julgam diferentes proces-
sos, por exemplo, os éforos os contratos, os gerontes os homicidios, e da
mesma maneira uma outra judicatura julga causas diversas. De modo
semelhante, as coisas se passam em Cartago. Com efeito, alguns juizes

julgam todas as causas?.

Porém, a definicao de cidad&o esta sujeita a distingdes. Com efeito,
nessas outras constituicdes [ndo democraticas], o membro da assembleia
ou da judicatura ndo é um cidaddo que possa exercer ambas essas fun-
¢Oes, mas alguém que se limita estritamente ao exercicio de sua compe-
téncia especializada. Com efeito, ou se atribui o deliberar e o julgar sobre
todas as causas ou sobre algumas a todos esses governantes ou a apenas
alguns. O que ¢, afinal, o cidadao? Isso fica claro se considera o que expu-
semos aqui. Dizemos, com efeito, ser [alguém] cidadao por ter a possibi-
lidade de participar do poder de deliberar ou de julgar da cidade-estado.
E, para dizer de maneira absoluta, chamamos cidade-estado o conjunto
desses cidadaos que seja suficiente para viver de modo que tenda ao au-

toprovimento de suas necessidades fundamentais de maneira digna.?

2 A expressdo “de modo semelhante” apenas indica aqui que a funcao judicante em
Cartago é uma especializacdo, sendo restrita a poucos, e ndao como em Atenas, na de-
mocracia, acessivel ao cidaddao em geral, ainda que os juizes cartagineses sejam genera-
listas. Sobre os direitos judicidrios dos cidadaos consultar MILLER, F. D. Nature, Justice,
and Rights in Aristotle Politics. Oxford: Clarendon Press, 1995.

2 O termo grego autarquia, como assinala Francis Wolff, vai além das meras satisfagcdes
das necessidades fisicas, pois encerra a vida ética e politica: “a politica significa também
a superioridade do homem sobre o animal .Com efeito, a comunidade politica nédo
satisfaz somente, na condigdo de comunidade autarquica, (WOLFF, F. Op. cit., p. 143)
sua necessidade de coisas, sem as quais o homem ndo pode viver, mas ela preenche
sobretudo, como comunidade perfeita, sua caréncia dos outros, sem os quais ele nado
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E costume definir cidadao aquele que provém de ambos genitores
cidaddos, e ndo de somente um deles, como do pai ou da mae; outros
avangam ainda mais, de modo a exigir a cidadania de duas, trés ou mais
geracdes de ancestrais. Quando assim se define grosso modo e segundo
o direito politico, [a cidadania], alguns tém dtvida de como sera cidadao
alguém nascido na terceira ou quarta geragdo. Por sua vez, Goérgias de
Leontinos, talvez experimentando essas dificuldades, mas ironizando,
disse: “Como os vasos sdo feitos pelos produtores de vasos, assim tam-
bém sdo feitos os cidaddos larissios pelos magistrados de Larissa”?. Com
efeito, alguns deles sdao produtores de cidaddos larissios. E o problema
é simples. Se, segundo a definicdo ja enunciada de cidadania, participa-
vam [das decisdes judiciais ou dos cargos de governo], seriam cidadaos.
Com efeito, nao é possivel aplicar a definicdo de cidadania, como o que
nasce de pai cidaddo ou e de mde cidada, ao que tivesse pertencido aos

primeiros moradores ou construtores da cidade-estado.

Talvez essa agora seja a maior dificuldade. E o caso de todos os
que vieram a participar da cidadania por ter sobrevindo uma revolugao,
por exemplo na Atenas de Clistenes. Depois da expulsao dos tiranos, ele
concedeu a cidadania a muitos estrangeiros, pois fez membros das tribos
tanto escravos [quanto] metecos. A davida relativa a estes ndo é saber
quem é o cidaddo, mas antes se o é de forma injusta ou justa. Em ver-
dade, alguém ainda poderia colocar a seguinte dificuldade: se ndo é de
forma justa cidaddo, nado é cidaddo, uma vez que o injusto e o falso sdo
o mesmo. Se vemos que alguns exercem o poder injustamente, os quais
dizemos exercer o poder, mas nao justamente, e o cidaddo é definido
pelo exercicio de uma fungao do poder (com efeito, o que participa de tal
funcdo é cidadao, como diziamos), é evidente que esses também devem

ser ditos cidadaos.

pode viver bem: o homem é tal que vive melhor com os outros, mesmo se ele nao tem
necessidade deles (nem necessidade sexual, nem necessidade econémica.”

» Ha um jogo de palavra no grego nesse trecho, onde a palavra demiurgo é tanto o
artesdo (no caso, produtores de vasos) quanto o nome pelo qual eram designados ma-
gistrados na cidade de Larissa.
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AVICENA, O GRANDE MESTRE
DA FILOSOFIA ARABE-MUCULMANA

AVICENA é o nome latinizado de Abu Ali al-Hussein Ibn Abd
Allah Ibn al-Hassan Ibn Ali Ibn Sina, ou simplesmente Ibn Sina. Ele nas-
ceu no ano de 980 em Afshana, na antiga Pérsia, lugarejo hoje situado no

Uzbequistao.

Sem duivida, este filésofo' e médico pode ser considerado como
um dos génios da humanidade. Sua capacidade intelectual precoce foi
evidenciada quando ele tinha apenas 10 anos de idade, pois nesta fase
de sua vida ja havia decorado todo o Alcordo, o Livro Sagrado dos mu-
culmanos. Ha até um nome préprio em arabe - Héfiz - que designa
de modo muito especial uma pessoa que tem o Alcordo memorizado®.
Sao aproximadamente 76.000 palavras, 114 capitulos (suwar) e cerca de
6.220 versiculos (ayat). No contexto islamico, esta atitude é uma proeza

relevante porque é normal as pessoas se utilizarem de passagens do

! Sobre a biografia de Avicena pode-se consultar o livro de GOHLMAN, W. E. The life
os Ibn Sina. New York: State University of New York Press, 1974. Esta biografia foi base-
ada no que o préprio Avicena ditou a Juzjani, seu discipulo por 25 anos, acrescida de
informagdes do préprio Juzjani.

2 Algumas pessoas que sabiam o Alcorao de cor exerceram um papel importante quan-
do foi estabelecida o primeiro volume tnico e definitivo deste livro.
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Alcordo tanto no dmbito da vida académica como em questdes simples

para dar mais credibilidade ao que se quer dizer.

Ademais, a filosofia em terras do Isla surgiu impulsionada pela
hermenéutica alcoranica. O desejo de conciliar razdo e fé criou entre os
mugculmanos um extraordindrio movimento para explicacdo e interpre-

tacdo do contetido do Livro Sagrado (o Alcordo).

Se no Ocidente ha separacao entre ciéncia e religido, razdo e fé, no
Isla praticamente é inexistente este dualismo e, segundo Avicena, ndo ha

nada na filosofia que seja contrério a lei religiosa do Isla.

Com menos de 18 anos de idade, Avicena, o Sumo Sheik ou o
Grande Mestre (Al-Shaikh Al-Rais) como ficou conhecido no mundo éra-
be, j& era médico e dominava conhecimentos amplos de filosofia, mate-
matica, l6gica, jurisprudéncia, teologia, entre outros. Produziu mais de
duzentas obras. Merecem énfase duas muito conhecidas: O Canon de
Medicina (Kitab Al-Qantn fi al-Tib) e Al- Shifa” (a Cura). O Céanon foi
traduzido para o latim por Gerardo de Cremona no final do século XII,
tendo sido utilizado como base para os estudos de medicina nas univer-

sidades europeias até o século XVIL

Pode-se dizer que Avicena foi personagem louvével na unido en-
tre um conhecimento prético (a Medicina) e outro especulativo (a Filoso-
fia), utilizando-se dos dois para ampliar os horizontes do conhecimento

sobre o ser humano.

Al-Shifd’, obra enciclopédica composta de 18 volumes que abran-
ge Metafisica, psicologia, fisica, matemética, astronomia e l6gica, é divi-
dida em quatro sumas da seguinte forma: metafisica, fisica, matematica e
l6gica. Cada suma é dividida em livros e cada livro é dividido em se¢des
e as se¢Oes em capitulos. O proprio Avicena deixou claro o seu objetivo

com esta obra. Ele afirmou:

Nossa intencao é por neste livro o fruto das ciéncias dos antigos que pu-
demos verificar; ciéncias baseadas numa deducao firme ou numa indugéo
aceita pelos pensadores que buscam a verdade ha muito tempo. Esforcei-
me por incluir na obra a maior parte da filosofia. Nao ha nada de impor-

tante nos livros dos antigos que ndo figure nesta obra. Se algum elemento



nao for encontrado em seu contexto habitual, é porque o coloquei em ou-

tro lugar que considero mais conveniente®.

Al-Shifd” influenciou a elaboracdo do pensamento ocidental a par-
tir do séc. XII, tendo em vista que algumas partes, como a metafisica e a

psicologia foram traduzidas para o latim.

O pensamento filosé6fico de Avicena foi influenciado por filésofos
da Grécia Antiga, particularmente pelas filosofias de Aristoteles, Platdo
(refuta, porém, a pré-existéncia das ideias ao modo platénico) e pelo neo-
platonismo, mas ndo se pode dizer que Ibn Sina foi fiel seguidor de algu-
ma delas. Dos fil6sofos arabes foi influenciado, particularmente, por seu
predecessor Al-Farabi, ao qual posteriormente ofuscou com a distingao

que o conhecimento filosé6fico de Avicena recebeu.

Por outro lado, influenciou de modo significativo o pensamento
da Escolastica crista na Idade Média em figuras como Tomas de Aquino,
Sao Boa Ventura, Alexandre de Hales, Jodo Duns Escoto, entre outros.
Na sua monumental obra “Suma Teoldgica” (ou Suma de Teologia), To-
mas de Aquino cita Avicena mais de 250 vezes, tanto para aceitar como

para reelaborar o pensamento deste.

Nao ha davida de que é o sabio mugulmano mais conhecido e o

que mais projetou a filosofia escrita em arabe no Oriente e no Ocidente.

A considerar suas atitudes, me atrevo a dizer que Avicena foi um
homem religioso. Tudo indica que cultivava sua religido, o Isla, de modo
sincero. Suas obras estao repletas de palavras de louvor a Deus e de exal-
tacdo do Profeta do Isla, Muhammad, e sua linhagem. Ninguém faz isto

gratuitamente!

Quando estava em dificuldade, procurava a mesquita como refa-
gio. Ai fazia suas preces e, muito provavelmente, sentia-se reconforta-
do espiritual e intelectualmente. Quem conhece o ambiente mugulmano

sabe que esta pratica é comum entre pessoas consideradas religiosas.

> MADKUR, L. B. Al-Shifa: O universo em um livro. O Correio da Unesco, Rio de Janeiro,
a.8,n.12,1980, p.15.
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Ibn Sina, ou Avicena, morreu no més de Ramada do ano de 428 da
Hégira*, correspondente ao meés de junho de 1037 d.C., préximo a cida-
de de Hamadan, na Pérsia. Nesta cidade, que conserva o mesmo nome,
Avicena estd sepultado num mausoléu e é motivo de orgulho para seus
habitantes e para todos os iranianos’. Junto ao mausoléu ha varias de-
pendéncias incluindo uma biblioteca. Hoje o local recebe muitas visitas

de caréter turistico e académico.

Sua biografia nos foi passada por seu discipulo Abu Ubaid al-Ju-

zjani que o acompanhou por 25 anos®.

A exemplo de muitos filésofos medievais, Avicena, também, ndo se
preocupou muito com a beleza literaria de seus escritos para privilegiar o
entendimento. Dai o porqué de algumas passagens dos textos traduzidos
neste trabalho serem repetitivas. Como podera ser verificado nos capitu-
los a seguir, também é corriqueira a estratégia de reducdo ao absurdo nos

argumentos apresentados, quer para defender ou refutar algo.

Quanto a filosofia e sua divisdo, o nosso filésofo divide a filosofia
em especulativa e pratica. Afirma, ainda, que “a filosofia é o aperfeigo-
amento da alma humana”. Isto aplica-se tanto para o aperfeicoamento
relativo a razao, ao intelecto, pela apreensao de conceitos pertinentes as
coisas e o assentimento das verdades relativas a estas, como para a filo-
sofia pratica, isto é, o agir humano. O poder de apreensdo intelectual do
ser humano é funcdo exclusiva da alma humana. Esta alma é isenta de
matéria e até mesmo de associagdo a matéria, afirma Ibn Sina. Para ele, a
verdadeira nocao de ser humano é aquela que inclui o que é essencial a
esséncia deste ser humano e ndo apenas os elementos relativos as coisas

percebidas pelos sentidos.

A fisica aviceniana conserva os quatro elementos dos antigos

* Hégira: é o nome relativo ao calendario islamico. A palavra hégira (do drabe Hijra),
designa a emigracdo de Muhammad (Profeta do Isla) de Meca para Medina. Isto correu
em 622 da Era Crista e corresponde ao ano 1 do calendario islamico.

> A antiga Pérsia hoje chama-se Reptblica Islamica do Ira.

® Cf. GOHLMANN, W. E. The life os Ibn Sina: A critical edition and annotated transla-
tion. Albany: State University of New York Press, 1974; CRUZ HERNANDEZ, M. La
vida de Avicena. Salamanca : Anthema Ediciones, 1997.



(agua, ar, terra e fogo) e divide os corpos em simples e compostos, sendo
os primeiros indivisiveis em corpos de naturezas diferentes porém, os

corpos compostos podem dividir-se em corpos de formas diferentes.

No ambito da metafisica, ou filosofia primeira, Avicena sustenta
que qualquer esséncia que nao subsiste num sujeito é uma substancia,
e a esséncia que subsiste num sujeito € um acidente. H4 que se destacar
que nesta temética houve uma importante contribuigdo aviceniana para
a época quando ele propos a distingao real entre esséncia e existéncia, ne-
gando que a existéncia seja um simples acidente da esséncia. A existéncia

é algo concreto, a esséncia é absolutamente abstrata.

O elemento fundamental da metafisica aviceniana é a divisao do
ser’. Ha duas classes de ser: o ser necessario e o ser possivel. O ser neces-
sario é aquele que, quando suposto inexistente, decorre disto um absurdo.
O ser possivel é o que quando suposto inexistente ou existente, ndo decor-
re dai absurdo algum. O ser necessario é necessario. O ser possivel ndo é

necessario, tanto no ser (no existir) como no ndo-ser (ndo existéncia).

O ser necessario pode, ainda, sé-lo por si mesmo ou ndo por si
mesmo. O ser necessario por si mesmo é o que é para si, nao para outra

coisa, seja o que for; torna-se absurdo ndo supo-lo.

E o ser necessario nao por si é aquilo que, quando se supde alguma
coisa que nao seja ele, torna-se ser necessario; como o namero quatro é
necessario nao por si mas quando se supde dois mais dois. A combustao
e a queima nao sao necessarias por si mesmas, mas quando se pressupde
o concurso da poténcia agente por natureza com a poténcia passiva por

natureza, quero dizer, o que faz queimar e o que é queimado®.

Como se pode constatar, estes argumentos tém como base a 16gica
modal de Aristoteles’. A exposicdo de Avicena sobre estas classes de ser

tem como finalidade a prova da existéncia de apenas um ser necessario

7 A este respeito pode-se consultar o livro a Origem e o Retorno citado a seguir. Nesta
obra Avicena expde amplamente o conceito de ser necessario e ser possivel.

8 Esta parte é traducao integral do primeiro capitulo do livro a Origem e o Retorno.

? Pode-se conferir em Peri Hermineias, cap. XII, 21°% ss.
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por si mesmo; por sua esséncia. Todos os demais seres dependem deste

ser necessario.

Nos capitulos que seguem, independentes um do outro, ha uma
hierarquia conceitual natural na apresentagdo dos mesmos de acordo
com a evolugdo, também natural, do intelecto humano, ou seja: Conceito
e divisdo da filosofia, o ser humano e sua capacidade de abstracao, sobre

a composicao dos corpos e, por dltimo, elementos de metafisica.
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PRINCIPAIS OBRAS DE AVICENA TRADUZIDAS PARA O PORTUGUES:
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A FILOSOFIA E SUA DIVISAO'

A filosofia é o aperfeicoamento da alma humana através da apre-
ensdo das coisas e a confirmacdo das verdades especulativas e préticas,

de acordo com a capacidade humana.

A filosofia relativa as coisas especulativas, as quais devemos co-
nhecer mas que ndo precisamos praticar, é chamada filosofia especula-
tiva. A filosofia relativa as coisas praticas as quais devemos conhecer e

praticar, chama-se filosofia pratica.

Cada uma destas duas filosofias divide-se em trés partes. As par-
tes da filosofia pratica sao: filosofia politica, filosofia econdmica e ética.
O principio destas trés partes beneficia-se da Lei Divina e, também, o
aperfeicoamento de suas definigdes aclara-se através da Lei Divina. A
faculdade humana especulativa age de acordo com as leis préticas e pela

utilizagao destas leis em particularidades®

' A traducao teve com referéncia principal as seguintes obras: IBN SINA [AVICENA].
Al-Shifd” [A Cura]. [Edicao em drabe do milendrio de Avicena]. Cairo, 1980. v. 1, IBN
SINA [AVICENA].llahiyyit [metafisica], [Edicdo em arabe do milenario de Avicenal].
Cairo, 1980. v. 1; IBN SINA [AVICENA]. Al-Tabi’iyyadt: Al-Sama” al-Tabi’i-[ A Fisica: Au-
dicdo Natural]. [Edicdo em drabe do milenério de Avicena]. Cairo, 1983; GOHLMAN,
W. E. The Life of Ibn Sina: A critical edition and annotated translation. Albany: State
University of New York Press, 1974.

2 Particularidades: o mesmo que questdes particulares.



A filosofia politica: seu beneficio é ensinar o modo de associacao
que ocorre entre pessoas para que possam auxiliar-se nas vantagens no
que diz respeito aos corpos e os proveitos que auxiliam na permanéncia’

da espécie humana.

A filosofia econdmica: seu beneficio é ensinar o modo de asso-
ciacdo que deve haver entre as pessoas de uma casa com o objetivo de
ordenar os interesses da casa. A associacdo na casa ocorre entre marido e

mulher, entre pai e filho e entre patrdo e escravo.

Quanto a ética, seu beneficio é ensinar as virtudes e o como adqui-
ri-las para que, por intermédio delas, a alma possa purificar-se; para co-
nhecer o vil e saber como este ocorre a fim de que a alma possa purificar-

se do mesmao.

Quanto a filosofia especulativa, divide-se em trés partes, ou seja:
a) filosofia relativa ao movimento e a mudanga*, chamada filosofia natu-
ral. b) filosofia relativa ao que o espirito abstrai da mudanca mesmo que
sua existéncia seja mesclada para a mudanga. Esta filosofia chama-se filo-
sofia da matematica. c) filosofia relativa aquilo cuja existéncia prescinde
da mescla para mudanga; a principio, ndo se mescla com a mudanga e, se
mesclar, serd por acidente e ndo porque sua esséncia necessita (da mes-
cla) para concretizacdo da existéncia. Esta filosofia € a filosofia primeira.

A Filosofia Divina® é parte desta e é o conhecimento da teologia.

Os principios destas partes da filosofia especulativa beneficiam-se
dos conhecedores da religido divina por meio de adverténcia®. A escolha
para sua consecucdo por completo através do poder do intelecto ocorre
pela via da argumentacao.

Quem obtiver o aperfeicoamento de sua alma por meio destas

duas filosofia e se esforcar para apegar-se as duas, obterd muitos bens’.

* Permanéncia da espécie humana: preservacao da espécie humana.

* Mudanca: entenda-se com o significado de transformacao, modificacao.
5 Filosofia Divina: é uma alusdo a metafisica.

¢ Por meio de adverténcia: por esclarecimento.

7 Bens. E uma referéncia aos bens no ambito da ética.
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SOBRE 0 SER HuMANO

O homem pertence aos animais. Lhe é propria, porém, uma alma
humana denominada alma racional, sendo a racionalidade a mais cé-
lebre de suas agdes e o seu primeiro vestigio peculiar. Com a expressao
deles® alma racional, nao significa que ela é apenas o principio da Légica,

mas esta expressao tornou-se um cognome para a sua esséncia’.

Ademais, a alma tem certas propriedades'’: algumas destas pro-
priedades lhe pertencem pela via da percepgao, outras pela via da agdo e

outras pela via da passividade.

Quanto as que lhe pertencem pela via da acdo no corpo e da passi-
vidade, é uma acdo que nado procede da abstragao (feita) por sua esséncia.
Porém, quanto a percepcao que lhe é propria, é uma agao que procede da
abstracgao (feita) por sua esséncia; ndo necessita do corpo. Expliquemos
cada uma delas.

Quanto as ac¢des que procedem dela com associagdo do corpo e
das poténcias corporais tem-se a inteleccdo e a reflexdo sobre as coisas
particulares concernentes ao que deve ser feito e ao que nao deve ser
feito, de acordo com a opgao (que se faz). Pertence a esta parte a desco-
berta das artes praticas e a execugdo das mesmas como, por exemplo, a

navegacao, a agricultura, a tinturaria e a carpintaria.

Quanto as passividades, sao disposicoes que seguem as aptiddes
que se apresentam ao corpo com associacdo da alma racional como, por
exemplo, a aptiddo para o riso, para o choro, para a vergonha, para o
pudor, para a cleméncia, para a compaixao, para o orgulho e para outras
coisas.

Todavia, quanto aquilo que lhe é préprio - ou seja, a apreensao - é
a concepcao dos conceitos gerais. Temos a necessidade de ilustrar para

vocé como se dé esta percepcdo. Dizemos: cada pessoa é, por exemplo,

8 Deles: é uma referéncia aos que de modo geral se utilizam deste nome.
? Para a sua esséncia: para a esséncia da alma.
1 Propriedades: entenda-se no sentido de caracteristicas proprias da alma.

" Delas: relativo as propriedades mencionadas no paragrafo anterior.



um ser humano, porém, hé coisas que ndo lhe pertencem como ser hu-
mano. Contudo, nao se isenta delas na existéncia como, por exemplo, a
definicdo de suas medidas, sua cor, sua aparéncia e aquilo que é notério

nele e outras coisas deste tipo.

Todas estas coisas, mesmo sendo humanas, ndo sao condi¢des para
que ele seja humano, caso contrario, todas as pessoas seriam iguais neste
ambito. Apesar disso, inteligimos'* que ha algo, ou seja: o ser humano.
Que pobre é o discurso daquele que afirma o seguinte: o ser humano é

esta totalidade percebida (pelos sentidos)!

Vocé nao encontra duas totalidades numa unica situacdo. Estas
situagOes estranhas acompanham a natureza pelo aspecto da aceitagao
por sua matéria e por sua forma: cada pessoa tem a combinagdo de uma

matéria de acordo com uma mescla e aptidao proprias.

Combina, também, (para cada pessoa) um momento e um tempo
e outras causas auxiliares afim de alcangar estas situagdes para as quidi-
dades® pelo aspecto de suas matérias. E em relacdo aos sentidos: se o ser
humano inteligir (pelos sentidos) imprime-se nele uma forma (sensivel)
qualquer do ser humano porque esta forma estd associada a estes aciden-

tes e situagdes do corpo.

Nao ha outro caminho para a forma a ndo ser a impressao nela da
abstracdo da quididade de um ser humano para que haja algo nela que
se assemelhe a esta propria quididade. E isto se evidencia com o minimo
de observacdo. E como se os sentidos abstraissem esta forma da matéria
e tomarem-na para si, mas € uma abstragdo de modo que se a matéria
se ausentar, ausenta-se a abstragado, pois houve abstracdo com vinculos
acidentais materiais. Portanto, ndo ha refagio para os sentidos a ndo ser

a abstracdo da forma.

12 Opta-se pela utilizacao da palavra inteligimos, bem como das outras variagdes que se
apresentam nas paginas subsequentes, ainda que a forma conjugada nédo exista na Lin-
gua Portuguesa. Justifica-se essa escolha para ndo comprometer o sentido conceitual do
texto, pois nao hé outro termo que substitua o seu equivalente em &rabe.

¥ Quididades. A expressao quididade foi introduzido no vocabulario filoséfico a partir
das tradugdes latinas do arabe. Significa esséncia necessaria.
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Porém, a imaginacao abstrai a forma de modo mais acentuado do
que este. Por este motivo, preserva a forma mesmo que a matéria se au-
sentar, no entanto, aquilo que é visto pela imaginacao a partir da forma
extraida do ser humano, por exemplo, ndo esta abstraido dos vinculos
materiais. A imaginagdo ndo imagina uma forma a ndo ser por um certo
modo que o sentido pode fazer chegar a este modo. Quanto a (faculdade)
estimativa, caso certifique-se de uma nocdo que ndo seja pelos sentidos,

nao a abstraira a ndo ser como criada a partir de uma forma imaginativa.

Deste modo, ndo ha, entdo, caminho para estas faculdades conce-
berem a quididade de alguma coisa abstraida dos vinculos com a matéria
e seus acréscimos, exceto a alma humana. Ela é a que concebe cada coisa
por sua propria definigdo tal como a coisa €, sem os vinculos materiais; e
esta é a nocao que deve ocorrer a muitos, como o ser humano, enquanto

é apenas ser humano.

Portanto, a concepgdo destas nocoes leva a concepgdes que serdo

produzidas por adequagdo com a via do enunciado decisivo™.

A coisa do ser humano a partir do qual procedem estas agdes cha-
ma-se alma racional; e esta tem duas faculdades: uma delas esta prepa-
rada para o aspecto pratico e direciona-se ao corpo. Por intermédio dela
distingue-se entre o que deve-se fazer e o que ndo se deve fazer e o que
pode ser embelezado® ou detestado nas coisas particulares. Isto chama-
se intelecto prético. Ele se aperfeicoa nas pessoas através da experiéncia

e dos costumes!®.

A outra, é uma faculdade que esta preparada para a especulagao’”
e para o intelecto préprio da alma e dirige-se para o que é superior. Por

intermédio dela alcanca-se a Emanacao Divina. Esta faculdade, as vezes,

4 Enunciado decisivo: Tradugdo de “qawl jazim”. Na loégica, o enunciado decisivo
designa uma proposicao. De acordo com Ibn Sina, “o enunciado decisivo é o que é pos-
sivel que seja crivel ou que seja falso, e isto chama-se proposicao (qadiya). Cf. Mawsu'at
Mustalahat Ibn Sina (GIHAMY, G. Encyclopedia of Ibn sin’as — Avicennas —terminology.
Beirut: Librairie du Liban Publishers, 2004, p. 902.).

15 Embelezado: no sentido de que pode ser considerado bom. E comum na lingua drabe
o uso da palavra belo com o sentido de bom.

16 Costumes: utilizada com o sentido de hébito.

17 Especulagdo. Relativo a faculdade especulativa.



pode estar em poténcia, ndo praticando nenhuma acdo nem percebe'®
mas, tem aptiddo para inteligir os inteligiveis. Isto ¢ denominado intelec-

to em poténcia e intelecto material.

H4 uma outra faculdade pela qual se vai ao ato afim de que
ocorram a alma os primeiros inteligiveis pelo modo (da ocorréncia) que

estamos mencionando. Isto chama-se intelecto em habito.

H4 um terceiro grau, qual seja, que ocorram a alma os inteligiveis
adquiridos e, assim, a alma torna-se intelecto em ato; e estes proprios in-
teligiveis chamam-se intelecto adquirido pois, tudo que sai'’ da poténcia
ao ato certamente sai por intermédio de algo que lhe faz adquirir aquela
forma. Portanto, o intelecto em poténcia, certamente, torna-se intelecto
em ato por uma causa que lhe faz receber os inteligiveis e cuja influéncia
tem continuidade nele. Esta coisa é aquela que faz o intelecto ser agente

em nos.

Nao ha nada nos corpos com estes atributos. Entdo, esta coisa é
intelecto em ato e agente em nds e recebe o nome de intelecto agente.
Comparativamente aos nossos intelectos, € como comparar (a luz) do sol
para nossas visdes. Tal como (a luz) do sol ilumina nossas vistas e as faz
chegar a visdo, assim também é a influéncia do intelecto agente; ilumina
nossas imaginacdes® e abstraindo os acidentes da matéria, converte-as

em inteligiveis e os transmite a nossa alma.

Sendo assim, dizemos: a percepgdo dos inteligiveis é algo proprio
da alma, sem (intermediagdo) de um 6rgao porque vocé soube como de-
vem ser as a¢des que ocorrem por intermédio do 6rgdo, e percebemos
que as agdes da alma sdo contrariantes a estas a¢des. Se (os inteligiveis)
fossem inteligidos por um 6rgao, o érgdo inteligiria sempre pois, é im-
prescindivel: ou o 6rgao intelige com a concretizacdo da forma pelo 6rgao
ou com a concretizagio de uma outra forma. E impossivel que alguma
coisa seja inteligida pela forma de uma outra coisa, é necessario que con-

cretize sua propria forma. E a concretizacdo de sua forma ndo se isenta

18 Perceber: traducdo da palavra tasawur isto é, perceber pelo intelecto.
1% Sai: literalmente passar, que passa de um situagao a outra.

» Imaginagdes: é uma referéncia a faculdade imaginativa.
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de certos aspectos: ou a forma se concretiza na prépria alma divergindo
do 6rgao, ou a forma concretiza-se no préprio 6rgao, ou, ainda, a forma
concretiza-se nos dois juntos. Se a forma se concretizar na alma estando
a alma divergente, entdo, a alma tem uma agdo propria porque aceitou

esta forma sem que se instalasse junto com ela no 6rgao.

Se a concretizagdo da forma ocorrer no 6rgao, é necessario, entdo,
que a ciéncia® se dé sempre por intermédio do 6rgao; e, entdo, a concre-
tizacdo da ciéncia da-se por intermédio da concretizacdo da forma no
6rgao. Se a concretizacdo ocorrer nos dois* isto se dard sob dois aspectos:
um destes aspectos é que, caso concretize-se num deles, concretizara-se
no outro, em funcdo da juncdo das duas esséncia. Se a forma estiver no
6rgdo, é necessdrio que esteja também na alma, caso (a forma) concreti-
zar-se em fungdo da juncdo das duas esséncias. Deste modo, portanto,
é necessdrio que a ciéncia seja permanente ou ela necessita da concreti-
zagdo de uma outra forma proveniente da principal e, assim, havera no
o6rgao duas formas duas vezes. E impossivel a multiplicidade da forma a
nao ser que seja através de suas matérias e seus acidentes.

Caso a matéria seja tinica e os acidentes tinicos, ndo haveréd duas
formas, mas uma Unica forma. Além disso, se houver duas formas niao
haveréa diferenca entre ambas sob nenhum dos aspectos e ndo serd neces-
sario que uma delas seja inteligida sem a outra. Se perdoarmos® dizendo
que a forma ndo estd preparada para ser inteligida sozinha quando nao
houver outra forma, é imprescindivel dizermos que cada uma das duas
formas serd inteligida.

Portanto, s6 é possivel ao 6rgao inteligir duas vezes; ndo é pos-
sivel que intelija apenas uma vez. Se a condicao da concretizacdo das
duas formas neles* ndo ocorre pela via da associacdo, mas pela via da
concretizacdo em cada um deles de uma forma que nao é igual quanto ao
namero a que estd no outro, entdo o discurso é retomado no sentido de
que a alma, em fungao de seu isolamento®, tem uma determinada forma

21 Ciéncia: sindbnimo de conhecimento.

2 Nos dois: na alma e no 6rgao.

2 Perdoarmos: no sentido de “se concordamos”.
# neles: no 6rgao e na alma.

» Jsolamento: que estd separada.



e uma determinada faculdade.

Ficou, portanto, evidenciado do que foi exposto que a alma tem
acdes proprias e aceitacdo da forma inteligida, cuja forma ndo cessa no
corpo. A substancia, em funcao de seu isolamento, é, entdo, o lugar desta

forma.

E o que esclarece isto, é que a forma inteligida, caso ocupe um
corpo ou uma faculdade num corpo, comportaria a divisao e, assim, uma
coisa isolada ndo seria inteligida. Nao se conclui disto que uma coisa
composta ndo deva ser inteligida pelo que é indivisivel porque a unidade
do sujeito nao proibe a multiplicidade dos predicados nele, mas a multi-

plicidade do sujeito atrai a multiplicidade do predicado.

Por outro lado, a nocao que em si mesma ja é dividida, ao instalar-
se num corpo e o sujeitar a divisao, é imprescindivel que esta divisao con-
duza, ou ndo, estas nogdes a diferenca. Se conduzir, resultam dai algumas
impossibilidades; entre as quais tem-se: que independentemente da si-
tuacdo® da divisdo, o (corpo) exija necessariamente a mudanca da situ-
acao da nogdo nele préprio. Que seja provavel que a nogao seja dividida
em principios inteligiveis infinitos. Que nao seja inteligida por ser tinica
porque enquanto tnica ndo é divisivel. A unidade ndo se completa pela
unido das partes da defini¢do mas por uma unidade necessdria, natureza
Unica, e enquanto é um, é inteligido e, em funcao disto, o um é inteligido e
em funcado disto o um nao é divisivel; entdo, em funcao de tudo isto, ela?”

nao é divisivel e enquanto instalada num corpo é divisivel.

Portanto, a no¢do nao é assim porque foi inteligida no corpo, ab-
solutamente, mas porque a quididade comum as pessoas é abstraida do
sujeito e dos concomitantes ou foi abstraida da situacdo pela existéncia
(de algo) de fora ou na presenca do intelecto ou pelos dois (casos), ou,

ainda, em nenhum dos dois (casos).

Se (a nocao) existe na situacdao dos dois (casos), entao, nao é abs-
traida desta situagdo, em absoluto. Me refiro a situagdo particular, po-

rém, foi suposto que (a nogdo) pode ser abstraida porque tem (algo) de

% Situacao: entenda-se o predicamento situacgao.

¥ Ela: a nogao.
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comum com a situacdo particular. Ou, ainda, (a nogao) nao existe em
nenhum (dos casos) - e isto é falso porque (a nogao) tem situagdo nas
esséncias concretas ou tem uma situacao no intelecto e nao tem situagao
fora (do intelecto) - e isto também é falso. Resta que ndo tenha situacdo
no inteligivel e tenha situagao fora. Caso o corpo a conceber no inteligi-

vel, terd, também, uma situacdo no inteligivel - e isto € impossivel.

Nao h4 uma faculdade nos corpos que exija ou execute coisas infi-
nitas. Os inteligiveis que o intelecto intelige por intermédio delas, como,
por exemplo, as formas numéricas, o formato, e outras coisas sem fim.
Assim sendo, esta faculdade nao estd num corpo porque ha para cada
corpo uma faculdade ativa finita; nao me refiro (a faculdade) passiva. Se

é assim, ndo se proibe.

Com efeito, ficou evidenciado para vocé que quem percebe os in-
teligiveis, e neste caso é a alma humana, é uma substancia que nao se
associa a matéria; é isenta de corpos, sua esséncia é isolada pela subsis-

téncia e pelo intelecto.

SOBRE AS QUESTOES DO CEU E DO MUNDO

Os corpos ou sdo simples ou sdao compostos. Os simples sdo os
que nao se dividem em corpos de naturezas distintas como, por exemplo,
os céus e a terra; a 4gua, o ar e o fogo. Os corpos compostos sao os que
se decompdem em corpos de formas distintas a partir dos quais se for-
maram como, por exemplo, o vegetal e o animal. Os corpos simples sdo
anteriores aos compostos. Estes corpos simples podem ser necessarios
para a formacdo de corpos compostos por seu intermédio, ou ndo sao

necessarios para isto.

Todo corpo que aceita a composicdo a partir dele mesmo, é neces-
sario que se separe de sua posicao natural violentamente®. E correto afir-
mar que todo corpo que tem esta qualidade possui um principio de mo-
vimento retilineo. Toda coisa que ndo tem um principio de movimento
retilineo, ela ndo é um principio para que haja composicao a partir dela.
% Violentamente: uma vez que o corpo ja tem uma posicao natural entdo, nao se afasta

desta posicao naturalmente porque a tendéncia dele é permanecer em seu lugar natural.
Dai o motivo do uso da expressdo “violentamente”.



Os elementos® sdo os corpos pesados e leves e estdo associados
aos primeiros sensiveis® relativos as qualidades. Os primeiros sensiveis
sdo os relativos ao tato. Por isto, ndo ha na esfera dos corpos de movi-
mento retilineo um corpo que nado tenha uma qualidade tétil, mas esta

isento das qualidades relativas a alimentacao, ao paladar e ao olfato.

Os primeiros tateis sdao o calor e o frio, o tmido e o seco. Porém,
o equivale a estes: ou é formado a partir deles ou é seu concomitante®.
Quanto ao que é formado: é o exemplo da viscosidade que se forma em
funcdo da acentuada unido do imido e do seco. Quanto ao concomitante,
é como a debilidade natural; segue o calor. O que é liso de modo natural
segue a umidade. Os corpos simples sdo quentes e frios; imidos e secos.
Se se misturarem, resulta disso calor seco e este é o fogo; especialmente o
puro, que é parte da chama.

A outra parte é a fumacga. Resulta também, calor tmido que é o
ar. Se (o ar) ndo fosse quente, ndo se agitaria deslizando na agua, e (re-
sulta) o frio que esta na parte baixa em funcdo da mistura com o vapor
da d4gua que o domina préximo a terra e é mais potente, pois, é (onde)
acabam os raios do sol que sao refletidos da terra, que dizer, em primeiro
lugar aquilo que aquece a terra ( solo). E, segundo; o que estd préoximo:
se cessar (aquilo que aquece) haverd vapor frio e, em seguida, ar quen-
te puro. Porém, sua umidade existe porque acercou-se dos corpos e 0s
abandonou por ambiguidade e submeteu-se (aos corpos) na separacao e
na continuidade. H4 ainda o frio amido, ou seja, a 4gua. Nao ha davida
quanto a ela. Ha também o frio e seco, que é a terra; ndo ha algo mais seco
do que a terra, mas o frio da terra é friccionado pela densidade e pelo

peso da mesma.

O lugar do que é quente esta acima do lugar daquilo que tem me-
nos frio. Nos dois casos, o mais seco tem excesso mais acentuado, quero

dizer, o frio e o seco sdo mais pesados; o quente seco é mais leve.

» Elementos. Traducdo da palavra arabe "ustuqusit, plural de "ustuqus, isto é, elemento.
A nogao de elemento aqui refere-se especificamente ao elemento que entra como parte
num corpo composto.

3% Os primeiros sensiveis. E uma mengao aos sentidos.

31 Concomitante: 0 mesmo que consequente.
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METAFISICA ALAHIYAT)
Em nome de Deus o clemente, o misericordioso3?

O ser pode ser qualificado como sendo uno ou miultiplo; como
total ou parcial ou, ainda, como estando em ato ou em poténcia. Pode,
ainda, ser qualificado como equivalente a alguma coisa e, também, pode
ser qualificado como estando em movimento, ou como ser humano ou

outra coisa.

Todavia, ndo é possivel que seja qualificado como equivalente a
algo a ndo ser que se torne quantidade. E ndo é possivel que seja qua-
lificado como estando em movimento ou em repouso, ou ser humano,
a menos que se torne um corpo natural. Assim sendo, aquilo que ndo
se mantém matematicamente® nao pode ser qualificado pela mesma via

que seguem aqueles que recebem estes atributos.

Ademais, algo que nao se sustenta naturalmente* nao pode ser
qualificado pela mesma via que outros (que se mantém naturalmente)
seguem. Porém, para ser uno ou multiplo, ndo ha necessidade de conver-
ter-se em matematica ou naturalmente. Todavia, sendo um ser geral, lhe
é apropriado que seja qualificado pela unidade ou pela multiplicidade e

0 que se menciona com elas®.

Portanto, a unidade e a multiplicidade sdo acidentes essenciais®*
presentes no ser e se lhe apresentam enquanto ser. Se nao fosse isto, o ser

Gnico ndo seria sendo matematica ou naturalmente.
Assim, portanto, o ser enquanto ser, tem acidentes essenciais e o

%2 E comum os muc¢ulmanos comecaram suas atividades com esta frase de louvor a Deus
e Avicena sempre primou por este costume.

% Matematicamente: esta palavra é utilizada aqui com o sentido de quantidade. Entao,
um traducao alternativa seria: “aquilo que ndo se mantém quantitativamente”. Optou-
se pela palavra matematicamente por uma questdo de fidelidade a palavra riyddiyan
utilizada no texto.

* Naturalmente: é uma referéncia aquilo que ndo se mantém por si mesmo, por sua
natureza, por sua esséncia.

¥ O que se menciona com elas. E uma mencao as coisas que podem ser acrescidas ao ser
e que por sua propria natureza ndo o acompanham.

% Essenciais: relativos a esséncia.



sujeito da filosofia primeira é o ser enquanto ser e sua questao® sdo os
acidentes essenciais do ser enquanto ser como, por exemplo, a unidade,

a multiplicidade, a causalidade e outras coisas.

E provavel que o ser esteja presente para que transforme alguma
coisas em ato mas, apenas como algo que ocorre em funcao de sua pre-
senca nesta coisa como, por exemplo, a brancura da roupa e a natureza
do fogo no fogo; de modo que sua esséncia ocorra a uma outra esséncia
que lhe é receptiva totalmente e estabelecida nele, ndo, porém, como (é
estabelecida) uma estaca numa parede mas, ele (o ser) tem independén-

cia de esséncia isenta dela®.

Mas, ha coisas que ndo sao assim. Entao, diz-se quanto as (coisas)
que ndo sdo (assim): ha algo que advém a uma esséncia apds sua con-
cretizacdo em ato por sua propria esséncia ou pelo que a concretiza, e
isto chama-se acidente. Ha algo cuja unido a outra esséncia é uma unido
caracterizada em ato. E isto chama-se forma; e diz-se dos dois unidos re-
ceptéaculo. O primeiro dos dois tem sujeito e o segundo matéria primeira
(haytla) e matéria segunda. Tudo que ndo estd num sujeito - estando ou
ndo numa matéria primeira e matéria (segunda) - chama-se substancia
(jawhar).

As substancias sdo quatro: substancia, mesmo nao estando num
sujeito e numa matéria e substancia que estd numa matéria. A primeira
parte divide-se em trés: ou esta substancia é matéria ou possui matéria,

ou ndo é matéria nem possui matéria.

O que nao possui matéria e ndo estd nela, entdo, pertence a ela.
Toda coisa que pertence a matéria, mas ndo esta na matéria, necessita
de acréscimo a matéria. Este (acréscimo) é a forma, e esta é a substancia
composta. E as substancias sdo quatro: quididade (méhiya) sem matéria,
matéria sem forma, forma numa matéria e substancia composta de maté-

ria e forma.

% Sua questao: o mesmo que “o que lhe diz respeito”.

% Dela: da coisa.

99



BERKELEY

Texto de apresentagdo e notas:

Everaldo Skrock
Escola de Musica e Belas Artes do
Parana — EMBAP

Tradugdo do inglés
(especialmente para esta
edig¢do) e notas:

Everaldo Skrock

Escola de Musica e Belas Artes do
Parand — EMBAP

(1685-1753)




GEORGE BERKELEY E A TERRA INCOGNITA
DA F1LOsOF1A: PERCEPCAO,
LINGUAGEM, ILUSAO

GeorGe BERKELEY nasce em 1684 na Irlanda, filho de pais lutera-
nos. Faz seus estudos no Trinity College em Dublin e publica duas de suas
mais importantes obras com apenas 25 e 26 anos de idade: o Ensaio Para
uma Nova Teoria da Visio, em 1709, e o Principios do Conhecimento Humano,
em 1710. Berkeley faz varias viagens pela Europa como tutor de filhos
de aristocratas ingleses. Recebendo uma inesperada heranga, planeja a
fundacdo de um colégio missiondrio nas ilhas Bermudas. Em 1728, apds
receber do governo inglés a promessa de uma soma complementar para
a realizacao de seu projeto, Berkeley parte para os Estados Unidos, onde
reside por trés anos em Newport, Rhode Island. Nao recebendo o finan-
ciamento prometido, Berkeley volta a Inglaterra e a partir de 1732 passa
a exercer fungdes de prelado Luterano na cidade de Cloyne, Irlanda, até
sua morte em 1753. Outras obras importantes de Berkeley: Sobre o Movi-
mento (1721); Alcyphron (1732); Teoria da Visao Defendida e Explicada (1733);
O Analista (1734); Siris (1744).

INTRODUCAO

As obras mais conhecidas de Berkeley sao o “Principios do Conhe-
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cimento Humano” e o “Trés Didlogos entre Hilas e Philonous”, nao por acaso
as mais traduzidas e publicadas. A primeira, inacabada, é mais sistema-
tica e caracterizada por uma cerrada disputa académica. A segunda, na
tradicdo dos didlogos, que atravessa toda a histéria da filosofia desde Pla-

tao, é um livro de divulgagao, destinado a um publico amplo.

Ja o “Ensaio para uma Nova Teoria da Visido” é eminentemente critico
e propedéutico. Apesar da grande aceitagdo que obteve na época de sua
publicacdo, com o tempo foi sendo obscurecido pela grande repercus-
sdo provocada pela tese defendida no Principios: a substancis espiritual
e a substancia infinita de Descartes podem ser unificadas na substancia
espiritual. Tomando esta obra como referéncia, a histéria da filosofia até
muito recentemente apresentou Berkeley como um idealista excéntrico

que nega a existéncia da matéria fora do espirito.

Porém o Ensaio revela uma outra face de Berkeley. Ali a palavra
“substancia” sequer é mencionada. O que salta aos olhos, por outro lado,
é o quanto Berkeley prenuncia uma estratégia que se tornara central a fi-
losofia do século XX: a busca de causas ocultas dos problemas filoséficos
aparentemente insoltveis. E este aspecto de seu pensamento que privile-

giamos na escolha dos excertos traduzidos para esta antologia.

Na época do assim chamado grande racionalismo (século XVII)
ocorre uma proliferagcdo de filosofias que pode ser vista como sintoma
de um descompasso entre o evidente aumento do poder explicativo da
ciéncia moderna e o anseio da filosofia em desvendar os fundamentos
altimos dos processos que tornam possivel o conhecimento e por conse-
guinte este progresso. E exemplar, neste sentido, a grande quantidade de
sofisticadas respostas a questao tida por todos como fundamental neste
momento: como se da a relacdo entre matéria e espirito? Apesar de pos-
suirem naturezas evidentemente distintas estas duas realidades devem
poder se comunicar, caso contrario nao haveria passagem possivel da
percepgao das coisas materiais para a enunciagao de discursos cientificos
sobre a realidade e nem desta para a producdo das tecnologias que a
transforma e domina. No entanto, esta rica multiplicidade dos sistemas

pode também ser visto como um sintoma de fraqueza. Na introdugao ao



Principios, Berkeley lamenta: como garantir a credibilidade da filosofia
se, ao invés de responder a esta demanda por fundamentos e satisfazer
nossos anseios de paz de espirito, ela nos inunda com uma multiplici-
dade teorias que geram disputas e diividas e sem fim? Depois de fazer
levantar uma espessa poeira de palavras, a propria filosofia reclama por
ndo conseguir mais ver com clareza aquilo que aparece como claro e sem

problemas ao homem comum ...

Nunca é demais enfatizar a importancia do tema da ambivaléncia
do discurso verbal na filosofia de Berkeley. Sem palavras ndo é possivel
a teoria mas elas se constituem, por outro lado, numa espécie de véu que
recobre as aparéncias imediatas das coisas, evidentes antes de serem fei-
tas objeto de ciéncia e de filosofia. A estratégia de Berkeley na Nova Teoria
da Visdo consiste, pois, em colocar em questdo o proprio sentido da per-
gunta que gera tantas respostas inconcilidveis entre si. Se compararmos
esta analise com uma investigacdo de tipo terapéutica, onde a cura de-
pende de uma busca prévia das causas de um disttarbio, as multiplas te-
orias que tentam resolver a questdo aparecem como remédios paliativos
que oferecem alivio apenas momentaneo. O diagnoéstico mais profundo
procurado por Berkeley visa a identificagdo das causas primeiras de cer-
tas ilusdes que geram na filosofia a aparente necessidade de se procurar
por um fundamento metafisico da realidade percebida. Em outras pala-
vras, trata-se de esclarecer como e por que certas condigdes inerentes a
condi¢do humana em seus diversos aspectos - percepcdo, acdo, comuni-
cagdo - ndo s6 determinam a visdo comum de mundo mais apropriada a
sobrevivéncia como também podem gerar questdes metafisicas carentes

de sentido e portanto sem solugdo possivel.

Em Descartes o mundo material é regido por uma regularidade
causal inexoravel. A relacao entre os objetos materiais e sua representa-
cdo espiritual se funda nesta relagao causal e também num mecanismo
de correspondéncia entre ideias e coisas que se funda, se nao numa se-
melhanca pura e simples, pelo menos numa correspondéncia estrutural e

constante. As coisas materiais sdo desta forma representadas no espirito.

A distingdo entre qualidades primeiras e segunda, por sua vez,
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tenta resolver a aparente contradicdo entre a infinita variabilidade das
sensagoes e a estabilidade sem a qual a realidade material ndo poderia
ser objeto de conhecimento. A cor ou o som, infinitamente varidveis, aci-
dentais, sdo exemplos de qualidades segundas. A extensao e o nimero,
expressdes da propria esséncia da substancia material, necessarios, sao

exemplos de qualidades primeiras.

Berkeley transfere o foco de supostas relacdes entre ideias-repre-
sentagOes e coisas-originais para as relagcdes que as ideias mantém entre
si. Os vérios sentidos (visdo, audicao, tato etc.) passam a ser considerados
como as classes mais fundamentais nas quais as ideias estdo organizadas.
A relagao entre ideias pertencentes a duas classes distintas sera caracte-
rizada como sendo de significacio* e ndo de representacio. Ao contrario da
relacdo representativa, a significacado ndo precisa ser fundada em causali-
dade ou semelhanca. E uma relacdo convencional, contingente e portanto

nao requer justificacdo em termos de relacdo necessaria.

O problema que resta é o da justificagdo da regularidade destas re-
lagdes contingentes, pois obviamente ndo seria possivel a ciéncia e nem
a acdo humana mais simples sem um minimo de estabilidade na relacdo
entre ideias. Em Descartes Deus (substancia infinita) garante a necessaria
correspondéncia entre as representacdes e as coisas (substancia espiritual e
substancia material). Para Berkeley as aparéncias sensiveis constituem uma
linguagem divina. Por ser uma linguagem, torna-se obsoleto o problema
da justificacdo de uma relacdo necessdria entre as ideias e as coisas. Por ser
divina fica garantida a regularidade das relagdes significante, sem a qual a
realidade seria tanto inabitavel quanto ininteligivel. O mundo material con-
tinua sendo tao real quanto em Descartes mas desaparece a necessidade de
se supor algo para além de sua aparéncia sensivel. Trata-se evidentemente
de uma ontologia mais econdmica: a quantidade de substancias é reduzida
ao minimo, a realidade é simplificada, o problema da correspondéncia en-
tre substancias é dissolvido e mesmo problemas 6pticos resistentes a expli-

cacao pela 6ptica geomética recebem solucdes satisfatorias.

! Significagdo entendida como “substituigdo”, “estar no lugar de”. Associada ao hébito e
a memoria, pode também pode ser entendida como “antecipacao”: se percebo regular-
mente ideias de um sentido associadas a ideias de outro sentido, a cada vez que percebo
as primeira antecipo a percepcao das segundas.



Mas por que o modelo cartesiano parece mais “natural”? Esta é
a questao fundamental que Berkeley quer esclarecer nos fragmentos da
Nova Teoria da Visio que aqui apresentamos. A eficacia da agdo neces-
sdria a sobrevivéncia (obtencao de alimentos, fuga, acasalamento etc.)
depende de um poder de previsdo cuja diferenca em relacdo ao poder
de antecipacado da razao é apenas de grau. O espacgo visual é constituido
por um conjunto de indices que evocam o tempo necessario para que o
corpo entre em contato direto (tatil) com as coisas. As coisas percebidas
ganham unidade e individualidade por serem objetos da acdo humana,
antes de serem objeto do pensamento ou da linguagem. Apesar de pare-
cer evidente que as ideias dos diversos sentidos sdo diversos aspectos de
uma mesma coisa, uma analise critica mostra que isto; mais uma crenga
do que uma necessidade l6gica. Ideias auditivas, visuais e tateis sdo to-
das signos enquanto cumprem esta funcao antecipadora, mas heterogé-

neas entre si se consideradas nelas mesmas.

Mas por que, entdo, a concepgao comum de mundo transmuta-se
no problema metafisico da justificacdo de uma realidade transcendente
a percepgdo? Porque a esta imagem “natural” do mundo - que em cada
espécie animal varia de acordo com o aparato bioldgico que possui* -
vem se sobrepor, no caso humano, a linguagem das palavras, sobretudo
em sua fungdo bésica de nomeacdo. Aristoteles ja afirmava que as coisas
sao infinitas, enquanto que as palavras sao em ntmero limitado®. A lin-
guagem s6 pode funcionar, pois, se uma palavra puder significar varias
coisas ao mesmo tempo. O problema é que ela pode nomear coisas per-
tencentes a géneros distintos. Com isso o que era uma relacao puramente
analégica passa a ser considerada, como resultado do uso reiterado da
linguagem, uma relagdo natural e necessaria. Dito de outra maneira, o
que era metafora passa a receber um sentido literal que vai sendo cris-
talizado com uso. No préprio processo de significagdo, entre ideias de
diversos sentidos ou entre palavras e ideias, o significante e o significado

recebem um mesmo nome. Dai nossa tendéncia natural, diz Berkeley,

2UEXKULL, J. Von. Mondes Animaux et Monde Humain, Traducdo do original alemao de
Georges Kriszat. Paris: Dandel, 1965.

3 ARISTOTELES, Refutacoes Sofisticas, 1,165,a,16.
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em considerar como sendo de mesma natureza ideias tdo heterogénas
quanto as da visdo e as do tato. A palavra “mesa”, enquanto significante,
é uma marca sensivel, possui uma realidade propria, revelada por qua-
lidades particulares (determinada cor, tamanho etc.) e portanto poderia
receber um nome préprio. Mas ndo damos a ela um nome especifico por-
que o que nos interessa é sobretudo o que é significado (a mesa “real”
com a qual interagimos). Do mesmo modo, uma ideia visual tampouco
recebe um nome distinto da ideia tatil que ela substitui e antecipa. Desde
que comecamos a exercer a faculdade perceptiva na primeira infancia,
a conexdo entre imagem visual e imagem tatil é tdo constante e regu-
lar que sua identidade, de tao 6bvia, jamais é questionada. E porque os
mesmos signos visuais representam as mesmas ideias tateis para todos
os homens e em todos os lugares, seu caradter convencional deixa de ser
reconhecido como tal. Desde que comecamos a dominar a linguagem, a
palavra “mesa” significa tanto a mesa visual quanto a mesa tatil. Mui-
to dificilmente podemos deixar de assim considera-la, da mesma forma
como é praticamente impossivel ver ou ouvir o nome de uma pessoa sem
que sua fisionomia nos venha imediatamente a memoria. Esta relagdo
analégica entre ideias de diversos sentidos, reforcada pelas palavras que
as nomeiam, adquire uma aparéncia de literalidade que, 1til e necesséria
na vida prética, é geradora de falsos problemas quando se torna objeto
de uma filosofia obcecada por fundamentos metafisicos.

“Se um cego de nascenga passasse a ver e a ele fosse apresentado um cubo
e uma esfera que ele anteriormente conhecera apenas com o tato, seria ele capaz
de dizer qual é o cubo e qual é a esfera utilizando-se apenas da visio?” Esta é a
formulacdo classica do famoso “problema de Molyneux”, que instigou
nao s6 Berkeley como varios pensadores de sua época. Esta questao fas-
cinava tanto porque acreditava-se que sua solucdo resolveria questdes
filosoficas importantes, como o problema da existéncia das ideias inatas.
Berkeley a retoma porque acredita ver ali a possibilidade de uma prova
empirica adicional da tese da heterogeneidade essencial entre as ideias
de diferentes sentidos. A resposta que ele sugere é decididamente nega-
tiva: o cego que recobrasse a visdo nao poderia perceber imediatamente
o mundo visual tal como nés estamos acostumados a fazé-lo. Seria neces-

sario um tempo de aprendizado para que pudesse “ler” as informagdes



trazidas pela luz e pelas cores aos seus olhos, ou seja, para que pudesse
relacionar ideias visuais com sensacoOes tateis, tivesse uma nocao exata
dos objetos como coisas separadas do todo, concebesse as ideia de figura

e fundo, distancia, tamanho, posicao etc.

O fato é que esta experiéncia de pensamento acabou se tornando
uma experiéncia real com a realizacdo da primeira operagao de cataratas
pelo cirurgido inglés William Cheselden em 1728. Apesar de Berkeley
apresentar o resultado da operagdo do cego como favoravel a si, o desdo-
bramento futuro da questao* mostra que todos foram vitimas da ilusao
de que uma questdo metafisica pudesse ser resolvida por experimentos
empiricos: jamais se chegou a uma conclusao definitiva porque, ironica-
mente, nunca se alcangou consenso sobre a interpretacdo a ser dada ao

relato que o cego operado faz de sua experiéncia subjetiva!
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ENSAIO PARA UMA NOVA )
TEORIA DA VISAO'

1. Meu objetivo é mostrar o modo como percebemos pela visao a
distancia, o tamanho e posicdo dos objetos. E também considerar a di-
ferenca existente entre as ideias da visdo e do tato e se ha alguma ideia

comum a estes dois sentidos.

2. E penso que seja por todos aceito que a distancia, imediatamen-
te e em si mesma, ndo pode ser percebida. Pois sendo a distancia uma
linha que vai diretamente ao fundo do olho, ela projeta apenas um ponto
no fundo do mesmo, ponto este que permanece invariavelmente o mes-

mo, sejam as distancias mais longas ou mais curtas.

41. [...] um homem nascido cego, passando a ver, ndo teria ini-
cialmente ideia de distancia pela visdo; o sol e as estrelas, os mais remo-
tos objetos, assim como 0s mais préximos, a ele pareceriam estar todos
em seu olho, ou melhor dizendo, em sua mente. Os objetos introduzidos
pela visao lhe pareceriam ser (como o sdo na verdade) nada mais do que
um novo conjunto de pensamentos ou sensagdes, cada um deles sentido
como estando tdo proximo quanto as percepgdes de dor ou prazer, ou

as paixOes mais intimas de sua alma. Pois nosso julgamento de objetos

! BERKELEY, G. Essay Towards a New Theory of Vision. In: . The Works of Ge-
orge Berkeley. Edited by A. A. Luce and T. E. Jessop. Edinburgo: Thomas Nelson and
Sons,1948. v.1.



percebidos pela visdao como estando a distancia, ou fora da mente, deve-
se inteiramente ao efeito da experiéncia, que ainda ndo poderia ter sido

adquirida alguém nestas circunstancias.

42. As coisas se passariam de outra forma se, de acordo com a
suposi¢do mais aceita, 0 homem julga a distancia pelo angulo dos eixos
opticos, exatamente como alguém no escuro ou um homem cego o faria
a partir do angulo formado por dois bastdes que segurasse, um em cada
mao. Pois se isto fosse verdade, seguir-se-ia que alguém cego desde o
nascimento e que recebesse a visao nao precisaria de nenhuma nova ex-

periéncia para perceber a distancia com a vista. [...]

43. Talvez ap6s um uma investigacdo rigorosa cheguemos a con-
clusdao de que mesmo aqueles que, tendo desde seu nascimento crescido
no habito continuo de ver, estejam irremediavelmente afetados pelo pre-
juizo inverso, ou seja, pensando que o que veem esta a distancia deles.
Pois neste momento parece ser em geral aceito por todos aqueles que
pensaram sobre o assunto, que as cores, que sao os objetos préprios e
imediatos da visao, nao estdo fora da mente. Mas entdo - dira alguém
- pela visao temos também as ideias de extensao, figura e movimento,
podendo todas elas ser consideradas como estando fora e a alguma dis-
tancia da mente, ao contrério da cor. Em resposta a isto eu apelo a expe-
riéncia de qualquer homem e pergunto se a extensao visivel de qualquer
objeto nao aparece tao proximo deles quanto a cor daquele objeto e, além
disso, se nao parecem estar eles ambos no mesmo lugar. Nao é a extensao
que vemos colorida? E possivel para nés, ainda que em pensamento, se-
parar e abstrair a cor da extensdo? Ora, onde quer que esteja a extensdo,

certamente ali estard também a figura e o movimento. [...]

44. Mas para uma explicagdo mais completa deste ponto, e para
mostrar que os objetos imediatos da visdo ndo sdo como ideias ou seme-
lhancas de coisas situadas a distancia, é preciso que olhemos mais de per-
to o problema e observemos cuidadosamente o que se quer significar, no
discurso comum, quando se diz que o que se vé esta a distancia. Suponha,
por exemplo, que olhando para a lua eu diga que ela est4 distante de mim
cinquenta ou sessenta semididmetros da terra. Vejamos de que lua se est4

falando. Ora, é claro que ndo pode ser da lua visivel, nem de qualquer coi-
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sa semelhante a lua visivel ou aquilo que eu vejo, que é apenas um plano
luminoso e redondo de aproximadamente trinta pontos visiveis de dia-
metro. Pois no caso de eu ser transportado, do lugar onde eu estou direta-
mente em dire¢do a lua, evidentemente o objeto vai variar continuamente
enquanto ou avango, e quando eu tiver avangado cinquenta ou sessenta
semididmetros da terra, de modo algum perceberei algo que se assemelhe
a uma superficie redonda, pequena e luminosa. O objeto simplesmente
terd desaparecido e se eu quisesse recobra-lo, deveria voltar para a terra,
de onde partira. Ou ainda, suponha que eu perceba pela visdo uma obs-
cura e indistinta ideia de algo que eu nao tenho certeza tratar-se de um
homem, uma &rvore ou uma torre, mas que julgo estar a uma distancia
de aproximadamente uma milha. Evidentemente eu nao posso querer di-
zer que o que vejo esta distante uma milha ou que aquilo é a imagem ou
semelhanga de qualquer coisa que estéd distante uma milha, ja que a cada
passo que eu der na sua direcdo sua aparéncia se alterara e, de obscura,
pequena e fraca, tornar-se-a clara, grande e vigorosa. E quando eu chegar
ao final da milha, o que eu vi inicialmente estard totalmente perdido e

nem encontrarei qualquer coisa que a ele se assemelhe.

45. Neste e em outros caso a verdade é que, tendo por muito tem-
po experimentado certas ideias percebidas pelo tato, como distancia,
figura tangivel e solidez, serem conectadas com certas ideias da visao,
ao perceber estas ideias da visdo eu imediatamente concluo quais sdo
as ideias que, pelo habitual curso ordinario da Natureza devem seguir-
se. Olhando para um objeto eu percebo uma certa figura visivel e cores,
com algum grau de obscuridade e outras circunstancias que, pelo que
eu tinha anteriormente observado, determinam-me a pensar que, se eu
avangar um certo namero de passos ou milhas, serei afetado por tais e
tais ideias do tato. De forma que, na verdade e rigorosamente falando, eu
nao percebo nem a distancia nela mesma nem qualquer coisa que eu con-
sidere estar a distancia. Ou seja, nem a distdncia e nem coisas situadas a
distancia sdo, elas proprias ou suas ideias, verdadeiramente percebidas
pela visdo. Disto estou convencido no que diz respeito a mim mesmo e
acredito que quem quer que observe com cuidado seus préprios pensa-

mentos e examine o que quer significar ao dizer que vé esta ou aquela



coisa a distancia, concordara comigo que o que ele vé apenas sugere ao
seu entendimento que apds percorrer determinada distancia, a ser me-
dida pela acdo de seu corpo - percebido pelo tato - ird perceber tais e
tais ideias tangiveis que tém sido regularmente conectadas com tais e
tais ideias visiveis. Mas para sermos convencidos de que podemos ser
enganados por estas sugestdes dos sentidos e que ndo ha uma conexao
necessdria entre ideias visiveis e ideias tateis por elas sugeridas, basta
observarmos um espelho ou quadro. Note que, quando eu falo de ideias
tangiveis, eu uso a palavra ideia para significar, no sentido amplo em que
tem sido usado pelos modernos, qualquer objeto imediato dos sentidos

ou do entendimento.

46. Do que foi dito resulta como consequéncia evidente que as
ideias de espaco, exterioridade e coisas colocadas a distancia ndo cons-
tituem, estritamente falando, o objeto da visdo. Elas ndo sao percebidas
mais pelo olho do que pelo ouvido. Sentado em meu escritério ougco um
coche rodar pela rua; olho através do janela e vejo-o; saio e nele entro.
O discurso comum poderia levar-me a pensar que eu ouvi, vi e toquei a
mesma coisa, ou seja, o coche. No entanto, é certo que as ideias recebidas
por cada sentido sdo largamente diferentes e distintas umas das outras.
Por serem constantemente observadas juntas, a elas nos referimos como
se fossem uma e mesma coisa. Pela variagdo do ruido eu percebo as dife-
rentes as distancias em que se encontra o coche e sei, antes de olhar para
fora, que ele se aproxima. Pelos ouvidos eu percebo a distancia, portanto,

exatamente da mesma forma como o faco com os olhos.

47. No entanto, eu ndo digo que ougo a distancia da mesma ma-
neira como digo que a vejo, pois as ideias da audi¢do ndo estdo tao sujei-
tas a serem confundidas com as ideias do tato quanto as da visao. Pois
se uma pessoa pode facilmente ser convencido de que o objeto préprio
da audigao sao nao os objetos e coisas externas e sim os sons, mediante
os quais a ideia deste ou daquele corpo, ou de distancia, sdo sugeridas
aos seus pensamentos, dificuldade maior encontramos, para discernir a
diferenca existente entre ideias da visdo e ideias do tato, ainda que seja
evidente que um homem nao vé e sente a mesma coisa tanto quanto nao

a ouve e sente.
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48. Uma das razdes disso me parece ser o seguinte: acredita-se que
é um grande absurdo imaginar que uma e mesma coisa possa ter mais do
que uma extensdo ou uma figura. Mas a extensdo e a figura de um corpo,
sendo introduzidos na mente de duas maneiras e indiferentemente, pela
visdo ou pelo tato, parece seguir-se que vemos a mesma extensao e a

mesma figura que tocamos.

49. Mas se considerarmos as coisas cuidadosamente e mais de per-
to e, seremos obrigados a reconhecer que nunca vemos e tocamos um
tnico e mesmo objeto. O que é visto é uma coisa e o que é tocado é outra.
Se a figura e a extensdo visiveis ndo sdo o mesmo que as extensoes e figu-
ras tangiveis, entdo ndo precisamos inferir que uma e mesma coisa tem
diversas extensdes. A verdadeira consequéncia é que o objeto da visado e
o objeto do tato sdo duas coisas distintas. Talvez seja necessaria alguma
reflexdo para se conceber corretamente esta distingdo. E a dificuldade
parece ter aumentado consideravelmente, pois a combinagdo de ideias
visiveis recebe constantemente o mesmo nome da combinacao de ideias
tateis com as quais ela estd conectada, o que resulta necessariamente do

uso e fim da linguagem.

50. Para tratar da visao clara e minuciosamente precisamos, por-
tanto, ter em mente que ha dois tipos de objetos apreendidos pelo olho:
um que é apreendido primaria e imediatamente e outro que o é secunda-
riamente e através da intervencdo do primeiro. Aqueles do primeiro tipo
ndo sdo nem parecem estar fora da mente, ou a qualquer distancia. Eles
podem certamente ficar maiores ou menores, mais confusos, mais claros
ou mais obscuros, mas eles ndo podem se aproximar nem se distanciar
de nés. Sempre que dizemos que um objeto estd distante, sempre que
dizemos que ele se aproxima ou se afasta, devemos sempre significar
um objeto do primeiro tipo, que pertence propriamente ao tato e que ndo
é propriamente percebido e sim sugerido pelo olho, da mesma forma

como o0s pensamentos sdo sugeridos pelo ouvido.

51. Tao logo ouvimos as palavras de uma linguagem familiar ser
pronunciada em nossos ouvidos e as ideias a elas correspondentes se
apresentam em nossas mentes. O som e o significado penetram no en-

tendimento exatamente no mesmo instante, pois estdo tdo estreitamente



unidos que estd além do nosso poder manter afastado um sem a concomi-
tante exclusdao do outro. Na verdade agimos, em todas as situacdes, como
se ouvissemos os proprios pensamentos. Da mesma forma os objetos se-
cundérios, ou seja, aqueles que sdo apenas sugeridos pela visdo, normal-
mente afetam-nos mais fortemente e sdo mais considerados do que os
objetos proprios daquele sentido, pois entram juntos na mente e mantém
entre si uma conexao muito mais estrita do que aquela entre as ideias e
as palavras. E por isso que julgamos ser tao dificil discernir entre os ob-
jetos mediatos e os objetos imediatos da visdo e é por isso que somos tdo
inclinados a atribuir ao primeiro o que pertence apenas ao segundo. Eles
estdo, por assim dizer, intimamente entrelacados, misturados e fundidos
entre si. E o preconceito é reforcado e fixado em nossos pensamentos por
uma longa duracao, pelo uso da linguagem e pela falta de reflexdo. Acre-
dito, no entanto, que qualquer um que considere atentivamente o que ja
dissemos e o que ainda diremos antes de terminar (especialmente se o
acompanhar com seu proprio pensamento) sera capaz de livrar-se deste
preconceito. Estou certo de que isto merece alguma atencao de todos que

queiram compreender a verdadeira natureza da visao.

132. Uma confirmagdo adicional da nossa tese pode ser obtida da
solucdo do problema do Sr. Molyneux, publicado pelo Sr. Locke em seu
Ensaio e que eu quero apresentar aqui tal como ele aparece naquela obra,
juntamente com a opinido do Sr. Locke sobre ele: “Imagine um homem
nascido cego e que, agora adulto, aprendeu a distinguir pelo tato entre um cubo e
uma esfera feitas do mesmo material e aproximadamente do mesmo tamanho, de
modo a poder dizer, ao tocar um e outro, qual é o cubo e qual é a esfera. Suponha
entdo que o cubo e a esfera sejam colocados sobre uma mesa, e que o homem cego
passe a ver. Perqunta-se: poderia ele distinguir e dizer, fazendo uso da visdo,
antes de té-los tocado, qual é a esfera e qual é o cubo?” Ao que o arguto e judi-
cioso proponente responde: “Nio. Pois ainda que ele tenha obtido a experién-
cia de como uma esfera e de como um cubo afetam o tato, ele ndo obteve ainda a
experiéncia de que o que afeta seu tato de tal ou tal maneira deve afetar sua visdo
de tal ou tal maneira; ou que um dangulo protuberante que pressionou sua mao
no cubo de modo desigual deve aparecer aos seus olhos tal como no cubo.” Eu
concordo com a resposta dada a este problema por este sagaz cavalheiro,

que tenho o orgulho de chamar de meu amigo, e sou da opinido de que o
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homem cego ndo seria capaz, a primeira vista, de dizer qual seria a esfera
e qual seria o cubo, enquanto apenas os estivesse vendo.” (Ensaio sobre o
Entendimento Humano, Bii.C.9.5.8.).

135. Ficou devidamente evidenciado que um homem cego desde
o seu nascimento ndo denominaria nenhuma coisa que visse pela pri-
meira vez com os nomes que estava acostumado a relacionar as ideias do
tato. Ele saberia que “cubo”, “esfera”, “mesa”, eram palavras atribuidas
a coisas percebidas pelo tato, mas ndo a coisas perfeitamente intangiveis
as quais ele nunca viu serem aplicadas. Em seu uso costumeiro, aquelas
palavras sempre representaram, para sua mente, corpos ou coisas soli-
das que eram percebidas pela resisténcia que ofereciam. Mas nao ha so-
lidez, nem resisténcia ou protuberancia percebidos pela vista. Em suma,
as ideias da visao sdo percepgdes inteiramente novas as quais ndo ha
nenhum nome associado em sua mente. Ele ndo pode, portanto, entender
o que lhe é dito a seu respeito e a pergunta sobre qual é o cubo e qual é
a esfera, a respeito dos dois corpos ele viu colocado sobre a mesa, seria
para ele uma questdo absolutamente comica e ininteligivel, pois nada do
que ele vé poderia sugerir aos seus pensamentos a ideia de corpo, distan-

cia, ou, em geral, qualquer coisa que ele tenha ja conhecido.

139. [...] como as extensdes visiveis e as figuras vieram a ser cha-
madas pelo mesmo nome das extensdes e figuras tateis, se ndo pertencem
a mesma espécie destas? Deve ser algo mais do que um estado de animo
ou um acidente o que gerou um costume tio constante e universal como
este, que prevaleceu em todos os tempos e nagdes do mundo e entre todo

tipo de homens, tanto eruditos quanto iletrados.

140. Ao que eu respondo: ndo podemos argumentar que um qua-
drado tangivel e um quadrado visivel sejam da mesma espécie porque
sdo chamados pelo mesmo nome tanto quanto ndo podemos argumen-
tar que o trissilabo formado por oito letras através do qual é marcado
seja da mesma espécie que ele pelo fato de serem ambos chamados pelo
mesmo nome. E comum chamar as palavras escritas e as coisas que elas
significam pelo mesmo nome, pois ndo sendo as palavras vistas em sua

propria natureza e em nenhum outro aspecto sendo como marcas das



coisas, seria supérfluo e fora dos propésitos da linguagem dar a elas ou-
tros nomes distintos daqueles das coisas que sao por elas marcadas. A
mesma razao é, também aqui, valida. As figuras visiveis sdo marcas das
figuras tangiveis e é evidente [...] que elas recebem pouca atencdo por
elas mesmas ou a qualquer outro titulo que ndo sua conexao com figuras
tangiveis que, por natureza, estdao destinadas a significar. E é porque esta
linguagem da natureza nao deve variar em diferentes épocas ou nacoes,
que em todo tempo e lugar as figuras visiveis sdo chamadas pelo mesmo
nome das respectivas figuras tangiveis por elas sugeridas e nao porque

sejam semelhante ou porque pertencam a uma mesma espécie.

144. Precisamos admitir que ndo estamos tdo sujeitos a confundir
outros signos com as coisas por eles significadas ou a pensar que sejam
da mesma espécie, como o estamos em relacdo as ideias tateis e as ideias
visuais. Uma breve consideracao nos mostrara, porém, como isto é pos-
sivel, sem que tenhamos que supor serem elas de uma mesma natureza.
Estes signos sdo constantes e universais, sua conexao com ideias tangi-
veis foram aprendidas desde nossa chegada ao mundo e, desde entao,
em quase todos os momentos de nossas vidas ele ocorre em nossos pen-
samentos, fixa-se e penetra cada vez mais profundamente nossa mente.
Quando observamos que os signos sdo varidveis e produto de institui-
¢do humana; quando lembramos que houve um tempo em que eles nao
estavam conectadas, em nossas mentes, com aquelas coisas que agora
tdo prontamente sugerem mas que, pelo contrario, sua significacao foi
aprendida durante os lentos passos da experiéncia, tudo isso nos previne
de confundi-las. Mas quando encontramos os mesmos signos sugerindo
as mesmas coisas no mundo inteiro e pensamos que eles ndo sdo produto
de uma convencdo humana; quando ndo conseguimos lembrar que um
dia aprendemos sua significacdo e acreditamos que, pelo contrario, a pri-
meira vista eles nos teriam sugerido as mesmas coisas que nos sugerem
agora; tudo isto nos persuade que eles sdo da mesma espécie das coisas
que cada um representa e que é por semelhanga natural que eles as suge-

rem as nossas mentes.

145. Acrescente-se a isto o fato de que sempre que consideramos

detidamente um objeto, dirigindo sucessivamente o eixo 6ptico para
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cada um de seus pontos, ha certas linhas e figuras descritas pelo movi-
mento da cabeca ou do olho que, sendo na verdade percebidos pelo tato,
misturam-se tdo completamente com as ideias da visdo que dificilmen-
te conseguimos pensar que ndo pertencem a este sentido. Além disso,
as ideias da visdo adentram a mente vérias ao mesmo tempo, de forma
mais distinta e menos separada do que ocorre normalmente nos outros
sentidos, com excegdo do tato. Sons, por exemplo, percebidos no mesmo
instante, tendem a fundir-se, por assim dizer, em um tinico som. Porém
podemos perceber ao mesmo tempo uma grande variedade de objetos
visiveis, muito separada e distintamente uns dos outros. Ja os objetos ta-
teis sdo constituidos de vérias e distintas partes coexistentes, o que pode
nos fornecer mais uma razdo para nossa tendéncia a imaginar uma seme-
lhanga ou uma analogia entre eles e os objetos imediatos da visdo. Mas
nada, certamente, contribui mais para misturé-los e confundi-los numa
coisa s6 do que a conexao intima e estrita que elas mantém entre si. Nao
conseguimos abrir nossos olhos sem que as ideias de distancia, corpos e
figuras tangiveis sejam por eles sugeridos. Tao rapida, repentina e des-
percebida é a passagem das ideias visiveis para as ideias tangiveis, que
dificilmente podemos deixar de considera-las como sendo igualmente o

objeto imediato da visao.

147. Em suma, penso ser justo concluirmos que os objetos proprios
da visdo constituem uma linguagem universal do Autor* da Natureza,
através da qual somos instruidos sobre como regular nossas acoes de
modo a alcancar aquelas coisas que sdo necessdrias para a preservagao
e bem estar de nossos corpos, como também para evitar tudo que possa
ser a ele prejudicial e destrutivo. E principalmente através da informacao
que eles nos fornecem que somos guiados em todos os assuntos e cuida-
dos da vida. E o modo pelo qual eles significam e nos indicam os objetos
que estdo a distancia é igual ao da linguagem e dos signos nascidos de
convencdo humana, que ndo sugerem as coisas significadas por qualquer
semelhanca ou identidade de natureza e sim apenas pela habitual cone-

Xa0 que a experiéncia nos ensinou a observar entre eles.

> Na primeira e segunda edic¢des: “uma linguagem universal da Natureza”.



TEORIA DA VISAO
DEFENDIDA E EXPLICADA’

35.[...] Houve uma longa e intima associagdo em nossas mentes en-
tre as ideias da visao e do tato. E por isso que elas sao consideradas como
uma Unica coisa. Tal preconceito foi muito adequado aos propésitos da
vida e a linguagem adequou-se a ele. A obra da ciéncia e da especulacao
é desfazer nossos preconceitos e enganos, deslindando as conexdes mais
intrincadas, distinguindo as coisas que sdo diferentes e fazendo com que
deixem de ser confusas e obscuras, proporcionando-nos visdes distintas,
corrigindo gradualmente nosso julgamento e conduzindo-o a uma exati-

dao filosodfica. [...]

36. No dispositivo da visdo, assim como em outros casos, a pro-
vidéncia divina parece ter consultado antes a operacao do que a teoria
dos homens. As coisas sdo admiravelmente adaptadas a primeira mas é
exatamente por esta razdo que a segunda frequentemente torna-se con-
fusa. Pois tanto quanto estas sugestdes imediatas e conexdes constantes

sdo tteis para o direcionamento de nossas agdes, igualmente necessario

> BERKELEY, G. Theory of Vision Vindicated and Explained. In: . The Works of
George Berkeley. 1. Edited by A.A. Luce e T.E Jessop. Edinburgo: Thomas Nelson and
Sons,1948.v. 1.
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para a especulagao e para o conhecimento da verdade é nosso distinguir
entre coisas confundidas e separar coisas misturadas e como que fundi-

das umas nas outras.

43. Explicar como a mente ou a alma do homem simplesmente vé
€ uma coisa, e pertence a filosofia. Considerar particulas enquanto mo-
vendo-se em certas linhas, raios de luz enquanto refratados ou refletidos,
ou cruzando-se, ou incluindo angulos, é coisa bem distinta e pertence a
geometria. Explicar o sentido da visdo pelo mecanismo do olho é uma ter-
ceira coisa, que pertence a anatomia e aos experimentos. As duas tltimas
especulacOes sdo tteis na pratica para corrigir os defeitos e remediar as
desordens da visdo, em concordancia com as leis naturais vigentes neste
sistema mundano. Mas a primeira teoria é que nos faz entender a verda-
deira natureza da visao, considerada como uma faculdade da alma. Tal
teoria, como ja afirmei, pode ser reduzida a esta simples questao: “como
é que um conjunto de ideias totalmente diferentes de ideias tangiveis
pode, apesar disso, no-las sugerir, ndo havendo conexdo necesséaria en-
tre elas?”. Ao que a resposta adequada é: “Isto se d4 em virtude de uma

conexdo arbitraria, instituida pelo Autor da natureza”.

44. O objeto préprio e imediato da visdo é a luz, em todos seus
modos e variagOes, cores que variam em espécie, em grau, em quantida-
de; algumas vivas, outras mais obscuras; mais de algumas e menos de
outras; diversas em seus contornos ou limites; variadas em sua ordem e
disposicdo. Um homem cego, ao ver pela primeira vez, poderia perceber
estes objetos, nos quais hé infinita variedade; porém ele ndo poderia nem
perceber nem imaginar qualquer semelhanca ou conexdo entre estes ob-
jetos visiveis e aqueles percebidos pelo tato. Luz e sombra, juntamente
com as cores, nada lhe sugeririam sobre os corpos, se macios ou sélidos,
lisos ou dsperos. Nem poderiam suas quantidades, limites ou ordem lhe
sugerir figuras geométricas, extensao ou situagao, o que pelas suposigdes
recebidas da tradicao, isto é, de que estes objetos sdo comuns a visao e ao

tato, deveriam fazé-lo.

45. Todos os varios tipos, combinacdes, quantidades, graus e dis-

posicdes da luz e das cores seriam considerados, em sua primeira per-



cepgao, como sendo apenas um novo conjunto de sensagdes ou ideias.
Como seriam inteiramente novas e desconhecidas, um homem nascido
cego ndo daria a elas, ao vé-las pela primeira vez, os nomes das coisas
anteriormente conhecidas e percebidas pelo seu tato. Mas, ap6s alguma
experiéncia, ele perceberia suas conexdes com as coisas tangiveis e as
consideraria entdo como signos, e a elas daria (como ocorre em outros

casos) o0 mesmo nome das coisas significadas.

46. Mais e menos, maior e menor, dimensao, proporgao, intervalo,
sdo encontradas no tempo e no espaco mas dai ndo segue-se, necessaria-
mente, que estas quantidades sejam homogéneas. Tampouco seguir-se-a,
da atribuicdo de nomes comuns, que ideias visiveis sejam homogéneas
aquelas do tato. E verdade que os termos utilizados para denotar exten-
sao, figura, localizacdo e movimento tateis, entre outros, sdo também em-
pregados para denotar quantidade, relagdo e ordem dos objetos ou ideias
propriamente visiveis da visdo. Mas isto procede apenas da experiéncia e
de analogia. Ha um mais alto e um mais baixo nas notas musicais. Fala-se
de tons mais altos e mais baixos. E isto, obviamente, nada mais é do que
metéfora ou analogia. Assim também, para expressar a ordem das ideias
visiveis, faz-se uso das palavras posicio, alto e baixo, acima e abaixo, e seu

sentido, quando assim utilizadas, é analégico.

47.Mas, no caso da visdo, vamos além de uma suposta analogia en-
tre naturezas diferentes e heterogéneas. Supomos haver uma identidade
de natureza ou um e mesmo objeto comum a ambos os sentidos. E a este
erro fomos induzidos: assim como os varios movimentos da cabeca, para
cima e para baixo, para a direita e para a esquerda, sao acompanhados de
uma variagdo nas ideias visuais, igualmente passamos a considerar que
aqueles movimentos e posi¢des da cabeca, que na verdade sdo tangiveis,
transferem seus atributos e denominagdes as ideias visiveis com as quais
estdo conectadas e que, deste modo, passam a ser chamadas de “alto” e
“baixo” ou “direita” e “esquerda”, e a serem marcadas por outros nomes
indicando modos da posicdo que, antes de tal experiéncia, ndo teriam

sido a ele atribuidos ou pelo menos ndo em sentido primario e literal.

71. Antes de concluir, nado seria inttil acrescentar o seguinte ex-
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trato do Philosophical Transactions, sobre uma pessoa cega desde seus in-
fancia que recobrou a visdo muito mais tarde: “Quando viu pela primeira
vez, era-lhe tio dificil fazer qualquer julgamento sobre distiancias que pensou
que todos e quaisquer objetos que tocavam seus olhos (sequndo suas palavras) o
faziam tal como os objetos tocavam sua pele. E pensava que nenhum objeto era
tao agraddvel quanto aqueles que eram lisos e requlares, ainda que ndio conse-
quisse formar nenhum julgamento de sua forma nem identificar o que é que, em
cada objeto, o agradava. Ele ndo conhecia a forma de nada e nem sabia distinguir
nenhuma coisa de outra, por mais diferente que fossem em forma e tamanho.
Porém depois que lhe era dito que coisas correspondiam aquelas cujas formas ele
jd conhecia através do tato, ele dizia que poderia conhecé-las novamente. Mas se
tivesse muitos objetos para aprender ao mesmo tempo, ele esquecia muitos de-
les. E (dizia ele), inicialmente aprendia e esquecia novamente milhares de coisas
num unico dia. Vidrias semanas depois de ter sido operado, ao ser iludido por
imagens, ele perguntou qual era o sentido mentiroso: o tato ou a visio? Ele nun-
ca foi capaz de imaginar qualquer linha além dos limites do que via. Ele sabia,
disse ele, que o quarto em que estava ndo era sendo uma parte da casa mas naio
conseguia conceber o fato de que a casa inteira pudesse parecer maior. Ele disse
que cada novo objeto era uma novo deleite e que o prazer era tio grande que lhe
faltavam palavras para expressi-lo”. Portanto, aqueles pontos da teoria que
pareciam os mais distantes da apreensdo comum foram notavelmente
confirmados por fato e experimento, anos depois de eu ter sido levado a

sua descoberta pelo uso da razao.
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BORNHEIM: ESTETICA E CRITICA

GerD ArserTo BORNHEIM nasceu em Caxias do Sul, RS, no dia
19 de novembro de 1929. Bacharelou-se em Filosofia pela PUC de Porto
Alegre, em 1951. Viajou para Paris como bolsista da Alian¢a Francesa.
Frequentou cursos na Sorbonne e nas universidades de Oxford (Inglater-
ra) e Freiburg (Alemanha). Foi professor dos cursos de Filosofia da PUC,
Porto Alegre, e da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras Cristo Rei,

em S3o Leopoldo, embrido da Unisinos.

Em 1963, na Universidade Federal do Rio Grande do Sul, defen-
deu a tese Motivacio Basica e Atitude Originante do Filosofar em concurso
de livre-docéncia. O texto de sua tese, com algumas modificacdes, foi
publicado pela Editora Globo, de Porto Alegre, sob o titulo de Introducio
ao Filosofar. O pensamento filosofico em bases existenciais. Na UFRGS, lecio-
nou Introducao a Filosofia e Filosofia Geral. Ministrou aulas de Lingua e
Literatura Alema na Faculdade de Letras e foi Diretor do Curso de Arte
Dramatica, da Faculdade de Filosofia, e responsavel pela disciplina Teo-

ria Geral do Teatro.

No dia 29 de agosto de 1969, o Professor Gerd Bornheim foi cassa-

do pelo regime militar e proibido de lecionar em qualquer outra univer-
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sidade brasileira. Com a anistia, ingressou na Universidade Federal do
Rio de Janeiro, onde trabalhou até a aposentadoria. Na dltima etapa de
sua carreira, lecionou na Universidade do Estado do Rio de Janeiro. No

dia 06 de setembro de 2002, faleceu, aos 72 anos, no Rio de Janeiro.

Como professor, Gerd Bornheim impressionava pela sélida for-
magao humanistica, vasta cultura e apurada sensibilidade estética. Nao
se restringia a obra e doutrina dos grandes pensadores, mas descortinava
novos horizontes construindo pontes com a literatura, a musica, a pintu-

ra, o cinema e, sobretudo, o teatro.

Em suas aulas de Introducao a Filosofia, nas décadas de 1950 e 60,
sabia, como poucos, despertar o interesse dos alunos para o estudo da
Fenomenologia, Husserl a frente, e dos filésofos da existéncia, particu-
larmente Heidegger e Sartre. Alids, ele foi uma das maiores autoridades
em Sartre, no Brasil. O livro Sartre. Metafisica e Existencialismo, de 1971,
continua indispensavel para quem quiser se aventurar na obra do exis-

tencialista francés.

Sobre o Gerd conferencista e ensaista, vem a pélo o testemunho do
Professor Ernildo Stein, seu aluno no Curso de Filosofia: “Era essa serie-
dade que o fil6sofo transmitia em suas andlises detalhadas que o trans-
formou num dos grandes conferencistas-filésofos solicitado pelos cen-
tros culturais do pais. Dessa maneira foi-se difundindo um estilo préprio
que se objetivou em sua importante obra escrita. Os livros de Bornheim
permanecerdo, por isso, uma continuacao essencial de sua atividade”™.
Merece citada e enaltecida sua contribuicdo ao teatro. Além do livro Bre-
cht: a Estética do Teatro, seus artigos foram reunidos nas coletaneas O sern-

tido e a mdscara, Teatro: a Cena Dividida, e Pdginas de filosofia da arte.

ISTEIN, E. Bornheim, um intelectual entre a filosofia e a cultura. Zero Hora, Porto Ale-
gre, 14 set. 2002, Cultura, p. 8.



“GENESE E METAMORFOSE DA CRritIcA”

No Coloéquio “Morte da Arte, hoje”, realizado na Universidade
Federal de Minas Gerais, de 15 a 18 de abril de 1993, o Prof. Gerd Bor-
nheim proferiu a conferéncia “Génese e Metamorfose da Critica”, cujo
texto foi incluido na coletanea Piginas de filosofia da arte, de 1998

Fil6sofo, esteta e critico, munido de consistente aparato teérico,

Bornheim tinha todos os requisitos para discorrer sobre o tema esco-
lhido.

O ponto de partida é a distingdo entre critica em sentido amplo,
que “acompanha a prépria condi¢do humana”, e critica em sentido res-
trito, como “comentario a propésito das letras e das artes”®. No que diz
respeito ao Ocidente, as origens da critica remontam a Platdo e Aristo-
teles. Alids, Platdo, “o primeiro grande esteta do Ocidente” é a figura
dominante da palestra. A metamorfose do titulo é anunciada por meio de
algumas perguntas. Por exemplo: “a partir de que lugar passou a cons-
tituir-se essa nova Critica?” Note-se que nova critica ndo tem nada a ver
com o movimento americano de critica literaria, das décadas de 1930, 40
e 50, conhecido como New Criticism. Pois a nova critica sucedeu a antiga,
chamada as vezes de critica aristotélico-horaciana, devido a relevancia
histérica da Poética, de Aristoteles, e da Arte Poética, de Horacio. O fulcro
da argumentacdo é o conceito de imitacao.

Ap6s ter comentado o passo célebre do Livro X, de A Repuiblica (a
producdo da cama), Bornheim estabelece um paralelo entre o conceito de
imitagdo e o de verdade. Embora Martin Heidegger (1889-1976) nao te-
nha sido citado, sua presenga se faz sentir, pois se deve a ele a descober-
ta da nocao original de verdade: “o que para a fenomenologia dos atos
conscientes se realiza como o automostrar-se dos fendmenos é pensado
mais originariamente por Arist6teles e por todo o pensamento e existén-

cia dos gregos como Alétheia, como o desvelamento do que se pre-senta,

2 BORNHEIM, G. Génese e Metamorfose da Critica. In: . Paginas de filosofia da arte.
Rio de Janeiro: UAPE, 1998. p. 117-130.

* Ibidem, p. 117.
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seu desocultamento e seu mostrar-se”.* A verdade, como adequacao, de-
signa uma conformidade entre o intelecto e o ser (adaequatio intellectus
et rei). Em suma: “a fundamentacao teoldgica da imitagao corre paralela
a transmutagdo da esséncia da verdade consumada por Platao e depois
reiterada a sua maneira por Aristételes”>. Em mais de um momento de
sua conferéncia, Bornheim refere-se a crise da Metafisica. Poder-se-ia dizer
que a crise é o pano de fundo de sua argumentacdo. Costuma-se falar
também em fim, destruigdo e superacao da Metafisica. Nao estd em jogo,
aqui, a disciplina metafisica (ou ontologia) dos cursos de Filosofia. Na
perspectiva da Historia da Filosofia, ela abrange toda a tradicao filoséfica
do Ocidente, desde Platao até Hegel e Nietzsche. Da analise de Heideg-
ger em Ser e Tempo (primeiro capitulo), elejo o tdo comentado esquecimen-
to do ser. Ora, para isso se faz mister ter em mente a diferenca ontolégica,
vale dizer, a distingdo entre ser e ente. Trata-se, portanto, do pensamento

que se ocupa com o ente e esquece a questao do ser.

Para expressar o impacto da Revolugdo Francesa, Bornheim re-
corre a arquitetura e langa a metafora: “o edificio da imitacdo pde-se a
desabar”®. Um dos pontos fortes de Gerd Bornheim, como professor e
conferencista, era sua capacidade de ilustrar a argumentacdo com exem-
plos que pareciam brotar espontaneamente de sua rica cultura artistica.
No caso em foco, apds a metafora do edificio e a referéncia “a derrocada
do esplendor do barroco”, ele surpreendeu a plateia com a musica de
Beethoven: “Realmente, abandonada a imitacdo, Beethoven compde as
bases artisticas de duas estéticas: uma, dominada pela categoria do obje-
to, e a outra, pela do sujeito”’. Sentenca esta, de tal relevéancia, que encon-
tra sua complementacdo um pouco mais adiante: “Pois é neste entrevero
de configuragdes, neste cruzamento de diretivas que vai aparecer, pela

primeira vez, ndo apenas a figura intermetida do critico, como também a

* HEIDEGGER, M. Meu caminho para a fenomenologia. In: . Conferéncias e escritos
filosdficos. Tradugdo e notas de E. Stein. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1979. p. 300.

> BORNHEIM, Génese..., p. 121.
¢ Ibidem, p. 123.
7 Ibidem, p. 124.



propria necessidade de seu olhar”®.

Na linha da periodizacao estilistica da Histéria da Arte, foi no
Romantismo que o conceito de imitagdo se exauriu numa crise fatal. Se
conferirmos a cronologia dos séculos XVIII e XIX, veremos que nas trés
ultimas décadas do Setecentos coexistem Neoclassicismo e (Pré-)Roman-
tismo. Coexisténcia, nem sempre pacifica, que avangaré pelo Oitocentos.
Em vista disso, sou de parecer que é preferivel remontar a 1770, como
faz o historiador e critico italiano Giulio Carlo Argan, para assinalar o
inicio da Arte Moderna. Pois foi durante a revoluc¢do da arte moderna
que ocorreu a derrocada da imitagdo. Na conferéncia de Belo Horizonte,
a tese foi enunciada nos seguintes termos: “Com o colapso da imitagao
é o velho conceito de copia, tomado exatamente na acepgao platodnica,
que, de negativo que era, consegue sobreerguer-se e ocupar os primeiros

planos”’. Tese polémica e, como tal, sujeita a discussoes.

Causou surpresa, entre os participantes do Coléquio, o fato de o
Prof. Gerd ndo ter incluido em sua conferéncia uma abordagem do tema
da morte da arte. Restringiu-se a seguinte alusao no inicio de palestra: “A
partir de entdo desenvolve-se um novo tipo de Critica, arvorada agora
até mesmo em ciéncia. Em verdade, esta suposta maioridade talvez nao
passe de ser expressdo de uma crise maior, talvez se limite as andancas
dessa mesma crise, e talvez componha apenas o epitafio daquilo que He-

gel chamou de ‘morte da arte””*°.

A bem da verdade, seja dito que as expressdes “morte da arte” e
“fim da arte” nado sdo da autoria de G.W.F. Hegel (1770-1831). Mas, ao
ouvi-las, logo nos vem a mente a célebre pagina da “Introducao” das
Licoes sobre a Estética, que corresponde ao curso, ministrado por ele, no
semestre de inverno de 1828-29, em Berlim: “Os belos dias da arte grega
assim como a época de ouro da Idade Média tardia passaram”. E, um

pouco mais adiante: “Em todas estas relacOes a arte é e permanecera para

8 Ibidem, p. 125.
? Ibidem, p. 123.
Tbidem, p. 118.
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nos, do ponto de vista de sua destinacdo suprema, algo do passado”." E
evidente que as duas asser¢des ndo podem ser desvinculadas do contex-

to, ou seja, da orientacdo que rege a estética hegeliana.

Hegel estd na origem de um dos mais fecundos debates que tem
atraido a atencao de fil6sofos, estetas, criticos e artistas de diversas partes
do mundo. No Brasil, ao lado de Benedito Nunes, Gerd Bornheim deu
importante contribuicdo, como se infere do texto “Uma Tematica Hege-
liana: a Morte da Arte”, de 1994, incluido na coletanea Piginas de filosofia
da arte'?.Para ele, a tese se situa na linha do pensamento hegeliano. Além
do mais, “a tese da morte da arte é totalmente verdadeira, desde que se
acrescente que a sua verdade se restringe a arte do passado - de todo o
passado, de modo radical. O que Hegel afirma atinge em cheio os pressu-
postos de sua propria Estética, a comegar pelo mais importante deles to-
dos, que é o conceito de imitagdo e os seus vinculos com a determinagao
metafisico-teolégica dos universais concretos, ou seja, com o que Hegel

chama de Ideia, objeto exclusivo, segundo ele, da arte”*.

Muito se tem falado de faléncia da critica, de outono (ou inverno?)
da critica, de morte da critica. Apesar de tantos prognésticos sombrios,

estara a critica fadada a desaparecer?

Na coletanea Paginas de filosofia da arte, além da conferéncia de
1993, foi incluido um breve texto sem data, intitulado Da Critica™. Com
base na leitura de ambos, vé-se que Gerd Bornheim estava convencido da
necessidade da critica: “a questao que deve ser pensada é que a critica se
tornou necessaria por uma imposigao interior a prépria natureza da arte
contemporanea - é a arte que exige a critica, que requer a hermenéutica”".

Reconhecida a necessidade, talvez seja oportuno perguntar: qual é a fun-

U HEGEL, G. W. E. Licoes sobre a Estética. Traducao de M. A. Werle. Sao Paulo: EDUSP,
1997. p. 24-25.

2BORNHEIM, G. Uma Temaética Hegeliana: a Morte da Arte. In: . Pdginas de filoso-
fia da arte. Rio de Janeiro: UAPE, 1998. p. 13-24.

13 Ibidem, p. 26.

* BORNHEIM, G. Da Critica. In: . Pdginas de filosofia da arte. Rio de Janeiro: UAPE,
1998. p. 131-139.

5 Ibidem, p. 132.



¢do da critica? “ A necessidade da critica nasce do fato de que a mediagao
entre arte e publico ja ndo se d4 mais de modo espontaneo e ‘natural’.

Impde-se, por isso, a fungdo mediadora da critica”"®.
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GENESE E METAMORFOSE |
DA CRITICA

Interessa-me aqui tao somente tentar uma delimitagdo do conceito
de Critica. Tomada a palavra numa acepgao bastante ampla, a critica, ou
o espirito critico, acompanha, digamos, a propria condicdo humana. Mas
nao ha nenhum exagero em afirmar que foi no Mundo Ocidental, afeito
as coisas da Filosofia, que a critica desenvolveu-se com o vigor que se
sabe; assim, por exemplo, e ja no ponto de partida da invencdo das lides
tilosoficas, topa-se com a veemente condenagdo do mundo dogmatico
das opinides, a comecar pelas de natureza religiosa, a favor da instau-
racdo da Ciéncia, sempre atenta a inteireza da ordem das razdes. E se
tomarmos a critica em sentido restrito, como comentério a proposito das
letras e das artes, os gregos nao se fazem de rogados; baste folhear a Po-
¢tica de Aristételes, e, ja antes do Estagirita, constatar a surpreendente e
severa frequéncia com que Platdo discute a arte e as suas fung¢des ao lon-
go de nao poucos de seus didlogos, mormente em relacdo as dimensdes

pedagogicas da arte.

Se tomarmos, portanto, a critica nessa acepgao restrita, ela con-

ta ja com uma histéria bastante rica e variegada, consistindo sempre na

I BORNHEIM, G. Génese e Metamorfose da Critica. In: . Paginas de filosofia da arte.
Rio de Janeiro: UAPE, 1998. p. 117-130.



tomada de certa distancia em face dos fenémenos artisticos, com o fito
de examinar-lhes a natureza ou algumas de suas implica¢des. E é por
certo neste sentido que a atividade critica ainda hoje vem sendo exerci-
da. Entretanto, nosso tema comecou a complicar-se no correr do século
passado, emprestando a esse modo de debrucar-se sobre determinados
produtos da atividade humana um estatuto novo, uma nova modalida-
de de competéncia. A partir de entdo desenvolve-se um novo tipo de
Critica, arvorada agora até mesmo em ciéncia. Em verdade, esta suposta
maioridade talvez ndo passe de ser expressao de uma crise maior, talvez
se limite as andangas dessa mesma crise, e talvez componha apenas o

epitafio daquilo que Hegel chamou de “morte da arte”.

A nossa questdo deve ser formulada assim: a partir de que lugar
passou a constituir-se essa nova Critica? Que tipo de problematica ense-
jou a propria possibilidade para o surgimento de novos critérios na ava-
liagdo da obra de arte? Tudo aqui permanece imbricado nas idas e vindas
de um cendrio maior, o da Revolugdo Burguesa. Mas antes de entrar no
assunto, reporto-me por alguns momentos a um conceito que, a partir da
Renascenga, d4 progressivas mostras de estiolamento até alcancar o seu
desgaste total: é justamente a perda de vigéncia desse conceito que deter-

minara os rumos da nova Critica. Refiro-me ao conceito de imitacao.

Talvez a primeira caracteristica que salta aos olhos quando se
observa o panorama das artes seja o contraste de sua diversidade e a
consideravel gama de niveis e modos de expressao que elas exibem. Ja
por isso, ndo deixa de ser estranho o fato de que os antigos gregos nao
tenham forjado um vocabulo para designar aquilo que a tradicdo batizou
de Belas-artes. Nao que eles desconhecessem a distin¢do entre arte e ar-
tesanato, ou a hierarquia entre artes superiores e inferiores, ou mesmo a
diferenca entre obras bem sucedidas e outras nem tanto. Mas, em Platao,
por exemplo, o tema ndo é abordado de modo direto; o tema é analisado
muito mais quando as chamadas Belas-artes aparecem vinculadas a ou-
tros valores, como, por exemplo, e precipuamente, as exigéncias pedagoé-

gicas na formacao geral do futuro cidadao.

No entanto, nem é preciso ser um leitor muito atento para topar,
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nos didlogos platonicos, as ironias, as condenagdes, os elogios, a presenga
da sempre momentosa inspiracdo em certas obras - e todos os epitetos
de que o primeiro grande esteta do Ocidente lanca mao nos seus comen-
tarios sobre as artes e suas obras. E, claro estd, nisto tudo percebe-se logo
como pressuposto fundamental a presenga, ainda que nunca analisada

frontalmente, de uma hierarquia obediente a critérios bem precisos.

Assim é que, a menor altura se encontra nas obras afeitas a fre-
quentacdo das sensagdes, como é o caso de certas musicas que podem
mesmo ser prejudiciais a educagdo do jovem. Um pouco mais de consi-
deracdo merece a destreza artesanal da reproducdo de um objeto, como o
de um bem pintado cacho de bagos de uva; mas aqui também a ironia se
faz presente: afinal, tais representa¢des nao educam em nada. O respeito
faz-se sentir de modo ja acentuado em face da tradicao da grande arte
grega: os templos, as estatuas dos deuses, a tragédia e seu teatro, os ver-
sos do grande educador Homero. Entende-se: sdo os deuses que nestas
obras se fazem presentes e postulam os principios da grande educagao
helénica. Mas, também aqui a distancia critica se exerce na confessada
preferéncia platonica pelo hieratismo estatico da estatudaria egipcia, lon-
ge da nefasta concessdo ao movimento sensivel que parece anunciar-se,
talvez inadvertidamente, no leve avanco de um pé sobre o outro e que
definia os adiantamentos da escultura grega. E a distancia critica insiste:
como pode o cego poeta exaltar a coragem de Ulisses, ja ha séculos per-
suasiva, se o pobre Homero ndo teve a chance de dedicar-se aos estudos
de filosofia e perguntar de vez o que é a coragem, a ética. Claro que a esta
altura - mas nem tanto quanto possa parecer - o feitico ja virou contra o
feiticeiro. Nao importa: o filésofo prossegue na sua afanosa perscrutagao

do mundo das Ideias.

E realmente, de sabito, numa viagem a Sicilia, manifesta-se a luz:
- veja-se o esplendor da musica pitagoérica, ela consegue combinar a per-
feicdo matematicamente harmonica dos sons com a presentificagdo da
linguagem absoluta dos movimentos dos astros eternos. Tirando-se dis-
so o absoluto, tudo aqui é novidade: a episterme pde-se enfim a funcionar.
Mas o denodo do nosso filésofo continua. Acontece que a filosofia nao

consiste em simples processo de conhecimento, desinteressado e inttil,



satisfeito com sua prépria arquitetura formal; longe disso, o conhecimen-
to é presidido por uma impaciente urgéncia, ja que a contemplacdo da
Ideia converte-se em soteria, em salvagdo. Parece que, chegado a essa al-
tura, Platdo abandona o plano da arte - ou serd que se pode dizer que
o fil6sofo, aleitado agora pela luz divina, transmuda-se a si préprio em
obra de arte? Parece mais que a esfera especifica da arte seja restrita de-
mais para dar conta de todo o alcance dos processos imitativos. Pois Pla-
tdo vai ainda mais longe: a sua Repuiblica, a republica dos fil6sofos, nada
tem a ver com a utopia por tantos pretendida; trata-se muito mais de um
bem elaborado plano de reforma politica, em tudo préatica e conscia de
seus limites: aqui estaria o processo da imitacdo levado ao seu méximo
de possibilidade. Por trés vezes tentada, trés vezes a iniciativa da refor-
ma fracassou. Mas seja como for, a realizacdo da republica platdnica seria

a arte levada as dimensdes da cidade.

Todas estas formas aventadas de representacdo ou de produgao
embasam-se no conceito de imitacdo, excluindo-se, assim, qualquer
pretensdo de reservé-la as artes mais nobres ou mais diretamente com-
promissadas com a pedagogia. Mesmo as formas mais simples do arte-
sanato encontram o seu fundamento na dimensao teolégica das Ideias
divinas; um exemplo famoso disso aparece no Livro X da Republica,
a proposito da producdo de uma cama, Platdo gosta de reportar-se a
exemplos tirados das lides de carpintaria. A busca da perfeicao, presen-
te ja no simples ato comparativo, torna patente o modo como o funda-
mento se faz atuante. Dir-se-a que tal tipo de interpretagdo caracteriza
justamente o platonismo, e que ndo caberia estendé-lo a toda tradigao de
sentido metafisico da producao ocidental. Sem duvida. E a razdo para
entendé-lo é muito simples: é que a fundamentacdo teologica oferece
um leque bastante variado de elucidagdes - mas sempre ostenta teor te-
olégico. Neste sentido, pode-se generalizar. A mesma observagdo pode
ser feita a proposito da forte hierarquizacao platoénica acima resumida;
se é até necessario que seus momentos sejam discutidos, ampliados ou
cerceados, tudo isso ndo consegue obliterar a forte insisténcia no que &,
digamos, superior e inferior: a tragédia, por exemplo, dispondo sobre a

cena entidades divinas e a alta aristocracia impde-se com toda evidéncia
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como superior a simples comédia, afeita a galeria de figuras humanas de
estatuto menor, sem nunca transgredir os limites da ridicularia de um

bourgeois gentilhomme qualquer.

Note-se, para melhor aceder ao entendimento do problema, que
compete estabelecer um forcoso paralelo entre o conceito de imitacao e
o de verdade. Realmente, ambos se apresentam, em sua esséncia, como
triadicos. E importante observar que a fundamentagio teolégica da imi-
tacdo corre paralela a transmutagao da esséncia da verdade, consumada
por Platdo e depois reiterada a sua maneira por Aristételes. De fato, a
compreensdo mais anterior da verdade, entendida como desvelamento,
cede o seu lugar, como se sabe, a esta outra, que a interpreta como ade-
quacdo; e se se passa a emprestar entdo uma certa hegemonia ao sujeito e
ao objeto, se Aristoteles pode afiangar, pela primeira vez, que o lugar da
verdade é o pensamento, tal realce atribuido a dicotomia sujeito-objeto
nao busca, evidentemente, preterir a base fundante e, portanto, a fungao
possibilitadora da presenga de Deus em todo o processo da verdade; sem
o mundo das esséncias estaveis abandona-se a dicotomia as errancias in-
consequentes da opinido: a episterme encontra o seu espaco possibilitador
na triade que estabelece o comércio entre sujeito, objeto e divindade.
Sem Deus, ndao ha conhecimento. E sem Deus, ndao ha imitacdo. Avance-
mos, pois, que a adequagao esta para a verdade assim como a imitagao
estd para a arte. E que essa maneira outra de fundamentar a verdade e a
arte encontra o seu primeiro intérprete em Platdo est4 longe de ser uma

mera coincidéncia.

Insisto um pouco mais no tema. A co-naturalidade verificavel en-
tre a arte imitativa e o saber por adequagao apdia-se por inteiro no con-
ceito do universal, com a 6bvia diferenca de que, no saber, o universal se
faz abstrato, objeto que é da definicdo: a ciéncia arregimenta tais concei-
tos universais. Ja no caso da arte, o universal se pretende concreto, por
veicular os modelos que incorporam em si os valores de base de determi-
nada coletividade, os p6los norteadores de determinada cultura. Na sua
exceléncia, a imitagdo cuida da frequentacdo de deuses e deusas, de reis e
heroéis, de santos e martires - de tudo aquilo que oferece caréter paradig-

maético e que se impde universalmente a certa comunidade. O universal,



qualquer seja ele, alicerca toda pedagogia, a educagao é sempre e neces-
sariamente educacdo para o universal. Pois a arte imitativa oferece os
universais concretos que servem de exemplo para a edificacdo da vida.
Essa arte sempre é uma forma de introducédo a vida devota, ou heroica;
Ulisses, como ja bem disse Hegel, encarna os ideais da nacionalidade, e

faz-se principio unificante e exemplar.

Com a crise da Metafisica e os inusitados abalos provocados pela
Revolucdo Burguesa todo o edificio da imitacdo pde-se a desabar, e isso a
partir do comprometimento de seus proprios alicerces. Sao aqueles uni-
versais que comecgam a desfalecer, depauperados em suas bases metafi-
sicas. Digamos que o nominalismo, tomada a palavra na acep¢do o mais
ampla possivel, invade todos os cendrios: o politico, o religioso, o filos6-
fico, o cientifico e, como nao poderia deixar de ser, também o artistico.
Passa-se a perceber, por exemplo, que a férmula cientifica que serve para
designar a 4gua nao passa de uma construgdo completamente vazia, que
nao existe e nem pode existir, e ndo acoberta nenhum tipo de realidade,
a comegar pelas supostamente divinas - o préprio divino, alids, se torna
suspeito. As coisas se passam de modo até mesmo abrupto. Na arte, em
data quase precisa, assiste-se a derrocada do barroco, tltima manifesta-
¢do de arte religiosa na acepgdo hegeliana de “substancia objetiva”. O
minimo que se pode dizer é que aqueles universais concretos passam a

sofrer uma transmutagdo radical em sua prépria natureza.

Com o colapso da imitagao é o velho conceito de cépia, tomado
exatamente na acepg¢do platonica, que, de negativo que era, consegue
sobreerguer-se e ocupar os primeiros planos. Claro que a paisagem da
arte se faz complexa, prenhe de conflitos, mas, ao que tudo indica, os
carrilhdes do tempo tudo empurram, fazendo acotovelar-se os proces-
sos de desmantelamento e a constituicao de novas definicdes. As coisas
comecam j4 no seio da Renascenga, com pequenos detalhes, de significa-
do praticamente imperceptivel, e rapidamente tomam vulto, num itine-
rério que se precipita, e que, de certo modo, pode ser dado por conclui-
do ja em fins do século passado. E a grande palavra, entdo, é justamente

esta: a copia.
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A inédita riqueza do tema forca-me a restringir a andlise a um
exemplo que, parece, consegue sintetizar toda esta tdo diversificada
problemética de modo altamente elucidativo - penso, aqui, no caso da
mausica de Beethoven. Limito-me tdo s6 a lembrar os inicios mozartianos
de sua musica. Deparamo-nos com uma musica, por consequéncia, que
sorve a sua gramatica compositiva da limpidez barroca; ainda estamos,
por isso, no reinado da imitacdo. Mas muito cedo verificou-se a ruptura,
e Beethoven esquece aqueles “exercicios aritméticos”, para embrenhar-
se por vias tdo inéditas quanto possivel para a época. De fato, nosso
compositor avizinha-se resoluto do grande afresco histérico, como na
3" Sinfonia, ou pinta com lances dramaticos a paisagem de um temporal
seguido de sua bonanca como na 6% ou ainda, perscruta a sua prépria
alma, debrucga-se sobre os seus sentimentos interiores, como nas tantas
sonatas, ou na musica de camara. Logo se vé: Beethoven constréi dois
novos caminhos com a sua musica, e cabe resumir estes caminhos em
dois titulos gerais e que vao inaugurar as estéticas possiveis sob a égide
da copia. Realmente, abandonada a imitacdo, Beethoven compde as ba-
ses artisticas de duas estéticas: uma, dominada pela categoria do objeto,
e a outra, pela do sujeito. Na primeira, encontram-se as diversas formas,
digamos, de realismo, que encontram a sua manifestacdo mais acabada
no naturalismo, ja por reduzir, como se sabe, a prépria realidade huma-
na a condicdo de objeto. Ja na outra, desenrola-se o que logo passou a ser
designado de estética da expressdo, toda voltada para os meandros da
subjetividade humana; seu primeiro grande momento de crise exacerba-

se no movimento expressionista.

Percebe-se logo que essas duas categorias - sujeito e objeto - assen-
tam as bases de copiosas e variegadas manifestacdes de arte, ndo ficando
excluida nem mesmo a experiéncia de sua transfusdo de uma categoria
na outra: antropomorfisa-se o objeto, e este chega por vezes a invadir os
confins da subjetividade humana. Pois é neste entrevero de configura-
¢Oes, neste cruzamento de diretivas que vai aparecer, pela primeira vez,
nao apenas a figura intermetida do critico, como também a prépria ne-

cessidade de seu olhar.

O pressuposto por assim dizer negativo e que levaria ao surgimen-



to da critica deixa-se elucidar a partir da crise da comunicagdo. A arte
anterior, calcada na imitacdo, era comunicativa em sua prépria esséncia,
a comunicagdo lhe pertencia de modo por assim dizer co-extensivo. Sua
dimensao pedagégica veiculava os valores fundamentais da sociedade -
justamente aqueles valores nos quais a experiéncia humana permanecia
imperturbavelmente mergulhada: o homem era tais valores, e a arte que os
expressava preenchia uma fungao consequente, como se tudo se apoiasse
num mundo simplesmente inato, ou que era vivido como tal. A esséncia
comunicativa da arte abrangia por inteiro o préprio sentido da existéncia
humana, a comegar, e mesmo principalmente, a do mistério insondavel
das raizes divinas do homem; quando um crente medieval participava do
culto em uma catedral gotica, ele como que entrava no fundamento, no
ser que emprestava um sentido a sua vida, na frequentacao da presenca
viva do mistério. E com a crise da imitagao entra em colapso precisamen-

te esse fundo ontoldgico possibilitador da comunicacao.

Ora, num primeiro momento, a hegemonia da cépia parece facilitar
enormemente as coisas: o mistério ndo desaparece? Que dificuldade de
comunicacdo pode oferecer uma natureza morta? Essa nova arte ja nem
apresenta os pesados encargos de qualquer dimensao pedagégica. Nesse
sentido, verifica-se até mesmo um processo de banalizacao do elemento
comunicativo. Quando Santo Tomas define a beleza como “esplendor
da verdade”, observe-se que essa Verdade ostenta grandeza ontolégica,
o esplendor esta na presenca do préprio Cristo. E onde encontrar ainda
que apenas os vestigios daquele esplendor em uma natureza morta, ou
na reproducao de uma cena da vida cotidiana? Tal aplanamento apenas
parece facilitar enormemente as coisas. Mas é de dentro dessa superficia-
lidade que brota a inquietacao: afinal, para que serve agora a arte, qual a

sua verdade?

Seja como for, bem cedo o panorama comeca a complicar-se. Por-
que nem tudo é assim tdo achatado, nem tudo se deixa resolver em nome
da minoridade decorativa. Mais uma vez, é Beethoven que surpreende.
Penso aqui na famosa fuga que arremata o Quarteto op. 130. Na sua estreia
vienense, essa peca simplesmente ndo foi compreendida, e o compositor,

bem ou mal aconselhado, escreveu um novo e alegre sexto movimento.
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O que foi que aconteceu com a fuga? Houve uma espécie de curto-circui-
to, a comunicacdo musical viu-se subitamente interrompida. Terd sido
esta a primeira vez que tal tipo de experiéncia afetou o comportamento
do publico? Nem importa tanto: o fato é que esse tipo de pane ja vai se
tornando constitutivo da atmosfera geral em que a arte se desenvolve.
Digamos, entdo, que o Absoluto, ou a garantia absoluta da comunicacdo

perde vigéncia, acoimada que é pela presenga avassaladora da cépia.

Observe-se que a cOpia conserva as caracteristicas a ela atribuidas
por Platao - suspende-se tdo somente o desprezo que lhe votava o fil6so-
fo grego. Mas, neste caso, serd que toda essa problematica da cépia e de
seus dissabores ndo estaria pré-configurada por determinacdes tltimas
de ordem metafisica, exatamente por estar a Metafisica em crise? Serd
que nao se esta presenciando a uma espécie de inversdo platonica do
platonismo? Ou seja: de onde vem a determinacao tultima do que seja a
copia? Tais questdes e outras mais estao longe de constituirem exclusivi-

dade da arte e de sua estética.

Uma breve alusao filoséfica sobre a situacdo da dicotomia sujeito-
objeto talvez ajude a melhor entender os dados do problema. Afirmei
acima que a imitagdo estd para a arte assim como a adequagao esta para
a verdade, ambas encontrando a sua fundamentacao no elemento teol6-
gico metafisicamente interpretado; a adequacdo e a imitacdo descobrem
no Absoluto a sua propria fonte possibilitadora. Acontece que, a partir
do momento em que o divino for destituido dessa sua funcao legiferante,
a dicotomia sujeito-objeto fica como que abandonada as suas proéprias
aporias. Veja-se que, longe de serem entidades fixas e inamoviveis, o su-
jeito e o objeto sdo o resultado de um longo processo histérico, de sentido
metafisico. Cabe mesmo dizer que sujeito e objeto sao agora aquilo que a
tradicao metafisica fez de um e outro. Desabonada a sua base metafisica,
o proprio relacionamento entre sujeito e objeto passa por vicissitudes as
mais inéditas. Assim, por exemplo, no plano do conhecimento, coloca-se
o chamado problema critico fundamental, ou seja, hd quem passe a ques-
tionar a propria possibilidade do conhecimento - questao que para um
Kant nem poderia oferecer sentido: em si mesma, a adequagdo sequer é

questionada pelo filésofo. Com a chamada morte de Deus, os caminhos



se fazem complicados, por vezes intransitaveis, e, pela primeira vez, a
comunicacdo em si mesma se transforma num problema. E como seria
de esperar, a arte constitui-se no lugar em que a crise da comunicagao
eclode com a maior violéncia. J4 na virada do século, passa-se a preterir
até mesmo aquela hegemonia da dicotomia sujeito-objeto enquanto cate-

gorias embasadoras dos tipos de estética.

Entende-se, por ai, que todo o ensaismo devesse passar por um
processo de transformac¢ao em nada secundario. Ja a hermenéutica, a ma-
neira de um Schleiermacher, sorve na crise a sua prépria razdo de ser;
pois, para ele, a arte teria sido arrancada de seu elemento originario, e
caberia a hermenéutica elaborar a reconstrucao daquilo que se perdeu.
Inatil: tudo permanece mergulhado numa teologia do sentimento que ja
nao consegue ser teologia: a preeminéncia do sujeito ocupa ja os espagos.
Claro que o nascimento da nova critica ndo pode ser explicado tao somen-
te por essa nostalgica perda da verdade origindria. Ela nasce muito mais
do fato de que tal sentido originario, sempre impregnado de teologismo,
simplesmente se torna caduco. O espago recém-conquistado da critica si-
tua sua atividade no espaco que se estende entre o sujeito e o objeto, é de
dentro desse relacionamento que brota a necessidade da critica. E como
se ndo houvesse mais os fios mediadores, e tal auséncia é que deve ser
substituida pela funcao da critica. Ou melhor: ndo é que os fios media-
dores nao existam. E que por vezes eles se fazem invisiveis, decorréncia
possivel de um feito maior: os fios que mantém a comunicagdo mudaram
de natureza. E o critico encontra a sua razdo de ser no reconhecimento
dessa mudanga. Mas limito-me aqui a sublinhar esse acontecimento pos-
sibilitador da critica tal como ela é usualmente vista em nosso tempo: o
que estd em jogo entende-se a partir da revolucao introduzida na questao
mesma do fundamento. Que isto se faca pela dicotomia sujeito-objeto,
erigida em referéncia estética principal, ou que, no século XX, sujeito e
objeto sejam deslocados para um segundo plano, isso tudo faz parte de
um mesmo processo de base, através do qual a arte nao cansa de buscar

o entendimento dela mesma.

O que estd em causa, portanto, esta no tipo de vigéncia do funda-

mento. Aqui, tudo é matéria hoje de discussao; se o fundamento reside
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no trabalho, ou nos valores vitais, ou no corpo, ou na histéria, ou no
mundo - tudo sao problemas. J& por ai se entende que a permanéncia da
critica ndo possa ser considerada um avanco definitivo. Talvez se deva
dizer o contrario, que a critica ndo vai além de expressdao da derrocada
da Metafisica, e a palma final deva ser dada a Schleiermacher, com a
sua poderosa nostalgia. Nietzsche certamente veria isso com bons olhos.
Entretanto, a propria situagao da critica viria a complicar-se. Até certa al-
tura dos acontecimentos, o critico ainda podia identificar os seus critérios
de julgamento em alguma estética entdo vigente, fosse ela calcada nos
valores do sujeito ou nos do objeto. Pois a estética ainda podia oferecer
o conforto minimo de pdr a disposicao da critica as regras norteadoras
para o juizo critico. Ou entdo, no caso dessa estética revelar-se claudican-
te, havia uma certa pratica artistica que estabelecia certos caminhos, ou
explorava um certo campo de possibilidades que funcionavam a maneira
de normas praticas para o critico. Acontece que o conceito de norma sé
pertence de modo até mesmo essencial a estética da imitagao. As Poéticas
tradicionais, por exemplo, estipulavam a existéncia de uma Natureza,
de esséncias ou de Ideias paradigmaticas, afirmavam a possibilidade de
imita-las e forneciam as regras para executar a imitagdo. Mas a principal
consequéncia da crise da estética da imitacdo esta no fato de que é preci-
samente essa seguranca da norma que comeca a perder os seus esteios,
a ponto de ter tornado inexequivel, em nossos dias, a elaboracdo de uma
estética normativa; tal normatividade simplesmente perderia qualquer
possibilidade de vigéncia. E quando se pretende impor de algum modo,
por razdes, por exemplo, de ordem politica, algum tipo de normativida-

de, os resultados acabam se mostrando necessariamente desastrosos.

Cabe afirmar que nunca a pesquisa e a elaboragao estéticas foram
tdo intensas quanto em nosso tempo, e nunca também a preocupacao
com a normatividade se fez tao ausente. A razdo mais palpavel para ex-
plicar tal situagdo parece uma decorréncia do seguinte. E que a estética
passa a integrar de modo completamente novo o ato criador do artista.
No passado, a estética preexistia a agdo criadora e impunha-se a ela, ao
passo que agora as inquietacdes estéticas sao por assim dizer compostas

juntamente com a elaboracdo da obra, e isto ndo apenas para escapar das



ciladas do autoplagio, que quase fatalmente leva o artista aos impasses
da repeticdo esterilizante. Digamos, pois, que a tematica de uma determi-
nada obra nasce como que de dentro da criagdo da prépria estética, como
se o pintor, ao compor um quadro, devesse pintar concomitantemente
a estética correspondente a este quadro determinado. A linguagem ge-
ral da arte, aderida ai a criacao da estética, renova-se a maneira de um
composto tnico, o que torna as coisas muito mais dificeis para o artista.
E neste sentido preciso que T. S. Eliot acaba tendo razdo quando afirma
que nunca tanto talento foi gasto inutilmente quanto em nosso tempo. O
abismo que se verifica hoje, por exemplo, entre a atividade artesanal e a

arte passou a apresentar uma radicalidade inédita.

De certo modo poder-se-ia afirmar que a atividade do critico
transfere-se para o proprio artista. Passa-se, em consequéncia, a acom-
panhar um processo de profunda transformagao da prépria natureza da
critica. Dizer, simplesmente, que a critica tem por objetivo a elucidagao
de determinada obra ja ndo leva muito longe, e joga a atividade critica
numa marginalidade que a torna cada vez mais prescindivel. As mudan-
cas que afligem a critica decorrem basicamente da necessidade de trans-
ferir os processos criativos também para o trabalho da critica, como se
ela devesse desenvolver um estatuto especifico, enquanto obra de arte. O
tema aqui seria: o ensaio como obra de arte. Rompe-se, por ai, uma certa
assimetria que preside toda atividade critica a maneira, digamos, mais
tradicional: o critico instala-se em face da obra a partir de uma suposta
superioridade sua, que torna os seus procedimentos extremamente fra-
geis. Ao contrario disso, na critica artistica tratar-se-ia muito mais de um
caminhar junto a obra comentada - procedimento este que, de resto, ja

conta com uma bela tradicao.
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MEDITANDO COM DESCARTES:
DA DUVIDA AO FUNDAMENTO

Vipa E OBRA

Rene DESCARTES,! muitas vezes chamado de “pai da filosofia
moderna”, é considerado, ainda hoje, o maior fil6sofo francés de todos
os tempos e um dos mais importantes do pensamento e da cultura oci-
dental.

Descartes nasceu no dia 31 de marco de 1596 em La Haye (hoje,
Descartes), Touraine, Franca. Em 1606 ou 1607, foi enviado ao Colégio
Royal de La Fleche, onde permaneceu até 1615. Nesse colégio jesuita, re-
cebeu toda sua educacado escolar, marcada pela combinagdo da escolasti-
ca tradicional e do saber emergente. Encontramos, no Discurso do método
(Parte I), uma avaliacao critica a educagdo dos Jesuitas, embora Descartes
tenha tido, em outras ocasides, como diz Garber?, uma apreciagdo positi-

va de seus professores e do ensinamento rigoroso recebido.

! Encontramos varia¢des no nome do filésofo: René Des-Cartes (em francés), Renatus
Des-Cartes ou, muito raramente, Renatus Cartesius (em latim). Fica clara a derivacao
do termo “cartesiano” e de cognatos de seu sobrenome.

2GARBER, D. Descartes” metaphysical physics. Chicago: University Chicago, 1992. p. 9.
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Em 1618, viaja para a Holanda e se alista como voluntério no exér-
cito do principe Mauricio de Nassau. Em novembro desse ano, conhece
Isaac Beeckman, e esse encontro marca profundamente sua carreira. Os
dois jovens se encontram por quase dois meses para discutir questdes
cientificas: sobre fisica, matemaética, medicina e musica. No final de 1619
e no inicio de 1620, estando na Alemanha, ocorrem-lhe duas das ideias-
chave de seu pensamento: a da interconexdo e unido de todas as ciéncias,
e da necessidade de um método tinico para garantir essa unidade. Conta-
se que, na noite do dia 10 ou 11 de novembro de 1619, teria tido trés so-
nhos, cuja significagdo principal seria exatamente a de que a ele caberia a
tarefa de executar tal projeto de unificacdo do saber. Nos anos seguintes,

essa ideia inicial se transformard em um programa de pesquisa.

Nos anos seguintes, viaja pela Europa e abandona de vez sua pre-
tensdo a uma carreira militar. Em 1625, se encontra em Paris, onde per-
manecera até os primeiros meses de 1629. Nesse periodo, sua pesquisa
avanca rapidamente. Liga-se ao Pe. Mersenne e ao grupo de pensadores
que o circundam, estudiosos do mecanicismo e do anti-aristotelismo. Sdo
dessa época as Regras para a direcio do espirito, embora as primeiras regras
possam ter sido redigidas no periodo que se seguiu ao dos sonhos: a pri-
meira regra trata exatamente da unidade da ciéncia e a quarta discute a
necessidade e a unidade do método. As Regras sdo abandonadas em 1628
e publicadas apenas postumamente. Elas apresentam a reflexao mais de-
talhada e completa de seu método e de questdes relacionadas a producao

do conhecimento.

A partir de 1628 ou 1629, Descartes comega a investigar questdes
metafisicas e os fundamentos da fisica. Em busca de tranquilidade, dei-
xa Paris e vai para a Holanda. No final de 1629 e inicio de 1630, elabora
as suas primeiras medita¢des, mas cujo manuscrito ndo sobreviveu: elas
atestam a ligacdo da metafisica com a fisica. Nesse mesmo periodo, pes-
quisa problemas de fisica (6tica e fendmenos luminosos, teoria do movi-
mento, explicagdo mecanica dos corpos, explicagdo de fendmenos atmos-
téricos), bem como comega a estudar anatomia e medicina. Dessas pes-
quisas nasce o projeto do Mundo, no qual trabalha até meados de 1633.

No més de novembro, fica sabendo da condenacao de Galileu e renuncia



a publicacdo desse tratado.

Desse projeto original, surgiram varias obras. O Mundo ou Tratado
da luz e o Homem correspondem a suas partes centrais, ambos publicados
postumamente. O primeiro apresenta seu sistema de fisica, conservado,
em boa parte, nos Principios; o segundo expde sua teoria do corpo huma-
no enquanto maquina e explica a digestdo, a circulagao, as operacdes dos
sentidos etc., sempre de um ponto de vista mecéanico. Os ensaios fisicos,

que serdo publicados junto com o Discurso, também sdo dessa época.

Em 1637, Descartes publica sua primeira obra: o Discurso do método
e os trés ensaios ilustrativos do método: a Didptrica, os Meteoros e a Ge-
ometria. Tais ensaios retinem investigacdes feitas nos tltimos oito anos,
embora reestruturados. A Geometria contém, dentre outras coisas, os fun-
damentos do que vird a ser a Geometria Analitica, o uso das coordenadas
(ndo exatamente como o nosso), equacdes da linha reta e de diferentes
curvas etc. A Didptrica trata da reflexdo e da refracdao, do olho e sua es-
trutura, dos sentidos em geral e, em especial, da visdo, e da confeccao
de lentes para melhora-la. Os Meteoros propdem uma explicacdo meca-
nica de fendmenos sublunares ou meteorolégicos: nuvens, tempestades,
raios, arco-iris, neve etc. O Discurso do método, por sua vez, se torna rapi-
damente famoso, embora seja apenas um prefacio aos outros trés textos.
Em suas seis partes, apresenta, dentre outras coisas, uma reflexao sobre a
razdo e sobre a educacdo que recebera (1), um esbogo de seu método, por
meio das suas famosas quatro regras (2), uma moral provisoéria (3), um

esboco de sua metafisica (4) e um resumo do Mundo e do Homem (5 e 6).

No final da década, Descartes comeca a trabalhar nas Meditacoes,
que foram publicadas em 1641, com seis Objecoes e respostas, a sétima sen-
do incluida na edigao de 1642. Em 1644, publica os Principios da filosofia,
obra cujas quatro partes apresentam sua metafisica, os principios gerais
da fisica e explicacdes de fendmenos astrondmicos e fisicos. F a expressao

final de seu programa de filosofia natural.

Em 1643, se corresponde com a Princesa Elisabeth da Boémia, com
a qual discute questdes como a da unido entre alma e corpo, sua inte-

racao, fendmenos psicofisicos e temas morais. Dessa discussdo nascem
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as Paixoes da alma, publicadas em 1649. Antes disso, sdo publicados as
Meditagoes e os Principios, ambos em francés, em 1647. No inicio de 1649,
Descartes viaja para a Suécia a pedido da Rainha Christina. O clima e o
rigor da vida na corte contribuem para que adoega no comeco de feve-
reiro do ano seguinte. Morre de pneumonia, em Estocolmo, no dia 11 de
fevereiro de 1650.

As MEDITACOES

As Meditagoes sao a principal obra filoséfica de Descartes e uma
das mais importantes da Filosofia. Redigidas do final da década de 1630
até o inicio de 1640, foram publicadas, em latim, em 1641 e em 1642, e,
em francés, em 1647. Ao lado de obras como o Discurso do método (1637),
os Principios da filosofia (1644) e as Objecoes e respostas (1641) e as Paixoes
da alma (1649), formam o conjunto dos textos centrais da filosofia carte-

siana.

As Meditacoes tém um estilo literario marcante. O titulo ja denun-
cia o modo pelo qual Descartes propde sua atividade filosofica: filosofia
é reflexdo e introspec¢do a semelhanca do religioso que, para meditar,
se isola do mundo e volta-se para si mesmo. Por isso, engana-se quem
pretende 1é-las apressadamente ou uma tnica vez: tal como a religiosa, a
atividade filoséfica tem seu tempo e precisa ser revisitada. Mas as Medi-
tacoes ndo sdo apenas Meditacdo. Elas incorporam o rigor, a capacidade
demonstrativa e resolutiva presentes na matematica. Descartes se inspira
nessa ciéncia ndo para imité-la (pelo calculo), mas porque ela denuncia
0 nosso proprio modo de conhecer: pela natureza de seus objetos (puros
e simples) e relagdes (encadeamento rigoroso), bem como pela sua capa-
cidade de propor e de resolver problemas, a matematica é expressao do

modo de agir da racionalidade humana.

Mas, afinal, do que tratam as Meditacoes? Se olharmos para o seu
titulo, veremos que elas apresentam a ontologia cartesiana, uma teoria
sobre os diferentes seres existentes: o ser infinito e sumamente perfeito
(Deus); os seres pensantes finitos (nds enquanto seres espirituais); as enti-

dades materiais. A questao central de Descartes, entretanto, é que nao se



podera tratar dessas coisas diretamente. Com efeito, ndo sabemos se elas
existem e constituem o real. Outros filésofos pensaram de modo diverso;
nossa percepgao e nossas crengas dizem outra coisa. Em razao disso, a
ontologia cartesiana ndo pode ser elaborada diretamente nem abstraida
do préprio mundo. Ela nasceu em meio a pergunta sobre o que podemos

conhecer com absoluta certeza, no caso de podermos conhecer.

Por esse motivo, dizemos que as Meditagoes sdo um tratado epis-
temologico ou de teoria do conhecimento, tratado no interior do qual
aparece, como parte da reflexdo, a metafisica ou ontologia cartesiana.
Descartes se pergunta pela base firme e indestrutivel das ciéncias, pelos
fundamentos do conhecimento. E, ao se perguntar de forma tdo radical,
ele ndo pode simplesmente apontéa-los nem procura-los diretamente. Por
isso, procede por via negativa: toda via positiva pode chegar a determi-
nados resultados, mas dificilmente podera garantir que tais resultados
sejam os Unicos possiveis e que sejam definitivos. A via negativa tem
essa vantagem, embora corra o risco de trazer uma resposta cética e ab-

solutamente destrutiva.

O procedimento da davida tera essa funcdo no sistema filoséfico
de Descartes. Resultante de uma decisao, ela é pensada como estratégia
(método), cujos riscos ele aceita correr; e, como tal, ela precisa ser cada
vez mais radical, universal e exagerada, diferentemente da davida que

naturalmente nos ocorre.

E os resultados comecam a aparecer no segundo dia. Na Primeira
Meditagdo, por meio dos trés graus da davida, temos provisoriamente
um resultado cético. Na Segunda, nos damos conta de que, por mais que
duvidemos de tudo, é certo que duvidamos. E, como duvidar é um modo
de pensar, é absolutamente certo que pensamos. Finalmente, como pen-
sar é um ato, é preciso que haja um sujeito desse ato: o sujeito que pensa
existe. Mais uma coisa: quando o sujeito pensa (davida), ele necessaria-
mente sabe que pensa; e, ao saber que pensa, se d& conta de que é ele que
pensa, e nao outro ser. Disso nasce a nogao de “eu” e a de consciéncia:
quando penso, tenho consciéncia imediata de que sou eu que penso. E,

assim, pelo ato de pensar, o sujeito se denuncia a si mesmo (dai nasce o
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tema moderno da subjetividade).

Mas o que posso saber, além disso, sobre mim mesmo? Ora, ape-
nas que penso: sou uma coisa que pensa e que pensa de varios modos.
Mesmo o sentir, embora o que eu sinta possa ser uma ilusdo, por se de-
nunciar a consciéncia (por ser uma forma de pensar), é indubitavel: nao
o que sinto, mas o sentir em si. E, assim, nao ha nada mais imediato que

o conhecimento de mim mesmo e de meus atos.

A Terceira Meditagao resolve o problema que emerge da oscilagao
entre a possibilidade da existéncia de um Deus enganador e a certeza de
minha existéncia (uma excecéo ao engano universal). E, portanto, preciso
investigar se Deus existe e se ele é enganador. Descartes fornece, aqui,
duas provas, chamadas provas pelos efeitos ou a posteriori, porque par-
tem de um efeito de Deus registrado em nos: a sua ideia. A primeira pro-
va afirma que, como a causa ndo pode ser inferior ao efeito, deve haver
um ser que seja tdo grande quanto o conteddo da nossa ideia de Deus.
Ora, como essa ideia representa o infinito, ela s6 pode ter sido causada
pelo ser infinito, isto é, Deus. Logo, ele existe. A segunda prova (ndo con-
servada no texto traduzido) faz uma reflexdo semelhante, s6 que desta
vez em relacdo a cada um de nés, na medida em que temos a ideia de
Deus. A resposta cartesiana consistira em dizer que ninguém poderia ter
nos criado e, a0 mesmo tempo, posto a ideia de Deus em nés (cujo conte-
udo é infinito) sendo o préprio Deus infinito: a ideia que temos de Deus
exige que tenhamos sido criados pelo préprio Deus. Novamente, a causa
deve ser pelo menos tdo grande quanto o efeito. Portanto, Deus existe. E,

como ele é bom, veraz e perfeito, ndo pode ser enganador.

A Quarta Meditagao resolve o problema entre o fato de que er-
ramos e a necessidade de inocentar a Deus do erro, uma vez que nao é
possivel conciliar sua perfeicdo e bondade infinitas com o engano. Em-
bora ele nos tenha criado como seres limitados, ele nos criou perfeitos,
tal como uma calculadora que, por mais simples que seja, efetua corre-
tamente todas as fungdes que seu fabricante lhe atribuiu. Por outro lado,
nods erramos com frequéncia quando buscamos a verdade. O erro esta no

modo como operamos com nossas faculdades, a exemplo de uma calcu-



ladora mal-utilizada. Mais precisamente, o erro acontece quando nossa
vontade extrapola os limites de nosso entendimento e afirma algo que
nao é claro e distinto. Com efeito, com a prova da existéncia de um Deus
nao enganador, passa a valer a regra de que tudo o que € claro e distinto
é verdadeiro. Nesse sentido, a vontade deve se restringir a afirmar o que
é claro e distinto. E, assim, explicado o erro e compreendida a forma de
evita-lo, Deus ¢é inocentado e as condi¢des da busca pela verdade ficam

estabelecidas.

A Quinta Meditacdo comeca a reconstrucdo do edificio do conhe-
cimento. As verdades matematicas sdo imediatamente readmitidas, elas
que s6 foram colocadas em davida pela hipotese de um Deus enganador.
Descartes mostra também que elas correspondem as esséncias das coisas
materiais: 0s corpos, se existirem, terdo apenas propriedades geométri-
cas. Em seguida, Descartes apresenta sua terceira prova da existéncia de
Deus, a chamada prova ontolégica ou a priori. Ela consiste na afirma-
¢do de que a existéncia é uma propriedade necessaria a Deus, do mesmo
modo que uma determinada propriedade geométrica é necessdria ao res-
pectivo objeto geométrico. Contrariamente as outras coisas, cuja existén-
cia é apenas possivel, Deus precisa existir necessariamente, uma vez que

a existéncia é uma perfeicdo. Logo, Deus existe.

A Sexta Meditacao, embora apresente um conjunto bastante com-
plexo de reflexdes e conclusdes, tem como ntcleo a exposicao das teses
da distingdo real entre alma e corpo, da existéncia dos corpos e da unido
entre nosso corpo e nossa alma. Uma vez admitida a possibilidade da exis-
téncia das coisas materiais na Meditacdo anterior (por meio das ideias
claras e distintas do entendimento), Descartes afirma que nossa imagina-

¢do nos daré sua probabilidade e nossas ideias sensiveis, sua certeza.

A distingao real entre alma e corpo é efetuada a partir do princi-
pio de que toda coisa concebida clara e distintamente como diferente e
independente de outra é absolutamente distinta dessa outra. Ora, ndo ha
nada de comum entre alma e corpo, a alma sendo uma substancia pen-
sante e imaterial, o corpo sendo pura extensao material e ndo pensante

(se vier a existir). Tais entidades sdo, portanto, absolutamente distintas e
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incomensuraveis, de modo que tampouco comungam algum atributo ou

propriedade.

A prova da existéncia dos corpos se da a partir do exame das sen-
sagdes ou ideias sensiveis. Como as ideias sensiveis se impdem a nos
contra nossa vontade, essa passividade que sentimos denuncia uma ati-
vidade externa. E, embora tais ideias sejam obscuras e confusas, a cau-
salidade externa é percebida clara e distintamente. Ora, possuimos uma
inclinagdo natural a crer que sdo os corpos que as causam. E, como ndo
possuimos nenhuma capacidade, dada por Deus, que fosse corretiva
dessa inclinagdo, sua incorrigibilidade é sinal de verdade. Portanto, os

corpos existem.

A prova da unido se d4 pela analise de outro componente das sen-
sacdes: a sua natureza propria. A sensacdo de dor, por exemplo, ndo de-
nuncia a mente o ferimento ou o mal estar do corpo: a mente sente dor
junto com o corpo. Isoladamente o corpo ndo sentiria dor alguma, mas
apenas um “desajuste” fisico; faltar-lhe-ia a consciéncia e o sentir pro-
priamente dito. A alma nao poderia ser provocada a ter sensacdes sendo
por meio do corpo a ela conjugado. Por isso, as sensacdes (e as paixdes)
denunciam a unido (e nao justaposicdo) entre alma e corpo, de modo que
dela surge uma nova natureza, a natureza humana, inexistente na alma
e no corpo isolados. As sensagdes e as paixdes sdo a manifestacao mais

profunda dessa humanidade originada por composicao.

Essas sao, em grandes linhas, algumas das etapas fundamentais
desse texto que, agora, oferecemos a leitura e a reflexdo. Tais etapas s6

servem de guia e ndo substituem a reflexao, a leitura e o debate da obra.

Uma adverténcia, para terminar. Descartes produziu um sistema
do saber influente e com muita forca racional. Ele é o principal persona-
gem do Racionalismo moderno e um dos responsaveis, ao lado de Galileu
e de Newton, pela Revolucao Cientifica do século XVIIL. Talvez em razao
disso, seja rotulado, as vezes, como dedutivista extremado e 16gico exces-
sivamente rigido e formal. Estranha denominagao para quem, como ele,
ndo atribuia grande importancia a légica, se opunha ao formalismo e ao

sistema axiomaético euclidiano e priorizava a intui¢do a dedugdo: como



grande matematico, Descartes preferia a resolugdo de problemas a pura
dedutibilidade, como ilustram as Meditacoes. Em segundo lugar, por vezes
tem-se pretendido culpar Descartes por problemas atuais, como os eco-
l6gicos, em razdo de afirmagdes suas sobre o poder que o conhecimento
tem de “nos tornar como que senhores e possuidores da natureza”. Isso
tampouco parece justo. Com efeito, ninguém acusara a Deus, por nossos
problemas de degradacao da natureza e de miséria humana, por ter ele,
conforme diz o livro do Génesis, determinado ao homem e a mulher que
se multiplicassem, reinassem sobre a terra, submetessem as outras coi-
sas a si e dominassem animais e plantas, tendo ainda avaliado tudo isso

como bom.

ArLGcuMas INDICACOES BIBLIOGRAFICAS

O texto apresentado a seguir é uma selecdo das principais partes
das Meditacoes. Traduzido do francés (conforme consta nas Obras com-
pletas de Descartes, v. 9), ele corresponde a quase a metade do texto com-
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MEDITACOES SOBRE A FILOSOFIA PRIMEIRA
NAS QUAIS SAO DEMONSTRADAS A
EXISTENCIA DE DEUS E A DISTINCAO REAL
ENTRE A ALMA E O CORPO DO HOMEM'

PRIMEIRA MEDITACAO
Das coisas que podem ser postas em duvida*

1. H4 ja algum tempo dei-me conta de que, desde meus primei-
ros anos, recebera muitas falsas opinides por verdadeiras e de que aqui-
lo que depois eu fundei sobre principios tdo mal assegurados devia ser
apenas muito duvidoso e incerto; de modo que era preciso tentar seria-
mente, uma vez em minha vida, desfazer-me de todas as opinides que
recebera até entdo em minha crenca e comecar tudo novamente desde
os fundamentos, se eu quisesse estabelecer alguma coisa de firme e de
constante nas ciéncias. Parecendo-me, porém, ser esse empreendimento

muito grande, aguardei que atingisse uma idade que fosse tdo madura

I DESCARTES, R. Méditations touchant la premiere philosophie dans lesquelles
I"existence de Dieu et la distinction réelle entre ’ame et le corps de ’'homme sont dé-
monstrées. In: . CEuvres de Descartes. Publiées par Charles Adam e Paul Tannery
(AT). Paris: Vrin, 1996. v. 9, p. 13-72.

2 A Primeira Meditacdo pode ser dividida em duas grandes partes: a primeira (§§ 1-2)
apresenta o problema, objetivos e estratégias da Meditagdo; a segunda (§§ 3-13) expde
os trés graus da duivida, cada qual com sua abrangéncia e limites.
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que ndo pudesse esperar outra depois dela, a qual me fosse mais propria
para executa-lo; isso me fez adia-lo por tanto tempo que, de agora em
diante, acreditaria cometer um erro, se empregasse ainda em deliberar o

tempo que me resta para agir.

2. Agora, pois, que meu espirito esta livre de todas as preocupa-
¢Oes e que obtive um repouso seguro numa soliddo tranquila, aplicar-
me-ei seriamente e com liberdade a destruir em geral todas as minhas
antigas opinides. Ora, ndo sera necessario, para atingir esse proposito,
provar que elas todas sao falsas, o que talvez jamais realizasse até o fim;
mas, visto que a razdo ja me persuade de que ndo devo menos cuidado-
samente impedir-me de acreditar nas coisas que ndo sdo inteiramente
certas e indubitaveis do que nas que nos parecem ser manifestamente fal-
sas, a menor razdo de duvidar que eu nelas encontrar sera suficiente para
me fazer rejeitd-las todas.? E, para isso, ndo é necessario que eu examine
cada uma em particular, o que seria um trabalho infinito; mas, como a
ruina dos fundamentos traz necessariamente consigo todo o resto do edi-
ficio, atacarei inicialmente os principios sobre os quais todas as minhas

antigas opinides estavam apoiadas.*

3. Tudo o que recebi até o presente como o mais verdadeiro e se-
guro, eu o aprendi dos sentidos ou pelos sentidos; ora, algumas vezes
experimentei que esses sentidos eram enganosos, e é de prudéncia jamais

se fiar inteiramente em quem nos enganou uma vez.’

3 Duvidar de uma afirmacdo ou ideia ndo é considera-la falsa. Para duvidar, basta ter
uma boa razdo de duvidar, uma razdo que nos conduza a desconfianca. A falsidade
exige, ao contrdrio, uma certeza (tal como a verdade). Imaginemos que tenhamos que
atravessar uma velha ponte: a menor suspeita de que ela possa desabar nos detém, em-
bora ndao possamos ter certeza de que ela nao resistiria a nossa passagem.

* Descartes poe a prova todo o conhecimento que se apresente. A davida se aplicara
aos fundamentos - ndo a cada conhecimento em particular - e se tornara cada vez mais
radical e mais universal. Ela é um procedimento com caracteristicas destrutivas, cuja
radicalidade permitira ou que se encontre algo que lhe resista definitivamente ou que
todo o edificio do saber caia por terra. Suponhamos que queiramos testar o sistema
imunolégico do corpo humano. Experiéncias bem-sucedidas nao nos dao certeza de
que, no futuro, ndo seremos atacados por uma nova doenca. Agora, se produzirmos
em laboratério um agente causador da doenca mais devastadora que possa algum dia
existir, o teste sera definitivo: ou ela nos destruird, ou nés a destruiremos (e, com ela, a
todas as demais).

> Aqui comega o argumento dos erros dos sentidos, o primeiro grau da davida.



4. Ocorre, contudo, que, embora os sentidos nos enganem as vezes
acerca das coisas pouco sensiveis e muito distantes, encontram-se talvez
muitas outras das quais ndo se possa razoavelmente duvidar, ainda que
as conhecéssemos por meio deles: por exemplo, que eu esteja aqui, senta-
do perto do fogo, vestido com um roupado, tendo este papel entre as maos
e outras coisas dessa natureza. E como eu poderia negar que estas maos
e este corpo sejam meus? A menos, talvez, que eu me compare a esses
insensatos, cujo cérebro esta de tal modo perturbado e ofuscado pelos
negros vapores da bilis, que constantemente asseguram ser reis quando
sdo muito pobres, estar vestidos de ouro e de purpura quando estdo to-
talmente nus; ou imaginam ser cantaros ou ter um corpo de vidro. Mas
o qué? Sao loucos, e eu ndo seria menos extravagante se me guiasse por

seus exemplos.

5. Devo, contudo, aqui considerar que sou homem e que, por isso,
tenho o costume de dormir e de representar em meus sonhos as mes-
mas coisas, ou outras por vezes menos verossimeis, que esses insensatos
quando acordados.® Quantas vezes ocorreu-me sonhar, a noite, que esta-
va neste lugar, que estava vestido, que estava perto do fogo, embora esti-
vesse inteiramente nu em minha cama? Parece-me que, nesse momento,
nao é com olhos adormecidos que observo este papel; que esta cabega que
mexo ndo esta dormente; que é com intengao e propodsito deliberado que
estendo esta mao e que a sinto: o que acontece no sonho ndo parece ser
tdo claro nem tdo distinto quanto tudo isso. Pensando nisso cuidadosa-
mente, lembro-me, porém, de ter sido frequentemente enganado, quando
dormia, por semelhantes ilusdes. E, detendo-me neste pensamento, vejo
tdo manifestamente que ndo hé indicio concludente algum nem marcas
suficientemente certas por cujo meio se possa distinguir nitidamente a
vigilia do sono que me sinto inteiramente espantado; e meu espanto é tal

que ele é quase capaz de me persuadir de que estou dormindo.

6. Suponhamos, agora, pois, que estamos adormecidos e que todas
essas particularidades - a saber, que abrimos os olhos, que mexemos a

cabeca, que estendemos as maos, e coisas semelhantes - sao apenas fal-

® Aqui comeca o argumento do sonho, o segundo grau da davida.
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sas ilusdes; e pensemos que talvez nossas maos ou nosso corpo todo nao
sdo tais como os vemos. Entretanto, é preciso ao menos confessar que as
coisas que nos sdo representadas durante o sono sdo como quadros e pin-
turas, que ndo podem ser formados sendo a semelhanca de algo real e
verdadeiro; e que assim, pelo menos, essas coisas gerais, a saber, olhos,
cabeca, mdos e todo o resto do corpo, ndo sdo coisas imagindrias, mas
verdadeiras e existentes. Na verdade, mesmo os pintores, quando se es-
forcam com o maior artificio em representar sereias e satiros por formas
bizarras e extraordindrias, ndo lhes podem, contudo, atribuir formas e na-
turezas inteiramente novas, mas fazem apenas certa mistura e composigao
dos membros de diversos animais; ou entdo, se talvez sua imaginacao for
suficientemente extravagante para inventar algo de tdo novo que jamais
tenhamos visto coisa semelhante - e que, assim, sua obra nos represente
uma coisa puramente ficticia e absolutamente falsa -, certamente pelo me-

nos as cores com que eles a compdem devem ser verdadeiras.

7. E, pela mesma razdo, embora essas coisas gerais, a saber, olhos,
cabeca, maos e outras semelhantes, possam ser imagindrias, é preciso
confessar, entretanto, que ha coisas ainda mais simples e mais universais
que sdo verdadeiras e existentes, de cuja mistura, nem mais nem me-
nos que daquela de algumas cores verdadeiras, sao formadas todas essas
imagens das coisas que residem em nosso pensamento, quer verdadeiras
e reais, quer ficticias e fantésticas. Desse género de coisas é a natureza
corpdrea em geral e sua extensdo, também a figura das coisas extensas,
sua quantidade ou grandeza e seu niimero, como também o lugar onde

estdo, o tempo que mede sua duragao, e outras coisas semelhantes.

8.E por isso que, talvez, dai ndo concluamos mal se dissermos que
a Fisica, a Astronomia, a Medicina e todas as outras ciéncias dependentes
da consideragdo das coisas compostas sao muito duvidosas e incertas,
mas que a Aritmética, a Geometria e as outras ciéncias dessa natureza,
que ndo tratam sendo de coisas muito simples e muito gerais sem muito
se inquietarem sobre se elas existem na natureza ou ndo existem, contém
alguma coisa de certo e indubitdvel. Com efeito, quer eu esteja acordado,
quer esteja dormindo, dois e trés somados formarao sempre o nimero

cinco e o quadrado nunca terd mais que quatro lados; e nao parece pos-



sivel que verdades tdo manifestas possam ser suspeitas de alguma falsi-

dade ou incerteza.

9. Ha muito tempo, entretanto, que tenho em meu espirito certa
opinido de que hd um Deus que pode tudo e por quem fui criado e pro-
duzido tal como sou.” Ora, quem me podera assegurar que esse Deus
nao tenha feito que ndo haja nenhuma terra, nenhum céu, nenhum corpo
extenso, nenhuma figura, nenhuma grandeza, nenhum lugar, e que, ndo
obstante, eu tenha os sentimentos de todas essas coisas e que tudo isso
ndo me pareca existir de modo diferente daquele que vejo? E, mesmo,
como por vezes julgo que os outros se enganam até nas coisas que pen-
sam saber com a maior certeza, pode ocorrer que ele tenha desejado que
eu me engane todas as vezes em que faco a adicdo de dois e trés, ou em
que conto os lados de um quadrado, ou em que julgo alguma coisa ainda
mais facil, se é que se pode imaginar algo mais facil que isso. Pode até
ser que Deus ndo tenha querido que eu seja decepcionado desta maneira,
pois ele é considerado soberanamente bom; todavia, se repugnasse a sua
bondade ter-me feito tal que eu me enganasse sempre, pareceria também
ser-lhe absolutamente contrario permitir que eu me engane algumas ve-

zes; e, no entanto, ndo posso duvidar de que ele ndo o permita.

10. Havera talvez, aqui, pessoas que preferirdo negar a existéncia
de um Deus tdo poderoso a acreditar que todas as outras coisas sejam
incertas. Ndo lhes resistamos no momento e suponhamos, em seu favor,
que tudo o que é dito aqui de um Deus seja uma fabula. Entretanto, de
qualquer forma que suponham que eu tenha chegado ao estado e ao ser
que possuo, quer o atribuam a algum destino ou fatalidade, quer o refi-
ram ao acaso, quer queiram que isso seja por uma continua série e ligacao
entre coisas, é certo que, visto que falhar e enganar-se é uma espécie de
imperfeicdo, quanto menos poderoso for o autor a que atribuirem minha
origem tanto mais serd provavel que eu seja de tal modo imperfeito que

me engane sempre. A tais razdes nada tenho, por certo, a responder, mas

7 Aqui comeca o argumento do Deus enganador, o terceiro grau da duvida. Ele tem
por fundamento o desconhecimento de nossa origem. Diferente dos graus anteriores,
sugeridos por erros e fatos que nos ocorrem naturalmente, este exige um esforgo maior
para sua elaboracgao: por isso a duvida, aqui, € chamada de dtvida metafisica, em con-
traposi¢do a natural.
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sou forcado a confessar que, de todas as opinides que no passado rece-
bera em minha crenga por verdadeiras, ndo ha sequer uma da qual ndo
possa agora duvidar, ndo por alguma desconsideracdo ou leviandade,
mas por razdes muito fortes e maduramente consideradas; de sorte que
é necessdrio que eu interrompa e suspenda daqui para frente meu juizo
sobre tais pensamentos e que nao lhes dé mais crédito do que daria as
coisas que me parecem evidentemente falsas, se desejo encontrar algo de

constante e de seguro nas ciéncias.®

11. Nao é, porém, suficiente ter feito tais consideragdes; é preciso,
ainda, que eu cuide de lembrar-me delas; pois essas opinides antigas e
ordindrias ainda retornam com frequéncia a meu pensamento: a longa e
familiar convivéncia que tiveram comigo deu-lhes o direito de ocuparem
meu espirito contra meu desejo e de se tornarem quase que senhoras
de minha crenca. E jamais me desacostumarei de concordar com isso e
de confiar nelas, enquanto as considerar tais como sao efetivamente - a
saber, como duvidosas de alguma maneira, como acabamos de mostrar,
e igualmente muito provaveis -, de modo que se tem muito mais razdo
em acreditar nelas que em nega-las. Eis por que penso que me utilizarei
delas mais prudentemente se, tomando partido contrario, empregar to-
dos os meus cuidados em enganar-me a mim mesmo, fingindo que todos
esses pensamentos sejam falsos e imagindrios, até que, tendo equilibrado
meus prejuizos de tal modo que ndo possam fazer pender minha opinido
mais para um lado que para o outro, meu juizo ndo seja mais, dai por
diante, dominado por maus usos e desviado do reto caminho que pode
conduzi-lo ao conhecimento da verdade. Estou seguro, mesmo assim, de
que ndo pode haver perigo nem erro nesta via e de que eu ndo poderia
hoje aceder em demasia a minha desconfianca, visto que nao se trata, no

momento, de agir, mas somente de meditar e de conhecer.

12. Suporei, pois, que ha ndo um verdadeiro Deus, que é a sobe-

rana fonte da verdade, mas certo génio maligno, ndo menos ardiloso e

8 O Deus enganador poderia ser comparado a um poderoso virus de computador que,
por ter penetrado durante a instalacdo do sistema operacional, pareceu pertencer ao
conjunto dos programas do sistema. Por isso, jamais foi detectado, e seus efeitos sem-
pre foram considerados pertencerem ao funcionamento normal do computador. Quem
sabe o ser que nos criou ndo faz algo semelhante com nossa capacidade de conhecer?



enganador que poderoso, que empregou toda a sua destreza em enga-
nar-me.’ Pensarei que o céu, o ar, a terra, as cores, as figuras, os sons e
todas as coisas exteriores que vemos ndo passam de ilusdes e enganos de
que ele se serve para surpreender minha credulidade. Considerar-me-ei
a mim mesmo como ndo tendo mdos, olhos, carne ou sangue, como nao
tendo sentido algum, mas acreditando falsamente ter todas essas coisas.
Permanecerei obstinadamente apegado a esse pensamento; e se, por esse
meio, ndo estiver em meu poder chegar ao conhecimento de alguma ver-
dade, ao menos estd a meu alcance suspender meu juizo. Eis por que
prestarei atengdo cuidadosamente para nao receber em minha crenga ne-
nhuma falsidade, e prepararei tdo bem meu espirito contra todas as ar-
madilhas desse grande enganador que, por poderoso e ardiloso que seja,

nao podera jamais impor-me nada.

13. Ocorre que esse projeto é penoso e trabalhoso, e certa preguica
me empurra impiedosamente para o ritmo de minha vida ordinaria. E,
tal como um escravo que desfrutava, durante o sono, de uma liberdade
imagindria, tdo logo comece a suspeitar de que sua liberdade seja apenas
um sonho, teme ser despertado e conspira com essas ilusdes agradéaveis
para ser mais longamente enganado, assim eu reincido insensivelmente
por mim mesmo em minhas antigas opinides e receio despertar dessa
sonoléncia, de medo de que as vigilias laboriosas que se sucederiam a
tranquilidade desse repouso, em vez de me trazerem alguma claridade
ou alguma luz no conhecimento da verdade, ndo fossem suficientes para

aclarar todas as trevas das dificuldades que acabam de ser levantadas.”

? A fungao do Génio Maligno é a mesmo da do Deus enganador, sob o aspecto da abran-
géncia da davida. Entretanto, o Génio Maligno tem um papel psicolégico fundamental:
ele permite que consideremos os pensamentos postos em divida como se fossem falsos,
para que, assim, deixemos de acreditar neles. Por mais duvidosas que sejam as afirma-
¢Oes matematicas, por exemplo, elas fazem-nos voltar a crer nelas: elas sdo duvidosas e
provaveis ao mesmo tempo. Por isso, precisamos de um artificio para que desacredite-
mos nelas de vez, tal como a raposa, em uma das Fabulas de Esopo (A raposa e as uvas),
por ndo conseguir alcangar as uvas no alto da videira, consola a si mesma dizendo que
elas estdao verdes. Este auto engano acalmou a vontade da raposa e serve, aqui, para
frear nossa crencga sobre a verdade.

10 A Primeira Meditagdo tem como resultado a suspensao de todo juizo ou afirmacao.
Como tal, apresenta um resultado negativo ou cético (mas provisério, como veremos a
seguir).
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SEGUNDA MEDITACAO

Da natureza do espirito humano;

e que ele é mais ficil de conhecer que o corpo™

1. A Meditagao que fiz ontem encheu-me o espirito de tantas dua-
vidas que, de agora em diante, ndo estd mais em meu poder esquecé-las.
E, no entanto, ndo vejo de que forma poderia resolvé-las (...). Esforcar-
me-ei, ndo obstante, e seguirei mais uma vez a mesma via que percorri
ontem, afastando-me de tudo aquilo em que eu puder imaginar a menor
davida, tal como se soubesse que isso fosse absolutamente falso; e conti-
nuarei sempre por esse caminho até que tenha encontrado algo de certo
ou, pelo menos, se outra coisa nao for possivel, até que tenha aprendido

certamente que ndo ha nada de certo no mundo.

2. Arquimedes, para tirar o globo terrestre de sua posigdo e trans-
porta-lo para outro local, nada pedia sendo um ponto que fosse fixo e
seguro. Assim, terei o direito de conceber altas esperancas, se for feliz o

bastante para encontrar somente uma coisa que seja certa e indubitavel.

3. Suponho, entdo, que todas as coisas que vejo sao falsas (...). O
que, portanto, poderé ser considerado verdadeiro? Talvez nenhuma ou-

tra coisa, a ndo ser que nao hé nada de certo no mundo.

4. Diante disso, como é que sei se ndo hd alguma outra coisa dife-
rente das que acabo de julgar incertas, da qual ndo se possa ter a menor
davida? Nao ha algum Deus, ou alguma outra poténcia, que me ponha
no espirito esses pensamentos? Isso ndo é necessario; pois talvez eu seja
capaz de produzi-los por mim mesmo. Eu, entao, pelo menos, ndo sou
algo? Ocorre que ja neguei que eu tivesse algum sentido ou algum corpo.
Hesito, no entanto, pois o que se segue disso? Sou de tal modo depen-
dente do corpo e dos sentidos que ndo possa existir sem eles? Eu ja me
persuadira, contudo, de que ndo havia nada no mundo, de que nao havia

céu algum, terra alguma, espiritos alguns, nem corpos alguns; ndo me

A Segunda Meditacao tem trés grandes etapas: a primeira (§§ 1-4) apresenta a con-
quista da primeira verdade, a minha existéncia; a segunda (8§ 5-9) faz uma reflexao so-
bre essa verdade e estabelece a natureza do ser existente; a terceira (§§ 10-18) pretende
mostrar que o espirito humano é mais facil de ser conhecido do que o corpo.



persuadi, entdo, de que eu tampouco existia? Com certeza, nao; eu existia
sem duvida, se me persuadi de algo ou se apenas pensei algo. Ha, po-
rém, algum ndo sei qual enganador muito poderoso e muito ardiloso que
emprega toda a sua destreza em enganar-me sempre. Nao hé, pois, da-
vida alguma de que sou, se ele me engana; e, que ele me engane quanto
quiser, ndo podera jamais fazer que eu nada seja, enquanto eu pensar ser
alguma coisa. Desse modo, ap6s ter pensado bem nisso e ter examinado
cuidadosamente todas as coisas, é preciso, enfim, concluir e ter por cons-
tante que esta proposicao, Eu sou, eu existo, é necessariamente verdadeira

todas as vezes que a pronuncio ou que a concebo em meu espirito."

5. Ndo conhego, porém, ainda bastante claramente o que sou, eu
que estou certo de que sou. Por isso, daqui para frente é preciso que eu
atente com todo cuidado para ndo tomar imprudentemente alguma outra
coisa por mim e, assim, ndo me equivocar sobre este conhecimento que

sustento ser mais certo e mais evidente que todos os que tive até entdao.”

7. Ora, o que sou eu, eu que agora suponho que ha alguém que
é extremamente poderoso e, se ouso dizé-lo, malicioso e ardiloso, que
emprega todas as suas forcas e toda a sua destreza em enganar-me? Pos-
so estar seguro de possuir a menor de todas as coisas que acima atri-
bui a natureza corpérea? Detenho-me a pensar nisso com atencdo, passo
e repasso todas essas coisas em meu espirito, e ndo encontro nenhuma
que eu possa dizer estar em mim. Nao é necessario que me detenha a
enumeré-las. Passemos, entdo, aos atributos da alma, e vejamos se ha
alguns que existam em mim. Os primeiros sao alimentar-me e andar;
mas, se é verdade que ndo tenho corpo, é verdade também que nado pos-
so andar nem me alimentar. Um outro é sentir; mas tampouco se pode
sentir sem o corpo; além disso, pensei sentir em outros tempos varias
coisas durante o sono, as quais reconheci, ao despertar, ndo ter sentido
12 Eis a primeira verdade encontrada por Descartes. Em outros textos, como na Quarta
Parte do Discurso do método (DESCARTES, R. Discurso do método; Meditagoes; Objecoes e
respostas; As paixoes da alma; Cartas. 3. ed. Traducao de J. Guinsburg e Bento Prado Janior
Séo Paulo: Abril Cultural, 1983.(Colecdo Os Pensadores). p. 46), ela aparece na forma

que se tornou canodnica: “penso, logo existo”. E importante atentar para o fato de que
ela s6 é verdadeira no instante em que é concebida.

1 Estando certo de que sou, posso me perguntar agora o que sou, ndo enquanto ser hu-
mano ou em razdo do que acreditava ser, mas a partir, apenas, da primeira verdade.
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de fato. Um outro é pensar; e noto aqui que o pensamento é um atributo
que me pertence: sO ele ndo pode ser separado de mim. Eu sou, eu existo:
isso é certo; mas por quanto tempo? A saber, por todo o tempo em que eu
penso; pois talvez poderia ocorrer que, se eu cessasse de pensar, cessaria
ao mesmo tempo de ser ou de existir. Eu nada admito agora que nao
seja necessariamente verdadeiro: nao sou, entdo, falando com precisao,
sendo uma coisa que pensa, isto é, um espirito, um entendimento ou uma
razdo, que sdo termos cuja significacdo me era anteriormente desconhe-
cida. Ora, eu sou uma coisa verdadeira e verdadeiramente existente; mas
que coisa? Ja o disse: uma coisa que pensa.' E que mais? Excitarei ainda
minha imaginagdo para procurar saber se ndo sou algo mais. Eu ndo sou
essa reunido de membros a que chamam corpo humano; ndo sou um ar
sutil e penetrante, disseminado por todos esses membros; ndo sou um
vento, um sopro, um vapor, nem algo que posso fingir e imaginar, ja que
supus que tudo isso ndo era nada e que, sem mudar essa suposicdo, noto

que ndo deixo de estar certo de que sou alguma coisa.

8. Também pode acontecer que essas mesmas coisas, que suponho
nao existirem, porque me sao desconhecidas, ndo sejam de fato diferen-
tes de mim, que eu conheco? Nada sei sobre isso; ndo discuto isso agora;
nao posso dar meu juizo sendo a coisas que me sao conhecidas: reconheci
que eu era, e procuro o que sou, eu que reconheci ser. Ora, é muito certo
que essa nogao e conhecimento de mim mesmo, assim precisamente to-
mados, ndo dependem das coisas cuja existéncia ndo me é ainda conhe-
cida; nem, consequentemente, e com uma razao mais forte, de nenhuma
daquelas que sdo fingidas e inventadas pela imaginacdo. E mesmo esses
termos fingir e imaginar advertem-me de meu erro; pois eu fingiria, de
fato, se imaginasse ser alguma coisa, visto que imaginar nada mais é que
contemplar a figura ou a imagem de uma coisa corporal. Ora, com certe-
za ja sei que sou, e que, a0 mesmo tempo, pode ocorrer que todas essas
imagens e, em geral, todas as coisas que se relacionam com a natureza
do corpo sejam apenas sonhos ou quimeras. Em sequéncia a isso, vejo

claramente que teria tdo pouca razdo ao dizer: excitarei minha imagina-

14 Esta é a segunda verdade conquistada. Ela determina a esséncia ou natureza do ser
pensante.



¢do para conhecer mais distintamente o que sou, como se dissesse: estou
agora acordado e percebo algo de real e verdadeiro; mas, como ndo o
percebo ainda bastante nitidamente, adormecerei de propésito para que
meus sonhos me representem isso com mais verdade e evidéncia. E, as-
sim, reconhego certamente que nada, de tudo o que posso compreender
por meio da imaginacao, pertence a este conhecimento que tenho de mim
mesmo, e que é necessario lembrar e desviar o espirito dessa forma de
conceber, a fim de que ele préprio possa reconhecer bem distintamente

sua natureza.

9. O que sou eu entdo? Sou uma coisa que pensa. O que é uma
coisa que pensa? E uma coisa que duvida, que concebe, que afirma, que
nega, que quer, que ndo quer, que imagina também e que sente.” Por
certo ndo é pouco se todas essas coisas pertencem a minha natureza. Por
que ndo lhe pertenceriam, entdo? Nao sou ainda eu esse mesmo que du-
vida de quase tudo, que, no entanto, entende e concebe certas coisas, que
assegura e afirma serem so essas verdadeiras, que nega todas as demais,
que quer e deseja conhecé-las ainda mais, que ndo quer ser enganado,
que imagina muitas coisas, por vezes até a despeito de querer, e que sen-
te também muitas delas como que por intermédio dos 6rgaos do corpo?
H4 algo nisso tudo que nao seja tao verdadeiro quanto é certo que sou
e que existo, ainda que dormisse sempre e que aquele que me deu o ser
se servisse de todas as suas forcas para iludir-me? H4, também, algum
desses atributos que possa ser distinguido de meu pensamento, ou que
se possa dizer que existe separado de mim mesmo? E por si tao evidente
que sou eu quem duvida, entende e deseja que ndo é necessario nada
acrescentar aqui para explica-lo. E tenho também certamente o poder de
imaginar; pois, ainda que possa ocorrer (como supus anteriormente) que
as coisas que imagino ndo sejam verdadeiras, este poder de imaginar nao
deixa, no entanto, de estar realmente em mim e de fazer parte de meu
pensamento. Enfim, sou o mesmo que sente, isto é, que recebe e conhece
as coisas como que pelos 6rgaos dos sentidos, visto que de fato vejo a luz,

ougo o ruido, sinto o calor. Dir-me-ao que essas aparéncias sdo falsas e

15 Todos os modos de pensar ou faculdades, mesmo ndo puramente intelectuais, sao
integrados a segunda verdade.
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que eu durmo! Que assim seja; todavia, ao menos é muito certo que me
parece que vejo, que ougo e que me aquego; e € isso propriamente que
em mim se chama sentir, o que, tomado assim precisamente, ndo é outra
coisa sendo pensar. A partir dai, comego a conhecer o que sou com um

pouco mais de luz e distingdo do que antes.

16. Enfim, o que direi desse espirito, isto €, de mim mesmo? Ora,
até aqui, ndo admito em mim nada sendo um espirito. Que declararei,
digo eu, sobre mim que pareco conceber com tanta nitidez e distin¢do
esse pedago de cera?'® Nao conheco a mim mesmo ndo sé com muito
mais verdade e certeza, mas ainda com muito maior distin¢do e nitidez?
Com efeito, se julgo que a cera é ou existe pelo fato de eu a ver, por certo
se segue bem mais evidentemente que eu proprio sou, ou que eu existo,
pelo fato de eu a ver; pois pode ocorrer que o que vejo nao seja, de fato,
cera; pode ocorrer também que eu nem sequer tenha olhos para ver coisa
alguma; mas nao pode ocorrer, quando vejo ou (o0 que ndo mais distingo)
quando penso ver, que eu, que penso, nao seja alguma coisa. Do mesmo
modo, se julgo que a cera existe, pelo fato de que a toco, segue-se ainda
a mesma coisa, a saber, que eu sou; e, se o julgo pelo fato de que minha
imaginacao me persuade disso, ou por qualquer outra causa que seja,
concluirei sempre a mesma coisa. E o que observei aqui a respeito da cera
pode aplicar-se a todas as outras coisas que me sdo exteriores e que se

encontram fora de mim.

17. Ora, se a nogdo ou conhecimento da cera parece ser mais nitido
e mais distinto depois que ela foi descoberta ndo somente pela visdao ou
pelo tato, mas ainda por muitas outras causas, com quanto mais evidén-
cia, distingdo e nitidez ndo devo conhecer a mim mesmo, visto que todas
as razdes que servem para conhecer e conceber a natureza da cera, ou de
qualquer outro corpo, provam muito mais facilmente e mais evidente-
mente a natureza de meu espirito? E encontram-se ainda tantas outras
coisas no proprio espirito que podem contribuir para o esclarecimento de

sua natureza que aquelas que dependem do corpo, como esta, quase nao

¢ Descartes acaba de examinar um pedaco de cera para mostrar que, para o conhe-

cimento de um corpo, caso exista, é o espirito que o conhece e, portanto, é anterior e
condig¢do para seu conhecimento.



merecem ser enumeradas.

18. Enfim, eis-me insensivelmente de volta onde queria; pois, ja
que é uma coisa presentemente conhecida por mim que, propriamente
falando, s6 conhecemos os corpos pela faculdade de entender existente
em nos, e ndo pela imaginacdo nem pelos sentidos, e que ndo os conhe-
cemos pelo fato de vé-los ou de toca-los, mas apenas porque os concebe-
mos pelo pensamento, reconheco evidentemente que nao ha nada que

me seja mais facil de conhecer do que meu espirito (...)."”

TERCEIRA MEDITACAO
De Deus; que ele existe'

2. Agora considerarei mais exatamente se nao se encontram talvez
em mim outros conhecimentos que eu ndo tenha ainda percebido. Estou
certo de que sou uma coisa que pensa; mas entdo ndo sei também o que
é requerido para me tornar certo de alguma coisa? Nesse primeiro co-
nhecimento nado se encontra nada além de uma clara e distinta percepcao
daquilo que conheco; a qual, na verdade, ndo seria suficiente para me
assegurar de que é verdadeira, se algum dia pudesse ocorrer que uma
coisa que eu concebesse assim clara e distintamente se mostrasse falsa. E,
portanto, parece-me que ja posso estabelecer como regra geral que todas
as coisas que concebemos muito clara e muito distintamente sdo todas

verdadeiras.

5. E, por certo, ja que ndo tenho nenhuma razao de crer que haja
algum Deus que seja enganador, e mesmo que eu ndo tenha considerado
ainda as que provam que hd um Deus, a razdo de duvidar que depende

somente dessa opinido é bem fragil e, por assim dizer, metafisica. Agora,

7 A Segunda Meditagdo tem seu &mbito circunscrito ao horizonte do ser pensante. Nada
é dito, portanto, fora dele.

18 A Terceira Meditacdo enfrenta o problema da existéncia de Deus e se ele é engana-
dor. Ela pode ser dividida em quatro partes: a primeira (§§ 1-9) apresenta o problema
e discrimina os dados a partir dos quais serd alcancada a solugdo; a segunda (§§ 10-
14) examina uma primeira solucdo, que sera descartada; a terceira (§§ 15-29) expde a
primeira prova da existéncia de Deus; a quarta (§§ 29-42) expde a segunda prova (nao
conservada aqui) e as conclusdes gerais.
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para poder suprimi-la inteiramente, devo examinar se ha um Deus, tao
logo se apresente a ocasido; e, se achar que hd um, devo também exami-
nar se ele pode ser enganador: pois, sem o conhecimento dessas duas
verdades, ndo vejo como possa jamais estar certo de alguma coisa.”” E,
a fim de que eu possa ter a ocasido de examinar isso sem interromper a
ordem de meditar que me propus, que é de passar por graus das nogdes
que encontrar primeiro em meu espirito para aquelas que nele poderei
encontrar depois, é preciso que aqui eu divida todos os meus pensamen-
tos em certos géneros e considere em quais desses géneros ha propria-

mente verdade ou erro.

6. Entre meus pensamentos, alguns sdo como as imagens das coi-
sas, e é apenas a estes que convém propriamente o nome de ideia: como
quando me represento um homem, uma quimera, o céu, um anjo ou mes-
mo Deus.”” Outros, além disso, tém algumas outras formas: como, quan-
do quero, temo, afirmo ou nego, concebo entdo efetivamente uma coisa
como o sujeito da acdo de meu espirito, mas acrescento também alguma
outra coisa, por essa acdo, a ideia que tenho daquela coisa; e, desse géne-
ro de pensamentos, uns sdo chamados vontades ou afecgdes e os outros,

juizos.

7. Agora, no que concerne as ideias, se as considerarmos apenas
nelas mesmas e se ndo as relacionarmos a alguma outra coisa, elas ndo
podem, para falar propriamente, ser falsas; pois, quer eu imagine uma
cabra ou uma quimera, ndao é menos verdadeiro que eu imagine tanto

uma quanto a outra.*

9. Assim, ndo restam sendo os juizos, em relacdo aos quais devo

1 Nao ha como conhecer mais coisas sem resolver esse problema: o ser pensante ficaria
restrito as verdades adquiridas sobre si mesmo.

? Essa defini¢do de ideia, como imagem, ndo pode ser associada a nogdo de imagem
sensivel, mas a de representacdo, isto é, a capacidade da ideia de figurar algo e nos
enviar a algo. Ela, contudo, ndo implica esse algo. Tal como pode ocorrer com uma foto-
grafia, é possivel inventar uma ideia: por isso, uma “coépia” ndo exige necessariamente
um original.

! Depois de ter apresentado, mais acima, o problema (se ha um Deus e se ele é engana-
dor), Descartes examina, aqui, os tipos de pensamentos e quais nos conduzem ao erro
e a falsidade.



prestar atengdo cuidadosamente para ndo me enganar. Ora, o principal
erro e mais comum que se pode encontrar consiste em que eu julgue que
as ideias que estao em mim sdo semelhantes ou conformes as coisas que
estdo fora de mim; pois, certamente, se eu considerasse as ideias apenas
como modos ou formas de meu pensamento, sem querer relaciona-las a

algo de exterior, mal poderiam elas dar-me a ocasiao de falhar.

15. H4, porém, ainda uma outra via para investigar se, entre as coi-
sas das quais tenho ideias em mim, ha algumas que existem fora de mim.
A saber, caso tais ideias sejam tomadas somente na medida em que sdo
certas formas de pensar, nao reconheco entre elas nenhuma diferenca ou
desigualdade, e todas parecem provir de mim de uma mesma maneira;*
mas, considerando-as como imagens, das quais algumas representam
uma coisa e as outras uma outra, é evidente que elas sao bastante diferen-
tes entre si. Com efeito, aquelas que me representam substancias sao, sem
davida, algo mais e contém em si (por assim falar) mais realidade objeti-
va, isto é, participam por representacdo em mais graus de ser ou de perfei-
¢do do que as que me representam apenas modos ou acidentes. Ademais,
aquela pela qual concebo um Deus soberano, eterno, infinito, imutéavel,
onisciente, onipotente e criador universal de todas as coisas que estdo fora
dele, aquela, digo eu, tem certamente em si mais realidade objetiva que

aquelas pelas quais as substancias finitas me sdo representadas.

16. Agora, é coisa manifesta pela luz natural que deve haver pelo
menos tanta realidade na causa eficiente e total quanto em seu efeito; pois,
de onde é que o efeito pode tirar sua realidade sendo de sua causa? E como

essa causa poder-lhe-ia comunicé-la se ndo a tivesse em si mesma??*

2 As ideias, enquanto formas de pensar, nao se diferenciam entre si. Do ponto de vista
do contetido, ao contrario, elas se distinguem exatamente porque representam coisas
distintas. Ideias podem ser comparadas a fotografias: quanto ao material utilizado e ao
processo de revelacgdo, fotografias sdo todas iguais (feitas de papel, com determinado
tamanho etc.); quanto ao que querem representar (contetido), elas sao distintas (trazem
aimagem de um amigo, de uma festa etc.). As ideias também tém essas duas dimensoes
ou realidades: fabricadas pelo ser pensante, sao todas iguais (sua realidade formal); por
representarem coisas diferentes, sdo todas distintas (sua realidade objetiva). Lembre-
mo-nos, porém, de que, mesmo que queiram representar algo, as ideias podem ter sido
inventadas ou fabricadas ficticiamente.

# O principio de causalidade é assegurado pela luz natural.
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17. Dai resulta ndo somente que o nada ndo poderia produzir coi-
sa alguma, mas também que o que é mais perfeito, isto é, o que contém
em si mais realidade, ndo pode ser uma decorréncia e uma dependén-
cia do menos perfeito. E esta verdade nao é apenas clara e evidente nos
efeitos que possuem essa realidade que os fil6sofos chamam de atual ou
formal, mas também nas ideias em que se considera apenas a realidade
que eles nomeiam objetiva. Por exemplo, a pedra que ainda ndo existiu
nao somente ndo pode agora comecar a existir, se nao for produzida por
uma coisa que possua em si formalmente, ou eminentemente, tudo o que
entra na composicdo da pedra, ou seja, que contenha em si as mesmas
coisas ou outras mais excelentes que aquelas que se encontram na pedra;
e o calor ndo pode ser produzido em um objeto que dele era privado
anteriormente, se ndo for por uma coisa que seja de uma ordem, de um
grau ou de um género ao menos tdo perfeito quanto o calor, e assim com
os outros. Mas ainda, além disso, a ideia do calor, ou da pedra, ndo pode
estar em mim, se nao tiver sido posta ai por alguma causa que contenha
em si pelo menos tanta realidade quanto a que concebo no calor ou na
pedra. Embora essa causa ndo transmita a minha ideia nada de sua reali-
dade atual ou formal, nem por isso se deve imaginar que essa causa deva
ser menos real; mas deve-se saber que, sendo toda ideia uma obra do
espirito, sua natureza é tal que ndo exige em si nenhuma outra realidade
formal além da que recebe e toma de empréstimo do pensamento ou do
espirito, do qual ela é apenas um modo, isto é, uma maneira ou forma de
pensar.?* Ora, a fim de que uma ideia contenha certa realidade objetiva e
ndo outra, ela o deve, sem duaivida, a alguma causa, na qual se encontra
ao menos tanta realidade formal quanto esta ideia contém de realidade
objetiva.” Com efeito, se supusermos que ha algo na ideia que ndo se en-
contra em sua causa, é preciso entdo que ela tenha isso do nada; mas, por
imperfeita que seja essa forma de ser, pela qual uma coisa estd, por sua
ideia, objetivamente ou por representacdo no entendimento, por certo

ndo se pode dizer, no entanto, que essa maneira ou essa forma nao seja

% Do ponto de vista da realidade formal, a causa das ideias é o proprio ser pensante: é
ele que produz as ideias.

» Do ponto de vista da realidade objetiva, entretanto, as ideias exigem causas que deem
conta da sua diversidade e da “quantidade” de seu contetido.



nada, nem, por conseguinte, que essa ideia tire sua origem do nada. Tam-
pouco devo duvidar de que seja necessério que a realidade esteja formal-
mente nas causas de minhas ideias, embora a realidade que considero
nessas ideias seja somente objetiva, nem pensar que baste que essa rea-
lidade se encontre objetivamente em suas causas; pois, assim como essa
maneira de ser objetivamente pertence as ideias pela propria natureza
delas, assim também a maneira ou forma de ser formalmente pertence as
causas dessas ideias (a0 menos as primeiras e principais) pela prépria na-
tureza delas. E, ainda que possa ocorrer que uma ideia dé origem a uma
outra ideia, isso, contudo, ndo pode estender-se ao infinito, mas é preciso
ao fim chegar a uma primeira ideia, cuja causa seja como um padrao ou
original, na qual toda a realidade ou perfeicao esteja contida formal e
efetivamente, a qual s6 se encontre objetivamente ou por representacao
nessas ideias. Desse modo, a luz natural me faz conhecer evidentemente
que as ideias estdo em mim como quadros, ou imagens, que podem, na
verdade, facilmente ndo conservar a perfeicao das coisas das quais foram

tiradas, mas que jamais podem conter algo de maior ou mais perfeito.

18. E, quanto mais longa e cuidadosamente examino todas essas
coisas, tanto mais clara e distintamente reconheco que elas sdo verda-
deiras, Enfim, o que concluirei de tudo isso? A saber, que, se a realidade
objetiva de alguma de minhas ideias é tal que eu reconheca claramente
que ela ndo estd em mim nem formal nem eminentemente e que, por
conseguinte, eu mesmo nado posso ser-lhe a causa, dai se segue, necessa-
riamente, que nao estou sozinho no mundo, mas que hé ainda alguma
outra coisa que existe e que é a causa dessa ideia; ao passo que, se tal
ideia ndo se encontra em mim, ndo terei nenhum argumento que me pos-
sa convencer e me tornar certo da existéncia de alguma outra coisa além
de mim mesmo; pois os investiguei a todos cuidadosamente, e ndo pude

encontrar nenhum até o presente.

19. Ora, entre essas ideias, além da que me representa a mim mes-
mo, sobre a qual ndo pode haver aqui nenhuma dificuldade, ha uma ou-
tra que me representa um Deus, outras, coisas corporais e inanimadas,
outras, anjos, outras, animais, e outras, enfim, que me representam ho-

mens semelhantes a mim (_..).
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22. Resta, portanto, tdo-somente a ideia de Deus, na qual é preciso
considerar se ha algo que ndo possa ter provindo de mim mesmo. Pelo
nome de Deus entendo uma substancia infinita, eterna, imutavel, inde-
pendente, onisciente, onipotente e pela qual eu préprio e todas as outras
coisas que existem (se é verdade que ha coisas que existem) foram criadas
e produzidas. Ora, essas vantagens sdo tdo grandes e tao eminentes que,
quanto mais atentamente as considero, menos me persuado de que aideia
que dele tenho possa tirar sua origem s6 de mim. E, por conseguinte, é
preciso necessariamente concluir, de tudo o que eu disse antes, que Deus
existe; pois, ainda que a ideia da substancia esteja em mim pelo préprio
fato de eu ser uma substancia, eu nao teria, contudo, a ideia de uma subs-
tancia infinita, eu que sou um ser finito, se ela ndo tivesse sido colocada

em mim por alguma substancia que fosse verdadeiramente infinita.?

23. E ndo devo imaginar que nao concebo o infinito por uma ver-
dadeira ideia, mas somente pela negacdo do que é finito, do mesmo modo
que compreendo o repouso e as trevas pela negacao do movimento e da
luz; j4 que, ao contrario, vejo manifestamente que se encontra mais re-
alidade na substancia infinita que na substancia finita e, portanto, que
tenho em mim, de alguma forma, a nocao do infinito anteriormente a do
finito, isto é, de Deus antes que de mim mesmo.”” Caso contrario, como
seria possivel que eu pudesse conhecer que duvido e que desejo, isto &,
que me falta algo e que ndo sou inteiramente perfeito, se ndo tivesse em
mim nenhuma ideia de um ser mais perfeito que o meu, em comparagao

ao qual eu conheceria as caréncias de minha natureza?

25. A ideia, digo eu, desse ser soberanamente perfeito e infinito é
inteiramente verdadeira; pois, ainda que talvez se possa fingir que tal ser
ndo existe, nao se pode fingir, contudo, que sua ideia ndo me representa
nada de real, como disse ha pouco da ideia do frio.

26

Conclusao da primeira prova: Deus existe como causa de sua ideia: dado o contetido
infinito da ideia de Deus (sua realidade objetiva), s6 pode ter sido causada pelo préprio
ser infinito.

27 A nogao de infinito é anterior a de finito. O infinito ndo pode ser composto pela soma
ou por ampliacdo do finito: como na matemaética, a soma de grandezas finitas gera sem-
pre grandezas finitas.



26. Esta mesma ideia é também muito clara e distinta, porquanto
tudo o que meu espirito concebe clara e distintamente de real e de ver-
dadeiro, e que contém em si alguma perfeicao, estd contido e encerrado

por inteiro nessa ideia.

39. E, por certo, ndo se deve achar estranho que Deus, ao me criar,
tenha posto em mim essa ideia para ser como que a marca do operario
impressa em sua obra; e tampouco é necessario que essa marca seja algo
diferente dessa mesma obra. Ao contrario, pelo simples fato de que Deus
me criou, é muito crivel que ele, de algum modo, me tenha produzido
a sua imagem e semelhanca, e que eu conceba essa semelhanca (na qual
a ideia de Deus se acha contida) pela mesma faculdade pela qual me
concebo a mim mesmo; isso quer dizer que, quando reflito sobre mim,
nao s6 conheco que sou uma coisa imperfeita, incompleta e dependente
de outrem, que tende e aspira incessantemente a algo de melhor e de
maior do que sou, mas também conheco, ao mesmo tempo, que aquele
de quem dependo possui em si todas essas grandes coisas a que aspiro
e cujas ideias encontro em mim, ndo indefinidamente e s6 em poténcia,
mas que ele as desfruta de fato, atual e infinitamente, e assim que ele é
Deus. E toda a forca do argumento de que aqui me servi para provar a
existéncia de Deus consiste em que reconhego que seria impossivel que
minha natureza fosse tal como ¢é, ou seja, que eu tivesse em mim a ideia
de um Deus, se Deus nao existisse verdadeiramente; esse mesmo Deus,
digo eu, cuja ideia estd em mim, isto é, que possui todas essas altas per-
feigdes de que nosso espirito bem pode ter alguma ideia, sem, no entanto,
compreendé-las a todas, que ndo é sujeito a caréncia alguma e que nada

tem de todas as coisas que assinalam alguma imperfeicao.

40. Dai é bastante evidente que ele ndo pode ser enganador, ja
que a luz natural nos ensina que o engano depende necessariamente de

alguma caréncia.”®

% Esta resolvido, portanto, o problema central, exposto no inicio: Deus existe e nado é
enganador.
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QUuUARTA MEDITACAO
Do verdadeiro e do falso®

2. (...) E j& me parece que descubro um caminho que nos condu-
zird dessa contemplacdo do verdadeiro Deus (no qual todos os tesouros
da ciéncia e da sabedoria estdo encerrados) ao conhecimento das outras

coisas do Universo.

3. Primeiramente reconheco que é impossivel que alguma vez ele
me engane, visto que em toda fraude e engano se encontra algum modo
de imperfeigdo. E, embora pareca que poder enganar seja um sinal de su-
tileza ou de poder, entretanto, querer enganar testemunha, sem davida,
fraqueza ou malicia. E, portanto, isso ndo se pode encontrar em Deus.

4. Depois, experimento em mim mesmo certa capacidade de julgar,
a qual recebi indubitavelmente de Deus, do mesmo modo que todo o res-
to das coisas que possuo; e, como ele ndo quereria iludir-me, é certo que

ma deu tal que jamais poderei falhar, quando a usar como é preciso (...).

5. Assim, conheco que o erro, enquanto tal, ndo é algo de real que
dependa de Deus, mas que é somente uma caréncia; e, portanto, que nao
tenho necessidade, para falhar, de algum poder que me tenha sido dado
por Deus, particularmente para esse efeito (...).*

6. Entretanto, isso ainda ndo me satisfaz totalmente; pois o erro
ndo é uma pura negacdo, ou seja, ndo é a simples caréncia ou falta de
alguma perfeicao que ndo me é devida, mas, antes, é uma privacao de al-

gum conhecimento que parece que eu deveria possuir.* E, considerando

» A Quarta Meditacao enfrenta o problema de como conciliar o fato de que erramos
com a tese de que nosso criador (Deus veraz e perfeito) ndo pode ser responsével pelo
erro. Ela tem duas grandes partes: a primeira (§§ 1-8) apresenta o problema e oferece
algumas solucdes, cada qual sendo rejeitada em seguida; a segunda (§§ 9-17) expde a
solucao definitiva, inocenta Deus do erro e valida a regra da clareza e distingdo como
regra da verdade.

% Do ponto de vista de Deus, o erro néo é real e denuncia apenas nossa finitude ou limi-
tagdo: ele é pura negagdo. Somos como um computador que efetua todas as operacdes
ou tarefas que lhe foram atribuidas. Outras, ele ndo as faz e ndo pode fazé-las; e nao é
cobrado por isso: ele tem seus limites.

31 Do ponto de vista do ser pensante, por outro lado, o erro é uma privagao: acusa a au-
séncia de algo que parece que o ser pensante deveria ter. Nao consigo distinguir meus



a natureza de Deus, ndo me parece possivel que me tenha dado alguma
faculdade que seja imperfeita em seu género, isto é, a qual falte alguma

perfeicao que lhe seja devida (...).

9. Em seguida, olhando-me de mais perto e considerando quais
sao meus erros (que apenas testemunham haver imperfeicdo em mim),
vejo que dependem do concurso de duas causas, a saber, do poder de
conhecer que existe em mim e do poder de escolher, ou seja, de meu livre
arbitrio; isto é, de meu entendimento e conjuntamente de minha von-
tade.’> Com efeito, s6 pelo entendimento, ndo asseguro nem nego coisa
alguma, mas apenas concebo as ideias das coisas que posso assegurar ou
negar. Ora, considerando-o assim precisamente, pode-se dizer que nele
jamais se encontra erro algum, desde que se tome a palavra erro em sua
significacdo proépria. E, ainda que haja talvez uma infinidade de coisas no
mundo das quais nao tenho a menor ideia em meu entendimento, ndo se
pode por isso dizer que ele seja privado dessas ideias, como de algo que
seja devido a sua natureza, mas somente que ndo as tem; porque, com
efeito, ndo hé razao alguma capaz de provar que Deus deveria ter-me
dado uma faculdade de conhecer maior e mais ampla do que a que me
deu; e, por habil e sabio operario que eu mo represente, ndo devo por
isso pensar que ele deveria ter posto em cada uma de suas obras todas as
perfeigcdes que pdde por em algumas. Nao posso tampouco me queixar
de que Deus ndo me tenha dado um livre arbitrio ou uma vontade bas-
tante ampla e perfeita, visto que, com efeito, eu a experimento tao vaga
e tdo extensa que ela ndo esta encerrada em nenhum limite. E o que me
parece muito notavel nesse ponto é que, de todas as outras coisas que
estdo em mim, ndo ha nenhuma tao perfeita e tdo extensa que eu nao
reconhega efetivamente que ela poderia ser ainda maior e mais perfeita.
Por exemplo, se considero a faculdade de conceber que ha em mim, vejo
que ela é de uma extensdo muito pequena e grandemente limitada, e,
ao mesmo tempo, me represento a ideia de uma outra faculdade muito

mais ampla e mesmo infinita; e, pelo simples fato de que me posso re-

erros de meus limites: o que chamo “erro” é resultante de uma falha de “fabricacao” de
minha “méquina pensante” ou, apenas, de um mau uso dela?

32 Localizacdo da origem do erro: ele provém do modo como atuam em conjunto o en-
tendimento e a vontade.
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presentar sua ideia, conhego sem dificuldade que ela pertence a natureza
de Deus. Do mesmo modo, se examino a memoria ou a imaginagao, ou
qualquer outra capacidade, ndo encontro nenhuma que nao seja em mim
muito pequena e limitada, e que em Deus nao seja imensa e infinita. Res-
ta unicamente a vontade, que eu experimento ser em mim tao grande
que nao concebo absolutamente a ideia de nenhuma outra mais ampla
e mais extensa, de sorte que é principalmente ela que me faz conhecer
que eu trago a imagem e a semelhanca de Deus. E certo que, ainda que
seja incomparavelmente maior em Deus que em mim - seja por causa
do conhecimento e do poder que, nele se encontrando juntos, a tornam
mais firme e mais eficaz, seja por causa do objeto, na medida em que ela
se dirige e se estende infinitamente a mais coisas -, ela ndo me parece
maior, contudo, se eu a considero formal e precisamente em si mesma.
Com efeito, ela consiste somente em que podemos fazer uma coisa ou
deixar de fazé-la (isto é, afirmar ou negar, perseguir ou fugir), ou, antes,
somente em que, para afirmar ou negar, perseguir algo ou fugir as coisas
que o entendimento nos propde, agimos de tal modo que nao sentimos
que nenhuma forca exterior nos obrigue a isso. Cabe entender que, para
que eu seja livre, ndo é necessério que eu seja indiferente na escolha de
um ou de outro dos dois contrarios; mas, antes, quanto mais eu pender
para um, seja porque eu conheca evidentemente que nele se encontram
o bom e o verdadeiro, seja porque Deus disponha assim o interior do
meu pensamento, tanto mais livremente faco a escolha dele e o abraco. E,
por certo, a graca divina e o conhecimento natural, longe de diminuirem
minha liberdade, antes a aumentam e a fortalecem. Desse modo, essa in-
diferenca que sinto, quando nao sou absolutamente impelido mais para
um lado que para um outro pelo peso de alguma razdo, é o mais baixo
grau da liberdade, e mais faz parecer uma caréncia no conhecimento que
uma perfeicdo na vontade; pois, se conhecesse sempre claramente o que
é verdadeiro e o que é bom, eu jamais teria dificuldade para deliberar
qual juizo ou qual escolha deveria fazer; e, assim, seria inteiramente li-

vre, sem nunca ser indiferente.

10. Por tudo isso reconheco que nem o poder da vontade, o qual re-

cebi de Deus, é em si mesmo a causa de meus erros, pois € muito amplo e



muito perfeito em sua espécie; tampouco o poder de entender ou de con-
ceber, pois, nada concebendo sendo por meio deste poder que Deus me
conferiu para conceber, sem duvida tudo que concebo concebo-o como
é preciso, e ndo é possivel que nisso me engane. De onde entdo nascem
meus erros? A saber, apenas do fato de que, sendo a vontade muito mais
ampla e mais extensa que o entendimento, eu ndo a contenho nos mes-
mos limites, mas a estendo também as coisas que ndo entendo; sendo por
si indiferente a elas, ela se perde muito facilmente e escolhe o mal pelo

bem ou falso pelo verdadeiro. Isso faz que eu me engane e peque.*

13. Ora, se me abstenho de dar meu juizo sobre uma coisa, quando
nao a conhego com suficiente clareza e distingdo, é evidente que o utilizo
muito bem e que ndo sou enganado; mas, se me determino a nega-la ou
a asseguré-la, entdo j4 ndo me sirvo como devo de meu livre arbitrio; e,
se asseguro o que ndo é verdadeiro, é evidente que me engano; e, até
mesmo que eu julgue segundo a verdade, isso s6 ocorre por acaso, e eu
nao deixo de falhar e de utilizar mal meu livre arbitrio; pois a luz natural
nos ensina que o conhecimento do entendimento deve sempre preceder
a determinagao da vontade. E é nesse mau uso do livre arbitrio que se
encontra a privacdo que constitui a forma do erro. A privacao, digo eu,
encontra-se na operagao, na medida em que procede de mim; mas ela
nao se acha no poder que recebi de Deus nem mesmo na operagao, na

medida em que depende dele (...).**

14. Com efeito, ndo é uma imperfeicdo em Deus o fato de ele me
ter concedido a liberdade de dar meu juizo, ou de ndo o dar, sobre certas
coisas cujo conhecimento claro e distinto ndo pds em meu entendimento;
mas, sem davida, é em mim uma imperfeicao o fato de eu nao a usar bem
e de dar temerariamente meu juizo sobre coisas que concebo apenas com

obscuridade e confusao.

3 Explicacao do erro: a vontade extrapola os limites do entendimento e julga para além
do claro e distinto. O erro ndo decorre de uma falha de fabricacdo, mas do mau uso das
faculdades envolvidas.

* Todo juizo (ou afirmagdo) é composto de uma ideia, fornecida pelo entendimento, e

de um ato da vontade, que afirma ou nega essa ideia. Agora sei como se originam 0s
O

juizos bemfeitos e os malfeitos.
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16. E, por certo, ndo pode haver outra causa além da que expli-
quei; pois, em todas as vezes que retenho minha vontade de tal modo nos
limites de meu conhecimento que ela nao formule juizo algum a ndo ser
sobre coisas que lhe sdo clara e distintamente representadas pelo enten-
dimento, ndo pode ocorrer que me engane; porque toda concepgao clara
e distinta é, sem dtivida, algo de real e de positivo, e, portanto, ndo pode
tirar sua origem do nada, mas deve ter necessariamente Deus como seu
autor, Deus, digo eu, que, sendo soberanamente perfeito, ndo pode ser
causa de erro algum; e, por conseguinte, é preciso concluir que uma tal

concepgao ou um tal juizo é verdadeiro.

QuiNTA MEDITACAO
Da esséncia das coisas materiais; e, mais uma vez, de deus, que ele existe®

1. (...) Agora (ap6s ter notado o que é preciso fazer ou evitar para
chegar ao conhecimento da verdade), o que tenho principalmente a fazer
é tentar sair e desvencilhar-me de todas as dividas em que cai nesses
dias passados e ver se ndo é possivel conhecer nada de certo no tocante

as coisas materiais.

2. Antes, porém, de examinar se h4 tais coisas que existem fora de
mim, devo considerar suas ideias na medida em que estdo em meu pen-

samento e ver quais as que sdo distintas e quais sdo confusas.

3. Em primeiro lugar, imagino distintamente esta quantidade que
os fil6sofos chamam vulgarmente de quantidade continua, ou entdo a
extensdo em comprimento, largura e profundidade que ha nessa quanti-
dade ou, antes, na coisa a qual ela é atribuida. Ademais, nela posso enu-
merar muitas partes diversas e atribuir a cada uma dessas partes toda
sorte de grandezas, de figuras, de situacdes e de movimentos; e, enfim,

posso assinalar a cada um desses movimentos toda espécie de duracao.

% A Quinta Meditacado, de posse do critério da verdade, reabilita as verdades matema-
ticas, em razao de sua clareza e distingdo. Paralelamente, nos oferece a terceira prova
da existéncia de Deus. Ela tem duas grandes partes: a primeira (§§ 1-6) apresenta a
validacao das verdades matematicas ou, o que é o mesmo, da esséncia das coisas ma-
teriais; a segunda (8§ 7-15) expde a terceira prova da existéncia de Deus, sua funcao e
importancia.



4. E ndo s6 conheco estas coisas com distingdo quando as conside-
ro em geral; mas também, por pouco que eu lhes aplique minha atencéo,
concebo uma infinidade de particularidades relativas aos nameros, as
figuras, aos movimentos e a outras coisas semelhantes, cuja verdade se
revela com tanta evidéncia e concorda tao bem com minha natureza que,
quando comeco a descobri-las, ndo me parece que aprenda algo de novo,
mas, ao contrario, que me lembro de algo que ja sabia anteriormente, isto
é, que percebo coisas que ja estavam em meu espirito, embora ainda ndo

tivesse voltado meu pensamento para elas.*

5. E o que avalio aqui como mais consideravel é que encontro em
mim uma infinidade de ideias de certas coisas que ndo podem ser consi-
deradas um puro nada, embora, talvez, elas ndo tenham nenhuma exis-
téncia fora de meu pensamento, e que nao sdo fingidas por mim, se bem
que esteja em minha liberdade pensa-las ou ndo as pensar; mas elas pos-
suem suas naturezas verdadeiras e imutaveis. Como, por exemplo, quan-
do imagino um tridngulo, ainda que talvez ndo haja em nenhum lugar do
mundo fora de meu pensamento tal figura, e que jamais tenha havido,
nao deixa, contudo, de haver certa natureza ou forma, ou esséncia de-
terminada, dessa figura, a qual é imutavel e eterna, que eu nado inventei
e que nao depende, de maneira alguma, de meu espirito; como parece,
pelo fato de que se podem demonstrar diversas propriedades desse tri-
angulo, a saber, que seus trés dngulos sdo iguais a dois retos, que o maior
angulo é oposto ao maior lado e outras semelhantes, as quais agora, quer
eu queira ou ndo, reconheco muito claramente e muito evidentemente
estarem nele, ainda que eu nado tenha, de modo algum, pensado nisso
antes, quando imaginei pela primeira vez um tridngulo; e, portanto, ndo

se pode dizer que eu as tenha fingido e inventado.”

6. (...) E, portanto, elas sdo alguma coisa, e nao um puro nada; pois

é muito evidente que tudo o que é verdadeiro é alguma coisa, e ja de-

% Admissdo da matemadtica como ciéncia clara e distinta e, portanto, verdadeira. Isso

vale tanto para as entidades matematicas, quanto para suas propriedades essenciais.

¥ Nao posso fingir que a matematica tenha sido inventada por mim e tampouco que
seja proveniente de fora, por meio de meus sentidos. Ela é verdadeira antes mesmo de
eu saber se o mundo material existe e se poderei confiar, em alguma medida, em meus
sentidos.
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monstrei amplamente acima que todas as coisas que conheco clara e dis-
tintamente sdo verdadeiras. E, ainda que ndo o tivesse demonstrado, a
natureza de meu espirito, entretanto, é tal que nao me poderia impedir de

considera-las verdadeiras enquanto as concebo clara e distintamente (...).

7. Agora, se do simples fato de que posso tirar de meu pensamen-
to a ideia de alguma coisa, segue-se que tudo o que reconhego pertencer
clara e distintamente a essa coisa pertence-lhe de fato, ndo posso tirar
disso um argumento e uma prova demonstrativa da existéncia de Deus?
E certo que ndo encontro menos em mim sua ideia, ou seja, a ideia de
um ser soberanamente perfeito, que a de qualquer figura ou de qualquer
nimero que seja. E ndo conheco menos clara e distintamente que uma
existéncia atual e eterna pertence a sua natureza do que conhego que
tudo o que posso demonstrar de qualquer figura ou de qualquer ntimero
pertence verdadeiramente a natureza dessa figura ou desse namero. E,
portanto, ainda que tudo o que conclui nas Meditagdes precedentes nao
fosse verdadeiro, a existéncia de Deus deve se apresentar em meu espi-
rito ao menos como tdo certa quanto considerei até agora todas as verda-
des das Matemadticas, que se referem apenas aos nimeros e as figuras,*
embora, na verdade, isso ndo parega de inicio inteiramente manifesto,
mas se afigure ter alguma aparéncia de sofisma. Com efeito, tendo-me
habituado em todas as outras coisas a fazer distin¢cdo entre a existéncia e
a esséncia, persuado-me facilmente de que a existéncia pode ser separa-
da da esséncia de Deus e de que, assim, é possivel conceber a Deus como
nao existindo atualmente. Ndo obstante, quando penso com mais aten-
¢do, vejo manifestamente que a existéncia ndo pode ser mais separada da
esséncia de Deus do que, da esséncia de um tridngulo retilineo, a gran-
deza de seus trés angulos iguais a dois retos ou, entdo, da ideia de uma
montanha, a ideia de um vale, de sorte que ndo ha menos contradigao em
conceber um Deus (isto €, um ser soberanamente perfeito) a quem falte
existéncia (isto é, ao qual falte alguma perfeicdo) do que em conceber
uma montanha que nao tenha vale.*

% A existéncia de Deus é, aqui, tdo certa quanto uma verdade matematica: ambas sdo
do mesmo tipo.

¥ H4, portanto, uma relacao necesséria nos trés casos: entre uma propriedade essencial
do objeto matematico e o proprio objeto; entre a compreensao do que seja uma monta-



8. Agora, ainda que efetivamente eu ndo possa conceber um Deus
sem existéncia, tanto quanto uma montanha sem vale, mesmo assim,
como do simples fato de eu conceber uma montanha com vale nao se
segue que haja alguma montanha no mundo, da mesma forma, embora
eu conceba Deus com existéncia, parece nao se seguir disso que haja al-
gum que exista; pois meu pensamento ndo impde nenhuma necessidade
as coisas; e, como s6 de mim depende imaginar um cavalo alado, ainda
que ndo haja nenhum que tenha asas, assim eu poderia, talvez, atribuir
existéncia a Deus, embora ndo houvesse Deus algum existente.* Muito
pelo contrario, é aqui que ha um sofisma oculto sob a aparéncia dessa ob-
jecdo; pois, pelo fato de que ndo posso conceber uma montanha sem vale,
nao se segue que haja no mundo montanha alguma ou vale algum, mas
somente que a montanha e o vale, quer existam quer ndo, ndo podem de
forma alguma se separar um do outro; ao passo que, do simples fato de
eu ndo poder conceber Deus sem existéncia, segue-se que a existéncia
lhe é inseparavel e, portanto, que existe verdadeiramente:* nao que meu
pensamento possa fazer que isso seja assim, e que imponha alguma ne-
cessidade as coisas, mas, ao contrario, porque a necessidade da propria
coisa, a saber, da existéncia de Deus, determina meu pensamento a con-
cebé-lo dessa forma. Com efeito, ndo estd em minha liberdade conceber
um Deus sem existéncia (isto é, um ser soberanamente perfeito sem uma
soberana perfeigdo), como tenho a liberdade de imaginar um cavalo sem

asas ou com asas.

9. (...) Pois, ainda que ndo seja necessario que eu incida jamais em
algum pensamento sobre Deus, no entanto, todas as vezes que me ocor-
rer pensar em um ser primeiro e soberano, e tirar, por assim dizer, sua
ideia do tesouro de meu espirito, é necessario que eu lhe atribua todas
as espécies de perfeicdo, embora eu ndo chegue a enumeré-las todas e a
aplicar minha atenc¢do a cada uma delas em particular. E essa necessidade

é suficiente para me fazer concluir (depois que reconheci ser a existéncia

nha e a do que seja um vale; entre a existéncia (uma perfeicdo) e a esséncia de Deus.

% Quando pensamos em qualquer coisa, desde que nao contraditéria (um tridngulo,
uma montanha, um cavalo alado), nosso pensamento inclui a existéncia como possivel.
No caso de Deus, pensa-lo significa pensa-lo como existindo necessariamente.

4 A montanha e o vale ndo tém necessidade de existir, ao contrario de Deus.
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uma perfeicdo) que esse ser primeiro e soberano existe verdadeiramente,
da mesma forma que ndo é necessario que eu imagine jamais algum tri-
angulo, mas, todas as vezes que eu quiser considerar uma figura retilinea
composta de apenas trés angulos, é absolutamente necesséario que eu lhe
atribua todas as coisas que servem para concluir que seus trés angulos
ndo sao maiores que dois retos, ainda que talvez eu nao considere entao

isso em particular (...).

11. De resto, de qualquer prova e argumento que eu me sirva,
sempre € preciso voltar a este ponto: sao somente as coisas que concebo
clara e distintamente que tém a forca de me persuadir inteiramente (...).
Com efeito, ha algo por si mais claro e mais manifesto do que pensar que
ha um Deus, isto é, um ser soberano e perfeito, o tinico em cuja ideia a
existéncia necessaria ou eterna estd compreendida e, por conseguinte,

que existe?

12. E, embora, para conceber bem essa verdade, eu tivesse neces-
sitado de grande aplicacdo de espirito, todavia, no presente nao somente
estou tao seguro dela quanto de tudo que me parece o mais certo, mas,
além disso, noto que a certeza de todas as outras coisas depende tao ab-
solutamente dela que, sem esse conhecimento, é impossivel em tempo

algum poder saber algo perfeitamente.

15. (...) E, assim, reconheco muito claramente que a certeza e a
verdade de toda ciéncia dependem unicamente do conhecimento do ver-
dadeiro Deus, de modo que, antes de o conhecer, eu ndo podia saber per-
feitamente nenhuma outra coisa. E, agora que o conheco, tenho o meio de

adquirir uma ciéncia perfeita no tocante a uma infinidade de coisas (...).

SExTA MEDITACAO
Da existéncia das coisas materiais e da distingao real.
Entre a alma e o corpo do homem*

#2 A Sexta Meditagdao examina o problema da existéncia dos corpos. Essa Meditagao tem
trés grandes partes: a primeira (8§ 1-16) apresenta a possibilidade e a probabilidade
da existéncia dos corpos; depois, faz um exame das sensagdes e mostra as razdes pelas
quais até este momento ndo foi possivel estabelecer o que podemos conhecer através



1. Agora, resta-me somente examinar se existem coisas materiais;
e, com certeza, a0 menos ja sei que as pode haver, na medida em que
sdo consideradas como objeto das demonstracdes de Geometria, visto
que, dessa forma, eu as concebo muito clara e distintamente. Com efeito,
nao ha davida de que Deus tem o poder de produzir todas as coisas que
sou capaz de conceber com distin¢do; e nunca julguei que lhe fosse im-
possivel fazer algo, a ndo ser que eu encontrasse contradicdo em poder
concebé-lo bem.* Ademais, a faculdade de imaginar que estd em mim, e
da qual vejo por experiéncia que me sirvo quando me aplico a conside-
racao das coisas materiais, é capaz de me persuadir da existéncia delas;
pois, quando considero atentamente o que é a imaginacao, vejo que ela
nada mais é que certa aplicacdo da faculdade cognoscitiva ao corpo que

lhe est4 intimamente presente e, portanto, é existente.*

2. E, para tornar isso muito manifesto, assinalo primeiramente a
diferenca que hé entre a imaginacdo e a pura inteleccdo. Por exemplo,
quando imagino um tridngulo, ndo o concebo apenas como uma figura
composta e compreendida por trés linhas, mas, além disso, considero
essas trés linhas como presentes pela forca e pela aplicacdo interior de
meu espirito; e é propriamente isso que chamo imaginar. Quando quero
pensar em um quiliégono, concebo na verdade que é uma figura com-
posta de mil lados tao facilmente quanto concebo que um tridngulo é
uma figura composta de apenas trés lados; mas ndo posso imaginar os
mil lados de um quiliégono como faco com os trés lados de um trian-
gulo, nem, por assim dizer, vé-los como presentes com os olhos de meu
espirito. E embora, segundo o costume que tenho de me servir sempre

de minha imaginacdo quando penso nas coisas corpéreas, aconteca que,

delas; a segunda (8§ 17-29), correspondente ao niicleo da Meditacdo, apresenta as pro-
vas da distingdo real entre alma e corpo, a da existéncia dos corpos e a da unido entre
alma e corpo; a terceira (§§ 30-43) faz uma reflexdo sobre os limites do conhecimento
sensivel e discute em que medida a natureza humana é intrinsecamente falivel.

# Descartes reconhece, aqui, a possibilidade da existéncia dos corpos a partir do que a
Meditacao anterior afirmou sobre as ideias claras e distintas que o entendimento nos
da a respeito da esséncia deles. Em seguida, reconhecera sua probabilidade, em razao do
exame das ideias da imaginagao.

# Ao contrédrio do que parece, Descartes nao afirma, aqui, que os corpos existem, mas
que a imaginacdo aponta para sua existéncia. Dai que eles sdo provéaveis.
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concebendo um quiliégono, eu me represente confusamente alguma fi-
gura, é muito evidente, todavia, que essa figura ndo é um quiliégono,
uma vez que em nada difere daquela que me representaria se pensasse
em um miridgono, ou em qualquer outra figura de muitos lados; e que
ela ndo serve, de modo algum, para descobrir as propriedades que fazem

a diferenca entre o quiliégono e os demais poligonos.

3. Quando se trata de considerar um pentdgono, é bem verdade
que posso conceber sua figura, tal como a do quiliégono, sem o auxilio
da imaginacdo; mas posso também imagind-la aplicando a atencdo de
meu espirito a cada um de seus cinco lados e, a0 mesmo tempo, a drea ou
ao espacgo que eles encerram. Assim, conhego claramente que tenho ne-
cessidade de uma particular contencao e espirito para imaginar, da qual
nao me sirvo absolutamente para conceber; e essa particular contencao
de espirito mostra, evidentemente, a diferenca que hd entre a imaginacao

e a intelecgdo ou concepgao pura.

4. Observo, além disso, que essa virtude de imaginar que existe em
mim, na medida em que difere do poder de conceber, ndo é, de modo al-
gum, necessaria a minha natureza ou a minha esséncia, isto é, a esséncia
de meu espirito; pois, ainda que nao a tivesse, esta fora de divida que eu
permaneceria o mesmo que sou agora: dai parece que se pode concluir
que ela depende de algo que difere de meu espirito. E concebo facilmente
que, se existe algum corpo ao qual meu espirito esteja conjugado e unido
de tal maneira que ele se possa aplicar a consideréd-lo quando lhe apraz,
pode acontecer que, por esse meio, ele imagine as coisas corpodreas; de
sorte que essa forma de pensar difere somente da pura inteleccao no fato
de que o espirito, concebendo, volta-se de alguma forma para si mesmo e
considera algumas das ideias que ele tem em si; mas, imaginando, ele se
volta para o corpo e nele considera algo de conforme a ideia que formou
de si mesmo ou que recebeu pelos sentidos. Concebo, digo eu, facilmente
que a imaginacdo pode se dar dessa maneira, se é verdade que hé corpos;
e, porque ndo posso encontrar nenhuma outra via para mostrar como ela
se realiza, conjeturo dai, provavelmente, que os h4; mas é apenas prova-
velmente, e, embora examine cuidadosamente todas as coisas, ndo vejo,

no entanto, que, dessa ideia distinta da natureza corporal que tenho em



minha imaginacdo, possa eu tirar algum argumento que conclua neces-

sariamente a existéncia de algum corpo.

16. Agora, contudo, que comeco a melhor conhecer-me a mim
mesmo e a descobrir mais claramente o autor de minha origem, nao pen-
so, na verdade, que deva temerariamente admitir todas as coisas que os
sentidos parecem ensinar-nos, mas nao penso tampouco que deva em

geral coloca-las todas em davida.®

17. E, primeiramente, porque sei que todas as coisas que concebo
clara e distintamente podem ser produzidas por Deus tais como as con-
cebo, basta que eu possa conceber clara e distintamente uma coisa sem
uma outra para estar certo de que uma é distinta ou diferente da outra,
visto que podem ser postas separadamente, ao menos pela onipoténcia
de Deus; e ndo importa por qual poténcia se faca essa separacdo, para
obrigar-me a julgéa-las diferentes. E, portanto, pelo préprio fato de que
conhego com certeza que existo, e que, no entanto, ndao noto que algu-
ma outra coisa pertenca necessariamente a minha natureza ou a minha
esséncia, a ndo ser que sou uma coisa que pensa, concluo efetivamente
que minha esséncia consiste somente em que sou uma coisa que pensa
ou uma substancia cuja esséncia toda ou natureza ndo é sendo pensar.
E, embora talvez (ou, antes, certamente, como direi logo mais) eu tenha
um corpo ao qual estou muito estreitamente conjugado, todavia, ja que,
de um lado, tenho uma ideia clara e distinta de mim mesmo, na medida
em que sou apenas uma coisa pensante e ndo extensa, e que, do outro,
tenho uma ideia distinta do corpo, na medida em que é apenas uma coisa
extensa e que nao pensa, € certo que este eu, isto é, minha alma, pela qual
eu sou o que sou, € inteira e verdadeiramente distinta de meu corpo e

que ela pode ser ou existir sem ele.*

18. Além disso, encontro em mim faculdades de pensar totalmen-

* O que podemos saber, agora, tendo em conta os resultados obtidos até aqui? E preciso
depurar o que hé de confidvel nos dados sensiveis em geral, tendo em conta a veraci-
dade divina.

# Portanto, a alma e o corpo sao realmente distintos. Ha uma distingdo real e completa
entre eles. Entretanto, ndo sabemos ainda se os corpos existem: se existirem, nada terao
de comum com a alma.
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te particulares e distintas de mim, a saber, as faculdades de imaginar e
de sentir, sem as quais posso de fato conceber-me clara e distintamente
por inteiro, mas nao elas sem mim, isto é, sem uma substancia inteligente
a qual estejam ligadas. Na no¢do que temos dessas faculdades, ou (para
servir-me dos termos da Escola) em seu conceito formal, elas encerram
algum tipo de inteleccdo; donde concebo que sdo distintas de mim, como
as figuras, os movimentos e os outros modos ou acidentes dos corpos o

sdo dos proprios corpos que os sustentam.

19. Reconhego em mim também algumas outras faculdades, como
as de mudar de lugar, de colocar-me em diferentes posturas e outras se-
melhantes, que ndo podem ser concebidas, tal como as precedentes, sem
alguma substancia a que estejam ligadas, nem, por conseguinte, existir
sem ela; mas é muito evidente que tais faculdades, se é verdade que exis-
tem, devem estar ligadas a alguma substancia corpdrea ou extensa, e ndo
a uma substdncia inteligente, ja que, em seu conceito claro e distinto, ha
de fato algum tipo de extensao que se encontra contido, mas de modo ne-
nhum alguma inteligéncia. Ademais, encontra-se em mim certa faculda-
de passiva de sentir, isto é, de receber e de conhecer as ideias das coisas
sensiveis; mas ela me seria inttil, e dela ndo me poderia servir de forma
alguma, se ndo houvesse em mim, ou em outrem, uma outra faculdade
ativa, capaz de formar e de produzir essas ideias. Ora, essa faculdade ati-
va nao pode existir em mim enquanto sou apenas uma coisa que pensa,
visto que ela ndo pressupde meu pensamento, e, também, enquanto essas
ideias me sao frequentemente representadas sem que eu em nada con-
tribua para isso e mesmo, com frequéncia, contra meu desejo; é preciso,
entdo, necessariamente, que ela exista em alguma substancia diferente
de mim, na qual toda a realidade, que esta objetivamente nas ideias que
por ela sdo produzidas, esteja contida formal ou eminentemente (como
assinalei antes). E esta substancia é ou um corpo, isto é, uma natureza
corpdrea, na qual esteja contido formal e efetivamente tudo o que existe
objetivamente e por representacdo nas ideias; ou entdo é o préprio Deus,
ou alguma outra criatura mais nobre que o corpo, na qual isso mesmo

esteja contido eminentemente.

20. Ora, ndo sendo Deus enganador, é muito manifesto que ele ndo



me envia essas ideias imediatamente por si mesmo, tampouco por inter-
médio de alguma criatura, na qual a realidade delas nao esteja contida
formalmente, mas apenas eminentemente; pois, ndo tendo dado a mim
nenhuma faculdade para conhecer que isso seja assim, mas, ao contrério,
uma fortissima inclinagdo para crer que elas me sao enviadas pelas coisas
corporais ou partem destas, ndo vejo como se poderia desculpa-lo de en-
gano se de fato tais ideias partissem de outras causas ou fossem produ-
zidas por outras causas que ndo coisas corpoéreas. E, portanto, é preciso
confessar que ha coisas corpéreas que existem.*

21. Todavia, talvez elas ndo sejam inteiramente tais como as perce-
bemos pelos sentidos, pois essa percepgao dos sentidos é muito obscura
e confusa em muitas coisas; mas, a0 menos, é preciso confessar que todas
as coisas que, nelas, concebo clara e distintamente, isto é, todas as coisas
que, falando em geral, sdo compreendidas no objeto da Geometria espe-
culativa, nelas se encontram verdadeiramente. No que, porém, se refere
as outras coisas, as quais ou sdo apenas particulares - por exemplo, que o
Sol seja de tal grandeza e de tal figura etc. - ou sdo concebidas menos cla-
ramente e menos distintamente - como a luz, o som, a dor e outras seme-
lhantes -, é certo que, embora sejam muito duvidosas e incertas, mesmo
assim, s6 pelo fato de Deus ndo ser enganador e, por conseguinte, ndo
permitir que pudesse haver alguma falsidade em minhas opinides sem
que ndo me tivesse dado também alguma faculdade capaz de corrigi-la,
posso concluir seguramente que tenho em mim os meios de conhecé-las

com certeza.

22. E, primeiramente, ndo ha davida de que tudo o que a natureza
me ensina contém alguma verdade. Com efeito, por natureza, conside-
rada em geral, ndo entendo agora outra coisa sendo o proprio Deus, ou a
ordem e a disposicao que Deus estabeleceu nas coisas criadas. E, por mi-
nha natureza, em particular, ndo entendo outra coisa sendo a complexao

ou o conjunto de todas as coisas que Deus me deu.

23. Ora, ndo héd nada que essa natureza me ensine mais expressa-

4 Os corpos, portanto, existem. A passividade de nossas sensacdes nos conduz a sua
causa possivel. A inclinagdo natural a crer na existéncia dos corpos, garantida como
incorrigivel por Deus, nos da certeza da existéncia.
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mente nem mais sensivelmente do que o fato de que tenho um corpo, que
estd mal disposto quando sinto dor, que tem necessidade de comer ou de
beber quando nutro os sentimentos de fome ou de sede etc. E, portanto,

ndo devo, de modo algum, duvidar que haja nisso alguma verdade.

24. A natureza me ensina também, por esses sentimentos de dor,
fome, sede etc., que ndo estou somente alojado em meu corpo, como um
piloto em seu navio, mas, além disso, que lhe estou muito estreitamente
conjugado e de tal modo confundido e misturado que componho com ele
como que um tnico todo.* Assim ndo fosse, quando meu corpo é ferido,
nao sentiria por isso dor alguma, eu que ndo sou sendo uma coisa pen-
sante, mas perceberia esse ferimento apenas pelo entendimento, como o
piloto percebe pela vista se algo se rompe em seu navio; e, quando meu
corpo tem necessidade de beber ou de comer, simplesmente conheceria
isso mesmo, sem disso ser avisado por sentimentos confusos de fome e
de sede. De fato, todos esses sentimentos de fome, de sede, de dor etc.
nada mais sao sendo certas formas confusas de pensar que provém e de-

pendem da unido e como que da mistura do espirito com o corpo.

25. Além disso, a natureza me ensina que existem varios outros
corpos ao redor do meu, entre os quais devo procurar uns e fugir de
outros. E, por certo, por eu sentir diferentes tipos de cores, de odores, de
sabores, de sons, de calor e de dureza etc., concluo corretamente que ha,
nos corpos, de onde procedem todas essas diversas percepcdes dos sen-
tidos, algumas variedades que lhes correspondem, embora essas varie-
dades talvez nao lhes sejam efetivamente semelhantes.*” E, também, do
fato de que, entre essas diversas percepgdes dos sentidos, umas me sdo
agradaveis e outras desagradaveis, posso tirar uma consequéncia com-
pletamente certa: que meu corpo (ou, antes, eu mesmo por inteiro, na
medida em que sou composto do corpo e da alma) pode receber diversas

comodidades ou incomodidades dos outros corpos que o rodeiam.

% Embora distintos, corpo e alma formam um composto, a partir do qual emerge uma
nova natureza, a natureza humana propriamente dita. A unido ndo é mera justaposigao,
mas composicdo de naturezas distintas cujo resultado é um “novo ser”, uma “nova
natureza”.

¥ A diversidade das ideias sensiveis denuncia a variedade dos corpos, sua multiplici-

dade.



27. Entdo, a fim de que nada haja nisso que eu ndo conceba distin-
tamente, devo definir com precisdo o que propriamente entendo quando
digo que a natureza me ensina algo. Tomo aqui a natureza numa signifi-
cacdo mais limitada do que quando a denomino conjunto ou complexao
de todas as coisas que Deus me deu; (...) mas somente das coisas que
Deus me deu, como sendo composto de espirito e de corpo. Ora, essa
natureza me ensina realmente a fugir das coisas que causam em mim o
sentimento da dor e a dirigir-me para as que me comunicam algum senti-
mento de prazer; mas ndo vejo que, além disso, ela me ensine que, dessas
diversas percepcoes dos sentidos, alguma vez devéssemos concluir algo
a respeito das coisas que existem fora de nés, sem que o espirito as tenha
examinado cuidadosa e maduramente. E, ao que me parece, somente ao
espirito, e ndo ao composto de espirito e corpo, que compete conhecer a

verdade dessas coisas.

28. Assim, ainda que uma estrela ndo cause em meus olhos mais
impressdo do que o fogo de uma pequena vela, ndo ha em mim, entretan-
to, nenhuma faculdade real ou natural que me leve a crer que ela nao é
maior do que esse fogo, mas assim o julguei desde meus primeiros anos
sem nenhum fundamento razoavel. E, embora ao me aproximar do fogo
eu sinta calor e, mesmo, ao me aproximar um pouco demais eu sofra dor,
nao hg, todavia, nenhuma razdo que me possa persuadir de que haja no
fogo alguma coisa de semelhante a esse calor ou entdo a essa dor; mas
tenho somente razdo para crer que hd alguma coisa nele, seja o que for,

que provoca em mim esses sentimentos de calor ou de dor.

29. Do mesmo modo, também, embora haja espagos nos quais nao
encontro nada que provoque e que mova meus sentidos, nao devo con-
cluir dai que esses espagos ndo contém em si nenhum corpo; mas vejo
que, tanto nisso como em vadrias outras coisas semelhantes, acostumei-
me a perverter e a confundir a ordem da natureza, porque, tendo tais
sentimentos ou percepgdes dos sentidos sido postos em mim apenas para
significar a meu espirito quais coisas sdo convenientes ou nocivas ao com-
posto de que é parte - e sendo até ai bastante claros e bastante distintos
-, sirvo-me deles, no entanto, como se fossem regras muito certas, pelas

quais possa conhecer imediatamente a esséncia e a natureza dos corpos
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que estdo fora de mim, das quais, todavia, eles nada me podem ensinar

sendo algo muito confuso e obscuro.

42. E, por certo, essa consideracao me serve muito ndo somente
para reconhecer todos os erros a que minha natureza esta sujeita, mas
também para evita-los ou para corrigi-los mais facilmente; pois, sabendo
que todos os meus sentidos me informam mais comumente o verdadei-
ro que o falso no tocante as coisas que se referem as comodidades ou
incomodidades do corpo, e podendo quase sempre me servir de varios
dentre eles para examinar uma mesma coisa, e podendo, além disso, usar
minha memoria, para ligar e juntar os conhecimentos presentes aos pas-
sados, e meu entendimento, que ja descobriu todas as causas de meus
erros, ndo devo temer, de agora em diante, que se encontre falsidade nas
coisas que me sdo o mais comumente representadas por meus sentidos.
E devo rejeitar todas as diividas desses dias passados como hiperbélicas
e ridiculas, particularmente esta incerteza tdo geral no que diz respeito
ao sono, que eu ndo podia distinguir da vigilia; pois agora encontro uma
diferenca muito notavel no fato de que nossa memoria nao pode jamais
ligar e juntar nossos sonhos uns com os outros e com toda a sequéncia
de nossa vida, assim como costuma juntar as coisas que nos acontecem
quando despertos (...). E ndo devo de maneira alguma duvidar da ver-
dade dessas coisas, se, depois de haver convocado todos os meus senti-
dos, minha memoria e meu entendimento para examina-las, nada me for
apresentado por algum deles que esteja em oposicao com o que me foi
apresentado pelos outros. Ocorre que, do fato de Deus nao ser engana-

dor, segue-se necessariamente que nisso ndo sou enganado.

43. Como, porém, a necessidade dos afazeres nos obriga com fre-
quéncia a nos determinar antes que tenhamos tido tempo de examiné-las
tao cuidadosamente, cumpre confessar que a vida do homem esta sujeita
a falhar muito frequentemente nas coisas particulares; e, enfim, cumpre

reconhecer a debilidade e a fraqueza de nossa natureza.*

0 Fim das Meditagoes: foram resolvidos todos os problemas colocados e apresentados os
fundamentos e limites conhecimento certo e indubitavel.
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ESPINOSA: CONSIDERACOES
SOBRE O TRATADO BREVE

A biografia de um autor de época quase sempre envolve investi-
gacdo, e pode ser considerada como objeto de pesquisa tanto quanto as
obras desse autor. ESPINOSA confirma essa regra. Adiantaremos nesse
esbogo biografico apenas alguns fatos ja estabelecidos, deixando de lado
os claros que cobrem a histéria da vida desse autor.

A familia de Espinosa era de confissao hebraica e, portanto, fazia
parte de uma populagdo que se movia por varias nagdes da Europa. No
caso especifico, a familia de Espinosa se move da Espanha - onde ainda
ha a cidade que deu origem ao sobrenome - para Portugal, depois para a
Franca e finalmente para a Holanda. Essas mudancas devem ter sido mo-
tivadas por razdes econdmicas, religiosas e politicas. Tanto as restrigdes
de carater religioso aos judeus da peninsula ibérica quanto as facilidades
que o livre comércio, adotado na Holanda do século XVII, podem ter
levado a familia de Espinosa a mover-se para Amsterda. Provavelmente
ambas as razdes fizeram com que a familia de pequenos comerciantes
de especiarias se mudassem definitivamente para a Holanda, comercial-

mente mais aberta e religiosamente mais tolerante.

E 14 que, em 24 de Novembro de 1632, nasce Baruch (nome hebrai-
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co para Bento ou Benedito) Espinosa. E bem provavel - embora haja con-
trovérsia entre os estudiosos da biografia de Espinosa - que tenha sido
educado com uma formacdo no minimo compativel com a de um rabino,
portanto, com um conhecimento de linguas e da Biblia bastante presente.
Espinosa compreendia o hebraico, o latim, o espanhol o holandés, talvez
o portugués, o grego, o italiano e certamente o francés. Podemos inferir

isso, pelo menos, da lista de livros que constavam em sua biblioteca.

De fato, no entanto, desde cedo Espinosa manifesta uma atitude
bastante livre com relacdo a interpretacdo da biblia e das doutrinas reli-
giosas hebraicas. Isso lhe vale, aos vinte e quatro anos, em 1656, sua exco-
munhdo da sinagoga, o famoso herém (termo usado para a excomunhao)
expedido em 27 de Julho.

Desse periodo em diante Espinosa comeca nitidamente a parti-
cipar dos circulos intelectuais holandeses, estuda e comenta Descartes,
participa da vida politica da Holanda, préximo ao partido de Johannes
de Witt, e dos Calvinistas Libertinos do Colegii Prophetica. Tratava-se de
um periodo extremamente vivo da cultura e da politica holandesa que
comecard a fechar-se depois do assassinato de de Witt e o retorno da
dinastia Orange (a qual pertencia, por exemplo, Mauricio de Nassau, na

época das invasdes holandesas as costas brasileiras).

A saude de Espinosa sempre foi fraca, ele enfrentou durante duas
décadas uma tuberculose que, provavelmente, foi a causa de sua morte
em 21 de Fevereiro de 1677.

Espinosa publica apenas duas obras em vida: o Tratado Teologi-
co-Politico (escrito por volta de 1665, publicado em 1670), que gera uma
grande polémica no momento de sua publicacdo e em sua posteridade,
e os Principios da Filosofia Cartesiana (escrito por volta de 1663). Apenas a
tltima obra é assinada pelo autor. Além dessas obras, Espinosa escreve
desde 1660, provavelmente, o Tratado Breve - cujo excerto traduzido vere-
mos adiante -, em 1661 comeca a redigir a Etica, termina sua redacdo em
1675. No inicio desse periodo parece estar redigindo também, o Tratado da
emenda do Intelecto. Escreve também um Compéndio de Gramatica da Lingua

Hebraica, Um opuisculo sobre o arco iris e uma série de cartas das quais



nos restaram apenas 84 e que cobrem um periodo de 1661 a 1676. Por fim
a derradeira obra, inacabada, é o Tratado Politico redigido por volta de
1676. Excetuado o Tratado Breve, o Tratado Politico e os Principios da Filosofia
Cartesiana o restante de sua obra foi publicado postumamente por seus

amigos Lodewijk Meijer, Georg Hermann Schuller e Jarig Jelles em 1677.

O TRATADO BREVE

Essa obra de Espinosa, embora, como dissemos, tivesse sido escrita
por volta de 1660, foi encontrada tardiamente. Alids, foi encontrada duas
vezes, primeiro foi revelado um manuscrito em 1703 e depois outro em
1851. Até 1899 ela permaneceu inédita. Houve ao longo de todo esse peri-
odo uma discussao sobre a autoria e a datacao da obra, que hoje em dia é

atribuida diretamente a Espinosa por praticamente todos seus leitores.

Na verdade o interesse da obra para os leitores de Espinosa é mui-
to grande, seja porque ela representa alguns pontos de partida de sua
filosofia posterior, seja porque apresenta os temas da Etica na forma de
um Tratado, escrito sem o recurso a maneira geométrica de exposi¢ao
com efeito, a Etica se organiza como um livro de geometria, com teore-
mas demonstracdes, defini¢des e assim por diante, mas o Tratado Breve

é escrito numa prosa comum como veremos adiante.

O titulo do Tratado, provavelmente atribuido a ele por seus edi-
tores é “Tratado Breve sobre Deus, o Homem e sua Felicidade”. Sendo
ou ndo da autoria de Espinosa o titulo, no entanto adiante claramente o
contetddo da obra. Ela consiste em um texto com duas partes. A primeira
versa sobre a ordem total da Natureza e sobre Deus, mostrando em li-
nhas gerais como o real se configura numa ordem tal que ndo se pensar
em Deus separado do mundo. A segunda trata da posicdo do homem
nessa ordem e, na medida em que se compreende as implicacdes disso,

cuida também da felicidade humana.

Ja estdo presentes no Tratado Breve os temas fundamentais da fi-

losofia de Espinosa. Podemos esbogé-los nesses termos:

1) A filosofia procura explicar tanto a ordem do real como a posi-
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¢do do homem nessa ordem (o que para nés é o bem e o mal) sem o recur-
so a nenhum mistério e nenhuma arbitrariedade. Isso significa encontrar
o porqué do real, do bem e do mal sem ter que apelar par a opinido dos
outros, a propria opinido ou mesmo a propria experiéncia, se elas forem
insuficientes para mostrar as razdes de aceitarmos nossos julgamentos.
Apenas serdo aceitos como filoséficos os julgamentos fundados na ex-
periéncia suficiente para demonstrarmos o que julgamos, na razao ou,

enfim, na compreensao intelectual daquilo que julgamos.

2) Isso significa que cada um, por si mesmo, deve ser capaz de
alcancar racionalmente ou intelectualmente, e portanto livremente, os mo-
tivos pelos quais acredita em alguma coisa, sem apelo a qualquer cons-

trangimento externo.

3) O esforco em fazer isso, esforco a que se chama propriamente
filosofia, é uma explicagdo do real que ndo admite nenhuma forma de ar-
bitrariedade, e termina por consistir em um esclarecimento sobre as con-
di¢des sob as quais podemos nos dizer livres e podemos também buscar
o que melhor para nés, individualmente e coletivamente (a filosofia tam-

bém implica uma politica que defende explicitamente essa liberdade).

4) O tema da filosofia, entdo, gira em torno da estrutura do real
e da nossa posigdo nessa estrutura, a liberdade e a felicidade que sdo
explicadas por ela sao a liberdade e a felicidade humanas, que cobram de
nds uma agao real, no mundo, para alcangé-las na medida em que nos for

permitido.

5) O que ndo cumpre esse programa corre o risco de se tornar su-
persticao e servidao, assim, a postulacao de mistérios, de algo para além
do mundo real, de verdades escondidas de nos definitivamente devem

ser finalmente desmistificadas pelo fil6sofo.

O ExcerTo TrRADUZIDO

Os capitulos que traduzimos adiante tratam justamente de um mo-
mento decisivo nessa estratégia geral da filosofia de Espinosa. Neles Espi-
nosa explica o que, para ele, sdo a opinido, a convic¢do (conhecimento ra-

cional) e o que é conhecimento intelectual, quais seus limites, e como eles



produzem, queiramos nés ou ndo, certas relacdes nossas com o mundo
real a que chamamos de afetos (entre eles as paixdes da alma, como por

exemplo: a admiragdo o desprezo, o 6dio, 0 amor e assim por diante).

Espinosa nao parte do principio de que as paixdes da alma sao
inexplicaveis - que, no final das contas ndo ha um porque para o medo a
esperanga, a alegria a tristeza e todos os outros afetos que somo capazes
de manifestar. Pelo contrario, temos vdarias maneiras de nos relacionar
com o mundo (conhecendo o mundo ou ja agindo sobre ele) segundo as
quais esses afetos se manifestam com uma légica rigorosa. Assim, as opi-
nides que temos ja sdo afetos, e as convicgdes também podem exprimir

certos afetos que obedecem a uma légica proépria.

A intencdo de Espinosa, nos textos abaixo traduzidos, é a de ex-
plicar quais sao esses modos de conhecimento e como eles se relacionam
com os afetos. Além disso, ele considera como mudando as maneiras de
se relacionar com o mundo através de seu conhecimento também mu-
dam nossos afetos, como nossa experiéncia do mundo pode nos levar a
conhecer melhor, e também manifestar mais claramente nossa liberdade

e nossa felicidade. Por isso mesmo, o Tratado Breve ja é uma ética.

E de se notar que essa classificacio da manerias de conhecer atra-
vessa a filosofia de Espinosa do Tratado Breve até a Etica, passando pelo
pelo Tratado da Emenda do Entendimento. Portanto, € um dos temas centrais
e mais caracteristicos de sua filosofia. Da mesma forma essa classificagao
é um pressuposto de sua teoria dos afetos e essa, por sua vez, serve de ex-
plicacdo para sua politica e sua ética. E de fundamental importancia, para
um leitor de Espinosa, compreender os principios dessa classificacdo dos
modos de conhecer, que relagdes com o mundo elas implicam, qual a rela-

cao delas com nossos afetos, com nossa liberdade e com nossa felicidade.

Traduziremos o trecho da obra no qual Espinosa apresenta essa
classificacdo e comentaremos com notas, tentando explicitar a ordem da
argumentacdo do texto e, ao mesmo tempo esclarecendo alguns termos e

algumas expressoes que Espinosa usa de forma mais técnica.

Observe-se, no entanto, o carater evidentemente didatico, direto e

claro do texto do Tratado Breve. Nele Espinosa oferece varios exemplos
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do que estd dizendo. Além disso, o texto é coloquial e direto, parece di-
rigir-se a qualquer leitor que queira 1é-lo com atengao e interesse. Some-
se a isso que o tema do trecho consiste em atitudes e afetos que nos sao
muito préoximos e comuns, qualquer um pode buscar em si mesmo um
exemplo concreto e direto do que Espinosa estd mostrando. Todas essas
caracteristicas tornam esse trecho especialmente interessante para quem
quer comegar uma leitura direta de sua filosofia, a partir do texto ele mes-
mo. Trata-se, para seguir as indicagdes do préprio autor, de conhecer sua
filosofia pela convicgdo e pelo intelecto, sem apelar ao conhecimento de

segunda mao, ou o conhecimento por ouvir dizer.

ExpricacAo po Carituro I:

Nesse capitulo Espinosa indica que ndo conhecemos as coisas
sempre da mesma maneira. Mais que isso, fornece exemplos para mos-
trar que ndo ha uma dnica, mas varias maneiras de conhecer. Pode ser
um hébito pensarmos que sempre se conhece da mesma forma, e que as
pessoas conhecem mais ou menos, melhor ou pior, mas sempre do mes-

mo jeito.

Observem-se, entretanto, os exemplos que Espinosa fornece no tex-
to. Podemos dizer que uma pessoa qualquer resolve um problema como o
da terceira proporcional (a/b = c/X, qual o valor de X?) toda vez que ela é
capaz de apontar o valor correto de X. Assim, se nosso exemplo fosse 4/2
= 6/X, qual o valor de X? Resolveria o problema todo aquele que respon-

desse X = 3. Diriamos entdo que esse alguém conhece a solugao.

Entretanto, é perfeitamente possivel dar a resposta correta de virias
formas bem diferentes. Digamos que alguém, tendo lido a nota 6 da nossa
traducdo acreditasse nisso e, ao ser perguntado pelo valor de X respon-
desse: “3”. Esse alguém saberia a resposta por ouvir dizer (por acreditar
no que eu disse). De fato, conhecemos muitas coisas apenas por ouvir
dizer, o que ndo precisa constituir-se em algum problema. Por exemplo,
sabemos a data de nosso nascimento (uma vez que ndo poderiamos nos
lembrar disso) por ouvir dizer. A rigor, tudo aquilo que lemos (quando
acreditamos apenas por estar escrito) conhecemos por ouvir dizer, assim

como podemos conhecer por ouvir dizer qual é o temperamento ou o



gosto de pessoas que ainda ndo conhecemos, ou podemos conhecer por
ouvir dizer como sdo certos lugares que nado visitamos de fato e assim
por diante. O importante do conhecimento por ouvir dizer consiste em
que, nele, conhecemos por testemunho indireto, alguém ou algo que nao
somos nds ou nao estd sob nossa responsabilidade nos indicou algo em
que acreditamos. Conhecemos por ouvir dizer lendas ou coisas que fo-
ram de verdade, ndo é porque alguém ouviu dizer a solucdo da terceira

proporcional era 3 que sua resposta foi errada.

A dificuldade toda esta em que alguém que conhece assim ndo é
responsavel por seu conhecimento e nao sabe assegurar necessariamente
que sabe a verdade, ainda que muita gente diga que é assim e nao dife-

rente.

A mesma coisa acontece com a experiéncia vaga. Alguém pode
saber que a d4gua do mar é salgada por ouvir dizer (sem jamais ter visto
o mar) ou por ter experimentado o gosto da 4gua do mar algumas vezes.
Todavia, nem por isso sera capaz de provar que a 4gua do mar sempre
é salgada (embora isso possa ser verdade). A experiéncia vaga nunca
é suficiente para provar que as coisas que experimentamos sao assim
sempre, quando fazemos isso, na verdade realizamos aquilo que se cha-
ma de experimento. O experimento funciona de uma forma tal que ele
mostra a necessidade do que esta sendo conhecido, portanto, é bem raro
podemos fazer verdadeiros experimentos, embora possamos ter muitas

experiéncias.

Agora, essas duas maneiras de conhecer uma coisa ndo garantem
que eu estou conhecendo a verdade, embora eu possa mesmo conhecer
a verdade por meio delas. Nesses termos nao posso justificar para outro
alguém porque julgo as coisas da forma que as julgo, portanto, ndo posso
exigir de ninguém que aceite o que eu estou dizendo com mais segu-
ranca do aquela que eu mesmo posso ter. Esses tipos de julgamentos os
fazemos dizendo “eu acho que ...” e chamamos todos eles de opinides. A

opinido nesse sentido € uma maneira de conhecer.

Depois Espinosa apresenta a convicgao verdadeira. Ela ja vem do-

tada de uma justificativa. Dizemos: “a resposta para o exemplo da tercei-
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ra proporcional é 3 porque X = 6*2/4”, fazendo um célculo. As operagdes
de um calculo ndo podem variar, por forca disso seu resultado também
nao varia. O célculo e a razao ligam as coisas de uma forma tal que elas
ndo podem mais variar. Isso permite a quem conhece por convicgdo ver-
dadeira mostrar para alguém que ndo conhece assim que ndio poderia ser
diferente. Nesse caso ndo temos mais uma opinido e conhecemos a mesma

coisa, mas agora de uma forma diferente.

Todavia, o que é tipico da filosofia de Espinosa e bem mais sur-
preendente do que vimos até aqui, é que existe ainda um terceiro saber (o
conhecimento intelectual) que é visdo imediata da coisa como ela é. Nao
precisamos supor que isso acontece ou deve acontecer sempre. Por exem-
plo, seria dificil mostrar como seriamos capazes de conhecer intelectual-
mente a data de nosso nascimento (teriamos que conhecer intelectualmen-
te, ponto a ponto, todos os eventos que culminaram no nosso nascimento
naquele dia e ndo em outro qualquer). Nao é esse o ponto de Espinosa no
texto: basta que tenhamos algum conhecimento intelectual para sabermos
o que ele significa. Digamos que alguém propde um problema matema-
tico muito simples como por exemplo “2/1 = 4/X, qual o valor de X?” e
alguém sem fazer nenhuma conta saiba que X = 2 - entenda-se bem: ndo
porque sabe fazer contas faceis rapidamente, mas porque reconhece de
imediato na relacao 2/1 a ideia de que “o de cima é o dobro do de baixo”,

ou melhor, porque vé a proporcao concretamente em seu intelecto.

O capitulo cumpre sua tarefa se pudermos justificar, a partir de
nossas consideragdes que se as coisas forem assim entdo conhecer por
opinido é algo diferente de conhecer por conviccdo verdadeira, que por
sua vez é diferente de saber. Além disso, que é possivel pessoas dife-
rentes saberem a mesma coisa de maneiras diferentes, ou que a mesma
pessoa, em momentos distintos de sua vida pode saber a mesma coisa de
formas diferentes, segundo ultrapasse a opinido e possa alcancar alguma

conviccdo verdadeira ou ainda o saber.

ExpricacAo po CarituLro II:

O capitulo II é curto, mas de fundamental importancia porque in-

dica o caminho segundo o qual Espinosa ird construir o percurso de sua



argumentacdo no trecho que traduzimos. Na verdade, o segundo capi-
tulo resume em titulos gerais as maneiras de conhecer apresentadas no
primeiro e adianta (sem demonstrar) o que resultara disso para a relagao

entre as maneiras de conhecer nossos afetos.

Dessa maneira, podemos antecipar os seguintes resultados, que o

restante do texto precisa encaminhar ou finalmente justificar:

1) Os afetos originados da opinido podem ser contrarios a reta ra-
zao. Isso ndo significa, como veremos adiante que esses afetos sdo eles
mesmos irracionais. Como eles podem ser explicados, tém também razdes
para que sejam como sao, e possuem sua justificativa. Todavia, isso ndo
significa que eles concordem com nossa natureza completamente ou que
sejam necessariamente algo que aponte para o que é ttil para nés. Assim

como a opinido pode ser falsa, o afeto ligado a ela pode ser nocivo a nés.

2) Os afetos originados da convic¢do sdo imediatamente racionais,
o que significa que a razdo também se exprime por afetos e é causa de
afetos. Ora, uma vez que a razao ndo pode estar vinculada ao erro, os
afetos racionais ndo podem prejudicar nossa natureza. Por forca disso
Espinosa os chama de apetites sdos: afetos que confirmam nossa nature-

za e o que é util para néds, individualmente e coletivamente.

3) O afeto originado do saber ele mesmo é uma forma de amor
(isso é: saber implica amar). Espinosa ndo adianta aqui quais os efeitos
desse amor, mas serao justamente eles que constituirdo o niicleo de nossa
felicidade e de nossa liberdade.

Além disso, o segundo capitulo adianta uma premissa importan-
te para o restante do texto. Ha uma cumplicidade importante entre co-
nhecimentos e afetos que ird atravessar toda a obra de Espinosa. Essa
premissa é fundamental porque a partir dela Espinosa pretende afastar
a ideia de que o conhecimento seja diferente da agdo ou da passividade
diante do mundo real. Isso que dizer que conhecer ou é uma intervengao
nossa no mundo ou é uma intervenc¢ao do mundo em nés. No ato de co-
nhecer ja estamos, sabendo ou ndo disso, intervindo no mundo. Espinosa
tenta desmistificar a separacdo entre uma vida contemplativa e uma vida

ativa, a primeira simplesmente nao é possivel. Isso vai contra um habito
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comum de imaginar que existe em nés uma componente completamente
extatica, separada do mundo que é pura espectadora do mundo e que
apenas conhece. Esse tema aparece em Espinosa, provavelmente, como
uma interpretagdo bastante forte de um lema de outro filésofo: Francis
Bacon (1561-1626). Segundo o lema de Bacon saber é fazer. A interpreta-
cao de Espinosa pode ser posta nos seguintes termos: saber é agir ou ser

coagido pelo mundo.

Assim cada ato de conhecimento, seja uma opinido, uma convic-
¢do ou o proprio saber implica um afeto, e, com ele, uma acao determina-
da sobre o mundo ou uma ag¢do do mundo sobre nés. Se o conhecimento
pudesse em algum momento ser considerado como pura contemplacao,
estariamos separados do mundo de uma forma tal que o ato de conhecer
ele mesmo perderia seu sentido. Dai a urgéncia em entender corretamen-
te os modos de conhecimento. Uma vez feito isso podemos esclarecer,
para nés mesmos e para os outros, qual o sentido de nossa agdo, ou, se
simplesmente estamos sendo passivos diante do mundo. O conhecimen-
to racional e o saber em especial, como nao sdo sujeitos a o erro e a falsi-
dade, implicam sempre a acdes que apontam para o que util para nés e,

no final das contas, chamaremos de bem para os homens.

Observe-se, enfim, que assim como sabemos uma coisa de varias
formas podemos ter o mesmo afeto de vérias formas. E perfeitamente
possivel amar pela opinido, pela convic¢ao ou pelo saber. Da mesma ma-
neira, ainda que possamos conhecer uma mesma coisa de varias manei-
ras distintas também algo muda de uma maneira de conhecer para outra.
Por exemplo, a opinido pode conter um erro, a conviccao e o saber nao.
Assim também, alguns afetos ndo sao mais possiveis na convic¢ao e no
saber: especialmente aqueles que sdo contrarios a reta razao, isto é, pre-
judiciais a nds e contrarios a nossa utilidade (contrérios inclusive ao que

é util a todos nos, e, portanto, coletivamente).

O restante dos capitulos ira descrever passo a passo cada um des-
ses tipos de afetos, como ele se gera como efeito de um determinado

modo de conhecimento.



ExpricacAo po CarituLro III

O capitulo III apresenta quatro afetos fundamentais, na forma

como eles se originam da opiniao.

Uma primeira observacao que deve ser feita a respeito disso con-
cerne ao esforco em nomear os afetos. Dar um nome a um afeto significa
ao mesmo tempo saber reconhecé-lo e saber explica-lo para alguém. Que
os afetos possam ser contrdrios a razdo, para Espinosa, nado significa que
eles sejam em si mesmos irracionais. Portanto, na mesma medida em que
Espinosa partia do principio de que o mundo era compreensivel, as pesso-
as também sdo compreensiveis, o que implica a capacidade de exprimir seus
afetos de uma forma pode perfeitamente ser compreendida por outra
pessoa. Assim como ndo hd, para Espinosa, a possibilidade de recorrer
a algum mistério para realmente explicar o mundo, também as pessoas
nao sdo coisas misteriosas, cujos afetos e disposi¢des ndo tenham ja uma

explicagdo correta, ainda que seus afetos desafiem a reta razao.

Portanto, é perfeitamente possivel compreender quando e porque
alguém sente 6dio ou amor por forca de uma opinido, e é licito definir o
6dio e o amor segundo a forma deles serem produzidos pelas opinides.
Cabe entdo, ao filosofo, o esforco de definir o mais corretamente possivel,
a forma das pessoas em geral manifestarem seus afetos e dar os nomes
corretos a cada afeto. Isso ajuda quem conhece essas defini¢cdes a compre-
ender a si mesmo e aos outros, a dar conta de seus préprios afetos e os
dos outros.

Os afetos que Espinosa apresenta no capitulo sdo quatro:

1) A admiracdo, que desafia uma opinido e mostra seus limites. De
fato, ficamos admirados quando uma coisa supera nossa opinido. Essa
admiragdo faz com que julguemos o objeto que se mostra assim seja con-
siderado especial, e prende nossa atencdo ao objeto. Isso interfere com
os outros afetos: quando algo que admiramos nos causa amor o amor é
maior, quando algo que admiramos nos causa 6dio, o 6dio € mais intenso
e assim por diante. O sinal mais claro da admiracdo é que o admiravel

prende nossa atengdo e fica gravado em nossa memoria com uma inten-
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sidade especial. O que ndo é assim é cada vez menos admirével, e o que
ndo se prende de forma nenhuma em nossa memoria é desprezivel (o

contrario do admiravel).

2) O amor, afeto pelo qual afirmamos uma coisa e estamos dispos-

tos a fazer algo para manté-la como ela é.

3) O 6dio, afeto pelo qual repudiamos uma coisa e estamos dispos-

tos a suprimi-la ou muda-la.

4) O desejo, afeto pelo qual nos inclinamos a nos juntarmos a algu-
ma coisa. Observe-se que amor apenas afirma a coisa, o desejo nos inclina
a ela. Em sua obra posterior, na Etica, Espinosa ird ainda fazer uma dife-
renca entre o apetite que é a inclinagdo a alguma coisa e o desejo propria-

mente dito que é uma inclinacao a alguma seguida da consciéncia disso.

ExpricacAo Do Carituro IV:

O quarto capitulo indica diferenca entre o conhecimento pela ra-
zao e o conhecimento intelectual, marcando o caréter superior deste tlti-
mo. Nao se trata de dizer que a razdo é dispensavel, muito pelo contrario,
ela é via para o conhecimento intelectual. Da mesma forma é necessario
perceber o porque da superioridade desse tltimo. E isso que a razdo sabe

indicar, por si mesma.

Quando usamos a razao lidamos com instrumentos que permitem
instituir, para noés, coletivamente, o que é parte de nossa felicidade e de
nossa liberdade. Assim instituimos o bem, o mal, a finalidade, a utili-
dade e a ideia de homem perfeito. Isso ainda ndo é o conhecimento de
algo real, mas uma série de instrumentos que vao nos permitir chegar a
isso. Dai a utilizacdo dos entes de razao, que servem para nos orientar na
tarefa de resolver o problema posto pela ética: qual nossa posi¢ao na or-
dem total da Natureza, quais as instituigdes politicas e pessoais corretas

e assim por diante.

O passo que o quarto capitulo d4, na argumentacao geral do Tra-
tado Breve, é muito semelhante aquele que dara o Tratado da Emenda do

Intelecto, outra obra de Espinosa.



A importancia disso estd em ndo deixar que possamos confundir
as construgdes da razao com coisas reais. Isso é claro, ndo que dizer que a
razao seja sujeita a algum erro ou institua alguma coisa arbitraria, indica
apenas que a razdo ainda é uma forma abstrata de lidar com as coisas.
Ainda assim, a razdo é indispensavel porque sem ela ndo teriamos como

chegar ao conhecimento intelectual que ela nos indica e recomenda.

A razao, portanto, ndo pode ser desconsiderada, e suas institui-

¢Oes sao necessarias para nos.

Além disso, o quarto capitulo adianta que o conhecimento intelec-
tual deve tomas como tema aquilo que é mais perfeito segundo a razdo,
isso é: Deus. Ainda que mais tarde, no préprio Tratado Breve, essas insti-
tuicdes da razdo sejam emendadas em novos termos, conhecer pela razao
€ um requisito que nos torna capazes, por nés mesmos, de aperfeicoar os

instrumentos pelos quais chegamos a isso.
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“TRATADO BREVE”

CarituLo I
Opinido, Conviccao, Saber?

Para comegar a dizer algo sobre os modos® dos quais constitui-se
o homem indicaremos*: (1) o que sdo; (2) seus efeitos e, enfim, (3) sua

causa.

! Duas Versoes da obra original foram usadas nessa tradugao: GEBHARDT, C. Spino-
za Opera. Heidelbergl: Carl Winters, 1972, v. 1, p. 1-121 e MIGNIN]I, F. Spinoza Kor-
te Verhandeling / Breve Trattato. L’Aquila: Japare, 1986. O estabelecimento de texto
de Mignini foi preferido, sua tradugdo para o italiano foi consultada com as seguintes
traducdes do Tratado Breve: Francesa: APPUHN, C. Spinoza: Oeuvres. Paris: Garnier,
1965, v. 1; Inglesa: CURLEY, E. The collected works of Spinoza. Princeton: Princeton
University Press, 1985 e Espanhola: DOMINGUEZ, A. Spinoza: Tratado Breve. Madrid:
Alianza, 1990.

2 No Tratado Breve sao trés as maneiras de conhecer. A primeira, a opinido é variavel
segundo aquele que conhece e as condigdes de seu conhecimento, e frequentemente
acontece que alguém tenha uma opinido sem saber completamente o porque disso. Na
convicgdo, diferentemente, temos a consciéncia clara e completa da necessidade daquilo
que afirmamos, sabemos dizer e mostrar o porqué, sem ainda ter o saber propriamente
dito. Nesse altimo, e apenas nele, temos acesso direto aquilo que conhecemos, concre-
tamente, ndo ha davidas sobre o que julgamos e somos capazes livremente de afirmar
nosso conhecimento por nés mesmos.

* Modo é um termo técnico da filosofia de Espinosa. Aqui ele pode significar, e efetiva-
mente significa, duas coisas. Modo, aqui significa maneira, jeito, estilo. Igualmente modo
significa uma coisa que depende de outras, que ndo é auténoma, e que tem uma expli-
cacdo em outra coisa da qual ela deriva.



No que diz respeito ao primeiro ponto, comecemos pelo que pode
ser conhecido em primeiro lugar, ou, nominalmente, por alguns concei-
tos ou consciéncias* do conhecimento de nés mesmos e das coisas que

sdo para além de nos.

Estes conceitos expomos assim**: (1) os que exprimem pura opi-
nido, cuja crenga surge de uma experiéncia ou do ouvir dizer’; (2) os que,
diferentemente, sdo convicgao verdadeira® e (3) os que advém de por co-

nhecimento claro e distinto.

Os primeiros sdo comumente sujeitos ao erro. Os segundos e os

terceiros, embora distintos um do outro, ndo podem errar.

Entdo, para entender isso tudo mais claramente indicamos um
exemplo tomado da Regra de Trés’. Alquém ouviu dizer que, na regra de
trés, se multiplica o segundo niimero pelo terceiro, e entio se divide pelo pri-
meiro, obtendo assim um quarto niimero, que guarda com o terceiro a mesma
proporgio que o segundo niimero guardava com o primeiro. Esse alguém, ain-
da que quem tivesse lhe dito isso houvesse mentido, conformou a isso,
todavia, suas operagdes, sem ter alcancado um conhecimento da regra
de trés que fosse maior que aquele que um cego tem das cores. Assim,

de tudo que pudesse dizer sobre isso, falaria como um papagaio faz com

4 Para estudar os modos de conhecer devemos ter consciéncia de nossa forma de nos
relacionarmos com o mundo. Elas sdo indmeras. Espinosa, no entanto, ird resumi-las
em trés tipos gerais que servirdo para classificarmos e tentarmos compreender, em cada
caso em que isso acontega, o que esta sendo cada um dos nossos conhecimentos.

> O primeiro modo de conhecimento ou a primeira maneira de conhecer, a qual chama-
mos de opinido, envolve dois tipos: o conhecimento por ouvir dizer (o conhecimento
indireto pelo testemunho de alguém ou de um texto escrito) ou a experiéncia vaga (o
conhecimento pela memoéria sem nenhuma garantia suficiente de que aquilo que nos
lembramos seja assim ou nao).

® A convicgdo verdadeira ndo é mais uma simples opinido, que pode mudar a qualquer
momento ou que ndo tem justificativa. Por ser justificada, a conviccao verdadeira sera
chamada de razdo. Nesse caso sabemos indicar algo que exige que a coisa que conhece-
mos seja assim, sem variagao possivel.

7 A regra de trés é um exemplo matematico simples. Podemos por o problema em um
caso particular nos seguintes termos: 4 dividido por 2, dd4 o0 mesmo resultado que seis
dividido por X - qual o valor de X? Em férmulas 4/2 = 6/X; X=? Hoje chamamos a esse
tipo de problemas matematicos de problemas com proporgdes. A solucao que Espinosa
estd descrevendo, segundo nosso exemplo particular, é a seguinte em férmulas: X=
(2*6)/4 = 3.
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aquilo que alguém lhe ensina®.

Uma segunda pessoa, de conceitos mais agudos e que nao se deixa
levar pelo que dizem, mas procura provas para alguns calculos parti-
culares, quando verifica que a férmula dada convém com a solugdo da
regra de trés, cré nela. Todavia, diziamos corretamente que ainda assim
estdvamos sujeitos ao erro: como poderia ser que a experiéncia de algo

em particular valesse para tudo mais?’

Uma terceira pessoa ndo contente com o ouvir dizer, porque pode-
ria ser enganada com isso, nem com a experiéncia particular, porque ela
nao pode constituir-se em regra'’, busca a solugdo na verdadeira razdo
que, bem utilizada nao enganou jamais. Essa tltima indica que através da
propriedade da proporcio entre aqueles niimeros, a regra tinha que ser assim e
ndo poderia jamais vir a ser outra'.

Uma quarta pessoa, entdo, tendo um conhecimento clarissimo nao
tem necessidade nem do ouvir dizer, nem da experiéncia, nem dos ar-
tificios da razdo porque tal pessoa se depara em um tnico golpe com a

proporgao e todos seus calculos'.
Notas do Autor:

*Os modos que constituem o homem sado conceitos classificados

8 £ possivel perfeitamente saber resolver o problema matematico que vimos na nota an-
terior decorando a férmula, sem saber porque ela é dessa maneira. O problema estd em
que quem decorou nao sabe ainda alguma justificativa para as coisas serem desse jeito e
nao de outro qualquer e, portanto, ainda nao sabe verdadeiramente. Dai a comparacao
com um papagaio que fala por imitacdo, sem conhecer o significado das palavras.

? Alguém pode resolver o mesmo problema por se lembrar de que ele ja foi alguma vez
resolvido assim, sem, no entanto, ter certeza de que ele sempre possa ser resolvido da
mesma maneira, e, portanto, sem uma justificativa definitiva.

10 A experiéncia vaga € tal que nunca nos indica que sempre serd conforme o que nos
lembramos dela.

A convicgdo justifica isso da seguinte maneira: (1) a/b =c/X, (2) (X*a)/b =¢, (3) X*a
=c*b, (4) X = c*b /a quem sabe explicar como se passa das formulas (1) para as seguin-
tes, até a férmula (4) sabe produzir a férmula que resolve o problema ( que responde X=
...) a partir do problema dado (a/b=c/X, qual o valor de X?). O valor de X sempre pode ser
produzido assim. Logo, quem sabe esse raciocinio produz necessariamente, e por conta
do raciocinio, a solu¢do do problema e pode entao justificar sua convicgao.

120 saber é uma visdo direta e imediata da coisa sem calculos ou operacoes.
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em opinido, convic¢do e conhecimento claro e distinto, causado por obje-

tos segundo sua propria natureza.

**Os conceitos deste género ja foram expostos em paginas anterio-
res e 14, como também aqui foram chamados de opinides, como efetiva-

mente 0 sao.

Carituro 11
O que sdo opinido, conviccao e conhecimento claro.

Devemos agora tratar dos efeitos dos diferentes conhecimentos
que indicamos no capitulo anterior e, como de passagem, retomaremos
0 que sdo a opinido, convicgao e conhecimento claro. A primeira serd de-
nominada opinido; a segunda convicgdo, a terceira, enfim, chamaremos

de verdadeiro conhecimento claro.

Denominamos a primeira de opinido porque esta sujeita a erro e
porque ndo diz respeito ao que estejamos seguros, mas corresponde ao

que podemos presumir e asseverar®.

Chamamos a segunda de convic¢ao, porém, porque as coisas que
alcangamos apenas pela razao nao sdo vistas por nés, mas sao encontra-
das pela conviccdo intelectual de que seja assim e nao possa ser de outro
jeito™.

Enfim, chamamos de conhecimento claro aquilo que ndo vem da
razdo, mas do senso da coisa mesma, que supera em muito os outros

conhecimentos®.

3 A opinido pode varias, e sujeita ao certo e ao errado. Isso porque s6 podemos admitir
o falso como resultado de uma opinido. Isso ndo significa que toda opinido esta errada,
significa apenas que ndo justificamos a opinido pela opinido. Entenda-se: apenas com
opinides ndo temos seguranca nem de encontrar para nés nem de exigir para os outros,
o que seja realmente certo ou errado.

1 Quando isso acontece de verdade, ndo estamos mais sujeitos ao erro. Assim, a razdo
ndo erra, e, quando erramos dizemos que ndo houve razédo e tinhamos permanecido na
mera opinido.

1> O conhecimento intelectual supera os outros em um sentido muito especial: ele per-
mite que tenhamos em concreto aquilo que conhecemos.
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Isso posto, passemos a seus efeitos. Logo, dizemos que do primei-
ro advém todas paixdes contrarias a reta razdo; do segundo os apetites

sdos e, do terceiro, o verdadeiro amor com todos seus efeitos.

Assim, colocamos no conhecimento a causa préxima de todas pai-
x0es. De fato, temos como impossivel que alguém que ndo conceba nem
conheca pelos fundamentos precedentes, ainda assim, possa ser movido

de apetite, amor ou qualquer outro modo de querer.

Carituro III

Origem das paixoes; Paixao da opiniao.

De acordo com o que indicamos, mostraremos agora no que con-
sistem os afetos passionais”. E para fazé-lo de forma proveitosa e inte-
ligivel tomaremos como exemplar alguma paixdo singular dentre estes

afetos e nele demonstraremos o que afirmamos.

Que seja primeira a admiragao, a qual tem lugar naquele que co-
nhece a coisa pelo primeiro modo. Ela aparece porque esse alguém tira
uma conclusdo geral* de um particular e, depois, fica surpreso quando
encontra algo contrario a isso. Assim, aquele que nunca viu uma ovelha
de cauda curta fica surpreso diante de uma ovelha do Marrocos, que a
tém longa. Da mesma forma se conta a histéria de um camponés que ti-
nha a opinido de que, para além de seu campo, ndo havia nenhum outro,
mas, fugida uma vaca, e devendo seguir sua trilha para busca-la, ficou
muito admirado de que, fora de seu campo houvesse ainda tal quantida-
de de outros campos.

6 E uma doutrina tipica de Espinosa a que reduz o conceito comum de vontade ao co-
nhecimento. Espinosa concebe o conhecimento como algo imediatamente compativel
com a agdo, ele é uma relacdo concreta com o mundo, e também reconhece a vontade
como aquilo que, em cada ato de conhecimento, afirmamos ou negamos. Assim, ndo é
possivel separar o querer do conhecer.

17 Os afetos podem ser classificados em: 1) a¢gdes, quando somos responsaveis e cau-
sa adequada e principal daquilo que fazemos ou sentimos; 2) paixdes, quando somos
apenas uma causa acessoria ou quando somos levados a fazer alguma coisa pela forca
superior de outra que nos constrange.



Seguramente, é o que deve ocorrer para muitos filésofos, os quais
(por ndo terem visto nada diverso) sao convencidos de que nao ha ne-
nhum outro mundo para além do pequeno campo que é esse globo ter-

restre no qual estdo. Isso quanto a esta primeira.

Em segundo lugar esta o amor: este nasce de verdadeiros concei-
tos ou de opinides ou, enfim, de ouvir dizer. Antes veremos como ira
nascer da opinido e do ouvir dizer, mais tarde como nasce do conceito:
no primeiro caso nos inclina a nossa ruina, no segundo a nossa suprema

salvacao®.

Inicialmente vejamos o amor que nasce da opinido. Esse é tal que
cada vez que alguém depara com um bem, ou cré deparar-se, é sempre
inclinado a unir-se com ele e pelo bem que nota nele o prefere como
6timo nao notando, além disso, nada melhor ou mais atraente. Até que
aconteca (como nesses casos é costume) ter conhecido algo melhor do
que até entdo conhece, e entdo move todo seu amor do primeiro ao se-
gundo, o que devera ficar bem mais esclarecido quando lidarmos com a
liberdade humana®.

Nao é o lugar, aqui, de falar do amor que nasce de verdadeiros
conceitos. Falaremos, enfim, apenas daquele que nasce do ouvir dizer.
Esse, observamos comumente nas criangas em rela¢do a seus pais, quan-
do elas, por ouvirem seus pais dizer que isto ou aquilo é bom, inclinam-
se a essas coisas sem ter que conhecer, sobre tais coisas, mais que isso.
Isso, observamos também naqueles que perdem sua vida por amor a pé-
tria e também naqueles que se enamoram de alguém, por forca de algo

que ouviram dizer®.

18 Espinosa aponta, aqui, para a diferenca entre o amor que nasce da opinido e o que
nasce do saber. O primeiro pode ser o amor de algo que vai contra nossa natureza, o
segundo necessariamente é amor de algo que confirma, individual e coletivamente,
nossa natureza.

1 Assim, o amor que nasce da opinido aparece ao lado da crenca (ndo assegurada) de
que algo é um bem para nés. Mas podemos apenas estar imaginando que essa coisa é
boa ou ttil. Portanto, o amor que nasce da opinido envolve um perigo significativo,
uma vez que, ao amar, afirmamos e buscamos aquilo que é objeto de nosso amor, sem
saber direito se esse objeto realmente é bom para nos.

2 O amor por ouvir dizer € um afeto que inclina as pessoas a aceitarem certas coisas e
a afirmarem essas coisas com a mesma forga de seu afeto. Assim, alguém pode amar a
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O 6dio, o contrario direto do amor, nasce de um engano que de-
riva da opinido?. Entdo, se alguém causa dano a uma coisa que outro
alguém achava bom, este tltimo ira odiar quem fez isso. Tal 6dio, no en-
tanto, jamais teria lugar para quem conhecesse o verdadeiro bem, como
mostraremos adiante. Uma vez que tudo o que é ou é pensado, em com-
paracdo com o verdadeiro bem, ndo é passa de algo mesquinho, ndo seria

alguém tao mesquinho mais digno de compaixao que de 6dio?

O 6dio, enfim, pode provir apenas do ouvir dizer, como vemos
nos turcos que odeiam cristaos e hebreus, nos cristaos que odeiam turcos
e hebreus, ou nos hebreus que odeiam turcos e cristaos etc.?> O quanto a

massa desconhece o costume e a religido dos outros!

Do desejo: que o desejo consista no apetite, como querem alguns,
ou no ardor de conseguir algo que se precisa, ou ainda, como querem
outros**, em conservar o que ja fruimos é certo que ele ndo pode vir a ser

para ninguém, se nao sob a aparéncia de um bem.

Assim também é claro que o desejo, como amor disso que foi dito
acima, deriva do primeiro modo de conhecer. Quando alguém usufrui
de uma coisa que é boa, toma ardor por ela, tal qual um doente, ao ouvir
dizer de um doutor, que este ou aquele remédio é bom para sua doenca

imediatamente passa a ser atraido por isso.

O desejo advém também da prética, como se vé no exercicio dos

meédicos, os quais, certificados de que um remédio tenha sido bom uma

patria por ouvir dizer, e a tal ponto que é capaz de arriscar sua vida por forga disso.

2 Os afetos admitem contrarios. Como todo conhecimento envolve uma afirmagao (Do
tipo “Isso é assim”) ou uma negacao (“Isso ndo é assim”), os afetos envolvem uma pos-
sivel afirmagdo ou uma repulsa com relacdo a seu objeto. Nesse sentido, o 6dio é o
contrario do amor, porque o amor afirma o que é conhecido pela opinido e o 6dio nega
o0 objeto da opinido. Mas a opinido esta igualmente por tras do 6dio e do amor, nesses
dois casos, como a causa esta pressuposta pelo efeito.

22 Espinosa esta afirmando que os povos reunidos sob essa trés nagdes se odiavam, no
periodo histérico em questdo, sem se conhecer exatamente. Esse 6dio pode ter tido sua
origem em uma série de conhecimentos por ouvir dizer, em histérias e tradi¢des que
alimentavam a disputa entre esses povos. A rigor, esse tipo de aversdo é contrario a a
razdo. Entretanto, o exemplo alerta para o fato de que os afetos podem ser pensados em
uma coletividade (no caso nas nagdes), momento em que pode adquirir valor politico.
Portanto, é preciso uma critica muito precisa dos afetos, e, sobretudo é preciso denun-
ciar muito claramente os afetos que sao injustos e nascem apenas da opinido erronea.



vez costumam considera-lo como uma coisa infalivel.

Tudo isso que dissemos desses afetos podemos dizer das outras
paixdes, como é claro para qualquer um. E, como iremos em seguida
investigar quais delas sdo para nés conformes a razado e quais ndo, nao
devemos dizer mais nada sobre isso deixando as coisas como estdo até

aqui.

Notas do autor:

*Nao se deve concluir que um raciocinio formal sempre precede
a admiragdo. Essa se d4, vez ou outra, sem aquele porque, quando nos
calamos pressupomos que as coisas sdo como nos habituamos a vé-las,
a lidar com elas ou a entendé-las, e jamais de outra maneira. Assim, por
exemplo, se Aristoteles diz “O cdo é um animal que ladra”, conclui que
“tudo que ladra é cao”, todavia, quando um camponés pensa “um cao”,
estd pensando silenciosamente o exato mesmo que Aristoteles pensava
em sua definicdo. Logo, ao ouvir um latido o camponés diz: “Um cao”.
Dai que, ao ouvissem outro animal latir, Aristételes, que tirava a conclu-

sd0, e 0 camponés que nao a tirava, ficariam igualmente admirados.

Além disso, quando nos damos conta de algo que jamais havia-
mos pensado antes isso ndo quer dizer que nunca haviamos visto algo
semelhante no todo ou parcialmente, que isso que vimos nao era cons-
tituido de semelhante maneira ou que nao tinhamos sido afetados da

mesma maneira e assim por diante.

**A Primeira definigdo é mais adequada porque, usufruida a coisa
termina o desejo, por causa disso a disposicao que ha em nés a conservar
a coisa que desejamos ndo é desejo mas medo de perder a coisa amada.

CarituLo IV
Que coisa deriva da convic¢ao, do bem e do mal do homem.

Uma vez que, no capitulo anterior, estabelecemos como as paixdes

nascem de um engano de opinido, seja visto agora, entdo, o efeito das
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duas outras maneiras de conhecer. Enfim, vejamos em primeiro lugar o

efeito daquilo que foi chamado de convicgao*.

Esta dltima mostra o que a coisa deve ser, mas ndo o que em ver-
dade é*. Tal é a razdo pela qual ndo pode nos unir aos fatos que acredita-
mos. Eu disse que ela nos ensina apenas o que o fato deve ser nao o que
é, e ha uma grande diferenca entre essas duas coisas*. Assim, como nds
dissemos em nosso exemplo da regra de trés, se alguém pode, através
de uma igualdade, encontrar um quarto valor que tem com o terceiro,
proporcao igual a que o segundo tem com o primeiro, agora ele (tendo
operado a multiplicagdo e a divisao) pode indicar que os quatro nameros
constroem entre si uma relagdo que é proporcional. Mesmo sendo assim,
este alguém nao fala menos de um fato que é externo a ele®. Todavia,
se ele intui a igualdade em acordo com o que nos mostramos em nosso
quarto exemplo, assim entao ele mostra em verdade que o fato é tal como

esta nele, por nao ser fora dele. Isso quanto ao primeiro efeito*.

O segundo efeito da conviccdo é que nos conduz a uma clara in-
teleccdo, através da qual amamos a Deus e dessa forma também nos faz

perceber intelectualmente as coisas fora de nés como estando em nés?.

O terceiro efeito é que oferece o conhecimento do bem e do mal e
nos torna cientes de todas paixdes que devem ser negadas. E na medida
em que indicamos anteriormente que as paixdes que advém da opinido
sdo tais que podem trazer em si um grande mal, também agora vale o

trabalho de indicar como as mesmas saem dessa segunda maneira de

» A razdo ainda é um conhecimento abstrato, embora seja ja necessario e ndo implique
algum erro. Ela é ainda insuficiente do ponto de vista de uma filosofia que procura
compreender a liberdade e a felicidade humanas. Todavia ela é necesséaria como via até
o conhecimento intelectual, e, portanto, ela é indispensavel.

# Por ser abstrata, a razao ndo nos une, ndo permite a fruicdo daquilo que ela conhece e
ndo implica necessariamente uma agao concreta e real que lhe seja correspondente.

» A regra € externa a ele porque aparece como uma necessidade imposta pela coisa.

% O conhecimento intelectual une aquele que assim conhece com o objeto assim conhe-
cido de tal forma que desaparece a distancia entre quem conhece e o que é conhecido.

27 A razdo permite que possamos alcangar a partir dela esse conhecimento intelectual.



conhecer, e ainda o que é o bem ele mesmo e o que é o mal*.

Para fazer isso com propriedade, usemos a mesma maneira que a
anterior, mostrando cada uma delas, para que nés possamos saber sido

para elegermos quais sdo para abandonarmos.

Antes disso, no entanto, indiquemos brevemente o que sdo esse

bem esse mal do homem.

Nos estabelecemos anteriormente que todas as coisas sao determi-
nadas e que na Natureza ndo hda bem nem mal®. Assim, tudo o que quise-
mos precisar do homem deve ser tomado do género humano ele mesmo,
o que ndo é nada mais que um ente de razio*. E entdo, quando fazemos a
ideia de um homem perfeito em nosso intelecto isso poderia ser a causa
de revelarmos em nés - como se examindssemos a nés mesmos - um

meio de chegar a tal perfeicao®.

Diante disso denominaremos de bem tudo aquilo que nos aproxi-
ma dessa perfeicdo e de mal tudo aquilo que é obstrucdo a isso, ou nao

leva a isso.

Eu faco isso, digo, concebo um homem perfeito, na medida em
que quero sustentar alguma coisa sobre o bem e o mal do homem. E as-
sim porque, eu, querendo, por exemplo, lidar com o bem e o mal de Adio
confundiria um ente real com um ente de razdo, o que deve ser cuida-

dosamente evitado por um filésofo rigoroso, por razdes que exporemos

% A razdo, por fim institui o bem e o mal para o homem nao absolutamente, mas para
nds. Assim é da condigdo propriamente humana pensar segundo a utilidade, a finalida-
de, o bem e 0 mal. Segundo Espinosa, no entanto, isso ndo suficiente para atribuirmos
essas coisas a0 mundo, mas apenas a nés e a nossa razao, como veremos adiante.

¥ O bem e o mal sdo institui¢des humanas, o que ndo os torna menos importantes. Uma
vez que temos a natureza humana, instituimos o bem e o mal e agimos de acordo com
essas institui¢des, mas a Natureza as desconhece.

3% Chamaremos de ente de razio, junto com Espinosa, a uma construgio do nosso pensamen-
to que fazemos para explicar em termos gerais a realidade do mundo. Os entes de razao
sdo instrumentos para classificarmos e pensarmos o mundo em termos reais, mas nao
sdo coisas realmente existentes no mundo.

3 O homem perfeito é, portanto, uma construcao que a razdo faz para medir o que ela
ird instituir como correto ou incorreto, bom ou mau. Ele ndo existe na realidade, e ndo
pode existir. Deve, portanto, ser entendido apenas como um instrumento de medida,
utilizado pela razao para indicar que afetos podemos aceitar e quais devemos rejeitar.
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agora e em outras ocasioes®.

Além disso, porque a finalidade de Adio ou de outra coisa particu-
lar ndo aparece para nés se ndo pelos acontecimentos**, também aquilo
que podemos indicar sobre as finalidades dos homens devemos fundar
sobre o conceito de um homem perfeito em nosso intelecto. Tal fim, sen-
do apenas um ente de razdo, podemos conhecer melhor e, como foi dito,
podemos de tal forma conhecer melhor seu bem e seu mal que sdo ape-

nas entes de razao®.

Para alcancar a questdo mostramos até aqui como do conceito sur-
gia um movimento, consistente em uma agao ou paixdo da alma e dis-
tinguimos esse conceito em quatro modos: ouvir dizer, experiéncia vaga,
convicgio e conhecimento claro. E como indicamos efeitos de todos eles, fica
patente que o quarto, a saber, o conhecimento claro, é o mais perfeito de
todos. Isso porque a opinido permite o erro, a convic¢do é boa porque é a
via para o conhecimento claro conduzindo as coisas que verdadeiramen-
te sdo para ser amadas. E assim que nosso tltimo fim e o mais nobre que

sabemos é o verdadeiro conhecimento®.

Todavia, também esse verdadeiro conhecimento tem diferencas
que advém do que ele conhece. Tal conhecimento é tanto melhor quanto
é melhor aquilo a que ele se une. Por forca disso o homem mais perfeito é

o que se une a Deus (o que ha de mais perfeito) e dele pode fruir®.

2 O perigo envolvido nessa operacdo da razdo consiste em passarmos a acreditar em
um homem perfeito, como se ele fosse mais que um instrumento de medida. Seria um
engano semelhante ao de quem acredita que a terra é realmente dividida em duas me-
tades por um equador, ou ainda que exista um norte e um sul reais, como existem
montanhas, mares e lagos. Cabe ao filésofo rigoroso evitar essas confusdes e denunciar
quando elas acontecem.

¥ A finalidade também nao se encontra nas coisas, mas indica um instrumento peloqual
as pensamos. Ela também nao é real e deve ser entendida apenas como instrumento de
raciocinio.

% O conhecimento intelectual é o melhor para quem quer entender a liberdade e a felici-
dade humanas é o melhor filosoficamente. As outras formas de conhecer permanecem
importantes para outras tarefas de nossa vida e ndo devem ser desprezadas porque a
forma intelectual é que melhor responde as exigéncias da filosofia.

% Fica estabelecido aqui o programa da investigagao de Espinosa tentar conhecer Deus
como objeto de conhecimento intelectual de tal forma que nosso conhecimento nos uma
com o maximo de perfeicdo. Do ponto de vista da razao, esse é programa correto. Do



Para estabelecer o bom e 0 mau nas afec¢des ou paixdes conside-
raremos isso particularmente como foi dito. Antes de tudo trataremos da
admiracdo. Esta nascendo da ignorancia ou do preconceito é uma imper-
feicao no homem que manifesta tal perturbagao. Digo imperfeicdo por-

que a admiragdo, em si mesma, ndo conduz a nenhum mal*.

Notas do Autor:

*A convicgdo é uma forte persuasao da razao, pela qual me con-
vengo em meu intelecto de que a coisa fora dele existe verdadeiramente
como esta convicgdo que dela tenho em meu intelecto. Digo “uma forte
persuasio da razao” para distingui-la seja da opinido, sempre volavel e su-
jeita ao engano, seja da ciéncia, que ndo consiste em uma convicgdo da
razdo mas em uma unido coma a coisa ela mesma. Disse ainda que a
coisa existe “verdadeiramente como” e “fora” de meu intelecto: verda-
deiramente porque a razao ndo pode enganar-me nisso, e de outra forma
nao se distinguiria da opinido; como porque a convic¢do s6 pode mostrar
como a coisa cabe ser , mas nada do efetivamente é, de outro modo nao
se distinguiria do saber; fora porque na convicgao a coisa nao é entendida

estando em nds mas como além de nds.

**De fato nado se pode tirar uma ideia perfeita de nenhuma coisa
particular porque a perfeicdo mesma dessa coisa, seja ela ou ndo verda-
deiramente perfeita, ndo se pode deduzir sendo de um ente de razao ou
de uma ideia universal perfeita.

ponto de vista do conhecimento intelectual ele mesmo as coisas seriam formuladas de
outra maneira. Todavia, como a razdo fornece a via para o conhecimento intelectual,
entdo o filésofo pode partir dessa exigéncia da razdo para tentar emenda-la intelectual-
mente quando for possivel.

% Seguirdo agora os capitulos em que Espinosa retoma e define as principais afec¢des.
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FOUCAULT: UM PENSADOR DA NOSSA
EPOCA, PARA A NOSSA EPOCA

FOUCAULT concedeu inameras entrevistas em que expde de
modo claro seu pensamento, seus conceitos, a evolugao de suas ideias.
Na primeira entrevista desta antologia (1977) ele explica que as escolas fi-
loséficas predominantes na Franga entre 1950 e 1960, abordavam o sujei-
to como sujeito de conhecimento, como tendo uma consciéncia pensante.
Esse tipo de abordagem, porém, ndo d4 conta de como nasceu um saber
acerca dos homens, de sua vida, de sua linguagem, de sua producao;
um saber acerca de sua sanidade mental (psiquiatria), acerca de sua vida
sexual. Para nenhuma dessas questdes importa o sujeito enquanto mente
que conhece e sim como os individuos sdo tomados por ciéncias diferen-
tes, em épocas diferentes. E também como esses saberes tém efeitos con-
cretos, por exemplo, a loucura, quando é investida pelo olhar do médico
que a classifica como doenca mental, o médico tem o poder de enquadréa-
la, internar, prescrever. Outra situacdo: quando, a partir do avango do ca-
pitalismo, ha necessidade de tomar o corpo como parte de um aparelho
produtivo, corpo treinado, disciplinado, atil, surge outro tipo de poder,
o poder disciplinar, de vigiar, de punir, de adestrar, que é perfeitamente

ajustavel aos mecanismos econdmicos do capitalismo.

Na segunda entrevista (1977), ele exemplifica seu pensamento
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com a tematica da medicalizagdo, mostra que o capitalismo exige meca-
nismos disciplinares para que haja governo; a normalizacdo dos indivi-
duos separa os que sdo aptos para o trabalho, para o tipo de trabalho que
a industria requer. Este poder funciona de modo eficaz se forem usados
recursos que escolas, prisdes, quartéis, fabricas e hospitais tém de sepa-
rar, escalonar o tempo através de atividades, moldar e capacitar criancas
para os exercicios escolares, treinar operarios e soldados, vigiar prisio-
neiros. Tudo isso através de controle e de exames que permitem detectar
quem é o normal, quem é o anormal. Este tipo de poder difere do poder
juridico e do poder do estado, seus efeitos sao muito diferentes da domi-
nacgao de classe, que é econdmica. E, finalmente diz que em Historia da
Sexualidade - A Vontade de Saber (1976) fez uma histéria dos procedimen-
tos de subjetivacao, isto é, através de que regimes de verdade o sujeito
é analisado, como a confissdo que acabou por se transformar em instru-
mento para a constituigdo de um sujeito de desejo, dentro do dispositivo

de sexualidade, que substituiu estilos de vida prazerosos.

Michel Foucault foi, e provavelmente ainda é um fil6sofo que pro-
voca polémica, por vezes rejeicdo. Ele pde em xeque conceitos e catego-
rias que aceitamos sem exame critico, como poder, verdade, saber, sujei-

to, conhecimento.

Foucault nasceu em Poitiers (Franga) em 1926. Seu pai foi cirur-
gido bastante prestigiado, deu a seus trés filhos uma educagao rigorosa.
Apesar da insisténcia do pai para que ele seguisse o curso de medicina,
Foucault preferiu as humanidades, histéria e filosofia. Ele se preparou
para ingressar na Escola Normal Superior em Paris, mas como os tempos
eram de guerra, fez seus estudos em Poitiers, a contragosto. Em 1945
vai para Paris onde se prepara com excelentes professores para o difi-
cil exame de ingresso na Escola Norma. Um desses professores era Jean
Hyppolite, o maior especialista em Hegel. Estudar Hegel leva Foucault
a compreender a importancia da histéria para a filosofia e desta para
aquela. Outra influéncia no pensamento de Foucault foi G. Canguilhem,
que seria seu orientador na tese de doutoramento, a famosa obra Histo-
ria da Loucura (1961). Para Canguilhem o estatuto cientifico das ciéncias

bioldgicas e da medicina depende de fatores estruturais, histéricos. Ele



criticou as chamadas filosofias da consciéncia ou do sujeito proprias da

fenomenologia e do existencialismo, o que influenciara Foucault.

Michel Foucault se formou em filosofia pela Sorbonne em 1948, e
ainda enquanto estudante de filosofia interessou-se pela psicologia, cur-

so no qual se formou em 1949 pelo Instituto de Psicologia de Paris.

Foi professor em Lille entre 1951 até 1955, depois deu aulas de lite-
ratura em Uppsala (Suécia) onde durante trés anos redigiu sua tese sobre
a histéria da loucura. Morou também algum tempo na Africa (Tunisia),
esteve em Varsoévia (1958), Hamburgo (1959-1960). Em 1960 estabeleceu-
se em Paris e comega a lecionar psicologia na universidade de Clermont-
Ferrand, e mais tarde filosofia; nestas aulas apresenta os esbocos de As
Palavras e as Coisas, e se revela um professor fascinante. Entre 1970 até sua
morte, em 1984, foi professor no Collége de France. Os cursos estdo sen-
do publicados, e podem ser considerados como uma fonte importante
para compreender o pensamento do autor. Todas as entrevistas, publica-
¢Oes na imprensa, artigos, foram reunidos em quatro volumes, agrupa-
dos mais tarde em dois volumes, totalizando mais de duas mil péaginas
(Ditos e Escritos). Nos tltimos anos de sua vida, j& bastante famoso, deu

cursos em Berkeley (Califérnia) e também no Brasil.

O primeiro texto de Foucault foi o longo prefacio que fez a tra-
dugdo de O Sonho e Existéncia de Binswanger, famoso psiquiatra criador
da analise existencial. Nesse prefacio estdo algumas das questdes que o
levaram a filosofar. Binswanger critica a fenomenologia (para a qual o
sujeito tem uma consciéncia que é intencional) e também Freud. O que
levou Foucault a considerar que para compreender o sonho a visao dos
chamados poetas malditos, R. Char, Blanchot e Bataille é mais revelado-
ra. A loucura e as paixdes abrem para o estranho, para a necessidade de
romper com uma visao tnica do homem como racional, como conscién-
cia plena de si, como sujeito pensante. O inconsciente, a realidade brutal
da loucura, os sonhos, a morte, sdo experiéncias limite, cruciais. Foucault

nao acredita ser possivel uma teoria geral dos seres humanos.

Ele aprendeu mais sobre psicologia e a loucura como estagiério
no hospital Sainte-Anne, e também como voluntédrio, numa prisdao do
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que com as teorias apresentadas nas aulas. Fazer testes psicolégicos, pre-
encher fichas, examinar os doentes no hospital e os detentos nas prisdes,

mudaram sua visdo do que é o homem e de como conhecé-lo.

A leitura de Nietzsche ja na década de 50 o levaria a romper com
a fenomenologia de Husserl e com a tradicdo marxista, como ele deixa
claro na primeira entrevista. Valores e conceitos nascem de necessidades
humanas. A filosofia deve se debrucar sobre a histéria dos acontecimen-
tos, do concreto, do saber de certa época que produz praticas com efeitos
de poder. A intencdo é sempre de compreender melhor o nosso presente
e para tal de nada adiantam as analises da existéncia ou dos dados da

consciéncia.

Foi muito importante para Foucault o movimento estruturalista
francés (ver nota 2 do texto traduzido), a ponto de ele ser considerado
como um estruturalista, o que ele negou. Ele ndo desmereceu o valor do
estruturalismo para as ciéncias culturais, como a etnologia. Mas nao se
cansou de dizer, seu problema é politico, importam mais as lutas politi-

cas, os enfrentamentos, as batalhas, do que a fria anélise estrutural.

Em Historia da Loucura mostra como o modo de ver a loucura mu-
dou ao longo da histdria. Ela s6 é tratada (nos dois sentidos) como doenca
no século 19, quando é internada em uma instituigdo nova, o asilo. Nele
o olhar do médico se apropria do louco como doente mental. Nas obras
As Palavras e as Coisas (1966) e Arqueologia do Saber (1969), o autor indaga
sobre as mudancas histdricas em préaticas discursivas e em saberes, em
especial nas ciéncias humanas, que objetivaram o homem. O arquedlo-
go do saber analisa os saberes de cada época que mudam em funcdo
de necessidades e dificuldades a serem resolvidas. Assim, os objetos de
saber ndo se encontram nunca prontos na realidade, eles sdo constitui-
dos numa trama de rela¢cdes chamadas de “formacdes discursivas”. Cada
época “diz” as coisas e as relaciona de modo diverso. Os acontecimentos
na ordem do saber sdo, por exemplo, os enunciados dos psiquiatras so-
bre doenca mental que constituem o objeto médico chamado loucura, os
enunciados sobre producao e trabalho que constituem o dominio do dis-

curso da economia, os enunciados sobre a organizagdo dos seres vivos,



que permitem o surgimento do objeto de saber da biologia.

No curso que deu no Brasil, A Verdade e as Formas Juridicas na PUC
do Rio de Janeiro (1973), seu pensamento comega a passar por importan-

tes mudangas, como ele indica no inicio da primeira conferéncia:

Meu proposito é lhes mostrar como as praticas sociais podem vir
a engendrar dominios de saber que nao apenas fazem aparecer novos
objetos, novos conceitos, novas técnicas, mas também produzem formas
totalmente novas de sujeitos e de sujeitos de conhecimento. O sujeito de
conhecimento tem, ele préprio, uma histéria, a relacdo do sujeito com
o objeto, ou, mais claramente, a propria verdade tem uma histéria. As-
sim, gostaria especialmente de mostrar como se pode formar, no século
19, certo saber do homem, da individualidade, do individuo normal ou
anormal, dentro ou fora da regra, um saber que, em verdade, nasceu de
préticas sociais de controle e de vigilancia. E como, de certo modo, esse
saber nao se impds a um sujeito de conhecimento, ndo foi proposto a ele,
nem nele foi impresso, mas produziu um tipo absolutamente novo de
sujeito de conhecimento. Um primeiro eixo da pesquisa que eu propo-
nho é o da histéria dos dominios de saber em sua relacdo com as préticas
sociais, o que exclui o primado de um sujeito de conhecimento dado de
uma vez por todas. O segundo eixo de pesquisa é um eixo metodolégico,
que se poderia chamar de andlise dos discursos. [...] O discurso é este
conjunto regular de fatos linguisticos em certo nivel, e de fatos polémicos
e estratégicos em outro nivel. Essa analise do discurso como jogo estraté-

gico e polémico é, a meu ver, um segundo eixo de pesquisa.’

A genealogia é um modo de analisar que usa a histéria para si-
tuar saberes e praticas que tém efeitos de poder na medida em que ser-
vem para adestrar, controlar, examinar, produzir comportamentos. O
discurso carrega saber e poder, a verdade é produzida historicamente e

o sujeito é sujeitado por préticas de vigilancia e punicdo que permitem

'FOUCAULT, M. Dits et écrits. Paris: Gallimard, 1994. v. 2. p. 538-539.
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excluir e controlar, elas dividem o sujeito humano em normal e anormal,
disciplinam, e também permitem conhecé-lo. Essa sociedade disciplinar
é analisada em Vigiar e Punir (1975). Controlar os individuos e manter
a populacdo ativa e saudavel foi fundamental para o avango do capita-
lismo (ver entrevistas). Foucault ndo oferece uma teoria do poder. Ao
questionar por que em nossa sociedade prevaleceu o modo de punir pela
prisdo, mostra que uma das razdes foi o surgimento, no século 18, de um
novo tipo de poder muito mais eficaz do que o do poder de reprimir ou
subjugar como faz o estado ou o poder econdmico. E um poder micro-
fisico, feito de relacdes concretas, mais discretas e que permeiam toda a
teia social, como ele explica nas entrevistas. O efeito é o individuo exa-
minado, disciplinado, adaptado aos aparelhos de producao, de cura, de

instrucao.

Juntamente com esse tipo de poder, surge outro, o biopoder com
seus mecanismos de regulacdo, controle e seguranca das populacoes,
através de politicas de satide, estatisticas sobre natalidade, mortalida-
de, uma nova economia politica liberal que transformam a sociedade em

uma eficiente maquina de producao.

Além disso, ha préticas de subjetivacdo, que levam a constituicdo
de um “eu”, uma subjetividade forjada por mudancas no modo como
lidamos com a sexualidade, desde a antiguidade classica até a nossa épo-
ca. Nos trés volumes de Historia da sexualidade: A Vontade de Saber (1976),
O Uso dos Prazeres, O Cuidado de Si (1984), Foucault critica a hipétese de
que a sexualidade é tdo somente reprimida; ela é também produzida por
discursos e préticas que a tomam sob o prisma cientifico. Foucault con-
trapOe a essa cultura da vontade de verdade, uma ética do cuidado de si
como préatica da liberdade. Em lugar da pretensao ao conhecimento de-
cifrador de uma verdade depositada no sexo, ele propde uma estilistica
da existéncia, em certa medida inspirado no modo de viver dos gregos
e os latinos. Ndo ha regras rigidas, cada tem seu modo préprio de mo-
derar e modular o uso dos prazeres e fazer de sua existéncia, uma bela

existéncia.

O pensamento de Foucault gira em torno dos temas do sujeito,



-

verdade, saber e poder. E um pensamento que leva a critica de nossa
sociedade, a reflexdo sobre a condicdo humana, mostra que a violéncia
e o poder ndo sao imediatamente visiveis, mas também ndo sdo esca-
moteados ou escondidos como as ideologias. Pelo contrério, sdo préticas
que regulam o que alguém diz e a quem diz, em que circunstancias. Nao
ha verdades evidentes, todo saber foi produzido em algum lugar, com
algum propésito. Por isso mesmo pode ser criticado, transformado, e,
até mesmo destruido. Foucault considera que a filosofia pode mudar al-
guma coisa no espirito das pessoas. Sendo um critico de nossa situacao,
Foucault apresenta também a possibilidade de rejeitar o que a propria

humanidade produziu.

Assim ele renova a filosofia ao analisar temas inéditos e de um
modo inédito. Seu pensamento vem sempre engajado em uma tarefa po-
litica ao evidenciar novos objetos de anélise, com os quais os filésofos
nunca haviam se preocupado. Entre eles se destacam: o nascimento do
hospital; as mudancas no espago arquitetural que servem para punir, vi-
giar, separar; o uso da estatistica para que governos controlem a popula-
¢do; a constituicdo de uma nova subjetividade pela psicologia e pela psi-
canalise; como e por que a sexualidade passa a ser alvo de preocupagao
médica e sanitdria; como governar significa gerenciar a vida (biopoder)
desde o nascimento até a morte, e tornar todos os individuos mais pro-

dutivos, sadios, governaveis.

Em todas essas praticas ha relacdes de poder e de saber, com forca
politica e que, a0 mesmo tempo, produzem verdade sobre o individuo,
seu corpo, sua satide, seu intimo, sua sexualidade. Como se vé, uma pre-
ocupacao muito diferente da tradicdo filoséfica. A verdade é produzida,
o sujeito é constituido por praticas e acontecimentos histéricos. Nao ha

uma esséncia altima da verdade, nem do homem, nem da histdria.

Foucault acredita que assim é que se pode fazer uma critica de
nossa época, sua andlise nunca é inocente, é sempre para denunciar algo,
por exemplo, a sujeicdo dos individuos a aparelhos que extraem suas for-
cas corporais, que o treinam a exaustdo; a reducao de desejos e prazeres

a uma escala que divide o normal do anormal por uma suspeita analise
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cientifica. Por isso Foucault propde politicas de resisténcia, resistir e de-
nunciar todo tipo de violéncia, inclusive as menos perceptiveis, como
a violéncia de discursos que, sob o pretexto de conhecer a sexualidade,
reduzem-na a um problema psicolégico ou médico-psiquiatrico; as puni-
¢Oes pela violagao de normas disciplinares, muitas vezes excessivas. Nao
é possivel ir contra as relagcdes de poder, somos fruto delas, ndo se pode
sair da teia social. O que se pode é recusar o tipo de saber e as praticas
que excluem o diferente, que ndo deixam opcdo para o que ele chamou

de atos concretos de liberdade.

Foucault ndo acha que é possivel uma revolugao social ou econo-
mica. Mas ele considera que é possivel e desejavel revolucionar com ati-
tudes novas, com novos conceitos e modos de ver a nés mesmos, pensar
diferente. Se n6s produzimos regras para filtrar discursos (aceitar apenas
0s que vém com o carimbo “cientifico”), para produzir o normal, para
tornar a todos governaveis, cabe também a nés modificar, abolir ou rein-
ventar tais regras, tais praticas, tais discursos, sempre que eles resulta-

rem em violéncia, sofrimento, humilhacao.
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- O interesse do publico por suas obras aumentou consideravelmente no
Japdo nos iiltimos anos, pois, em seguida a traducao tio aguardada de As Pala-
vras e as Coisas, saiu Vigiar e Punir, publicada ha dois anos, e uma parte de A
Vontade de Saber, que acaba de ser traduzida. Entretanto, hd no meio intelec-
tual japonés, mitos com relagdo ao autor que impossibilitam uma leitura objetiva
de sua obra. Estes mitos veiculam trés imagens falsas de sua personalidade, mas

geralmente aceitas como verossimeis.

! Entrevista com S. Hasumi gravada em Paris em 13 de outubro de 1977, publicada na
revista UMI, em dezembro de 1977, p. 240-256. In: FOUCAULT, M. Dits et écrits. Paris:
Gallimard, 1994. v. 3, p. 399-414.

Foucault concedeu indmeras entrevistas, mais de uma centena, ao longo de toda sua
vida. Elas mostram um pensador versitil e brilhante, interessado em divulgar suas
ideias, paciente com o entrevistador mesmo quando as questdes eram simplérias ou
6bvias. Neste didlogo com um professor universitario japonés, Foucault é claro, as ve-
zes até didatico ao expor conceitos bésicos de seu pensamento, a um publico mais geral.
Ele explica sua trajetdria, como seu interesse pela questdo do poder surgiu. No contexto
histérico em que as andlises marxistas eram predominantes, seu problema € ver a his-
téria enquanto concreta, com seus dispositivos de saber e com relagdes reais de poder.
Esse poder ndo é o mesmo que o da superestrutura econémica sobre todas as relagdes
sociais, mas um poder que, sem negar a forca do Estado e de seus aparelhos, conduz
a dominacdo estatal para a menor das relacoes individuais. Nada se pode contra essas
relagdes de poder, elas ndo podem ser destruidas, mas se podem criar meios de resistir
a elas, de transgredi-las. H4 ainda o tema tdo comentado do corte epistemoldgico, que
cabe apenas para as ciéncias de tipo empirico, as ciéncias que pesquisam a natureza.
Outro ponto a destacar é o tema da verdade extraida pela confissao, de Historia da Sexu-
alidade — A Vontade de Saber, recém publicada (1976). No ano desta entrevista, 1977, Fou-
cault ja havia preparado seu curso no College de France, Sequranga, Territorio, Populagio,
no qual expde suas ideias sobre a formagado do Estado moderno. (N. da T.)



O primeiro mito é o de um Foucault estruturalista, massacrando a histo-
ria e o homem, sobre o qual lhe falei na entrevista anterior. O sequndo € o de um
Foucault como homem de método, mito que se espalhou no Japdo apés a tradugio
de A Arqueologia do Saber. E devido a esse livro que o acolhemos como uma
espécie de crianga prodigio da filosofia, que, depois de ter passeado pelo dominio
suspeito da literatura, retornava a uma reflexdo séria sobre o método. O terceiro
mito é o de um Foucault contestador. As pessoas o tém como contestador devido
ao fato de o senhor falar da prisio e dos presididrios. Espera-se entio, igualmente,
que a sua Histoéria da Sexualidade seja um livro de contestagio... Estes mitos
existem também na Franca?

- Eles se espalharam na Franga, eles se espalharam também nos
Estados Unidos. Eu recebi ha dois dias um artigo, alids, muito bem fei-
to, de alguém que retomava sucessivamente meus diferentes livros em
ordem cronolégica e que os apresentava a meu ver com bastante objeti-
vidade, desde a “Historia da Loucura” até a “Histéria da Sexualidade”.
A imagem de cada um dos livros nao era falsa, mas assim mesmo fiquei
completamente pasmo, quando ao fim dessa apresentacdo o autor dizia:
“ Assim, vejam vocés, Foucault é um aluno de Lévi-Strauss, é um estrutu-
ralista?, e seu método é inteiramente anti-historico ou a-histérico!” Ora,
apresentar a “Historia da Loucura”, apresentar “Nascimento da Clinica”,

a “Historia da Sexualidade”, “Vigiar e Punir” como livros ndo histori-

2 Havia muita controvérsia com relagdo a Foucault ser ou ndo um estruturalista. Nas
décadas de 50, 60 até meados dos anos 70, o movimento estruturalista na Franga propoe
estudar aspectos universais das culturas e das sociedades, tais como linguagem, mitos,
sistemas simbolicos, relacdes de parentesco, o inconsciente como estruturante do psiquis-
mo. Foucault se interessou por essas ideias, mas nunca seguiu o método proposto por
Lévi-Strauss, por Lacan, por R. Barthes. Para estes pensadores estruturalistas, importa
chegar as estruturas que revelam os invariantes antropolégicos, eles pré-formam as rela-
¢oes que podem ser estudadas com um método cientifico, aplicavel as ciéncias culturais:
conhecer a estrutura é conhecer o que torna inteligivel o objeto de investigacdo do antro-
pologo, do psicélogo, do linguista. Por isso se diz que o estruturalismo negligenciou o
sujeito e a histéria. Na verdade, trata-se de outro tipo de enfoque, ndo o de uma histéria
progressiva e dialética (visdo marxista da luta de classes como motor da histéria), mas
uma visdo de recortes mais longos e que considera importante o dizivel, isto é, o que em
uma cultura caracteriza certas interrelagdes de troca culturais, a comunicagdo simbdlica,
enfim, rela¢des significantes. E Foucault tem como foco o discurso, as préticas de saber,
com uma nocao de verdade como relacionada ao saber e ao poder, ele ndo aborda as
estruturas significantes. Seu problema sdo as lutas, os enfrentamentos, o modo como a
verdade sobre o sujeito o sujeita. Questdo politica, como ele diz, e ndo linguistica e nem
estrutural. Ver resposta de Foucault nesta mesma entrevista, logo adiante. (N. da T)
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cos, eu nao compreendo. Eu acrescentaria simplesmente que nao houve
sequer um comentador, nenhum, que notasse que, em “As Palavras e as
Coisas”?, que é tido como meu livro estruturalista, a palavra “estrutura”
fosse usada pelo menos uma vez. Se ela é mencionada como citacdo, nao
é usada nenhuma vez por mim, nem mesmo o termo “estrutura” ou qual-
quer das nogdes que os estruturalistas empregam para definir seu méto-
do. E entdo um preconceito bastante espalhado. O mal entendido esta4 em
vias de se dissipar na Franca, mas diria honestamente que ele tem, apesar
de tudo, suas razdes de ser, porque muitas coisas que eu fazia ndo esta-

vam, durante muito tempo, completamente claras para mim mesmo. E

verdade eu procurei meu caminho em dire¢des um pouco diferentes.

Poder-se-ia, é claro, retragar uma espécie de fio condutor. Meu
primeiro livro era a histéria da loucura, quer dizer, um problema ao mes-
mo tempo de histéria do saber médico, de histéria das instituicdes mé-
dicas e psiquidtricas. Disso passei a uma analise da medicina em geral,
em seguida ao estudo das ciéncias empiricas como a histéria natural, a
economia politica, a gramatica. Tudo isso é uma espécie ndo digo de 16-
gica, mas de progressdo, por justaposicao; entretanto, sob este desenvol-
vimento livre, mas apesar de tudo verossimil, havia algo que eu préprio
nao compreendia muito bem, que era no fundo: qual era a questao, como

se diz em francés, que me perseguia.

Durante muito tempo acreditei que eu era perseguido por um tipo
de anélise dos saberes e dos conhecimentos tais como eles podem existir
em uma sociedade como a nossa: o que se sabe acerca da loucura, acerca
da doenga, o que se sabe do mundo, da vida? Ora, creio que esse nao era

meu problema. Meu verdadeiro problema é aquele que §é, alids, um pro-

3 Nesta obra o autor mostra o solo de constitui¢dao das ciéncias humanas cujo objeto de
analise, o homem, foi constituido ndo diretamente por elas, mas por mutagdes na ordem
do saber, que remontam ao século 15. Houve a ordem das coisas percebidas no mundo
através da analogia, depois as palavras e as coisas se separam na época moderna, por
exemplo, o método de ordenagdo e classificagdo geral de Descartes e, finalmente, em
fins do século 18, se inicia a nossa época em que o homem surge como aquele que vive,
trabalha e fala. Essas sdo as condigdes para que o homem nasca para o saber, ser per-
cebido pelas ciéncias da vida, pela economia politica como alguém que produz e pelas
ciéncias da linguagem como falante. Tendo nascido para o saber através dessas formas
finitas nessa nova disposi¢ao na ordem do saber, foi isso que possibilitou o nascimento
das ciéncias humanas. (N. da T)



blema atualmente de todo mundo, o do poder. Eu creio que é preciso se
voltar ao que acontecia naquele momento, digamos, em 1955, pois foi por
volta de 1955 que eu comecei a trabalhar. No fundo, havia duas grandes
herangas histéricas no século 20 que ndo haviam sido assimiladas, e para
as quais nao tinhamos instrumentos de analise. Estas duas herangas ne-
gras eram o fascismo e o stalinismo. Com efeito, o século 19 tinha encon-
trado como grande problema, o da miséria, o da exploragdo econdmica,
o da formacdo de uma riqueza, a do capital, a partir da miséria daqueles
mesmos que a produziam. Este escindalo formidavel havia suscitado a
reflexdo dos economistas, dos historiadores que tinham tentado resolveé-
lo, justificd-lo como podiam e, no centro de tudo isso estava o marxismo.
Eu creio que, no século 20, pelo menos na Europa ocidental - talvez tam-
bém no Japao - isto é, nos paises desenvolvidos industrialmente, ndo é
tanto o problema da miséria que se colocava, e sim o problema do excesso
de poder. Tivemos regimes sejam capitalistas, como era o caso do fascis-
mo, sejam regimes socialistas ou que se diziam socialistas, que era o caso
do stalinismo, no qual o excesso de poder do aparelho do Estado e da
burocracia, mas eu diria também dos individuos uns sobre outros, cons-
tituia algo absolutamente revoltante, tao revoltante quanto fora a miséria
no século 19. Os campos de concentracdo que havia nesses paises foram
para o século 20 o que as famosas cidades operarias, o que as famosas
barracas que abrigavam trabalhadores, o que a famosa mortalidade dos
trabalhadores fora para os contemporaneos de Marx. Ora, nada nestes
instrumentos conceptuais e teéricos que tinhamos em nossa cabeca nos
permitia apreender bem este problema do poder, pois o século 19, que
nos legara tais instrumentos, percebera estes problemas apenas através
de esquemas econdmicos. O século 19 nos havia prometido que no dia
em que os problemas econémicos fossem resolvidos, todos os efeitos de

poder suplementar excessivo seriam resolvidos.

Por volta de 1955, o problema do poder comecgava a aparecer clara-
mente. Eu diria que até ai, tinha sido possivel considerar - e é justamente
o que diziam os marxistas - que se o fascismo e seus excessos de poder ti-
nham se produzido e até, em tltima andlise, se os excessos do stalinismo
tinham podido se produzir, era devido a dificuldades econdmicas pelas

quais havia passado o capitalismo em 1929, que haviam atravessado a
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Unido Soviética durante o periodo de dificuldades dos anos 1920-1940.
Ora, em 1956 ocorre algo que eu creio ser de suma importancia: o fascis-
mo havia desaparecido em suas formas institucionais na Europa, Stalin
estava morto e o stalinismo tendo sido liquidado ou pretensamente liqui-
dado por Krutschev em 1956, os htingaros se revoltam em Budapeste, os
russos intervém e o poder soviético, que, entretanto, ndo deveria mais ser
pressionado pelas urgéncias econémicas, reagiu como se viu. Na mesma
época, tinha-se na Franga, e isso é muito importante, a guerra da Argé-
lia, da colonizagao argelina, lidava-se com mecanismos de poder que se
fechavam em si mesmos, para além das urgéncias econdmicas funda-
mentais. Havia necessidade de pensar este problema do poder e havia a
falta de instrumentos conceptuais para pensa-lo. Creio que no fundo, de
um modo um tanto inconsciente, todas as pessoas de minha geracdo, e
eu sou apenas uma delas, finalmente tentaram apreender esse fendmeno
do poder. Agora, eu reconstituirei retrospectivamente o trabalho que fiz

fundamentalmente em funcao dessa questao.

Em Historia da Loucura, do que se tratava? Tentar localizar qual
é nao tanto o tipo de conhecimento que se pdde formar sobre a doenca
mental, mas qual tipo de poder que a razdo nao cessou de querer exercer
sobre a loucura desde o século 17 até nossa época. No trabalho que fiz
sobre o Nascimento da Clinica foi também esse o problema. Como é que
o fendmeno da doenga constituiu, para a sociedade, para o Estado, para
as institui¢des do capitalismo em vias de desenvolvimento, uma espécie
de desafio ao qual ele teve que responder pelos meios de instituciona-
lizagdo da medicina, dos hospitais? Qual status se deu as doengas? Foi
também o que pretendi fazer com relacao a prisao. Portanto, toda uma
série de andlises do poder. Eu diria que As Palavras e as Coisas, sob seu
aspecto literario, como se queira, puramente especulativo, é igualmente
um pouco sobre isso, a localizagdo de mecanismos de poder no interior
dos proprios discursos cientificos: a qual regra se é obrigado a obede-
cer em certa época, quando se quer obter um discurso cientifico sobre a
vida, sobre a histéria natural, sobre a economia politica? Ao que é preciso
obedecer, a que restrigdo se esta limitado, e como de um discurso a ou-
tro, de um modelo a outro se produzem efeitos de poder? Entdo, é toda

essa ligacdo do saber e do poder, mas tomando como ponto central os



mecanismos de poder, é isso, no fundo, que constitui o essencial do que
pretendi fazer, isto €, isso ndo tem nada a ver com estruturalismo e que
se trata justamente de uma histéria - bem sucedida ou nao, nao me cabe
julgar, - de uma histéria dos mecanismos de poder e do modo como eles

se entrelacaram.

E certo que eu nio tenho, tampouco, alids, as pessoas de minha
geragao, instrumentos prontos para construir isso. Eu tento construir a
partir de pesquisas empiricas precisas sobre tal ou tal ponto, sobre tal ou
tal setor muito preciso. Eu ndo tenho uma concepcao global e geral do
poder. Pode ser que venha alguém depois de mim e a construira. Eu ndo

faco isso.

- Entdo o problema essencial para vocé desde seu primeiro livro, a Histo-

ria da Loucura, é sempre o problema de poder...
- Isso mesmo.

- Entretanto vocé nunca ou muito raramente falou daquilo que se cha-
ma luta de classes ou sobre a infraestrutura para abordar esse problema. Entdo,
desde o comeco, vocé viu claramente que a andlise de inspiragdo marxista nao
funcionava para este tipo de problema.

- Tomemos o caso de a Histdria da Loucura, dominio ao qual me
referi naquele momento. Duas coisas eram certas: de um lado, os loucos
nao constituiam uma classe e as pessoas razodveis nao constituiam outra
classe. Nao se pode superpor a série de enfrentamentos que podem se
produzir entre uns e outros a linha que é ocupada pela razdo e pela nao
razao (déraison). E evidente, sem comentérios. Ainda é preciso dizer isso*.
De outro lado, é certo que a institucionalizagdo de certas formas de préa-
ticas como o internamento, a organiza¢do dos hospitais psiquitricos, a
diferenca que ha entre, por exemplo, o internamento em um hospital e os

cuidados dados a um cliente em uma clinica, todas essas diferencas nao

* Apesar de Foucault expor suas ideias a esse respeito, ainda ndo se compreendia bem
suas criticas; seu problema nao era o das lutas de classe, nem lutas entre ideologias, qual
dominava sobre quem, e sim as praticas médicas de internamento, as praticas asilares, o
poder do saber médico sobre o louco considerado doente mental, os procedimentos de
cura, muitas vezes violentos. (N. da T.)
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sdo talvez estranhas a existéncia de classes no sentido marxista do termo,
mas a maneira como este confronto de classes se manifesta nos domi-
nios que eu estudei é extremamente complicada. E através de vérios ca-
minhos muito diferentes, bastante entrelacados, bastante embaralhados
que se pode reencontrar o lago efetivo que ha entre as relagdes de classes,
as dobras de uma instituicdo como a do internamento do hospital geral,

do hospital psiquiatrico.

Simplificando, mais claramente: no centro dos mecanismos de in-
ternamento que foram desenvolvidos no século 16, sobretudo no século
17, em toda a Europa, se encontra o problema do desemprego, das pes-
soas que ndo conseguem trabalho, que emigram de um pais a outro, que
circulam através de todo o espago social. Estas pessoas que foram soltas
com o fim das guerras religiosas, e depois com o fim das guerras dos 30
anos, os camponeses empobrecidos, tudo isso constituia uma populagao
flutuante, que preocupava e contra a qual se tentou reagir pela interna-
¢do geral, sendo que os proprios loucos também foram pegos. Tudo isso
é muito complicado, mas nao creio que seja fecundo, que seja operacio-
nal dizer que a psiquiatria é uma psiquiatria de classe, que a medicina
é de classe e que os médicos e os psiquiatras sejam representantes dos
interesses de classe. Nao se chega a nada quando se faz isso, o que ndo
significa que ndo se deva recolocar a complexidade desses fendmenos no

interior de processos histdricos, que sdao econdmicos etc.

- Sobre a Histéria da Loucura, eu me lembro que no comego dos anos 60,
0s pesquisadores japoneses de literatura francesa falavam de seu livro tal como
[...] um tipo de estudo monotemdtico sobre a loucura. Nio se previu o alcance
que este livro teria dez anos depois. No Japdo nio se compreendeu exatamente,
naquele momento, mesmo tento lido o capitulo sobre o grande internamento,
porque era importante. Nio se tinha apreendido seu pensamento, sempre dirigi-
do para o mesmo sentido, mas sem ter fixado método algum, o que é essencial em
vocé e que fez com que surgissem tantos mal entendidos. Por exemplo, depois da
publicagio de A Arqueologia do Saber falou-se muito de método de Foucault,

mas, justamente, vocé nunca fixou método algum...

- Nao. A Arqueologia do Saber ndo é um livro metodolégico. Nao te-

nho um método que aplicaria do mesmo modo em dominios diferentes.



Pelo contrério, eu diria que é um mesmo campo de objetos, um dominio
de objetos que eu tento isolar usando instrumentos que eu encontro ou
forjo no momento em que fago a pesquisa, mas sem privilegiar absolu-
tamente o problema do método. Nesta mesma medida é que ndo sou
absolutamente um estruturalista, pois os estruturalistas dos anos 50, 60,
tinham por objetivo principal definir um método que fosse, sendo uni-
versalmente valido, pelo menos geralmente valido para toda uma série
de objetos diferentes: a linguagem, os discursos literdrios, as narrativas
miticas, a iconografia, a arquitetura ... Esse ndo é, de modo algum, meu
problema: eu tento fazer aparecer esta espécie de camada, eu ia dizer esta
interface como dizem os técnicos modernos, a interface do saber e do po-

der, da verdade e do poder. E isso, esse é meu problema.

Ha efeitos de verdade que uma sociedade como a sociedade oci-
dental, e agora se pode dizer que a sociedade mundial produz a cada
instante. Produz-se verdade. Estas producdes de verdade ndo podem
ser dissociadas do poder e dos mecanismos de poder, ao mesmo tempo
porque estes mecanismos de poder tornam possiveis essas produgdes de
verdade, as induzem; e elas proprias sao efeitos de poder que nos ligam,
nos conectam. S3o essas relacdes de verdade/poder, saber/poder que me
preocupam. Entdo, esta camada de objetos, ou melhor, esta camada de
relacdes, é dificil de ser apreendida; e como ndo ha uma teoria geral para
apreendé-las, eu sou, por assim dizer, um empirista cego®, quer dizer que
eu estou na pior das situacdes. Ndo tenho teoria geral e nem mesmo um
instrumento seguro. Eu tateio, eu fabrico como posso os instrumentos que
sao destinados a fazer surgir objetos. Os objetos sdo em certa medida de-

terminados pelos instrumentos bons ou ruins que eu fabrico. Eles sao fal-

> O empirismo é uma corrente filoséfica do século 17 para a qual todo conhecimento
tem origem na experiéncia com os fatos, que sao percebidos pelas sensagdes. Kant, mais
tarde, dira que o empirismo, sem os instrumentos da faculdade da razao, sem as formas
do entendimento (tempo, espaco, causalidade, substancia etc.) é cego. Foucault alude
a essa formulagdo de Kant e afirma que para ele, Foucault, basta trazer para a andlise
as formagdes empiricas do saber, os objetos que se encontram dispostos pelas transfor-
macdes histéricas, e 0 modo como emergem para o saber, em feixes de relagdes, como
acontecimentos. E todo esse material é encontrado nos arquivos histdricos, tal como as
praticas médicas, os discursos que se materializam em dominios de saber, tal como o
da psicopedagogia sobre o comportamento infantil. Todos eles tém efeitos de poder.
(N.daT.)
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sos se meus instrumentos sao falsos... Eu tento corrigir meus instrumentos
pelos objetos que acredito descobrir e neste exato momento o instrumento
corrigido faz aparecer que o objeto que eu tinha definido ndo era de modo

algum aquele, é assim que eu hesito ou titubeio de livro em livro.

- O senhor acaba de pronunciar uma expressio muito significativa para
definir sua atitude de pesquisa: “empirismo cego”. Justamente, acerca de A Ar-
queologia do Saber, escrevi um artigo em que afirmo: “o mais belo momento
nos discursos de M. Foucault ¢ quando ele se encontra em um lugar de nio sa-
ber e que ele confessa sua impoténcia face ds relacoes complexas das ideias e dos
acontecimentos...” Este lugar de ndo saber ndo é uma falta que o desencoraja e
sim uma necessidade quase existencial que o impulsiona a pensar e que o incita
a estabelecer uma relagdo criadora para com a linguagem. E esta relagio com o
pensamento e a linguagem, muito particular, que provoca tanto mal entendido.
Normalmente se estabelece de inicio um método que permite analisar algo desco-

nhecido. O senhor ndo aceita esta relacio conhecido/desconhecido...

- Isso mesmo. Quer dizer que em geral ou se tem um método
fechado para um objeto que nao se conhece, ou o objeto pré-existe, sabe-
se que ele estd aqui, mas se considera que ele ndo foi analisado como
deveria e se fabrica um método para analisar este objeto pré-existente ja
conhecido. Estas sdo as duas tinicas maneiras razoaveis de se conduzir.
Eu, de minha parte, me conduzo de um modo totalmente nao razoavel e
pretensioso, fora das fronteiras da modéstia, mas o que é mesmo preten-
sioso é a presuncao, delirio de presungao quase no sentido hegeliano® de
querer falar de um objeto desconhecido com um método ndo definido.

Assim eu assumo, sou desse jeito...
- Entao, em seu livro sobre a sexualidade ...

- Eu gostaria de dizer ainda uma palavra. Depois do que eu dis-
se, poderdo me perguntar: “Por que vocé fala, vocé tem ou ndo um fio

condutor?” Eu retomo o que dizia ha pouco sobre o stalinismo. Ha atu-

®Hegel (1770-1831) vé a histéria como realizagdo dos projetos humanos, em direcdo a um

constante aperfeicoamento por etapas nas quais o espirito se realiza, até culminar no es-
2.0 - L3 “ ~ 4 P

pirito absoluto. E a isso que Foucault chama de “pretensdo” e a dele é poder falar acerca

de objetos que surgem em dada época conforme os discursos se apropriam deles. Se o

objeto a ser analisado é diverso, muda, varia também o modo de analisar. (N. da T.)



almente - e é nisso que a politica intervém - em nossas sociedades, certo
numero de questdes, de problemas, de feridas, de inquietudes, de angts-
tias que sdo o verdadeiro motor da escolha que eu faco e dos alvos que
tento analisar, dos objetos que tento analisar e da maneira como eu os
analiso. E o que nés somos - os conflitos, as tensdes, as angustias que nos
atravessam - que sdo afinal o solo, nao ouso dizer sélido, pois por defini-

cdo ele estd minado, ele é perigoso, o solo sobre o qual me desloco.

- Alids, é por isso que o senhor fala do poder quando faz a Histéria da
Sexualidade. Mas ali também eu creio que pode haver mal entendido, pois o ter-
mo “poder” sempre foi associado e é ainda associado a nogio de soberania estatal,
enquanto que o senhor procurou definir “poder” em seu livro como nio sendo
nem uma instituicdo, nem uma estrutura, nem um poder estatal, mas um lugar
estratégico em que se encontram todas as relagoes de forcas do tipo poder/saber.
Tenho a impressdo de que o senhor falava de algo diferente de poder, que o senhor
falava acerca daquilo que chama a verdade, ndo a verdade que a sociedade atual
produz em toda parte, mas a verdade que o senhor deve atingir pela ficcio de seu
trabalho. Eu me engano, talvez, mas sua definicdo ndo se aplica melhor ao que o

senhor chama de verdade?

- Nao, o senhor ndo se engana. Eu creio que posso dizer a mesma
coisa de modo um pouco diferente. Na Franca se entende também em
geral por poder os efeitos de dominagao que estdo ligados a existéncia
de um Estado e ao funcionamento dos aparelhos de Estado. O poder:
imediatamente o que vem a mente das pessoas, é o exército, a policia, a
justica. Para falar de sexualidade, antes se condenava os adultérios, se
condenava os incestos; agora se condenam os homossexuais, os estupra-
dores. Ora, quando se tem essa concepgdo de poder, creio que as pessoas
o localizam somente nos aparelhos de Estado, ao passo que as relagdes
de poder existem; mas isso, apesar de ser conhecido por muitos, nem
sempre se tiram as consequéncias, passa-se por cima disso. As relagdes
de poder existem entre um homem e uma mulher, entre o que sabe e o
que ndo sabe, entre pais e filhos, na familia. Na sociedade ha milhares,
milhares de relagdes de poder, e, por conseguinte, relagdes de forcas, e
assim, pequenos enfrentamentos, micro lutas por assim dizer. Se é ver-

dade que estas pequenas relacdes de poder sdo com muita frequéncia
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comandadas, induzidas do alto pelos grandes poderes do Estado ou das
grandes dominagdes de classe, ainda é preciso dizer que num sentido in-
verso uma dominagao de classe ou uma estrutura de Estado ndo podem
funcionar bem se ndo houver na base, estas pequenas relagdes de poder.
O que seria o poder de Estado, aquele que obriga, por exemplo, ao servi-
co militar, se ndo houvesse, em torno de cada individuo, todo um feixe
de relagdes de poder que o liga a seus pais, a seu patrdo, a seu mestre -

aquele que sabe, aquele que meteu na sua cabeca tal ou tal ideia?

A estrutura do Estado, no que ela tem de geral, de abstrato, e mes-
mo de violento, ndo chegaria a reter assim, continuamente e de modo
suave, todos os individuos, se ela ndo se enraizasse, se ela nao utilizasse,
como uma espécie de grande estratégia, todas as pequenas taticas locais
e individuais que encerram cada de nés. E um pouco esse fundo de re-
lacdes de poder que eu gostaria de fazer aparecer. Isso responde a sua
pergunta sobre o Estado’. Além disso, gostaria de ressaltar também que
estas relagdes de poder utilizam métodos e técnicas muito, muito diferen-
tes umas das outras, conforme as épocas e conforme os niveis. Por exem-
plo, a policia tem, certamente, seus métodos, n6s os conhecemos, mas ha
também outro método, toda uma série de procedimentos pelos quais se
exerce o poder do pai sobre os filhos, toda uma série de procedimentos
pelos quais, em uma familia, se vé tecer relagdes de poder, dos pais sobre
os filhos, mas também dos filhos sobre os pais, do homem sobre a mu-
lher, mas também da mulher sobre o homem, sobre as criancas. Todos
eles tétm seus métodos e sua propria tecnologia. Enfim, é preciso dizer
que nao se podem conceber essas relagdes de poder como uma espécie
de dominacao brutal com a forma: “Faca isso ou eu te mato!”. Nao sdo
situagdes extremas de poder. De fato, as relacdes de poder sdo relagdes
de forca, de enfrentamentos, entao, sempre sao reversiveis. Nao ha rela-
¢oes de poder que sejam completamente triunfantes e cuja dominagao
seja incontornavel. Tem-se dito muito (os criticos me acusam disso) que,
70O proprio Estado se modifica em fungdo do tipo de governo, de racionalidade gover-
namental, como explica Foucault nos cursos de 1977 a 1978. Para governar, o Estado
precisa, na época moderna, de técnicas desenvolvidas pela economia politica, ou seja,
técnicas que visam o mercado e que exigem, para seu melhor funcionamento, mecanis-

mos de seguranca. Ele é muito criticado por nao analisar o poder do Estado, o que nao
é verdade, como se pode constatar nesta resposta. (N. da T.)



para mim, ao por o poder em toda parte, eu exclua toda possibilidade de

resisténcia. Mas é o contrario!

Eu quero dizer que as rela¢des de poder suscitam necessariamente,
chamam a todo instante, abrem a possibilidade de uma resisténcia, e isso
porque hé a possibilidade de resisténcia real, que o poder daquele que
domina tenta manter-se com tanta forga quanto possivel, quanto maior
a asttcia, maior a resisténcia. De modo que é muito mais a luta perpétua
e multiforme que eu tento mostrar do que a dominagdo morna e estavel
de um aparelho uniformizador. Em todo lugar se esta em luta - ha a cada
instante, a revolta da crianca que pde o dedo no nariz a mesa para provo-
car seus pais, isso, pode-se dizer que é uma rebelizo. E toda essa agitacao
perpétua que eu gostaria de poder mostrar. Eu nao sei se respondi exa-
tamente a sua questdo. Havia a questao da verdade. Pode-se dizer, com
efeito, que por verdade eu ndo entendo uma norma geral, uma série de
proposicdes®. Eu entendo por verdade o conjunto dos procedimentos que
permitem, a cada instante e a cada um, de pronunciar enunciados que
serdo considerados como verdadeiros. Ndo héd absolutamente nenhuma
instancia suprema. Ha regides nas quais os efeitos de verdade estdo per-
feitamente codificados, nas quais os procedimentos pelos quais se pode
chegar a enunciar verdades sdao previamente conhecidos, codificados. Sdo
em geral os dominios cientificos. No caso das matemaéticas, é exatamente
assim. No caso das ciéncias, digamos empiricas é mais flexivel. E depois,
fora das ciéncias, se tém também efeitos de verdade que estdo ligados ao
sistema de informagdes: quando alguém, um falante no radio ou na TV,
anuncia algo, vocé pode crer ou ndo, mas isso passa a funcionar na cabe-

¢a de milhares de pessoas como verdade, apenas porque é pronunciado

8 Verdade nao depende de légica, de conhecimento, de um sujeito que pensa algo que
corresponde a sua ideia. Seguindo Nietzsche, verdade é produzida, é fabricada em situ-
acoes historicas, ela ndo serve para dissipar ideologias. As praticas humanas (médicas,
pedagogicas, governamentais, disciplinares) sdo coordenadas por regimes de verda-
de, que funcionam em discursos (ndo entendidos como algo linguistico ou retérico).
Através dos discursos se produz um regime de verdade que diz quais préticas valem,
funcionam, podem ser consideradas verdadeiras ou falsas. Tais praticas formam um
dispositivo de saber/poder. Nao ha saber que nao tenha o poder de p6r sob um regime
de verdade tal individuo, por exemplo, o que foge da norma, sera doente, delinquente,
anormal, conforme o regime de verdade foi o médico, o judiciario, o psiquiatrico. (N.

daT.)
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de certo modo, com certo tom, por certa pessoa, em certo momento.

Eu ndo fui o primeiro, longe disso, a por a questdo do poder de
que eu falei ainda ha pouco. Houve um grupo de pessoas bem interes-
santes que o estudaram, e bem antes de 1956. Foram aqueles que, a partir
de um ponto de vista marxista tentaram estudar o que eles chamavam
de fendmeno burocratico, enfim, a burocratizaciao do Partido. Isso se fez
logo ap6s os anos 30 nos circulos trotskistas ou derivados do trotskismo.
Fizeram um trabalho consideravel. Mostraram vérias coisas importan-
tes, mas é absolutamente verdadeiro que a maneira como eu ponho o
problema é diferente, pois eu ndo tento ver qual é a aberracdao que se
produziu nos aparelhos de Estado e que levaram a este suplemento de
poder. Eu tento, pelo contrario, ver como, na vida cotidiana, nas relagdes
que sdo aquelas entre os sexos, nas familias, entre os doentes mentais e
as pessoas razoaveis, entre os doentes e os médicos, enfim, em tudo isso
ha inflacoes de poder. Dito de outro modo, a inflagdo de poder, em uma
sociedade como a nossa ndo tem uma tnica origem que seria o Estado
e a burocracia do Estado. Como ha uma inflagao perpétua, uma inflagao
galopante como diriam os economistas, que nasce a cada instante, quase
a cada passo, pode-se perguntar: “Mas por que, aqui, eu exerco poder?
Nao somente com que direito, mas para que serve isso?” Considere-se,
por exemplo, o que aconteceu com as doengas mentais. Durante séculos
a ideia era que, se eles ndo fossem isolados, primeiramente isso seria pe-
rigoso para a sociedade, em segundo, seria perigoso também para eles
mesmos. Ora, hoje se assiste a uma espécie de abertura geral dos hospi-
tais psiquidtricos, ndo sei no Japao, mas sim na Europa, e se percebe que
isso ndo aumenta de forma alguma a taxa de perigo para as pessoas ra-
zoaveis. Certamente, pode-se citar o caso de pessoas que foram liberadas
de um hospital psiquiatrico e que mataram alguém, mas considerando as
estatisticas, em comparagao com o que acontecia antes, isso ndo ocorre,
eu diria que ha até menos que a época em que se tentava fechar todos eles

e, além das evasdes, havia muita gente que nunca foi internado...

- Voltando a nogio de historia, gostaria de saber se o senhor pensa em
Gaston Bachelard quando emprega as palavras “corte” ou “ruptura” epistemo-

logicos?



- Em certo sentido, sim. De fato eu parti, aqui também, de uma
constatagdo empirica. Nao creio que empreguei o termo ruptura em a
Historia da Loucura. Eu empreguei, certamente, ou no¢des analogas, em
Nascimento da Clinica e em As Palavras e as Coisas porque, com efeito, nes-
tes dominios, que sdo dominios cientificos, e somente neles, se assiste e
se assistiu, pelo menos entre o século 16 e 0 19, a toda uma quantidade
de mudangas bruscas que sdo da ordem dos fatos de observacado. Desafio
qualquer um que olhe os livros de medicina, por exemplo, do periodo
que vai de 1750 a 1829, a nao ver, em um dado momento e um espacgo de
tempo, um espacgo de tempo extraordinariamente restrito de quinze ou
vinte anos, uma mudanga, ndo s6 nas teorias, nao s6 nos conceitos, nao
sO nas palavras, o vocabulario, mas nos objetos de que se fala - na relagao
com as coisas - uma mudanga que ¢é radical; quando se lé um livro de
medicina, de um bom médico dos anos 1820-1830, com seu saber médico
de hoje vocé sabe perfeitamente de que ele falava e isso é uma prova de
reconhecimento epistemoldgico que ndo engana. Vocé diz: “Ah! Ele se
enganou sobre as causas. Ah! Aqui ele ndo viu tal ou tal engano. Ah!,
aqui, logo em seguida a microbiologia trouxe tal ou tal nogao.” Mas, vocé
sabe do que ele fala. Quando voceé 1é um livro de medicina, mesmo o de
um grande médico anterior aos anos 1750, de cada duas vezes, uma vez
vocé é obrigado a dizer: “Mas de que doenca ele fala? O que é isso? A
que isso corresponde?” Diante de descri¢des de epidemias que sdo muito
bem feitas, com muita precisdo, que datam do inicio do século 18, se é
obrigado a dizer: “Bem, esta devia ser tal doenca, mas nao se tem certe-
za”, o que prova que o olhar, a relacdo com as coisas mudaram. Ainda

uma vez, isso se da sob a forma do corte.

Quando vocé 1é a Historia Natural de Buffon’®, vocé sabe muito bem
do que ele fala. Entretanto, a maneira que ele tem de tratar as coisas e
de colocar os problemas serd inteiramente modificada a partir, grosso
modo, de Cuvier, isto é, quarenta anos apds, quando com a Anatomia
Comparada®™ , Cuvier podera fazer um exame das estruturas, das apro-

ximagoes, das classificacdes, das organizagdes, de tipo diferente. Aqui

9 BUFFON |[G. L. LECLERC, conde de. Historia Natural Geral e Particular, com a descrigio
do gabinete do Rei. Paris, 1749-1803.

10 CUVIER [G.]. Ligdes de Anatomia Comparada, Paris, a. 3,2 v.
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também, o corte aparece imediatamente. Quando eu falo de corte, nao é
por que estou fazendo disso um principio de explicagdo; pelo contrario,
eu tento colocar o problema e tento dizer: tomemos a medida de todas
as diferencgas, sem tentar escamoteéa-las dizendo: “Houve continuidade”.
Pelo contrario, tomemos a medida de todas as diferencas, somemo-las,
sem pOr um prego nas diferencas existentes e procuremos saber o que
se passou de uma situagdo do discurso cientifico a outra. Mas tudo isso
vale para os discursos cientificos e € somente com relacdo a eles que isso
se da. E especifico da histéria do discurso cientifico ter estas mutagdes
bruscas. Por exemplo, para a Historia da Sexualidade eu estou no momento
olhando todos os textos da pastoral crista e da direcdao de consciéncia no
cristianismo: eu lhes asseguro que, desde Sao Bento, desde Sdo Jeronimo,
sobretudo desde os Padres gregos e os monges da Siria e do Egito, até o
século 17, ha uma continuidade absolutamente extraordinéria, notavel,
com, é claro, tanto aceleracdes como desaceleracoes, desestabilizacoes,
como um todo vivo, mas quanto a rupturas, nenhuma. A ruptura nao
é para mim uma nocdo fundamental, é, antes, um fato de constatacdo.
Alids, eu notei que as pessoas que conhecem a literatura cientifica ndo
ficaram nem um pouco chocadas quando eu falei de ruptura. Um histo-

riador da medicina nao nega este corte.

- Quando vocé fala de corte, isso choca os historiadores de inspiragio

marxista, pois vocé ndo fala da Revolugio Francesa...

- Eles sao engracados... E absolutamente certo que eu nao falo a
esse respeito quando trato da anatomia comparada; claro, pode-se en-
contrar certo namero de efeitos da Revolucao Francesa sobre a carreira

de tal ou tal professor no Museu', ou coisas como essa, mas esse nao é o

1 Provavelmente Foucault se refere ao Museu fundado na época da Revolugdo Francesa
que pretendia apresentar a histéria da nagdo através de monumentos. Ora, para Fou-
cault interessa outro tipo de histéria, a dos acontecimentos, a das praticas discursivas
que mostram os saberes de uma época como a histéria natural, a medicina social, a
psicopedagogia, por exemplo; e também a das praticas de poder ou as tecnologias de
poder, como a das prisdes, a dos hospitais psiquidtricos. Enfim, Foucault ndo esqueceu
a histéria. Mas, para ele, a histéria tradicional, que é global, passa a contar s6 quando
faz sentido se referir a ela; o que ele faz é outro tipo de histéria, a das praticas discur-
sivas, as das praticas disciplinares, a da racionalidade dos modos de governar e a das
politicas de verdade. (N. da T.)



verdadeiro problema. Em compensagao, eu falei da Revolugao Francesa,
e era obrigado a falar, nao teria sentido ndo falar, quando abordei as ins-
tituicdes psiquiatricas, pois a estrutura do internamento e a instituicao
do internamento foram inteiramente subvertidas durante a Revolugao
Francesa. Os historiadores marxistas esquecem sempre de dizer que eu
falei da Revolugao Francesa quanto a esse tema. Eles esquecem também
de dizer que eu falei dela quando abordei a medicina, porque, na medi-
cina, Deus sabe se isso foi importante; a desestruturacdo das estruturas
corporativas do corpo médico no momento mesmo da Revolucdo, todos
0s projetos que houve para um tipo de medicina geral, de higiene, medi-
cina da satide mais que da doenca, nos anos 1790-1793, e a importancia
que tiveram as guerras revoluciondrias e napolednicas para a formacao
de um novo corpo médico, de tudo isso, eu falei. Infelizmente os marxis-
tas ndo falam do fato de que falei disso. Em compensacdo, quando sobre
a anatomia patoldgica eu nao menciono a Revolucado Francesa - o que me
parece mesmo assim uma violagdo extraordinaria do direito das pessoas
- se diz: “Ah! Veja, ele nunca fala da Revolucdo Francesa.”

- Sobre a Historia da Sexualidade, o senhor faz uma andlise bastante
aprofundada sobre o papel da confissio no Ocidente. O senhor acha que, num
mundo onde ndo houvesse esta ciencia da sexualidade, a confissio ainda teria um

papel?

- Teria que se ver. No budismo h4 procedimentos de confissdo
que sdo definidos, codificados de modo bastante rigoroso (de um modo
monacal) para os monges. O budismo tem entdo estruturas de confissao.
Ele ndo a propaga em uma escala tdo grande como no Ocidente cris-
tdo, no qual todo mundo foi submetido ao procedimento da confissao,
no qual todo mundo era instado a confessar seus pecados e milhares de
pessoas, centenas de milhdes de pessoas foram efetivamente obrigadas a
confessar seus pecados. Formalmente, quando se olha as regras do regi-
me monacal budista e as regras da confissao crista, entre elas ha muitas

analogias, mas na realidade, isso ndo funcionou da mesma forma.

- A confissdo tomou sempre a forma de uma narragio em torno da ver-
dade, de um crime ou de um pecado. Isto poderia ter, por conseguinte, relacoes

formais com outras formas de narrativas: por exemplo, narrativas de aventuras,
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de conquistas etc. Sequndo seu modo de ver, haveria uma narrativa especifica da

confissdo na sociedade moderna?

- O cristianismo, se ndo inventou, pelo menos pds em funciona-
mento um procedimento de confissdo singular na histéria das civiliza-
¢Oes, obrigacdo que durou séculos e séculos. A partir da Reforma, o dis-
curso da confissdo, em vez de ficar restrito ao ritual da peniténcia, de al-
guma forma explodiu; ele se tornou um comportamento que poderia ter
funcdes, digamos, simplesmente psicolégicas, de conhecer melhor a si
mesmo, de ter um melhor dominio sobre si mesmo, de trazer a tona suas
proprias tendéncias, a possibilidade de gerir sua prépria vida, que sdo
praticas de exame de consciéncia que o protestantismo estimulou bastan-
te mesmo fora da peniténcia e da confissdo, e da confissdo ao pastor. Vé-
se também, neste momento, desenvolver-se esta literatura na primeira
pessoa, as pessoas tém seu diario, dizem o que fizeram, contam seu dia,
pratica que se desenvolveu, sobretudo, nos paises protestantes, apesar
de haver exemplos também em paises catdlicos. Em seguida veio o tipo
de literatura no qual a confissdo tem crucial importancia - A Princesa de
Cleves 2, na Franca, e nessa literatura se conta sob uma forma mal dis-
farcada, ligeiramente romanesca, suas proprias aventuras. Houve uma
formidavel difusao do mecanismo da confissdo que chega a sessdes que
se tem na Franca (suponho que vocés tém algo parecido no Japao), estas
sessOes de radio, e que logo chegaram a televisdo nas quais as pessoas
vém e dizem: “Bem, eu, veja, ndo me entendo mais com minha mulher,
eu ndo posso mais fazer amor com ela, eu nao tenho mais capacidade de
fazer amor, eu ando muito preocupado, o que devo fazer?...” A histéria
da confissdo ndo termina ai, haverd outras peripécias... Tudo isso é um
fendmeno muito importante e caracteristico, em sua origem, do Ocidente
cristdo. No Japao, ha atualmente esse fendmeno, mas ele veio do Oci-
dente. Na civilizagdo japonesa tradicional, ndo havia esta necessidade de
confissOes, esta exigéncia de confissdes que foram tao fortemente marca-
das pelo cristianismo na alma ocidental. E isso é algo a ser estudado™.

2 LA FAYETT [M.-M. Pioche de La Vergne, condessa de]. A Princesa de Cleves. Paris,
1678.

13 A entrevista termina com comentarios sobre o tipo de literatura confessional que sur-
giu no Japdo no inicio do século 20. Na entrevista seguinte a questdo da sexualidade é
abordada com mais detalhes. (N. da T.)



O PODER, UM MAGNIFICO ANIMAL"

- Como o senhor preparou seu primeiro livro? A partir de quais experién-
cias?

- Eu me formei filosoficamente numa atmosfera que era a da feno-
menologia e a do existencialismo. Quer dizer, formas de reflexdo que es-
tavam ligadas, imediatamente as experiéncias vividas, eram alimentadas
e nutridas por elas. E era no fundo, a elucidagao desta experiéncia vivida
o que constituia a filosofia, o discurso filoséfico. Ora, sem que eu saiba
ainda muito bem por que, se produziu naqueles anos, os anos 50, 60, 70,
uma mudanca apesar de tudo importante na reflexdo teérica, tal como se
desenvolvia na Franga, em particular: uma importancia cada vez maior
ligada a experiéncia imediata, vivida, intima dos individuos. Em troca,
uma importancia crescente dada a relacao das coisas entre si, em culturas
diferentes das nossas, aos fendmenos histéricos, aos fendmenos econod-
micos. Vejam como Lévi-Strauss foi importante, pelo menos na cultura
francesa. Ora, se alguém esta longe da experiéncia vivida, é justamente
Lévi-Strauss, cujo objeto era precisamente a cultura o mais estranha pos-
sivel da nossa. O mesmo com a importancia da psicanalise, sobretudo a
de tipo lacaniano, na Franga, que comegou nessa mesma época. A que
ela se deveu, sendo justamente ao fato de que, nesta psicandlise, ndo era
a experiéncia vivida que importava, ndo era isso que se tinha que eluci-
dar, mas as estruturas do inconsciente, ndo da consciéncia. Entdo, eu me
interessei por razdes pessoais, biograficas, por este problema da loucura,
e também eu nao fiquei tentado em buscar elucidar no interior de minha
consciéncia qual poderia ser a relacdo que eu tinha com a loucura ou com

minha loucura, mas, pelo contrario, eu me apaixonei pelo problema do

4 Entrevista com M. Osorio, publicada em Quadernos para el dialogo, no. 238, Novembro
de 1977. In: FOUCAULT, M. Dits et écrits. Paris: Gallimard, 1994. v. 3.p. 368-382.

Nesta entrevista Foucault expde o ambiente intelectual francés na época em que come-
ca seus trabalhos; aborda a temética da medicalizagdo, mostra que o capitalismo exige
mecanismos disciplinares para que haja governo, como funciona a normaliza¢do dos
individuos na sociedade disciplinar que dispde de mecanismos de poder diversos da-
queles do direito e do poder econémico de dominacao de classe. E, finalmente mostra
que em Histdria da Sexualidade - A Vontade de Saber (1976), analisou os procedimentos de
subjetivacao, isto é, através de que regimes de verdade o sujeito pode se autoexaminar
(papel da confissao na constituicao do dispositivo histérico da sexualidade).
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estatuto histdrico, social, politico da loucura em uma sociedade como a
nossa. E isso de tal modo que fui imediatamente conduzido a utilizar o
material histérico e, em vez de fazer introspeccado, analise de mim mes-
mo, a analise de minha experiéncia vivida, me lancei de corpo e alma na
poeira dos arquivos, tentei encontrar documentos, textos, testemunhos

concernentes ao status da loucura.

- O senhor fala deste status da loucura no plano politico, social, historico.

Como o senhor o percorreu na trajetoria de sua pesquisa?

- A loucura foi cada vez mais medicalizada® através de toda a
histéria do Ocidente. Na Idade Média, certamente, se considerava certos
individuos doentes do espirito ou da cabeca ou do cérebro. Mas era algo
absolutamente excepcional. Em geral, o louco, o desviante, o irregular, o
que ndo se comportava ou nao falava como todo mundo, nao era perce-
bido como um doente. Foi aos poucos que se comegou a ligar a medicina
o fendmeno da loucura, a considerar que a loucura era uma forma de
doenca, no limite, que todo individuo, mesmo normal, era talvez doente
na medida em que poderia ser louco. Essa medicalizacdo é na realidade,
um aspecto de um fendémeno mais amplo que é a medicalizagao geral da
existéncia. Eu diria, muito esquematicamente, que o grande problema
das sociedades ocidentais desde a Idade Média até o século 18 tem sido o
direito, a lei, a legitimidade, a legalidade, e que com muito custo se con-
quistou uma sociedade de direito, o direito dos individuos, apds todas
as lutas politicas que sacudiram a Europa até o século 19; e justamente
no momento em que se acreditava ou que os revolucionarios franceses
acreditavam ter atingido uma sociedade de direito, eis que algo ocorreu
que eu justamente tento analisar, algo que fez com que entrdssemos na
sociedade da norma, da satide, da medicina, da normalizagdo que é nos-

so modo essencial de funcionamento agora.

Veja o que se passa atualmente na justica penal da maioria dos
paises europeus. Quando se precisa lidar com um criminoso, a questao
é logo saber se ele ndo é louco, quais sdo os motivos psicolégicos que o
15 Isto é, dominada e percebida apenas sob o enfoque médico, cujo saber significa tam-

bém um tipo de poder; ao objetivar a loucura o médico, o psiquiatra a pde sob seu
dominio.



levaram a cometer seu crime, os problemas que teve na infancia, as per-
turbacdes de seu meio familiar... Psicologiza-se também as coisas; psico-
logizé-las quer dizer medicaliza-las.

- O senhor fala da medicalizagdo, ndo somente da loucura.

- Sim, e dos individuos em geral, da existéncia em geral. Veja, por
exemplo, o que ocorreu com as criancas. No século 18, se comecou a se
preocupar de modo intenso com a satde das criangas, e é gracas, alids,
a essa preocupacao que os niveis de mortalidade infantil se reduziram
consideravelmente. A mortalidade infantil era enorme ainda no fim do
século 18, mas essa medicalizagdo ndo parou de aumentar e acelerar, e
agora os pais estdo com relagdo aos filhos numa posicao que é quase
sempre medicalizadora, psicologizante, psiquiatrizante. Diante da me-
nor angustia da crianga, a menor raiva ou o menor medo: o que esta
acontecendo, o que aconteceu, serd que foi desmamado cedo, ele esta em
crise edipiana? Todas as relagdes sdo parasitadas pelo pensamento médi-
co, pelo cuidado médico...

- O que € o pensamento médico? Em que sentido o senhor utiliza o
termo?

- Por pensamento médico entendo uma maneira de perceber as
coisas que se organiza em torno da norma, isto é, que tenta separar o que
é normal do que é anormal, uma separagao que nao é exatamente a mes-
ma que entre licito e ilicito; o pensamento juridico distingue o licito do
ilicito, o pensamento médico distingue o normal do anormal; ele se d4,
ele procura também se dar meios de correcdo que nao sao exatamente os
meios de punicdo, mas meios de transformacao do individuo, toda uma

tecnologia do comportamento do ser humano que esté ligada a isso...
- E como se opera a formagdo de tudo isso no movimento historico?

- Tudo isso estd profundamente ligado ao desenvolvimento do ca-
pitalismo, quer dizer, nao seria possivel o capitalismo funcionar com um
sistema de poder politico que fosse de algum modo indiferente aos indi-
viduos. O poder politico numa sociedade de tipo feudal se caracterizava
essencialmente pelo pagamento dos pobres com sua renda ao senhor ou
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quem ja fosse rico, que eles fornecessem também o servico das armas.
Mas o que faziam os individuos, ndo havia tanto essa preocupagao, o
poder politico era em suma indiferente. O que existia aos olhos de um se-
nhor, era sua terra, sua cidade, os habitantes, no limite, as familias, mas os
individuos, concretamente, ndo ficavam sob o olho do poder. Surgiu um
momento em que foi preciso que cada um fosse efetivamente visto pelo
olho do poder'®, para que uma sociedade de tipo capitalista funcionasse,
quer dizer, com uma producdo tornada a mais intensa possivel, a mais
eficaz possivel; quando houve necessidade, na divisdo do trabalho, de
pessoas capazes umas de fazer isto, outras aquilo, quando se teve medo
também que os movimentos populares de resisténcia, ou inércia, ou de
revolta viessem a subverter toda essa ordem capitalista em vias de nascer,
entao foi preciso uma vigilancia eficaz e concreta sobre todos os individu-

o0s, e eu creio que a medicalizacdo de que eu falei esta ligada a isso.
- Como o senhor faz a ligagio?

- Com a medicalizagao, a normalizacdo, é possivel chegar a uma
espécie de hierarquia de individuos capazes ou menos capazes, aquele
que obedece a certa norma, aquele que desvia dela, aquele que se pode
corrigir, aquele que ndo se pode corrigir, aquele que se pode corrigir com
tal meio, aquele no qual é preciso empregar outros meios. Tudo isso, esta
espécie de tomada em consideracdo dos individuos em funcdo de sua
normalidade que é eu creio, um dos grandes instrumentos de poder na
sociedade contemporanea.

[...] O senhor disse que a relagio que hd entre a medicalizagdo e a neces-
sidade de certa eficicia social se estabeleceu no momento do capitalismo. |[...] E

como de poderia descrever este momento?

- E um fendmeno que durou longo tempo, que passou por mil vias
diferentes. Ele se encontra, por exemplo, na ordem religiosa antes mesmo
da Reforma, quando se comecam a desenvolver praticas de devogdo, de

confissao, de direcao de consciéncia, de exame de consciéncia, mostram

¢ Ver a esse respeito a 3% parte de Vigiar e Punir, sobretudo o mecanismo pandptico de
vigilancia completa, permanente e de baixo custo para o poder na sociedade discipli-
nar.



como a igreja catdlica se interessa de perto pelos individuos e nao sim-
plesmente seus pecados, nao simplesmente com relacdo a uma espécie de
comportamento legal ou ilegal, ndo; o que se quer verdadeiramente saber
é como isso se passa na cabeca e no coragdo das pessoas. E um fenomeno
que apareceu muito cedo, perto do século 15 e comeco do século 16. E a
partir desse momento que se vé o Ocidente comecar a se preocupar muito
com a educacao, nao somente a educacao do clero, mas também a educa-
¢do das pessoas que serdo os futuros mercadores, comerciantes, homens
da lei. As criangas sdo formadas desde cedo. Essa educacdo que é ainda
burguesa se tornara popular em seguida. E mesmo no exército: ha estes
fenomenos de disciplinarizacdo que aparecem nos séculos 16 e 17. E en-
tdo um fendmeno maltiplo, que se pode situar de modo geral sob o signo
do desenvolvimento do capitalismo, mas de fato, quando se vé as coisas
mais de perto, se percebe que é um processo que teve origens multiplas e

que finalmente, pouco a pouco, organizou-se em feixes.
- Que se inserem em uma trajetoria historica...
- Eisso.

- O senhor dizia que esta preocupagio que se pode chamar da elite da

burgquesia se tornou uma preocupagio popular.

- Eu creio que uma das coisas importantes é que justamente to-
das essas preocupagdes concernem o corpo, a saude, a normalidade, pri-
meiro a burguesia se preocupou consigo mesmo, sua descendéncia, suas
criangas, com as pessoas que faziam parte desse grupo, e aos poucos 0s
processos de normalizagdo foram aplicados a outras camadas sociais, em

especial o proletariado.

[...] Seu trabalho é, sobretudo, de pesquisa histérica e politica. O que me

diz disso?

- A andlise politica nos altimos cem anos aproximadamente sem-
pre foi comandada seja por teorias econdmicas, seja por uma filosofia da
histéria, ou digamos, por edificios teéricos importantes e um tanto sole-
nes, como o marxismo. Ora, eu creio que a experiéncia que fizemos nos

altimos vinte ou trinta anos, com o stalinismo, por exemplo, e também
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a China, tornou inutilizavel, pelo menos em muitos aspectos, as andlises
tradicionais do marxismo. Nesta medida, creio que seja preciso ndo aban-
donar completamente o marxismo como uma espécie de velho capricho
que se poderia ridicularizar, mas sim ser muito menos fiel do que antes
se pretendia a teoria em sua literalidade e tentar recolocar as andlises
politicas que se pode fazer sobre a sociedade atual ndo tanto no quadro
de uma teoria coerente, mas sobre o fundo de uma histéria real’. Creio
que foi o malogro dos grandes sistemas tedricos usados para analisar a
politica atual que nos remetem agora a uma espécie de empirismo, que

talvez ndo seja tao glorioso, o empirismo dos historiadores.
- Como o seu trabalho de historiador se situa com relacdo a isso?

— E essencialmente um trabalho a partir de uma interrogacao poli-
tica, politica no sentido amplo: quais sdo as relagdes de poder que atuam
em uma sociedade como a nossa? Poder da razao sobre a loucura [Histo-
ria da Loucura], poder dos médicos sobre os doentes, que é um livro que
escrevi sobra a clinica, poder do aparelho judiciario sobre os delinquen-
tes, poder sobre a sexualidade dos individuos... Sao os alfarrabios que
comecei recentemente a publicar. No fundo é a anélise das relacdes de

poder em nossa sociedade.
- E 0 que é a relagdo de poder?

- Creio que tradicionalmente se considerava suficiente, para ana-
lisar o poder, estudar as formas juridicas que regiam o que era permitido
e o que era proibido. [...] O direito que reparte o permitido e o proibido
ndo é de fato sendo um instrumento de poder, em dltima andlise, bas-
tante inadequado, bastante irreal e abstrato. Que, concretamente, as re-
lagdes de poder sao muito mais complexas, e justamente todo isso que é
extrajuridico, todas essas restri¢des extrajuridicas é o que pesa sobre os

individuos e atravessa o corpo social; é isso que tento analisar.
- O que é o extrajuridico?

- Tome um exemplo muito simples. Quando um médico psiquia-

7" Analisar a histéria em seus aspectos concretos, como ela de fato se da, e ndo vé-la
através da teoria, ou seja, ndo impor a realidade dos acontecimentos até a atualidade, a
teoria marxista; assim poderemos compreender melhor nossa situagao.



tra impde a um individuo um internamento, um tratamento, um status,
quando ele o pde num status que ndo é mais o do cidaddo completo, ele
sai do direito, mesmo se alguns dos atos médicos sejam protegidos pelo
direito. Inversamente, quando um aparelho judicidrio, como um tribunal
penal, diante de um criminoso, diz que ndo sabe o que fazer com ele,
quando se dirige a um psiquiatra para lhe pedir uma opinido técnica di-
zendo se tal individuo é normal ou anormal, se sai do direito. A questao
do direito é: ele fez mesmo isso, foi ele que fez, ha circunstancias atenu-
antes, como puni-lo? S¢ isso. Com a pergunta: ele é normal, anormal, tem
impulsos agressivos? Por ai se vé o juridico que sai do juridico e penetra

no setor médico. Sdo todos esses fendmenos que me interessam.
- E isso que o senhor chama de poder.

- Sim. Acho que os mecanismos de poder sdo muito mais amplos
que o simples aparelho juridico, legal, e que o poder se exerce através de
procedimentos de dominagdo que sao muitos numerosos.

- O senhor disse que hd um poder juridico e um extrajuridico onde se
opera também um poder. E a relacdo de tudo isso seria o poder?

- Sim, sdo as relagdes de poder. Vocé sabe, as relagdes de poder sdo
aquelas que os aparelhos de Estado exercem sobre os individuos, mas é
também a que o pai de familia exerce sobre sua mulher e seus filhos, o
poder que o médico exerce, o poder que o notavel exerce, é o poder que
o patrdo exerce nas fabricas sobre os operarios.

- Se compreendi bem, antes que um poder hd relagoes complexas do
poder...

- E isso.

- Como o senhor concebeu a génese destes poderes, como eles sio difun-
didos hoje, a partir de que?

- Estas relagdes de poder, apesar de sua complexidade e diversi-
dade, conseguem se organizar em uma espécie de figura global. Poder-
se-ia dizer que é a dominacao da classe burguesa ou de certos elementos
dela sobre o corpo social. Mas ndo acho que isso venha da classe burgue-

sa ou de tais elementos da burguesia que se impdem ao conjunto destas
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relagdes de poder