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RESUMO

Esta tese tem como proposito discutir a ideia de uma educacdo para o
autoconhecimento a partir da apropriagdo e da interpretagdo, pelo pensamento
socratico-platonico, do preceito inscrito no pértico do Oraculo de Delfos: Conhece-te
a ti mesmo. O desenvolvimento desse assunto inicia-se com uma investigagao sobre
as origens de uma cultura do saber, para se pensar os modos pelos quais a ideia de
uma cultura do autoconhecimento aparece nos didlogos O Primeiro Alcibiades,
Apologia, Republica, Protagoras, Fédon, Fedro, Goérgias, Ménon e Teeteto, assim
como em alguns relatos de Xenofonte em As Memoraveis que corroboram a
perspectiva dos dialogos. Este trabalho objetiva, portanto, apresentar a razdo que
justifica a importancia e a necessidade de uma educacgéao para o autoconhecimento.
Tal razdo esta relacionada as condicbes que fazem de uma cultura do
autoconhecimento um elemento central da educagdo, de modo a circunscrever os
principios e as bases que levam a ideia de uma autoeducacao. Neste sentido, toda a
discussao aponta para uma direcdo na qual o autoconhecimento — como viséo de si
mesmo, autodominio, cuidado da alma, exercicio de vida, processo de
autodescoberta pela maiéutica e pela reminiscéncia — se apresenta como uma
propedéutica a educacido a medida que desperta no homem o dever de aprender a
ser um aprendiz de si mesmo. Uma cultura do autoconhecimento — de acordo com
os significados que esta ideia pode assumir — contribui para a educagéo ao tomar o
homem como principio e finalidade da aprendizagem.

Palavras-chave: educacao; filosofia antiga; Sécrates; Platdo; autoconhecimento.



ABSTRACT

This thesis intends to discuss the idea of education for self-knowledge from an
appropriation and interpretation, by the socratic-platonic thinking, of the inscription on
the forecourt of the Oracle of Delphi: Know thyself. The development of this subject
begins with an investigation into the origins of a culture of knowledge, to think about
the ways in which the idea of a self-knowledge culture appears in the dialogues The
First Alcibiades, Apology, Republic, Protagoras, Phaedo, Phaedrus, Gorgias, Menon
and Theaetetus, and in some of Xenophon's reports in Memorabilia which
corroborate dialogues perspective. This work aims, therefore, to show the reason
that justifies the importance and necessity of education for self-knowledge. Such
reason is related to the conditions that make a self-knowledge culture a central
element of education, so that the principles and bases that lead to the idea of self-
education are really circumscribed. In this sense, the whole discussion points to a
direction in which self-knowledge - as a view of oneself, self-mastery, care of the
soul, exercise of life, a process of self-discovery by maieutics and reminiscence —
presents itself as a propaedeutic to education as it awakens in the man the duty of
learning to be a learner of himself. A self-knowledge culture - according to the
meanings that this idea can imply — contributes to education by taking the man as the
principle and the purpose of learning.

Keywords: education; ancient philosophy; Socrates; Plato; self- knowledge.
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INTRODUGAO

Este trabalho tem como fonte de inspiracéo a afirmacao inscrita no pértico
do Oraculo de Delfos, templo sagrado que era uma das grandes expressdes da
cultura mistica e religiosa dos gregos antigos: Conhece-te a ti mesmo. Tal preceito,
atribuido aos Sete Sabios — que exerceram grande influéncia no pensamento
filoséfico da antiguidade — ganha no pensamento socratico-platénico uma forma
organica, sistematizada e dialética, tornando-se a base de uma discuss&o ontologica
e existencial sobre 0 homem, bem como da constituicdo de uma cultura do saber e
do autoconhecimento.

Na apropriagdo e na interpretacdo da mensagem oracular pelo
pensamento socratico-platdnico, observa-se uma expressiva contribuicdo a
educacéo, principalmente nos dialogos O Primeiro Alcibiades, Apologia, Republica,
Protagoras, Fédon, Fedro, Gorgias, Ménon e Teeteto; a eles acrescentam-se alguns
relatos de Xenofonte em As Memoraveis, que corroboram a mesma perspectiva dos
didlogos. Uma discuss&o mais pontual, direta e objetiva da relagao entre a cultura do
autoconhecimento e a educagdo encontra-se no Primeiro Alcibiades (quando
Sdcrates chama a atencao do jovem Alcibiades para a necessidade de conhecer a si
mesmo antes de se dedicar a politica) e na Apologia, quando Sécrates chama a
atencdo dos cidaddos de Atenas para a necessidade de "inspecionarem a si
mesmos e aos outros", apresentando esse conselho como receituario de vida e de
educacgéo.

De modo geral, no entanto, em todas as obras acima mencionadas faz-se
presente uma cultura do autoconhecimento, na medida em que tratam, direta ou
indiretamente, da questdo da alma. A discussédo sobre o autoconhecimento é
indissociavel da ideia de que a alma constitui a esséncia do homem. Desse modo,
interpretamos a obra platénica como uma exegese da alma, desdobrando a leitura
em duas perspectivas: de um lado, a ontolégico-gnoseoldgica; de outro, a moral-
existencial. A primeira perspectiva se apresenta no capitulo "O (auto) conhecimento
da alma", e a segunda no capitulo "A educagao moral".

No primeiro capitulo, a relacdo entre educagado e autoconhecimento no
pensamento socratico-platénico € trabalhada de acordo com o contexto de uma
cultura do saber que nomeamos de "sabedoria divinatéria"; para tanto, fazemos uma

leitura das representagdes imagéticas do deus Apolo, do heréi Edipo e do proprio
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Sdcrates.

No capitulo seguinte discutem-se as questdes pertinentes a alma, visto
que Platdo desenvolve toda uma teoria da alma que serve de base para se pensar a
esséncia do homem e o proprio objeto de uma educagao para o autoconhecimento,
de um ponto de visto ontolégico e gnoseoldgico.

No terceiro capitulo, aparece o problema da educagao moral, na medida
em que concerne ao ethos, isto €, ao modo de ser que se expressa na conduta e no
comportamento, envolvendo questdes existenciais da vida humana, que implicam a
necessidade da virtude, da moderacao, do autodominio, do cuidado e do convivio
que se estabelece com o outro enquanto base propedéutica ao autoconhecimento
na vida pratica.

O quarto capitulo, ja encaminhando para as conclusdes, desenvolve uma
articulagdo mais estreita entre a ideia do autoconhecimento e a educagdo. Como
seu titulo indica, mostra que o autoconhecimento € uma autoeducacéao, levando em
conta a possibilidade de uma intepretacdo na qual a educagéo € pensada sob o
ponto de vista da relagdo da alma humana com a prépria aprendizagem. O mesmo
capitulo apresenta os desdobramentos das discussdes anteriores, ao tomar a
maiéutica e a reminiscéncia como métodos de aprendizagem que levam a
constatacdo de que o homem deve aprender a ser um aprendiz de si mesmo,
afirmacdo que tem sua sustentacdo no papel da dialética no processo de
aprendizagem, justificando a ideia de que uma educagéao para o autoconhecimento é
uma autoeducacao.

O olhar dos filésofos gregos ndo se encerra na consideracao de sua
propria realidade, mas também se estende para os dias atuais. Em vista da
relevancia do assunto, parece que os antigos tém ainda muito a nos dizer: o
problema do conhecimento, da moral e da politica, na medida em que ¢é
indissociavel da necessidade de compreensdo que o homem busca de si mesmo, é
um problema de todas as épocas e, principalmente, para o mundo de hoje. Desse
modo, nas consideracdes finais deste trabalho, apresentamos, ainda que de forma
muito geral, algumas ideias que podem ser pertinentes a educagado contemporanea,

e que podem abrir uma porta para novas discussoes.
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CAPITULO 1

A SABEDORIA DIVINATORIA E O AUTOCONHECIMENTO

1. A Sabedoria Divinatoria

As raizes de uma cultura do saber na antiguidade sao anteriores a
Filosofia e estdo relacionadas a educagéo poética, a qual, tendo suas origens em
Homero e Hesiodo, nos séculos VIl e VIl a.C., adquire grande expressao no século
V a.C. O legado deixado pelos poetas permite pensar sobre a existéncia de um ideal
de sabedoria que se desenvolve na relagao entre 0 homem, o universo e os deuses.
Essa relacdo era intermediada pelos oraculos, dotados justamente do poder de
propiciar a comunicacio entre o mundo humano e o divino. A sabedoria do oraculo
tem uma fungdo educativa e é um referencial para muitos pensadores antigos,
principalmente para o pensamento socratico-platbnico. Dentre os oraculos
sobressai-se o de Delfos', precursor de uma mensagem educativa e filoséfica por
exceléncia, contendo o melhor de todos os conselhos que os homens poderiam
receber: Conhece-te a ti mesmo (gnothi seauton). Incorporado a filosofia e a
educacgao antigas, tal preceito encontra eco no pensamento socratico-platénico,
repercutindo numa doutrina que abarca uma perspectiva multipla: gnosioldgica,
ontolégica, moral e existencial.

A necessidade de se compreender as origens de uma cultura do saber
decorre da propria relagdo que se estabelece entre essa cultura e o surgimento da
filosofia, e € nos didlogos de Platdo que a sabedoria originaria, proveniente dos
oraculos, procura ser resgatada ou recuperada, principalmente através do conselho
do oraculo de Delfos, que se projeta como um enigma enderecado ao homem para
que este desvende a si mesmo. A respeito da necessidade de resgate dessa

'Delfos, para os gregos, era uma cidade sagrada por ser considerada o umbigo do mundo: “Reza o mito que
Zeus, desejoso de determinar o ponto médio da terra, fez com que duas aguias, partindo das bordas oriental e
ocidental do disco terrestre, voassem uma em diregdo a outra. Elas se encontraram em Delfos, e o ponto do
encontro foi marcado por uma pedra em forma de ovo, o 6nfalo, umbigo. Pela atuagido de Apolo, filho de Zeus,
Delfos tornou-se 0 umbigo do mundo grego” (GIEBEL, 2013, p.7). Dessa forma, todas as forgas benfazejas da
terra estariam concentradas em Delfos, o que fazia de seu ordculo o mais sagrado de todos. Ele era tido como o
oraculo dos oraculos, pois todas as grandes adivinhagdes feitas pela Pitia tinham uma influéncia direta de Apolo.
Além do mais, pode-se considera-lo como o oraculo do autoconhecimento, pelos principios inscritos em seu
portico — “conhece-te a ti mesmo” (gnothi seauton) e “nada em demasia” (meden agan) —, principios atribuidos
aos sete sabios da Grécia.
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sabedoria, assim se refere Colli (1988, p.9):

Platdo chama “filosofia” — o amor a sabedoria — a prépria busca, a
propria atividade educativa, ligada a uma expressao escrita, a forma
literaria do didlogo. E Platdo olha reverente o passado, um mundo
em que existiam os verdadeiros “sabios”. Por outro lado, a filosofia
posterior, a nossa filosofia, € apenas uma continuacido, um
desenvolvimento da forma literaria introduzida por Platao; contudo,
esta surge como fenbmeno de decadéncia, na medida em que o
“amor a saberia”, para Platao, nao significava de fato a aspiracéo a
algo nunca atingido, mas sim uma tendéncia a recuperar aquilo que
ja fora realizado e vivido.

Uma tal sabedoria precisa ser recuperada porque remonta a uma tradicao
poética e religiosa na qual o verdadeiro sabio aparecia como um adivinho, inspirado
principalmente pela divindade de Apolo, o deus da sabedoria e dos oraculos. Esse
elo de conexao entre 0 homem e a sabedoria oracular € que, de algum modo, Platao
pretende recuperar. O que aqui entdo se chama de “cultura do saber” diz respeito a
uma “forma literaria”, uma “expressao escrita” que tem o poder de revelar ao homem
um conhecimento que |he é desconhecido, porque relacionado principalmente ao
seu futuro.

A sabedoria divinatoria, a que os oraculos dao acesso, é buscada pelos
homens na medida em que eles se sabem mortais, seres transitorios, sujeitos as
vicissitudes da vida, procurando entender sua condigdo existencial no mundo. O
interesse pelo oraculo é a expressdo mais viva e clara de que os homens buscam
alguma coisa que transcende sua condi¢ao de mortais, sua finitude, mesmo quando
queiram encontrar solugdes transitérias, tal como saber se serdo vitoriosos numa
batalha. Além do mais, os oraculos falam mais dos préprios homens do que dos
deuses, pois sao porta-vozes da mensagem dos imortais para os mortais.

Os homens ndo se compreendem a partir de si mesmos, mas buscam
essa compreensao recorrendo aos deuses, a mensagem oracular. O oraculo afigura-
se como indispensavel para que eles sejam orientados a respeito de seus préprios
futuros. Essa orientacdo € o que faz da sabedoria divinatéria uma sabedoria distinta
da humana e superior a ela, porque reside no poder da adivinhagao que, no oraculo
de Delfos, encontra a sua maxima expressao na figura da profetisa, da sibila e das

sacerdotisas, nas quais o delirio e a loucura aparecem como a matriz da sabedoria:

Concluindo, se uma pesquisa sobre as origens da sabedoria na
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Grécia arcaica leva-nos em direcdo ao oraculo délfico, ao significado
complexo do deus Apolo, a “mania” mostra-se-nos ainda mais
primordial, pano de fundo do fendmeno da adivinhagao. A loucura é a
matriz da sabedoria. (COLLI, 1988, p.17).

A loucura e a mania, enquanto esséncia do proprio ato de proferir a

adivinhagao, consistem num estado de consciéncia alterado pela inspiragéo divina:

Se a pesquisa sobre as origens da sabedoria conduz a Apolo e se a
manifestacado do deus, nessa esfera, da-se através da “mania”, entao
a loucura devera ser considerada intrinseca a sabedoria grega,
desde seu primeiro surgimento no fenbmeno da adivinhagao. (COLLI,
1988, p.31).

Em suas origens, essa cultura ndo consiste num saber racional, do ponto
de vista da filosofia e da dialética enquanto talentos humanos, mas num saber
mantico, exegético, mistico e divino, tal como nos é apontado por Platdo no Fedro
(244 b-d):

A profetisa de Delfos e as sacerdotisas de Dodona, em seus delirios
prestaram inestimaveis servicos a Hélade, tanto nos negdcios
publicos como nos particulares; ao passo que no juizo perfeito pouco
fizeram, ou mesmo nada. Se mencionassemos a Sibila e todos os
que, por inspiragéo divina, com suas predigdes endireitavam a vida
de tanta gente, alongariamos sem necessidade o discurso com
coisas muito conhecidas. Mas, ha um testemunho digno de mencgéo:
os antigos, que deram o nome a tudo, ndo acharam que o delirio
fosse qualquer coisa feio ou desonroso. De outro modo, ndo teriam
entrelagado esse nome com a mais nobre das artes, a que permite
predizer o futuro, como denomina-la maniké, mania; foi por a
considerarem algo belo, acrescentaram-lhe um “t”, com o que ficou
chamada mantiké, arte divinatéria, ou mantica. Outro exemplo: os
individuos sensatos procuram conhecer o futuro pelo estudo do voo
dos passaros e de sinais congéneres; e, uma vez que essa arte, com
a ajuda da reflexdo, se esforca em dotar o pensamento humano
(oiésis) de inteligéncia (nous) e de informacéo (historia), foi essa arte
a principio denominada oio-no-histiké e, modernamente, oibnistiké,
arte dos augurios, gragas a introducdo de um Omega enfatico. E
quando a arte da adivinhacgao ultrapassa em perfeicdo e dignidade a
dos augurios, tanto, com relacdo aos nomes e aos respectivos
objetos, na mesma escala, segundo o testemunho dos antigos, em
nobreza ultrapassa o delirio a ponderag¢ao, um dom divino versus um
talento puramente humano.

A adivinhagdo demarca a diferengca da sabedoria divina em relacéo a

humana, pois a sabedoria divina se manifesta naqueles que sdo tomados pela
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mania, e que, portanto, tém sua visdo expandida para o futuro — podendo, portanto,
prevé-lo. Essa capacidade esta relacionada a “visdo de totalidade”. os deuses
podem olhar de fora a vida humana, em seu modo de ser e acontecer, como
espectadores privilegiados, para entdo avaliar e dar o veredicto. A sabedoria
divinatéria possui, dessa forma, uma caracteristica inicialmente gnosioldgica;
qguando o oraculo de Delfos convida o homem a conhecer-se, o faz no sentido de
que desenvolva uma “visdao de si mesmo”, isto é, uma visdo holistica da prépria
natureza. O conselho oracular comporta a ideia de que o homem deve conhecer as
leis que o regem, para se conduzir em sintonia com a ordem da natureza e do
cosmos, visto que ele é inseparavel de ambos.

Aliada a essa caracteristica gnosiologica, tem-se a moral, que se da pela
recomendagao de viver uma vida sem excessos; o0 “nada em excesso” (medén agan)
preconizado pelo oraculo diz respeito a uma qualidade natural de toda sabedoria e
do proprio sabio, que é a moderagao, tendo sua fonte inspiradora no proprio deus
Apolo, que representa a ordem, o equilibrio e a justica. O aspecto moral da
sabedoria divinatoria se encontra na necessidade de o homem viver segundo a
justica, para entdo adquirir uma harmonia interior decorrente de uma conduta reta de
vida, pois, viver segundo uma justica divina € encontrar uma harmonia entre as
causas e as consequéncias das agdes, traduzindo-se na aquisigao de um bem viver,
de modo a evitar o sofrimento e a dor.

Na esteira da moral aparece o aspecto politico, que diz respeito a relacao
de poder que os oraculos estabelecem com os homens ao apontar os seus destinos.
A palavra oracular, sendo expressédo da verdade, é também daquilo que deve ser
feito, realizado pelo homem que se submete ao seu comando. Os oraculos séo a
mais alta expressdo de uma aristocracia do saber, personificada na figura de Apolo,
que exige dos homens a obediéncia aos seus designios, os quais, quando
desrespeitados, fazem com que sejam langados ao infortunio aqueles que lhes sao
sujeitos. A palavra do coro, no Edipo Rei, de Séfocles (2003, p.37), atesta o poder da
sabedoria divina em seu completo dominio sobre os destinos humanos, poder
derivado do dom natural da clarividéncia: “E, se Zeus e Apolo sdo por certo
clarividentes e conhecedores do destino dos mortais, sera que, entre os homens, um
adivinho possui dons superiores aos meus? Nada o atesta verdadeiramente”. A
visdo dos oraculos € uma visao de longo alcance justamente porque esta na

dimensao daquilo que é invisivel para o homem: “...] verds que jamais criatura
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humana possuiu a arte de predizer’ (SOFOCLES, 2003, p.52).

Mas a sabedoria divinatéria possui também seu carater enigmatico, que
se encontra na forma pela qual o oraculo emite sua mensagem aos homens,
conforme afirma Heraclito de Efeso: “o senhor, de quem é o oraculo em Delfos, nem
diz nem oculta, mas da sinais” (Plutarco, Dos Oraculos da Pitonisa, fr.93 apud OS
PRE-SOCRATICOS, 1973, p. 86). O oraculo se expressa por enigmas porque exige
do homem uma percepgédo mais apurada para o desvelamento de sua mensagem e
o incita a retirar de dentro de si o sentido das coisas que observa. A vista disso, o
enigma € necessario na medida em que leva o homem ao exercicio da observagao,
da intuicdo e do raciocinio. Por seu intermédio, o oraculo parece testar tanto a
conduta do homem quanto o mérito necessario para alcangar o conteudo e a
esséncia da mensagem oracular. A interpretacdo da palavra oracular cabe ao sabio,
que é aquele que néo se deixa enganar pelo enigmaz. A respeito, Colli (2012, p.56)
observa: “Quem né&o resolve o enigma é enganado, e 0 sabio é aquele que nao se
deixa enganar. O objetivo do enigma é enganar e destruir mediante o engano, como
a esse respeito nos ensina Heraclito”.

Mas o enigma expressa, através das palavras, o que € interiormente
indizivel, inexprimivel e metaforicamente obscuro, porque encontra-se no universo
da linguagem divina, por sua transcendéncia, sua profundidade e sua extensao, que

ultrapassam o universo da linguagem do homem comum:

Ainda em Platdo encontram-se vestigios claros, quase ressonancias
arcaicas, que nos permitem uma reconstru¢do mais ampla do
fendmeno. Segundo uma passagem do Carmide, o enigma surge
quando “o objeto do pensamento certamente ndo é expresso pelo
som das palavras”. Pressupde-se, pois, uma condigcdo mistica, em
que determinada experiéncia mostra-se inexprimivel: neste caso, o
enigma é a manifestacdo, na palavra, daquilo que é divino, oculto,
uma interioridade indizivel. A palavra é heterogénea em relacao
aquilo que é entendido por que fala, logo, € necessariamente
obscura. (COLLI, 1988, p.45-46).

1.1 Apolo

Apolo, como deus da sabedoria, tem uma presenca imperiosa nos

oraculos, principalmente o de Delfos, onde se encontra a natural vocagado dos

’Pode-se dizer que, aos olhos do oraculo, Socrates representa a mais alta sabedoria que o homem
pode alcancar, pois ele nao se deixa enganar pelo enigma.
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gregos ao conhecimento, e no proprio poder que ai se expressa enquanto poder

apolineo: a previsao do futuro. A esse respeito, Colli (1988, p.11-12) afirma:

Sao0 ainda os mesmos deuses, Apolo e Dioniso, que se encontram no
retroceder ao longo das sendas da sabedoria grega. Mas, nessa
esfera, a caracterizacdo de Nietzsche deve ser modificada; além
disso, a prioridade deve ser concedida a Apolo; e ndo a Dionisio. De
fato, se cabe atribuir a alguém o dominio sobre a sabedoria, € ao
deus de Delfos. Em Delfos se manifesta a vocacao dos gregos para
0 conhecimento: sabio n&o é o rico em experiéncias, o que sobressai
em habilidade técnica, destreza, expedientes, tal como ocorre na
idade homérica. Odisseu nao é um sabio. Sabio € quem langa luz na
obscuridade, desfaz os nds, manifesta o desconhecido, determina o
incerto. Para essa civilizagdo arcaica, o conhecimento do futuro do
homem e do mundo pertence a sabedoria. Apolo simboliza esse olho
penetrante, seu culto celebra a sabedoria. Mas o fato de ser Delfos
uma imagem unificadora, uma abreviatura da propria grécia, indica
algo mais, isto é, que o conhecimento foi, para os gregos, o valor
maximo da vida. Outros povos conheceram, exaltaram a arte
divinatéria, mas nenhum povo a elevou a simbolo decisivo, pelo qual,
no mais alto grau, a poténcia exprime-se em conhecimento, como
aconteceu entre os gregos. Em todo o territério helénico, existiram
santuarios dedicados a adivinhagdo; esta se manteve como um
elemento decisivo na vida publica, politica dos gregos. E sobretudo o
aspecto teorético ligado a adivinhagdo é caracteristico dos gregos.
Adivinhar implica conhecer o futuro e manifestar, comunicar tal
conhecimento. Isso ocorre através da palavra do deus, do oraculo.
Na palavra, manifesta-se ao homem a sabedoria do deus, e a forma,
a ordem, 0 nexo em que se apresentam as palavras revela que nao
se tratam de palavras humanas, e sim de palavras divinas. Dai o
carater exterior do oraculo: a ambiguidade, a obscuridade, as
alusdes de ardua decifracao, a incerteza.

O conhecimento do porvir era, para 0s gregos, a expressao maxima do
poder e da sabedoria, e a reveréncia a Apolo se justifica pelo fato de permitir o
dominio sobre os designios humanos. Aquele que conhece seu futuro exerce pleno
dominio sobre seu destino e sua existéncia, pode escapar a dor ao se antecipar aos
fatos e utiliza-los a seu favor. O homem almeja a sabedoria do deus na medida em
que se encontra diante das incertezas do futuro. Apolo € o deus, por exceléncia, que
pode conceder aos homens a possibilidade do autoconhecimento, isto é, de
saberem o que ndo sabem a respeito de si mesmos. Isso reafirma a ideia de que a
sabedoria se encontra relacionada a Apolo de forma mais natural: “Dissemos que a
esfera do conhecimento e da sabedoria liga-se com muito mais naturalidade a Apolo
do que a Dionisio“ (COLLI, 1988, p.13). O poder do oraculo de Delfos encontra-se

entdo na esfera do que o homem desconhece em relagdo a si mesmo, porque se



18

projeta para além do tempo presente e abarca uma visao holistica, de totalidade, da
prépria alma humana em seu devir. E ai que reside a sabedoria oracular, que faz de
Apolo o deus revelador da verdade a respeito do préprio homem e do seu destino
através da palavra enunciada pelo oraculo de Delfos, conforme afirma Colli (1998,
p.14): "o conhecimento e a sabedoria manifestam-se por meio da palavra, e é em
Delfos que é proferida a palavra divina, € Apolo, e certamente ndo Dioniso, que fala
pela sacerdotisa”.

Apolo é, entdo, o deus que tudo vé, tudo contempla e, portanto, tudo
sabe. Aléem disso, enquanto Dioniso retém sua sabedoria, ndo sendo ela “algo que

ele conceda a outros, que transfira para fora de si”, Apolo,

ao contrario, da sabedoria aos homens, ou melhor, a um homem,
mas fica de fora, ele é o deus “que age de longe”. Sua sabedoria ndo
€ aquela que passa para fora, pois ele possui “o olhar que conhece
todas as coisas”, enquanto que a sabedoria que ele concede ¢ feita
de palavras, por isso € algo que diz respeito aos homens. (COLLI,
2012, p.24-25)

A propria concepgao do saber em Apolo, enquanto esse “olhar que
conhece todas as coisas” se traduz como essa visdo do todo, do espectador que
contempla todos os eventos humanos no passado, presente e futuro, de modo que
ele mesmo nao participa, mas apenas envia sua sabedoria aos homens, pois a
sabedoria de Apolo € aquela que convida o0 homem a pensar sobre si mesmo para
desvendar os enigmas da sua existéncia, como se estivesse convidando ou, até
mesmo, incitando o homem ao autoconhecimento. Ao fazer esse convite, Apolo
auxilia os homens através do dom da adivinhacado, conforme o que diz Colli através

das palavras de Platao:

A confirmar a perspectiva esbogada anteriormente, relativa seja a
origem da sabedoria a partir da exaltagdo apolinea, seja a ligacao
entre loucura divinatdria e palavra oracular, isto €, a um vinculo que
pressupde e exprime uma fundamental heterogeneidade metafisica,
citamos agora uma passagem do Timeu de Platdo: “Ha ai um sinal
suficiente de que o deus deu a adivinhagao a insensatez humana: de
fato, ninguém que seja dono de seus pensamentos alcanga uma
adivinhacdo inspirada pelo deus e veridica. E preciso, ao contrério,
que a forga da sua inteligéncia seja impedida pelo sono ou pela
doenga, ou que ele a desvie, ao ser possuido por um deus. Mas cabe
ao homem sensato lembrar as coisas ditas no sonho ou na vigilia
pela natureza divinatdria e entusiastica, refletir sobre elas, discernir
com o raciocinio todas as visdes entdo contempladas, ver onde
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essas coisas recebem um significado e a quem indicam um mal ou
um bem, futuro ou passado ou presente. A quem é possuido e, pelo
contrario, persiste nesse estado ndo cabe julgar as aparicbes e as
palavras por ele mesmo ditas. Esta sim € uma boa e velha maxima:
sO a quem é sensato convém fazer e conhecer o que lhe diz respeito
e conhecer a si mesmo. Daqui deriva a lei de erigir a estirpe dos
profetas a intérpretes das adivinhagdes inspiradas pelo deus. A esses
profetas, alguns chamam adivinhos, ignorando totalmente que eles
sdo intérpretes das palavras pronunciadas mediante enigmas e
daquelas imagens, mas de forma alguma adivinhos. A coisa mais
correta é chama-los de profetas, isto €, intérpretes do que foi
adivinhado”. Platdo estabelece, portanto, uma distincdo essencial
entre 0 homem mantico, possuido, delirante, chamado de “adivinho”,
e o “profeta”, ou seja, o intérprete que julga, reflete, raciocina,
deslinda os enigmas, d4 um sentido as visdes dos adivinhos. A
passagem nao serve apenas como confirmagdo, mas enriquece a
perspectiva tragcada, na medida em que define melhor a agcao hostil
de Apolo, que surge de certa forma ligada ao impulso interpretativo e,
portanto, a esfera da abstracido e da razdo. O arco e as flechas do
deus dirigem-se contra o mundo humano através do tecido das
palavras e dos pensamentos. O sinal da passagem da esfera divina a
humana é a obscuridade do vaticinio, isto €, o ponto em que a
palavra, manifestando-se como enigmatica, trai sua proveniéncia de
um mundo desconhecido. Essa ambiguidade é uma alusao a ruptura
metafisica, manifesta a heterogeneidade entre a sabedoria divina e
sua expressao em palavras. (COLLI, 1988, p.34-35).

Se o deus concede a adivinhagao a insensatez humana é porque ele tem
o0 poder de tornar o homem sabio, ainda que um sabio mortal, pois, apesar de o
homem néo ser igual aos deuses, nele existe algo de divino. No entanto, & preciso
que o homem transcenda sua corporeidade e sua natureza instintiva, que nao se
deixe levar pela finitude e pela imperfeicao de seus proprios pensamentos para que
entdo possa ser tomado pelo dom da profecia e ser capaz de interpretar os enigmas
da palavra oracular. Ele deve ser, enquanto profeta, aquele que sabe decifrar as
palavras do adivinho. Mas, enquanto adivinho, ele deve estar esvaziado de seus
preconceitos para receber a revelacdo da palavra oracular e ser possuido pela
‘loucura”, pela “mania” de Apolo. Ao mesmo tempo, o adivinho deve ter o
conhecimento daquilo que Ihe diz respeito, de seu lugar, de sua propria condigéo, e
se abster de todo e qualquer julgamento que se encontre na esfera das paixdes
humanas, de modo que seja entdo envolvido pela consciéncia da necessidade do
exercicio do autoconhecimento, de conhecer a si mesmo. Esse exercicio vem ent&o
acompanhado da moderagao, do “nada em excesso”, pois € também uma exigéncia
de Apolo enderegada aos homens através do oraculo. O homem nao pode ser

inspirado pelo deus se ele ndo exerce primeiramente um controle sobre si mesmo,
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até porque a esfera humana é, por natureza, vacilante, limitada, imperfeita. Deve
reconhecer que existe entre ele e o deus uma grande diferenca, dada sua condigao
de mortalidade e a necessidade de conhecer a si mesmo. Por conta prépria, ele nao
pode ir além daquilo que o deus permite. Um dom divino, outorgado ao homem, é
uma concessao de Apolo, e portanto algo que n&o pertence a esfera dos mortais,

visto que o homem encontra-se limitado aquilo que é humano:

Embora ao homem valente se tenham prometido honra e vida bem-
aventurada, embora seja ele comparado até mesmo a um deus, o
deus pitico, todavia, adverte: gnothi sautév, “conhece-te a ti mesmo”,
isto é,: “reconhece que és um homem, que um abismo insuperavel te
separa do divino”. Temos, na era arcaica, maximas analogas: “n&o
tentes escalar o céu inflexivel”, “ndo pretendas desposar Afrodite”;
numerosos mitos representam o perigo dessa hybris. Mas o mote
délfico caracteriza-se por exprimir a maxima em sua forma mais
universal, apelando para o discernimento do homem. Essa é a forma
mais pura e mais bela de admoestagao por parte de um deus grego;
aqui, o pensamento da puni¢ao e do util desaparece para dar lugar
ao juizo humano.

Esse juizo, porém, pressupde muitas coisas que, em
seguida, ndo iriam parecer tdo simples. Conhecer-se a si mesmo
significa limitar-se ao humano e nao atravessar as fronteiras do
divino, submetendo-se, com isso, um reconhecimento do poder e da
magnificéncia dos deuses; € natural, por outro lado, que o homem
aspire a um poder e a um esplendor semelhantes. Pressupde-se,
portanto, de um lado uma fé intacta e, do outro, um ingénuo e
vigoroso impulso que aspira a alcancgar, por meio da agédo, uma
felicidade semelhante a dos deuses. Tanto a fé nos deuses quanto a
firme confianca na afinidade do homem com o Divino tornam-se
menos soélidas no curso dos séculos VI e V. (SNELL, 2001, p.185).

Apolo exige dos homens aquilo que ele ndo precisa exigir de si, pois o
deus encontra-se na esfera do ilimitado, tudo lhe é permitido. O universo da loucura,
da mania, do extra-limite, € um universo que transcende os limites da capacidade e
da razdo humanas, € um privilégio outorgado, por natureza, ao deus, que € imortal e
nao esta submetido as vicissitudes da vida humana. A esse respeito, Colli (1988,

p.39) afirma:

Uma indicacdo semelhante provém da ambiguidade de seu
manifestar-se: o alternar-se entre uma acdo hostil e uma acéao
benigna sugere mais o jogo do que a necessidade. E até sua
palavra, o vaticinio oracular, mas o0 que sai dessa magmatica
interioridade, dessa indizivel possessao? Nao palavras distintas, nédo
alusdes descompostas, mas preceitos como “nada em excesso” ou
‘conhece-te a ti mesmo”. O deus acena ao homem que a esfera
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divina € ilimitada, insondavel, caprichosa, louca, privada de
necessidade, arrogante, mas sua manifestacdo na esfera humana
soa como uma imperiosa norma de moderacdo, de controle, de
limite, de sensatez, de necessidade.

Apolo é o deus que aconselha os homens a fazerem o que ele diz, mas

jamais a fazer o que ele mesmo faz:

Através do oraculo, Apolo impdée ao homem a moderagao, enquanto
ele préprio € imoderado; exorta-o ao controle de si, enquanto ele se
manifesta através de um “pathos” incontrolado — com isso o deus
desafia 0 homem , provoca-o, quase o instiga a desobedece-lo. Tal
ambiguidade se imprime na palavra do oraculo, faz dela um enigma.
A assustadora obscuridade do vaticinio alude a discrepancia entre o
mundo humano e o divino (COLLI, 1988, p.41).

Essa ambiguidade de Apolo €& permitida por sua natureza imortal, que
pode transitar na esfera do incomensuravel, das paixdes incontroladas. Trata-se de
uma irracionalidade que entra em contradicdo com a exigéncia que o deus faz ao
homem para que seja racional e moderado, para que possa compreender até
mesmo 0 que € comunicado pelo oraculo na forma do enigma. O homem deve ter
equilibrio e acuidade de percepcao, proprios do uso da razdao no controle das
paixdes, pois Ihe permitem olhar com mais clareza para dentro de si mesmo e
conhecer-se, e assim desvendar aquilo que o oraculo diz. Esse processo, pelo qual
a razao se torna um instrumento para a visdo de si mesmo, € indissociavel da visao
que se deve ter de Apolo e do préprio oraculo.

E através da razdo e da moderacdo que o homem aparece como um
“divino mortal” porque tem a sua alma submetida e conectada a sabedoria divina. A
natureza humana é tal que pode ser inspirada por Apolo ou pode se prender aos

instintos mais primitivos de sua corporeidade, como lembra Arendt (2000, p.102):

Comparado com outras criaturas vivas, o homem é um deus. Ele é
como um “deus mortal” (quasi mortalem deum, para citar novamente
a frase de Cicero), cuja tarefa principal, portanto, consiste em uma
atividade que possa remediar a sua imortalidade, e, assim, aproxima-
lo ainda mais dos deuses, seus parentes mais proximos. A alternativa
a isto é submergir no nivel da vida animal. “Os melhores escolhem
uma coisa antes de tudo: a fama imortal entre os mortais; mas a
multidao farta-se como o gado”. Aqui, 0 mais importante & que, na
Grécia pré-filosofica, tornou-se axioma o fato de que o Uunico
incentivo digno do homem como homem era a busca da imortalidade:
o grande feito é belo e louvavel ndo porque sirva a um pais ou a um
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povo, mas exclusivamente porque merecera “mencéo eterna no rol
imortal da fama”.

O que é divino no homem tem a inspiragao de Apolo, de acordo com as
maximas: “conhece-te a ti mesmo” e “nada em excesso”. Mas a recomendacao para
o autoconhecimento encontra suas raizes no proprio prefixo “auto”, porque
circunscreve, neste caso, o ato de conhecer nao como um ato qualquer, mas como
ato de conhecer o “ser”, esta dimenséo ontologica, gnoseolégica, metafisica que,
como grande objeto da filosofia e da educacao, aparece através da compreensao
que Platdo desenvolve sobre a alma. Este “auto” ja é, desde a sabedoria divinatoria,
algo que se reporta ao ser, a alma, ao espirito, porque € justamente a ligagao entre o
homem e a divindade, e que confere ao primeiro o status de um “deus mortal”
conforme afirma Arendt. Neste sentido, toda preocupagdao se volta para o
conhecimento do “ser” desde essa cultura originaria, onde a compreensao, que se
faz de forma iniciatica, mistica, enigmatica, protagonizada pela divindade, vai aos
poucos dando lugar a filosofia e a dialética. Se, num primeiro momento, a
compreensao acerca do ser depende da relacdo do homem com a divindade através
do oraculo, aos poucos modifica-se com o advento da dialética no pensamento
socratico-platbnico — o qual, no entanto, ndo representa uma ruptura com essa
tradicdo anterior, mas uma continuidade. A transicdo da cultura mistica e oracular
para a racionalidade dialética da filosofia platénica se da pelo fato de essa ultima se
tornar um instrumento poderoso para que o homem possa fazer uma leitura de si

mesmo e do mundo:

Se a origem da sabedoria grega esta na “mania”, na exaltagado
pitica , numa experiéncia mistica e dos mistérios, entdo como se
explica a passagem desse fundo religioso para a elaboragdo de um
pensamento abstrato, racional, discursivo? No entanto, na fase
madura dessa idade dos sabios, encontramos uma razao formada,
articulada, uma légica ndo elementar, um desenvolvimento teorético
de alto nivel. O que possibilitou tudo isso foi a dialética. Por esse
termo ndo se entende, evidentemente, o que nele incluimos nds, os
modernos; a dialética aqui empregada no sentido original e proprio
do termo, isto é, no significado de arte real da discussao, de uma
discusséo real entre duas ou mais pessoas vivas, ndo excogitadas
por uma invencgao literaria. Neste sentido, a dialética € um dos
fendmenos culminantes da cultura grega, e um dos mais originais.
(COLLI, 1988, p.61).

Ao retornarmos a sabedoria divinatéria, parece que € digno de ser
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percebido e reafirmado o fato de que o homem é elevado pelo conhecimento na
medida em que ele busca desenvolver a “visdo de totalidade” que é proépria do
deus, e assim pode desenvolver e ampliar, cada vez mais, o conhecimento de si
mesmo. E dessa forma que a Filosofia e a educacdo, contribuindo para o
atendimento a instru¢do do oraculo de Delfos, constituem uma influéncia apolinea na
vida humana, tornando-se dons divinos outorgados ao homem para que ele amplie
sempre e cada vez mais a visdo sobre sua propria natureza.

Quando a visao do homem se volta para a esséncia de sua natureza, que
€ espiritual, ela se dirige ao que € eterno e, por isso, passa a participar mais
efetivamente dessa eternidade, em contraposicao aquilo que atende exclusivamente

aos apetites e as ambigdes que se encerram em sua corporeidade:

O critério para a visdo é somente a qualidade de eternidade no
objeto visto. O espirito pode diretamente tomar parte nessa
eternidade, mas “se um homem abandona-se aos apetites e as
ambicdes, e s6 com eles ocupa-se...”, ele ndo deixara de tornar-se
totalmente mortal, pois s6 alimenta a sua parte mortal. Mas se ele
‘empenhou-se ardentemente” na contemplagdo dos objetos eternos,
“nao podera deixar de possuir a imortalidade no mais alto grau que a
natureza humana admite”. (ARENDT, 2000, p.105)

A presenca divina no homem se reflete naquilo que transcende sua
corporeidade e os instintos mais basicos, o que justifica o “conhece-te a ti mesmo”
como ato de conhecer o “ser”. & preciso conhecer o homem, este “divino mortal”,
como reuniao de corpo e alma, sendo esta ultima o que traduz o ser, o que em cada
um permite que tenha alguma semelhanga com os deuses e sua imortalidade. Esse
€ justamente o legado da sabedoria divinatoria: o “conhece-te a ti mesmo”
representa um primeiro aviso acerca da necessidade do autoconhecimento para a

ampliagcdo do conhecimento do ser.
2. O Autoconhecimento
2.1. Edipo
Edipo, aqui analisado como personagem da tragédia de Séfocles,

desempenha um papel importante quando se trata de pensar a relagdo entre a

sabedoria divina e a humana. Ele representa o homem que passa por duras
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provacoes e é levado a busca do autoconhecimento tanto pela luminosidade
apolinea quanto pela experiéncia com o prazer e a dor. Expressdo da condigao
humana (que, em sua finitude e mortalidade, esta submetida a vontade dos deuses),
por mais que tenha sabedoria e valores morais elevados, Edipo ndo exerce o
controle sobre o passado, o presente e o futuro. Nesse sentido, personifica aquilo
que a sabedoria humana pode alcangar, na medida em que nao tem visdo e dominio
completos nem sobre si mesmo nem sobre a cidade que governa. Como governante
de Tebas, ele expressa a inseguranga de sua condicdo de mortal, dependendo da
sabedoria divinatéria e oracular para compreender a dificil situagdo que tanto ele
como a cidade atravessam.

No inicio da pecga teatral, o personagem assim se volta aos seus

governados:

EDIPO — Meus pobres filhos, vindes a mim carregados de suplicas
que ndo ignoro — que conhego muito bem. Sei que vos sofreis; mas,
seja qual for vosso sofrimento, ndo ha um de vos que sofra tanto
quanto eu. Vossa dor sé tem um objeto, € de cada um e ninguém
mais. Quanto a mim, meu coragdo geme por Tebas e por ti e por mim
ao mesmo tempo. Nao despertais aqui um homem que dormia. Ao
contrario, ja derramei muitas lagrimas e muito fiz perambular meu
pensamento ansioso. O Unico remédio que pude descobrir, tudo bem
considerado, ja providenciei sem demora. Enviei o filho de Meneceu,
Creonte, meu cunhado, a Delfos, ao templo de Apolo, a perguntar o
que eu devia dizer ou fazer para salvar nossa cidade. (SOFOCLES,
2003, p.8-9)

A tragédia de Edipo ndo se justifica pela displicéncia ou pela falta de
atencao para com a palavra oracular. Rei estimado por seu povo, ele anseia por
salvar a cidade da peste que a assola, e procura investigar os motivos de tal
situacdo. Assim clama ao deus Apolo a apresentacdo de uma saida quando envia
Creonte para consultar o oraculo: “EDIPO: — Ah! se ele pudesse, caro Apolo, nos
trazer uma chance de salvar Tebas, como imaginamos por sua aparéncia radiosa!”
(SOFOCLES, 2003, p.9). Ha, de sua parte, tanto um sentimento de cuidado e
compaixao para com os suditos, quanto uma capacidade investigativa, racional e
I6gica de averiguar os motivos e causas do infortunio. Além disso, cumprindo um
dever moral, responsabilizando-se pela situagdo, € um homem de agdo, como
aponta Knox (2002, p.11):

E caracteristica sua esperar que o oraculo de Delfos exija dele ag&o;
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aguarda, pois, com impaciéncia para ouvir “por qual acdo ou
pronunciamento solene posso salvar a cidade” (72). Esta formula,
uma alternativa de discurso ou agédo, € substituida poucas linhas
depois por um estilo mais restrito, que admite apenas agao. “Eu seria
um covarde se nao fizesse tudo que o deus claramente ditar” (77).
Edipo anuncia sua decisdo de executar a ordem oracular em palavras
que demonstram sua concepgao de si mesmo como a forga ativa da
comunidade — “tudo farei” (145).

Edipo ndo deseja tirar conclusdes sem antes fazer um exame racional dos
acontecimentos, buscando obter clareza sobre eles, como argumenta Knox (2002,
p.14):

A obstinacado por conhecimento e clareza totais € caracteristica de
sua inteligéncia. Edipo exige uma fundamentacg&o racional para sua
existéncia: ndo admite mistérios, meias-verdades, meias medidas.
Jamais se contentara com menos que a verdade plena; frente a este
temperamento, as tentativas de Tirésias e Jocasta de deté-lo nao tém
a menor chance de sucesso. Um exemplo extraordinario de sua
insisténcia na compreensdo cabal é a ultima pergunta que faz o
pastor. Ele ja conhece a verdade — que Jocasta é a sua méae e Laio
seu pai — todavia existe ainda um detalhe que ele ndo entende. Nao
se trata de um pormenor que traga alguma esperanga de que toda a
histéria seja falsa, € meramente uma questado que diz respeito aos
motivos do pastor: “por que motivo deste a crianca ao velho? (1177).
Mesmo no momento mais terrivel de sua vida, ele deve ter em suas
maos a histéria completa, sem nenhum trago de obscuridade. Deve
complementar o processo investigativo, remover até a Ultima
ambiguidade. Sua compreensado do que lhe ocorreu deve ser uma
estrutura racional plena, antes que possa se entregar ao curso das
emocdes que o conduzira a automutilagao.

Percebe-se nesse processo, a0 mesmo tempo, a distincdo entre a
sabedoria humana e a divina. Por mais agucada que seja a inteligéncia de Edipo,
possibilitando-lhe inclusive decifrar o enigma da Esfinge, ela ndo deriva, segundo

seu proprio juizo, de um auxilio dos deuses, como Knox (2002, p.15) observa:

A inteligéncia de Edipo ndo é meramente critica. E inclusive criativa.
Nao é so capaz de fazer perguntas: pode respondé-las. Sua fama e
reputacao baseiam-se, acima de tudo, em ter decifrado o enigma da
esfinge. Nisso “ele foi sabio” (sophos, 509), canta o coro: solucionou
0 enigma que nenhum outro homem fora capaz de solucionar e
salvou a cidade. Gnémei kyrésas, diz ele acerca de sua realizagao:
“Obtive sucesso gragas a inteligéncia” (398).

O relato que faz da sua propria realizagao intelectual revela um
aspecto importante de carater: ele € 0 homem que, apenas por meio
da inteligéncia, derrota os profissionais em seu préprio jogo; é o
amador inteligente que, sem nenhum treinamento especial, vé o
essencial que os especialistas ndo puderam perceber. O enigma da
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Esfinge era um problema para profissionais, para Tirésias, na
realidade; conforme Edipo diz, “‘exigia 0 dom profético” (manteias,
394), e o coro enfatiza isso mais tarde quando chama a Esfinge de “a
virgem misteriosa de garras curvas” (chrésmoidon, 1200). O
sacerdote admite que Edipo fez o que deveria ter sido feito por um
tebano, n&do por um forasteiro; que tudo foi feito sem nenhum auxilio
tebano e sem treinamento (oud' ekdidachtheis, 138), mas acrescenta
que Edipo teve a ajuda de um deus. O préprio Edipo vé as coisas de
forma diferente. “E eu cheguei [de fora], sem nada conhecer”.

Edipo tem uma visdo parcial dos fatos, ao passo que a sabedoria divina
consiste na visdo de totalidade. Por isso ele consulta o oraculo. E neste sentido que
Dodds (1996, p.48) apresenta Edipo como um simbolo da inteligéncia humana, a
qual ndo pode repousar até haver resolvido todos os enigmas. A trajetéria do
personagem € a da busca do conhecimento de si mesmo, mesmo que de forma
tortuosa. A curiosidade do herdi tragico em desvelar seu destino € uma forma de
estabelecer uma conexao entre o brilhantismo de sua prépria inteligéncia, enquanto
inteligéncia humana, e a inteligéncia divina, no caso apolinea. Edipo gostaria de ser
como os deuses e, em parte, ele o é porque quer compreender sua condicao e a de
Tebas para além do que esta posto, pois persegue a compreensao da totalidade dos
fatos e de sua proépria alma.

Segundo Dodds (1996, p.39-40), Edipo &, assim como Thyestes, um
homem que violou as mais sagradas leis da natureza sem, no entanto, saber o que
fez. Nesse sentido, a ignorancia (hamartia) apresenta-se na forma de uma falta de
visdo de si mesmo e dos fatos, a despeito da elevada conduta moral do
personagem. Se Thyestes e Edipo tivessem agido com conhecimento, afirma Dodds
(1996, p.39-40), eles seriam monstros inumanos, e ndo se poderia sentir por eles a
compaixao que a tragédia busca produzir. Sente-se compaixdo, justamente, pelo
fragil estado do homem, pelo terror que o assola, por se desconhecer um mundo
cujas leis séo inacessiveis ao entendimento humano.

Assim, ndo se pode culpar quem quer que seja pela falta de capacidade
de ver além dos limites da racionalidade humana. Dodds (1996, p.40-41) insiste em
mostrar que a fala dos moralistas, que tendem a julgar e condenar Edipo, ndo faz

sentido. O moralista pode perguntar:

“Nao poderia Edipo ter escapado de sua desgracga se ele tivesse sido
mais cuidadoso? Sabendo que estava em risco de cometer parricidio

e incesto, ndo teria um homem prudente evitado o embate, mesmo
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em autodefesa com um homem mais velho, além de ter relagdes com

uma mulher também mais velha?”

Dodds responde que ninguém esta qualificado para culpar Edipo por
descuido, por desconhecer uma lista de coisas que nao devem ser feitas, pois o0 que
nao € mencionado na pega nao existe. Prossegue dizendo que o proprio Séfocles se
incumbiu de dar uma resposta aqueles que tendem a condenar moralmente Edipo,
visto que ndo ha como escapar do carater imperativo e incondicional da sentenga
oracular. Ela ndo dizia “se vocé fizer isso ou aquilo, vocé matara o seu pai”. Pelo
contrario, afirmava categoricamente: “vocé matara o seu pai e dormira com a sua
mae”. O oraculo é taxativo em relagdo ao que esta destinado a acontecer, e Edipo
fez o que pbde para evitar seu destino ao decidir nunca mais voltar a ver os pais
adotivos, que ele considerava como sendo os verdadeiros. E nisso que Edipo se
iguala a qualquer ser humano: tem o controle sobre suas decisbes, pode decidir
livremente sobre seu modo de agir, mas n&o exerce absolutamente nenhum controle
sobre as consequéncias de suas acoes e os fatos que lhe sédo exteriores.

Segundo Dodds (1996, p.43), o personagem de Séfocles fez tudo como
um “agente livre”, escolhendo livremente, a partir dos motivos mais nobres, uma
série de agdes que o levaram a prépria ruina. No entanto, para ele (1996, p.39),
perguntar se um personagem ficcional como Edipo é ou ndo um bom homem
significa fazer uma pergunta sem sentido, ja que, por Edipo nunca ter existido, pode-
se responder tanto sim quanto ndo. O questionamento legitimo é se Soéfocles
pretendia que vissemos Edipo como um bom homem. Nesse caso, Dodds alega que
sim, tomando por base o que os préprios personagens da obra dizem sobre o0 jovem
rei. Aos olhos do proprio sacerdote na cena de abertura da peca, o jovem é
considerado o maior dos homens, por haver salvado Tebas ao decifrar o enigma da
Esfinge. Do ponto de vista moral, o personagem, com todos o seus erros e acertos,
busca fazer o bem. E essa busca pelo bem da cidade e do seu préprio reinado que
salva Edipo moralmente. Ele tem uma consciéncia de si mesmo do ponto de vista
moral.

Contudo, o problema relativo & condicdo existencial de Edipo é mais de
ordem gnosiologica que moral. Como qualquer ser humano, esse personagem
ficcional ndo tem o poder de conhecer o futuro sem o auxilio dos deuses. Trata-se

de uma condicdo previamente estabelecida para os homens, implicando
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inseguranga e incerteza ante as vicissitudes da vida. Assim, como afirma Dodds
(1996, p.47-48), é a prépria condicdo humana que esta refletida no Edipo Rei: a
peca teatral retrata a cegueira do homem e a desesperada inseguranga da sua
condigdo. De algum modo, acrescenta o autor, todo homem se debate na escuridao
como Edipo, sem saber o que é e o que precisa sofrer, j& que todos vivem num
mundo de aparéncias, sob as quais se escondem dolorosas realidades pelas quais

cada um passara, mas sem poder conhecé-las previamente.

2.2. Soécrates

Sécrates é o fildsofo do autoconhecimento e o exemplo vivo da sintonia

que o homem deve ter com o saber divino, mediante a moderagao, a vigilancia e o

13

equilibrio, assim como a necessidade de “militar em favor da alma”. Ele fazia de sua

filosofia uma forma de obediéncia aos designios divinos e aos valores maiores do
espirito, exortando os homens a ocuparem-se de si mesmos, a exercitarem a virtude
e o bem. Quando de seu julgamento pelo tribunal ateniense, ele manifesta
claramente sua opgao ao antecipar o discurso que faria se os juizes o liberassem

sob a condic&o de deixar de agir como de habito:

“Varoes atenienses, eu os saudo e amo, mas obedecerei antes ao
deus que a vocés e, enquanto respirar e tiver condigdes, receio nao
parar de filosofar e a vocés advertir e mostrar (a qualquer um de
vocés que eu sempre encontrar), falando daquele jeito a que estou
habituado — 'melhor dos homens, vocé, sendo um ateniense, da
maior e mais reputada cidade em sabedoria e forga, ndo sente
vergonha em militar em favor do dinheiro (a fim de possuir o maximo
possivel), e da fama e da honra, mas em favor da reflexdo, da
verdade e da alma (a fim de ser a melhor possivel) ndo militar nem
se preocupar?' E se algum de vocés quiser discutir e disser que
milita, ndo o liberarei de imediato nem me afastarei, mas vou

? A teoria da alma em Platio tem sua melhor descricdo em A Republica, talvez pelo fato de ser esse
um dialogo da fase intermediaria e que, por isso, ndo deixa de representar a sintese do projeto
platbnico a respeito do assunto: trata-se da triparticdo da alma em logos, thymds e epithymia, que,
numa tradu¢do mais genérica, consistem em razdo, vontade e apetites, em analogia e paralelo com
as classes que compdem a pdlis (filosofos, guardides e artifices). De um modo geral, na relagédo entre
o universo da alma com o da pdlis (cidade), a razdo é analoga aos filésofos, a vontade aos guardides
e os apetites aos artifices, de modo que, “militar em favor da alma”, neste caso, consiste em a razdo
governar as outras partes, e nao o contrario; o que, por semelhanga, vale para o filésofo em relagao
as outras classes. Noutros dialogos, tais como Primeiro Alcibiades, Protagoras, Gérgias e Fedro, a
mesma questdo encontra-se presente, quando Platdo trata do antagonismo existente na alma entre a
parte racional e a parte irracional, em que o autoconhecimento depende de a parte racional controlar,
domesticar a parte instintiva. Pode-se também compreender a militdncia em favor da alma através da
visdo de si mesmo e do exercicio do cuidado. Essa discussao encontra-se, mais propriamente, no
capitulo 3 deste trabalho.
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interroga-lo, e inspeciona-lo, e refuta-lo. E se me parecer nao ter
adquirido a virtude — mas dizer que sim —, vou reprova-lo por
considerar de menos o digno do maximo, e o mais banal, demais.
Farei isso com o mais jovem e com o mais velho (com qualquer um
que eu encontrar), com o estrangeiro e com o concidaddo — mais
com os concidadaos, pelo tanto que, por raga, vocés me sao mais
préximos. Pois é isso — fiquem sabendo — que o deus me ordena, e
eu mesmo penso que ainda n&o surgiu para vocés nenhum bem
maior na cidade do que o meu servigo ao deus! Nenhuma outra coisa
faco enquanto circulo a ndo ser persuadir, tanto os mais jovens
quanto os mais velhos dentre vocés, a nao militar em favor nem do
corpo nem do dinheiro — nao antes (nem com a mesma intensidade)
que em favor da alma, a fim de ser a melhor possivel —, e vou
dizendo que ndo surge do dinheiro a virtude, mas da virtude o
dinheiro, e todos os demais bens humanos, publicos e privados. Se
ao dizer entdo tais coisas, corrompo os jovens, tais coisas teriam que
ser danosas... Mas, se alguém afirma que digo coisas diferentes
dessas, nado diz nadal! Diante disso, atenienses”, eu diria, “quer vocés
obedecam a Anito quer ndo, quer me liberem, quer ndo me liberem,
nao poderei agir de outro modo nem mesmo se estiver prestes a
morrer incontaveis vezes!” (Apologia, 29-30)

Ao se posicionar dessa forma, defendendo sua pratica de interpelar os
concidaddos e questiona-los sobre o que andam fazendo de si mesmos, para que
militem em favor da alma, Socrates apresenta-se como elo de interlocugéo entre a
sabedoria humana e a divina, na medida em que associa aquela, primeiramente,
nao as coisas humanas, mas ao que é divino em cada um. A sabedoria humana
deve imitar a divina, refletindo o proprio desejo de imortalidade no mundo dos meros
mortais. Tal desejo se expressa no homem pela alma, que € o que ele possui de
divino. “Militar em favor da alma” € buscar o conhecimento daquilo que transcende a
propria mortalidade — a do corpo —, e assim observar aquilo que em cada um se
assemelha ao divino.

Ao mesmo tempo, se ha no homem algo que o assemelha ao divino, esse
algo relaciona-se com uma capacidade natural de conhecer a si mesmo. A prova
disso seria o proprio Sécrates, o qual, como homem e mero mortal, fez de sua vida
um exercicio diario de busca do autoconhecimento por meio do autoexame, que é a
forma pela qual cada um pode se dedicar a contemplagao do que € eterno e divino.
Desse modo, a filosofia de Sécrates conduz a consciéncia da alma humana como,
essencialmente, natureza espiritual dotada de razdo, de logos. E a essa dimensao
divina que se deve obedecer, o que significa que obedecer ao deus Apolo é
obedecer aquilo que existe de racional em cada um. Assim, a via que leva ao

autoconhecimento € divina porque esta relacionada a visao de si mesmo através da
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razao; trata-se de um exercicio de contemplacdo da natureza de cada um,
traduzindo-se na necessidade de desenvolver e voltar para si mesmo a visdo de
totalidade que é propria dos deuses. Atender aos deuses, mais precisamente a
divindade de Apolo, € um imperativo da Filosofia, que no exemplo de Sécrates
aparece como o verdadeiro lugar da busca do saber, a medida mesma que impele
ao exercicio do autoexame.

Como se vé na Apologia escrita por Platdo, é gragas ao autoexame que
Sécrates rejeita a titularidade de sabio. E entdo que pode perceber o que o oraculo
queria dizer: ser o mais sabio entre os homens € ainda encontrar-se numa esfera
tipicamente humana, que se caracteriza pela sua finitude e pela mortalidade, em
oposicao a divina. Sécrates tem consciéncia da sua propria condi¢ao, visto que é
impossivel falar em sabedoria humana sem perceber-se a meio caminho entre a
ignoréncia e a sabedoria, as voltas com um conhecimento parcial de si mesmo e das
coisas: “O que é que o deus esta dizendo, e 0 que é que esta falando por enigma?
Pois bem sei comigo mesmo que n&o sou sabio — nem muito, nem pouco”
(Apologia 21). Isso significa que o homem nao se conhece completamente, mas
pode buscar conhecer-se. E isso que justifica a reveréncia de Sécrates ao saber
divino: se a divindade nao precisa buscar o saber e o autoconhecimento, uma vez
que, tanto pela condigcdo de imortal quanto pela visdo de totalidade, ja € sabia, o
homem, como um “deus mortal”’, pode aproximar-se dos deuses a medida que busca

0 saber e procura adquirir a visdo do todo. Como assinala Arendt (2000, p.99):

Durante o curto espago de tempo em que os mortais podem suporta-
la, a atividade de filosofar transforma-os em criaturas semelhantes a
deuses, “deuses mortais”, como diz Cicero. (E seguindo essa direcéo
que a etimologia antiga varias vezes derivou a palavra-chave
theorein, e até mesmo theatron, de theos. A dificuldade da resposta
grega é sua inconsisténcia com relagcéo a propria palavra “Filosofia”,
0 amor ou desejo da sabedoria que ndo pode ser propriamente
atribuido aos deuses; nas palavras de Platdo, “nenhum deus filosofa
ou deseja ser sabio, pois ele ja 0 é”.

Os deuses ja sao sabios porque atendem aos requisitos mencionados por
Colli (1998, p.11): “sabio € quem langa luz na obscuridade, desfaz os nés, manifesta
o desconhecido, determina o incerto”. Esse € o poder de Apolo, transmitido aos
homens por intermédio da funcdo medianeira do oraculo. Socrates exalta a

sabedoria divina ao mesmo tempo em que chama atencéo para a necessidade de o



31

homem reconhecer a ignorancia a respeito de si mesmo e das coisas:

...Pois os circunstantes toda vez pensam que eu mesmo sou sabio
nas coisas a respeito das quais refuto alguém, mas corre-se o risco,
vardes, de na realidade o deus ser sabio, e com aquele oraculo
afirmar isto: que a sabedoria humana pouco ou nada vale” (Apologia,
23).

A propria mensagem do oraculo de Delfos, “conhece-te a ti mesmo’,
mostra que a ignoréancia do homem consiste no fato de que ele desconhece a si
mesmo. E como se o oraculo dissesse: “homens, vocés ndo sabem o que s&o” — e,
além do mais, que o saber e o autoconhecimento s&o revelados ao homem
mediante a concessao de Apolo, porquanto esse deus, conforme ja dito, pode
conceder sabedoria através da adivinhagdo, o que torna o ser humano um enigma a
ser desvendado.

Sdcrates parece ter consciéncia de que é preciso fugir da ridicula situacao
de estudar coisas estranhas sem antes saber o que se €&, ou seja, de que o
conhecimento de si mesmo se distingue do conhecimento das outras coisas, de
modo que estas ultimas pouco acrescentam a existéncia humana. O que interessa
de fato, para Socrates, € saber o que se conserva no interior da propria alma, de
modo que é preciso examinar a si mesmo no sentido de saber: sou um monstro ou
uma figura delicada? Se conservo dentro de mim as paixdes, os excessos dos
montros, como a Quimera e o Tifon, ou me assemelho ao divino, por ser delicado e
simples. Esta € uma questdo central, apresentada no Fedro, e que diz respeito a
uma cultura do saber onde o autoconhecimento tem, como patrono, Apolo e o

proprio oraculo:

Se, a exemplo dos sabios, eu nao acreditasse, ndo seria de
estranhar. Interpretacdo sutil da lenda fora dizer que o impeto de
Boreas a derrubou dos rochedos proximos, quando ela brincava em
Farmaceia, e que as circunstancias de sua morte deram azo a
dizerem que Boéreas a havia raptado, ou daqui ou da colina de Ares.
Sim, porque ha também uma verséo que a da como raptada daquele
ponto. Enquanto a mim, Fedro, acho muito engenhosas todas essas
explicacdes; porém, exigem agudeza de espirito e bastante esforgo
por parte do hermeneuta, o que nao € nada de invejar, visto como,
depois disso, ele seria obrigado a corrigir a forma dos Hipocentauros
e mais a da Quimera, para, logo a seguir, ver-se abarbado com uma
turba de Gorgonas e de Pégasos, e mais a multiddo inumeravel de
seres monstruosos e inconcebiveis. Perderia um tempo enorme o
incrédulo que, armado apenas da vulgar sabedoria, se impusesse a
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tarefa de deixar aceitaveis todos esses monstros compdésitos. E a
razao, amigo, € a seguinte: até agora nao fui capaz de conhecer-me
a mim mesmo, conforme aquilo do oraculo de Delfos, onde parecer-
me ridiculo estudar coisas estranhas antes de saber o que sou. Por
isso, digo adeus a essas histérias e me contento com a opinido
comum. Como disse ha pouco, em lugar de investigar essas coisas,
cuido apenas de examinar-me. Quero saber se sou algum monstro
mais complexo e cheio de fumo do que Tifon, ou algum ser delicado
e simples, que, por natureza, participe de um destino de algum modo
divino e sem fumos de qualquer espécie. E, por falar nisso,
companheiro, ndo é esta a arvore para onde queiras conduzir-nos?
(Fedro 229d-230a).

O ideal de sabedoria, para Socrates, ndo reside na capacidade de
produzir discursos floreados, desonexos e desvinculados da realidade, pois n&o
levam o homem a tornar-se um ser melhor, virtuoso, belo e bom. Importa, sim, o
discurso simples, amparado na légica e na argumentacao, através da dialética que
se desenvolve no plano da oralidade, na agéo discursiva e dialégica de perguntar e
responder, que leva as questdes que dizem respeito a alma e que agrega utilidade
por buscar respostas aos enigmas, as incertezas e as dificuldades da existéncia
humana. Ele ndo s6 é o advogado como também o protagonista de um discurso que
incita os homens a serem melhores, procurando persuadi-los a educarem a si
mesmos € a se autoconhecerem, pois esse € o caminho pelo qual se pode escapar
da incerteza, da angustia, do sofrimento e da dor, e assim tornar-se pleno, livre e
senhor de si. O projeto socratico, presente nos dialogos de Platdo, € um projeto que
busca a emancipag¢ao do homem pelo caminho do autoconhecimento, o caminho de
integracdo do individuo consigo mesmo, com a cidade (pdlis) e com a natureza
(physis).

Socrates, o mais apoll'neo4 de todos os fildsofos, incorporou a ética de
Apolo em sua filosofia e a transformou num instrumento de educagado dos homens,
recorrendo a dialética. A propria filosofia socratica assume uma dimensao de culto a
divindade, pois € o meio pelo qual se deve obedecer aos preceitos délficos do
‘conhece-te a ti mesmo” e “nada em demasia”. Nesse sentido, a sabedoria

divinatéria ndo deixa de ser uma fonte de inspiragdo para o pensamento socratico-

*Segundo Dodds (1988, p.80), Platdo fez de Apolo o seu patrono, estabelecendo uma clara distingdo entre a
“mediunidade apolinea, que aspira ao conhecimento”, e aquela proveniente de Dioniso, essencialmente coletiva.
Pode-se pensar que a “mediunidade apolinea” é justamente a de Socrates, pois o aspirar ao conhecimento &,
conforme a observacdo do mesmo autor, “um dom raro de individuos escolhidos”. Cornford (1953, p.119) aponta
para uma questdo presente no Fédon, que diz respeito ao fato de Socrates ser portador de uma “sabedoria
mantica”, que “vé para além dos limites da disputa racional, ¢ ele atribui esse poder a Apolo”.
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platbnico, na medida em que aponta, originariamente, para a necessidade de o
homem fazer uso de sua capacidade de conhecer para atender suas necessidades
existenciais, que dizem respeito a alma. Além do mais € a alma que precisa ser
conhecida porque ela € o elo de conexao entre os homens e os deuses e, portanto,

aquilo que, em cada um, se assemelha ao divino.
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CAPITULO 2

O (AUTO)CONHECIMENTO DA ALMA

1. Alnspecao de si mesmo e dos outros

O “viver filosofando e inspecionando a si mesmo e aos outros” (Apologia,
29) pode ser considerado a base do projeto educativo de Sécrates. Praticando-o, ele
despertou o interesse dos jovens por uma cultura do autoconhecimento. Eles o
seguiam, tomando como exemplo o exercicio da autoinspec¢ao para inspecionarem

uns aos outros:

Além do mais, os jovens que seguem comigo — os que tém mais
tempo livre, entre os mais ricos, por vontade propria — gostam de
ouvir os homens sendo ‘inspecionados”, e eles mesmos muitas
vezes me imitam, ou seja, tentam “inspecionar’ outros... Como
consequéncia, descobrem, penso eu, grande abundancia de homens
que pensam saber algo, mas que pouco ou nada sabem. A partir dai
entdo os “inspecionados” por eles passam a odiar a mim, € nao a si
mesmos, e a dizer que Sécrates é miasmatico e corrompe os
jovens... (Apologia, 23)

O fato de os jovens seguirem Sdécrates e procurarem imita-lo, assumindo
a mesma postura, ndo significa que eles eram “ensinados” por ele, mas que
assumiam o mesmo tipo de comportamento, levando em conta o valor que
representa uma sintese de toda uma cultura filoséfico-educativa sobre o

autoconhecimento: “a vida sem inspec¢do n&o vale a pena ser vivida pelo homem”.

Alguém poderia entao talvez dizer: “mas n&o nos diga, Sdocrates, que
vocé nao vai conseguir viver fora calado e conduzindo-se
sossegadamente?”. Esta aqui €, de todas as coisas, a mais dificil de
fazer alguns de vocés entenderem... Pois se eu disser, por um lado,
que isso €& desobedecer ao deus e que por isso & impossivel
conduzir-me sossegadamente, vocés n&o vao me dar ouvidos,
porque eu estaria sendo irbnico. E se eu disser, por outro, que
acontece também de ser esse o maior bem para o homem — fazer
discursos todos os dias sobre a virtude e as demais coisas sobre as
gquais vocés me ouvem dialogar, inspecionando a mim mesmo e aos
outros —, e que a vida sem inspeg¢ao nao vale a pena ser vivida pelo
homem, ai é que vocés, enquanto falo, vao me dar menos ouvidos
ainda... (Apologia, 38)
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Uma vida de inspecao deve ser o projeto de toda uma existéncia, um
receituario para uma educagao de si mesmo, pois atende a tudo o que, em cada um,
diz respeito a natureza do proprio ser. Viver uma vida inspecionando aquilo que se é
possibilita compreender que o ser € o que tem valor em si mesmo, algo do qual ndo
se pode ser apartado, porque inerente a propria identidade. Se o homem pode
escapar de tudo, menos de si mesmo, torna-se um dever fazer da vida um projeto
para a compreensdo de si mesmo e do outro. E assim que se atende & dimenséo
ontolégica, moral, existencial e divina da propria vida, porque o ser € a morada da
prépria sorte, a instdncia na qual se estabelece o destino. Neste sentido, o ser
transcende a vida corporal, pois diz respeito a alma e a todos os pensamentos e
sentimentos que nela residem. Atender a esse preceito filoséfico-educativo significa
dar sentido a vida.

Desse modo, o que Sdcrates parece dizer é: viver uma vida sem inspecao
€ viver uma vida sem sentido, sem projeto, que ndo leva a lugar algum porque
encerra 0 homem em suas ilusdes, incertezas, em tudo aquilo que é superficial e
transitério. Diferentemente, viver uma vida inspecionando a si mesmo e aos outros &
viver uma vida pela razéo, pelo logos, para o conhecimento, para o desenvolvimento
da consciéncia e da capacidade de discernimento. A inspecéao ja é, em si mesma, 0
desenvolvimento da parte intelectiva, I6gica (logistikon) da alma, na medida em que
€ a abertura de compreensao do que a propria alma €, através do seu contato com o
corpo e com o outro.

Na perspectiva moral, a auséncia da inspeg¢do significa viver uma vida
sem dialogar sobre a necessidade da virtude, da areté, visto que o homem deve
adquirir o dominio e o cuidado de si mesmo para estar em harmonia com a alma e
com a polis. A inspecao denota a preocupacao sobre como se deve viver para
alcancar a paz de espirito, uma vida isenta de perturbacbdes, capaz de levar a
felicidade. Esse € o conselho divino do qual o filésofo se faz porta-voz; desobedecé-
lo significa ir contra o deus e a natureza divina do préprio ser. E como se a alma
humana tivesse a necessidade de desenvolver uma relacdo de harmonia com a
prépria natureza e com o que existe de divino.

Coerentemente, Sécrates ndao sé assumiu tal postura como examinador
ou inspetor de almas, como propds que também seus filhos fossem aconselhados

no mesmo sentido:
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Peco a eles, porém, apenas isto (voltando-se para os que o
acusaram e condenaram): que aos meus filhos, quando chegarem a
mocidade, vocés castiguem, vardes, perturbando-os da mesma
maneira que eu perturbava a vocés, caso eles paregam militar antes
em favor do dinheiro (ou outra coisa qualquer) que em favor da
virtude; e, caso paregam ser algo, nada sendo, que vocés o
reprovem como eu a vocés — de que nao militam pelo que devem, e
pensam ser algo, quando ndo valem nada. Se vocés fizerem isso,
terei sentido com vocés o que é justica — eu e meus filhos! (Apologia,
41-42)

Em outros termos, o bem que Sdcrates deseja aos filhos € o mesmo bem
que ele deseja aos concidadaos. Se os filhos ndo forem capazes de inspecionarem
a si mesmos, pede que fagam essa inspegéao por ele. Se o filésofo desejava que isso
fosse uma pratica na vida dos concidadaos, assim como devia ser na dos seus
proprios filhos, era porque, de algum modo, sabia que esse é o meio pelo qual se da
a garantia do bem-viver e da felicidade. O caminho para uma vida boa passa
necessariamente pela atitude de “militar em favor da alma”, visto que é nela que
reside a esséncia da propria natureza, o que faz da alma tanto a investigadora como

aquela que deve ser investigada.

2. A alma: Esséncia e interioridade humana

A compreensdo que Platdo desenvolve sobre a alma representa um
avango em relacdo as tradicdes anteriores. Uma visdo antropologica da alma ja
comegara a se esquadrinhar no pensamento de Heraclito, e adquire maior extensao
e profundidade no pensamento socratico-platbnico, que sistematiza e desenvolve
um caminho de estudo sobre o proprio homem. Mesmo que algumas ideias
anteriores tenham sido incorporadas, o carater inovador do pensamento socratico-
platbnico esta em caracterizar a alma como o homem interior, tanto quanto em dar
uma dimensao antropoldgica ao “ti” do “conhece-te a ti mesmo”, como a alma que

habita os corpos dos individuos humanos:

Na alma, Homero, por exemplo, vé um sopro vital que na morte deixa
0 homem como um “vapor” (IL. 23, 100). O velho pitagorismo fala de
uma reencarnagao da alma (Riedweg, 2002). Pré-socraticos como
Heraclito e Demacrito ligam a questao sobre a esséncia da alma com
reflexdes sobre comeco e origem das coisas, na morte eles veem
uma mera transformacéo e retorno, e partem da ideia de que a alma
ndo é perecivel. Na lirica do século VI e na orfica Platao ja
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encontrara uma tendéncia de ver na alma o si-mesmo individual do
homem, que estaria ligado aos corpos; na morte este si-mesmo
sobreviveria e poderia ser responsabilizado por sua vida primitiva.
Platdo langa mao deste tipo de tradicbes, mas colocou acentos
importantes, compondo assim uma antropologia pioneira. (ERLER,
2013, p.205-206)

O pensamento socratico-platénico incorpora as visdes anteriores sobre a
alma numa compreensao mais ampla, profunda e sistematizada do préprio homem e
do conhecimento que deve desenvolver de si. Nao obstante seja pensado como
unido de alma e corpo, € o pensamento socratico-platbnico que traduz suas
verdadeiras esséncia e interioridade: o homem € sua propria alma, na medida em
que ela é sua dimensao ontolégica, metafisica e existencial. A esse respeito,
Trabattoni (2012, p.131-132) afirma:

Qual é o lugar ocupado pelo ser humano no esquema dualistico e
metafisico que permeia a filosofia de Platdo? A primeira coisa a dizer
€ que o homem é uma composicdo de alma e corpo. Essa definicao
era muito comum no modo ordinario de pensar dos gregos, desde os
tempos de Homero, para o qual a alma (em grego psyché)
representava a vida do corpo. Platdo aceita, pelo menos de modo
preliminar, essa distincdo. No que diz respeito a alma, porém, ele
aceita aquela que parece ter sido a posicdo do Sdcrates historico, o
qual tinha substituido a imagem fisiolégica tradicional (a alma é s6 e
justamente aquilo que faz com que um corpo viva) por uma nova
imagem espiritualista: a alma €, antes de tudo, a sede do intelecto e
da consciéncia e é o sujeito das agdes e dos valores morais.

Platdo nao aceita inteiramente essa redugédo, mas conserva junto ao
novo significado também o antigo, sobretudo porque dele tem
necessidade para demonstrar que a alma é imortal. Mas é claro que
para compreender a natureza do homem interessa a Platdo que a
alma seja entendida a maneira socratica. Quando Platao afirma que
o homem é, sobretudo e essencialmente, a sua alma, estabelece
uma continuidade com a posi¢ao de Sdcrates. A superioridade da
alma sobre o corpo € um tema constante na obra platonica desde os
dialogos da juventude.

A compreensao da natureza do homem como alma aparece em todo o
legado socratico que se encontra nos dialogos de Platdo®, e mesmo que se
observem a respeito da alma algumas caracteristicas mais socraticas que

platbnicas, e vice-versa, é bastante comum a confluéncia das duas perspectivas

> Nzo cabe aqui fazer uma diferenciagdo entre Sdcrates e Platdo no que diz respeito a discusséo
sobre a alma. Para um desenvolvimento apropriado do assunto, € proposital pensar a questdo da
alma unindo a influéncia socratica ao pensamento de Platdo de modo a compor um Unico arcabougo
de pensamento. Tomar-se-a, entdo, como referéncia, a ideia de um pensamento socratico-platénico
sobre o assunto.
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numa so, tanto no caso de se pensar a alma como “aquilo que faz com que um
corpo viva“, quanto como “a sede do intelecto e da consciéncia” e “sujeito das agoes
e dos valores morais”.

Socrates ilustra claramente, no didlogo com Alcibiades, o fato de o

homem ser uma alma que se serve de um corpo.

SOCRATES — E nao usa o homem todo o seu corpo?

ALCIBIADES — Perfeitamente.

SOCRATES — Que &, entdo o homem?

ALCIBIADES — Nao sei o que diga.

SOCRATES — Pelo menos sabes que é o que se serve do corpo.
ALCIBIADES — Sei.

SOCRATES — E o que mais pode servir-se do corpo, se ndo for a
alma?

ALCIBIADES — Nada.

SOCRATES — E a alma, comanda?

ALCIBIADES — Sim.

SOCRATES — Ha outra proposicdo, ainda, sobre a qual ndo pode
haver divergéncia.

ALCIBIADES — Qual é?

SOCRATES — Que o homem s6 pode ser uma de trés coisas.
ALCIBIADES — Quais s&0?

SOCRATES — Alma, corpo, ou ambos num so6 todo.

ALCIBIADES — E certo.

SOCRATES — E ndo acabamos de concordar que o que
comanda o corpo é o homem?

ALCIBIADES — Acabamos.

SOCRATES — Sera que o corpo da ordens a si mesmo?
ALCIBIADES — De forma alguma.

SOCRATES — Dissemos que ele é governado.

ALCIBIADES — Sim.

SOCRATES — Ent&o, 0 que procuramos ndo é o corpo.
ALCIBIADES — Parece que nio.

SOCRATES — Sera, porventura, o conjunto dos dois que governa o
corpo, e que viria a ser o homem?

ALCIBIADES — Pode ser que sim.

SOCRATES — De jeito nenhum! Se uma das partes ndo governa a
outra, ndo ha possibilidade de vir a fazé-lo a reuniao

das duas.

ALCIBIADES — E muito certo.

SOCRATES — Sendo assim, uma vez que o homem n3o é nem o
corpo, nem o conjunto dos dois, so resta, quero crer, ou aceitar que
0 homem ¢é nada ou, no caso de ser alguma coisa,
tera de ser forcosamente a alma.

ALCIBIADES — E muito certo. (Primeiro Alcibiades, 129e-130c)

O que define a esséncia do homem nao é aquilo que ele tem de sensivel,
de corporal, visto que o corpo € um instrumento do qual a alma se serve. Afirmar que

o corpo é um instrumento significa dizer que ele é algo que possuo durante certo
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tempo, mas nao constitui o que sou. Para conhecer a mim mesmo, preciso conhecer
minha alma: ha uma clara diferenca entre o que sou e o que me pertence, de modo
que ambas as coisas nao podem ser confundidas, como se vé na continuagao do

dialogo citado:

SOCRATES — Por isso, quem conhece alguma parte do préprio
corpo, so conhece algo de si mesmo, porém n&o se conhece.
ALCIBIADES — E certo.

SOCRATES — Ninguém, portanto, como médico, conhece a si
mesmo, como ndo se conhece o peddtriba, enquanto professor de
ginastica.

ALCIBIADES — E isso mesmo.

SOCRATES — Muito mais longe, ainda, de conhecerem-se estao os
lavradores e os demais artifices; se desconhecem até mesmo o que
se relaciona com as respectivas profissdes, mais distanciados se
encontram de se conhecerem. Sé tém conhecimento do que se
refere ao tratamento do corpo.

ALCIBIADES — Falas com acerto.

SOCRATES — Ora, se a sabedoria consiste em conhecer a si
mesmo, nenhum dos mencionados & sabio por efeito da proépria
profissao.

ALCIBIADES — N3&o &, de fato.

SOCRATES — Essa é a razdo de serem consideradas vulgares as
mencionadas profissdes, e impréprias de homens de prol.
ALCIBIADES — E muito certo.

SOCRATES — Novamente: quem cuida do corpo, ndo cuida de si
mesmo, mas apenas do que lhe pertence.

ALCIBIADES — E o que parece.

SOCRATES — Porém, o que cuida de sua fortuna, nem cuida de si
mesmo, nem do que lhe pertence; encontra-se mais afastado, ainda,
do que Ihe diz respeito.

ALCIBIADES — E também o que eu penso.

SOCRATES — Sendo assim, o banqueiro ndo cuida do que lhe diz
respeito.

ALCIBIADES — E certo.

SOCRATES — Logo, se alguém que se mostra apaixonado pelo
corpo de Alcibiades, nao é Alcibiades que ele ama, porém algo que
pertence a Alcibiades.

ALCIBIADES — Dizes a verdade.

SOCRATES — S6 te ama quem ama tua alma.

ALCIBIADES — E o que necessariamente se conclui de toda a sua
disposicao. (Primeiro Alcibiades, 131a-c)

O conhecimento que se tem do corpo nao representa o conhecimento de
si mesmo, mas de algo de que a alma faz uso. Do mesmo modo, nenhum
conhecimento que se volta para a realidade exterior, como o ligado as artes e oficios
aos quais o homem se dedica, diz respeito ao conhecimento da alma. O que “eu

sou” nao equivale ao que “eu tenho”, como, por exemplo, o corpo; muito menos



40

aquilo que “eu fago”, como é o caso das artes e demais oficios que o homem realiza.
Mesmo que a alma se manifeste através do corpo e expresse seus talentos por meio
das atividades que realiza, ela se distingue de tudo isso, e o conhecimento da alma
vai além de tudo o que ela possui e realiza.

A distingdo entre alma e corpo parece refletir uma preocupagdo com a
compreensao que o homem comum tem de si mesmo. Trata-se de uma
compreensao equivocada, na medida em que, vivendo em fungdo da satisfagao
imediata de necessidades fisicas e materiais, esse homem pensa que aquilo que é
se deixa determinar pelo que possui e realiza; ele confunde assim sua natureza com
a das coisas que lhe sao exteriores e, portanto, ndo conhece a si mesmo.

Se Socrates apresenta essa discussao e distingue a natureza da alma da
do corpo a partir da diferenga entre o que sou e aquilo que me pertence, é porque,
de algum modo, esse é um problema que se presentifica na realidade humana: os
homens estdo deslocados de si mesmos por causa da dificuldade de assumirem
uma autoconsciéncia como alma.

Também na Apologia, Sécrates estabelece uma distingdo entre o que sou
e aquilo que me pertence. A arte da politica deve-se dirigir aos governados para
atendé-los naquilo que eles s&o, ndao no que lhes pertence: promovendo o
conhecimento da alma e cuidando dos pensamentos e sentimentos dos homens,
cuidara da cidade.

Socrates critica a cidade pelo fato de preocupar-se mais com o governo
das coisas que pertencem ao homem do que com o proprio homem. Assim, 0s
cidadaos nao sao levados a pensar sobre aquilo que sao, nao militam a favor de si
proprios, isto €, da alma e da necessidade de se tornarem melhores e mais
sensatos. Pelo contrario, sdo direcionados a “militar em favor das coisas da cidade”,
ou seja, do que lhes pertence: “dinheiro, negdcios, lideranga do exército” (Apologia,
36).

Tal displicéncia com a dimensao ontolégica do homem abre caminho para
que se veja de forma distorcida o sentido da vida e do convivio, com reflexos na
politica e na educagdo. Socrates apresenta essa discussao ao jovem Alcibiades, ele
também um ser deslocado de si mesmo por nao reconhecer que, antes mesmo de
se dedicar a politica, deve cuidar da propria alma. A tarefa do filésofo e educador é,
entdo, a de construir ou resgatar a compreensao da alma como esséncia do homem

e 0 seu verdadeiro eu.
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No entanto, considerar a alma como o “verdadeiro si-mesmo do homem”
(ERLER, 2013, p.213) nao significa dizer que o corpo n&o possui sua devida
importancia, visto ser ele o instrumento pelo qual a alma se manifesta. Se o corpo
nao pode prevalecer sobre a alma, pois ndo é a esséncia do homem, nem por isso
deixa de ser necessario, pois deixa suas impressdes na alma, assim como a alma
deixa as suas no corpo. A alma pode manifestar sua saude ou sua doenga no corpo,
do mesmo modo que, quando bem utilizado, o corpo pode contribuir para a saude da
alma. Além disso, o corpo que permite ao homem viver e estabelecer suas relacdes
com o mundo. Nesse sentido, € necessario para a constituicdo do homem na sua
integralidade. Mas o “eu verdadeiro”, o que constitui o objeto a ser observado e
conhecido no homem, que é o “homem interior”, é a alma.

Para além disso, a alma racional é imortal, existe por si mesma,
independentemente do corpo. Enquanto tal, ela ndo € somente o “eu, o que constitui
a nossa personalidade e nos da um nome”, mas “o lugar permanente e a substancia
imperecivel” do “préprio homem”; dessa forma, “a alma imortal, inclusive na sua
condicao terrestre, deve ser considerada como o ‘homem interior’, isto €, como o
homem por exceléncia” (GOLDSCHMIDT, 1963, p.72). Nesse sentido, é nela que se
configuram as caracteristicas humanas relacionadas a capacidade de pensar e
sentir, aos modos de ser e conviver, o que faz com que a alma seja 0 nosso proprio
éthos, na medida em que € a morada do que ha de mais elevado no homem: a
razéo, o logos. E exatamente por constituir o que somos e estabelecer nosso
destino, € que devemos viver para a alma.

No Teeteto, a alma aparece como a interioridade humana e o lugar no
qual é registrada a visdo das coisas e da prépria realidade. E ela que vé e conhece,
de modo que os olhos e os ouvidos, assim como os demais sentidos, sdo 0s meios

que a alma utiliza para perceber a realidade.

S. — Entado, se alguém te perguntar. “como que vé o homem o
branco e o preto e ouve o0 agudo e o grave?” —, dirias, segundo
penso — “Com os olhos e com os ouvidos”.

TEET. — Sim.

S.— A facilidade no uso dos nomes e das palavras, sem os verificar
com atengao, nao é na maior parte das vezes falta de bergo, mas o
oposto € falta de liberdade; por isso também agora é necessario
retomar o ponto no qual a resposta que deste n&o é correcta. Toma
entdo atengado a resposta mais adequada: os olhos sao aquilo com
que vemos, e 0s ouvidos sao aquilo com que ouvimos ou por meio
de que ouvimos?
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TEET. — Por meio de que nos apercebemos de cada coisa, mais do
que com eles, é o que me parece, Sdocrates.

S. — Seria bem terrivel, meu rapaz, se as diversas percepgcdes
estivessem instaladas em nés, como em cavalos de madeira, sem
que tudo isso ndo, convergisse para uma forma uUnica, quer se lhe
chame alma, quer como haja de se chamar, pela qual, por meio dos
sentidos, que sdo como instrumentos, experimentamos percepg¢des
de tudo o que apercebemos. (Teeteto 164b-d)

As varias percepgdes que temos em nds convergem para a alma, sendo
os sentidos seus instrumentos, ja que séo eles os canais pelos quais a realidade nos
afeta. Tal fato leva a compreensao de que os sentidos ndo sao a fonte do saber, pois
o modo pelo qual somos por eles afetados provoca, em relagcdo as coisas,
impressdes e uma visdo aparente do que tais coisas sdo para nds. Se os sentidos
sdo instrumentos da alma, entdo €& ela que conserva dentro de si mesma a
possibilidade do conhecimento e do saber, estabelecendo os critérios de
discernimento entre o verdadeiro e o falso, entre o certo e o errado; € na alma que
afloram as ideias e a propria capacidade de justifica-las pela razao. A prépria busca
de uma definicdo do que seja o saber, recorrentemente frustrada pelas aporias que
se apresentam no discorrer do Teeteto, ocorre por um processo no qual a alma é
protagonista, de um modo, inclusive, independente, na medida em que € ela prépria
que pergunta e responde, confrontando, assim, as ideias. Mesmo que a busca de
uma definigdo do saber esbarre nas convengdes e nas teses do relativismo sofistico,
€ a alma que é incitada a retirar de dentro de si mesma as argumentagdes que
desfazem tais teses. Tal processo realiza-se interiormente, dado que, no decurso
dele, a alma confronta-se consigo mesma e olha para dentro de si, a fim de enxergar
as ideias que possui, o que configura, no homem, a sua propria esséncia. No
homem, € “a alma que investiga o que ha de comum em tudo”, seja através de si

mesma, pelas ideias que conserva em sua memoria, seja por meio do corpo:

S. — Dizes bem. Mas através de qué, age aquela forca que te revela
0 que é comum a todas estas e a estes, pelo qual define o que “é¢” e
0 que “ndo é”, e com o qual da uma resposta a todas as perguntas
que colocavamos ainda agora? A todas estas, a que 6rgaos atribuis
aquela parte de nés através da qual sentimos, que se apercebe de
cada coisa?

TEET. — Estas a referir-te, a entidade e ao nao ser, a semelhanca e
a diferenga, ao mesmo e ao outro, e também a unidade e aos outros
numeros. E evidente que também perguntas pelo par e impar e tudo
quanto se segue a esses, através de que partes do corpo
percebemos com a alma.
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S. — Segues-me muito bem, Teeteto, e é isso mesmo que te
pergunto.

TEET. — Mas, por Zeus, Soécrates, eu ca nao poderia dizer mais,
excepto que me parece que o principio € que ndo ha nenhum érgao
especial para isto ou aquilo, mas acho que é ela prépria, através de
si prépria, que a alma investiga o que ha de comum em tudo.

S. — Tu és belo, Teeteto, e nao feio, como dizia Teodoro, pois aquele
que fala bem é belo e bom. E além da beleza com que me falaste,
fizeste-me o favor de me poupares uma longa discussao, se é isso
que achas, que a alma investiga umas coisas através de si propria e
as outras através das poténcias do corpo. Pois é assim que me
parece e gostaria que fosse também a tua opinido. (Teeteto 185c-e)

Se a alma € o que, no homem, investiga o que ha de comum em tudo, é
também ela que configura seu ser, dando-lhe unidade, ou seja, € a alma que da aos
homens as caracteristicas que Ihes sao préprias e que traduzem a natureza de cada
individuo, com seus pensamentos, sentimentos, valores e inclinagdes, sem perder a
sua esséncia imortal.

Dizer que “eu sou a minha alma” significa dizer que o corpo e tudo aquilo
que me pertence sdo uma condigao proviséria de minha existéncia, e que nado ha
uma identidade entre “aquilo que eu sou” e “aquilo que eu tenho”, entre o que, em
mim, é transcendente, universal, permanente, imortal e eterno, e o que é imanente,
efémero, corporal, particular, transitério, mortal e temporario. Nesse sentido, a
educacao deve voltar-se essencialmente ndo para o que temos, mas sim para o que
SOmMoS.

Essa € uma dificuldade existente na visdo do homem comum, que
enxerga o sentido da vida mais nas coisas exteriores do que em si mesmo, pelo fato
de a aparéncia prevalecer sobre a esséncia. E mais facil entender por aquilo que os
nossos sentidos proporcionam: “eu sou 0 meu corpo”. Isso contradiz o que a filosofia
deixa para a educacgdo: “eu sou a minha alma”. Quando digo “sou o meu corpo’,
tomo como esséncia ndo o que sou, mas aquilo que me pertence, e, assim, julgo ser
uma coisa que, na verdade, ndo sou. No entanto, como lembra Robinson (2010,

p.80), soa “natural” dizer “sou o meu corpo”:

Seria absurdo dizer “eu sou a minha alma” para uma audiéncia, tanto
da época como agora, cujo instinto € dizer “mas, certamente, se
alguém quiser dizer 'EuU’, ndo é mais natural dizer 'Eu sou esse corpo
que vive, respira, sente e que, no momento, ocupa uma porcao de
espaco no tempo e responde pelo nome de...?” Ou, dito de outra
maneira, “Por que eu nao posso dizer que eu sou um corpo que é
caracterizado pela posse de uma alma (ou mente), em vez de dizer,
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como diz Sécrates, que eu sou uma alma que, por um certo periodo
de tempo, esta ligada, de algum modo, a um corpo?” O 6nus da
prova nao cabe aqui a Sécrates, em vez de a seus criticos?”

Socrates estaria “consciente da estranheza do seu conceito de alma,
mesmo aos olhos de pessoas sofisticadas” (ROBINSON, 2010, p.80), o que mostra
que, desde a antiguidade, existe uma resisténcia dos homens comuns ao
autoconhecimento. O corpo e suas necessidades sdo mais visiveis, 0 que é um
obstaculo a compreensao da alma como esséncia humana, pois direcionar a visao
exclusivamente ao corpo impede o pensamento e a reflexdo, consistindo numa
forma de ignorancia em relagcéo a si mesmo ligada aos habitos, costumes e valores
de uma sociedade voltada ao poder, a guerra, a riqueza, a satisfagdo dos apetites e
das paixoes.

Mas esta resisténcia ao autoconhecimento pode-se dar também por
outras vias, visto que o homem alijado das condigdes minimas de subsisténcia tem
mais dificuldade em olhar para dentro de si e se ver como alma. Toda a capacidade
natural e inata que os homens possuem em desenvolver o autoconhecimento pode,
entdo, encontrar obstaculos que s&o determinados pelo ambiente e pelas condigdes
de vida, visto que, numa ordem social injusta e corrompida, onde a tirania prevalece
nas relagdes de poder entre os homens, a privagao dos direitos, da cidadania, e a
falta de uma educagao publica que privilegie a liberdade de pensamento, configuram
o retrato de um governo caracterizado pela imposigcao e pela opressao. No livro VIl
da Republica Platdao faz referéncia as formas corrompidas de governo, onde o
cerceamento da liberdade ja aparece na retirada dos fildsofos do poder e na
instauragao do regime timocratico, dos militares, o qual, depois, se transforma em
oligarquia, em democracia e, por fim, em tirania. Nesse ultimo caso, que seria a
derrocada da ordem social, muito em fungdo da anomia e da anarquia ja instauradas
no regime democratico, o tirano apareceria como aquele que ndo admite opositores
e que, portanto, ndo permitiria o exercicio da reflexdo e do questionamento. O
regime tiranico seria entdo o principal obstaculo ao conhecimento da alma pois cria
um ambiente que dificulta @ maioria dos homens o exercicio do uso da razéo e da
reflexdo, na medida em que os priva de sua prépria liberdade. De algum modo, esse
processo de decadéncia ja comega a ocorrer desde a timocracia, e se agrava na
oligarquia, quando a pdlis € dividida entre ricos e pobres. A democracia, segundo

Platdo, por ser o poder do povo — que, em grande parte, carente de uma maior
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capacidade de reflexdo, move-se predominantemente pelos desejos —, acaba
cedendo espaco e dando lugar a tirania. Em fungdo disso, quando, na pdlis,
aparece uma forma corrompida de governo, isso se reflete na propria educagao, que
também se corrompe. Dai entdo a estranheza sobre o conceito de alma, tal como é
colocado por Robinson, pois as formas corrompidas de governo que influenciam a
vida dos homens se fazem através do culto a honra (no caso da timocracia), a
rigueza (na oligarquia) e a libertinagem, a anomia e a anarquia (presentes na
democracia), que levam a total falta de ordem, pelo descontrole dos desejos, na
tirania. Todas essas formas de governo tém em comum o culto a corporeidade, ou
seja, o predominio dos apetites, desejos e paixdes sobre a razao, resultando em
obstaculo ao autoconhecimento e a compreensdo da alma enquanto esséncia do
homem.

No entanto, o fato de muitos homens ndo terem uma visdo de si mesmos
como alma nao significa que deixem de sé-lo, mas que constituem almas que se
desconhecem e que, portanto, guiam de forma inadequada a si mesmas e ao proprio
corpo. A alma guia ambos, visto que o corpo ndo € capaz de guiar a si mesmo,
ficando a alma responsavel pela natureza e pela conduta do homem, bem como por
seu destino.

Se o corpo é um instrumento do qual a alma se utiliza, é porque ele nao
traduz aquilo que somos. Ver a alma é ter consciéncia de que ela consiste naquilo
que somos, visto que constitui nossa esséncia, por possuir o pensamento e a
reflexdo e, portanto, atender ao preceito délfico: “conhece-te a ti mesmo”. Séo as

almas que se comunicam e se reconhecem entre si.

SOCRATES — Devemos admitir, portanto, que quando conversamos
a sos, eu e tu, e trocamos ideias, sdo duas almas que conversam?
ALCIBIADES — Perfeitamente.

SOCRATES — Foi justamente isso que dissemos ha pouco: quando
Socrates conversa com Alcibiades e troca ideias com ele, ndo é a teu
rosto, por assim dizer, que ele se dirige, mas ao Alcibiades real, que
€, antes de tudo, alma.

ALCIBIADES — E certo.

XXVl — SOCRATES — E a alma, portanto, que nos recomenda
conhecer quem nos apresenta o preceito: conhece-te a ti mesmo.
(Primeiro Alcibiades 130c-e)

Socrates procura mostrar a Alcibiades que “a alma é a parte mais

importante de nés mesmos” e que ela consiste no “ser em si”. Além disso, Socrates
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toma a sua alma como esséncia de sua natureza interior e cria as condi¢cdes para
que Alcibiades se identifique da mesma maneira. Se esse é um principio valido para
todos os individuos humanos, entdo cada um corresponde a um “ser em si”, o que
torna Socrates e Alcibiades duas almas reunidas, que conversam e pensam sobre
suas proprias naturezas.

Quando voltamos entdo a visdo do homem como um todo, considerando o
fato de sermos unido de alma e corpo, devemos saber que as caracteristicas
intelectuais e morais do homem nao estdo no corpo, mas sim na alma; pois esta se

mostra, no homem, como a natureza do seu “eu interior”:

Que a alma é considerada, aqui, todo o “eu” parece ser corroborado
pela frase na qual Socrates diz: “Pois todo o bem e o mal, seja no
homem ou no corpo como um todo, surge, como declarou ele, na
alma a transborda de |4, como se fosse da cabeca para os olhos”. A
primeira vista, isso recorda a afirmagéo de que o “homem todo” é a
soma aritmética de corpo e alma, mas o paralelismo feito nas
palavras finais deixa claro que a posi¢ao original de Sdocrates ainda
permanece. A influéncia da alma sobre o corpo € como a da cabeca
sobre os olhos e, ao se buscar a fonte dos problemas, deve-se
examinar, num caso, a cabeca, no outro, a alma. Se é verdade, a
frase “o0 homem como um todo sé pode significar “a pessoa” ou o
‘homem inteiro”, no sentido que foi visto, isto &, “a alma”.
(ROBINSON, 2010, p.70)

O carater inovador do pensamento socratico-platbnico reside na
compreensao da alma que constitui a humanidade do proprio homem enquanto sua
interioridade e natureza individual. Esse pensamento €, aos olhos de uma cultura do
saber, a primeira tradicdo a desenvolver uma ideia sistematizada sobre a esséncia
do homem e o fato de ele ser uma combinagdo de razdo, o /6gos, e do universo das
emocgoes, pois € no interior do homem que residem os valores ético-espirituais,

acima de valores corpoéreos, conforme nos diz Trabattoni:

Dos trechos que vimos até o momento podemos extrair duas coisas:
1) o homem é essencialmente a sua alma, e 2) consequentemente,
seus valores ético-espirituais, que dizem respeito precisamente a
alma, sao superiores aos materiais e corpéreos. O contexto dessas
assercoes parece adequado a imagem ftradicional do Sécrates
histérico, que aconselhava os homens a cuidarem de suas almas.
Em suma, nos encontramos dentro de uma viséo ético-pedagogica
preocupada com a alma, naquilo em que o termo, modernamente
corresponde ao conceito de pessoa. Mas esta visdo, traduzida na
linguagem da filosofia platdnica, enriquece-se e amplia-se a luz de
uma perspectiva que podemos chamar ontolégica, inerente a
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natureza da alma, as suas relagdes com o corpo, a sua possivel
existéncia antes mesmo do nascimento e depois da morte do
individuo. (TRABATTONI, 2012, p.134-135)

A alma configura, no individuo humano, seu préprio éthos, assim como o
lugar em que deve se desenvolver sua educagdo moral, constituindo a forma de
preparacdo do homem para o bem-viver. O propdsito do pensamento socratico-
platénico é fazer com que o individuo humano amplie a compreensao de si mesmo,
que seja educado para desenvolver uma visdo de si com o fito de alcangar um
conhecimento de si mesmo, isto €, desenvolver a compreensao da alma, dimensao
ontolégica na qual o homem manifesta sua natureza racional e contemplativa. A
emergéncia do autoconhecimento se mostra, entdo, na forma de uma garantia de
preservacdo do homem e do seu proprio desenvolvimento, visto que o pensamento
que se desloca para a visao e o cuidado da alma é uma forma de fazer com que o

homem alcance, cada vez mais, o seu autoaperfeicoamento.

3. O conhecimento da alma e a visao de si mesmo

A alma é um principio politico, aquilo que faz com que o proprio homem
seja, em esséncia, um ser politico, como se |é no dialogo Gorgias (466 d).

Comentando a obra, Robinson (2010, p.81) observa:

Em 464 a ss., é feita uma distingdo entre corpo e alma. Somos
informados de que cada um tem seu estado de bem-estar apropriado
e de que ha, para cada um, uma arte especifica para manter ou, se
necessario, restaurar tal estado. No caso do corpo, o nome da arte
nao é dito, mas seus dois ramos sdo a ginastica e a medicina. No
caso da alma, a arte apropriada é a politica, cujos ramos sdo a
legislagao e a justica. Quanto a relagcao entre corpo e alma, nos é
dito que é a alma que guia o corpo e “o tem sob sua
responsabilidade”.

Socrates argumenta sobre a necessidade de se atender ao preceito
délfico do “conhece-te a ti mesmo” quando busca persuadir o jovem Alcibiades
acerca dos requisitos necessarios para se dedicar a arte da politica. O filésofo
enxerga uma relacdo necessaria e indissociavel entre a necessidade do
conhecimento de si mesmo e a vida social, no ambito da cidade, da pdlis. Nao ha
como construir uma vida social, sustentada no bem comum, sem que haja uma

educacgao e um universo politico que tenham como base valores morais e espirituais
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compartilhados. Uma educacao voltada para a visdo de si mesmo seria, entao, o
caminho para o exercicio da politica e o meio pelo qual os individuos séo levados a
olhar para dentro de si. A politica € uma arte que envolve o conhecimento sobre a
natureza humana e aquilo que a constitui: a alma.

O problema relativo a politica e ao seu exercicio reside primeiramente na
necessidade de o politico conhecer a si proprio, porquanto a arte de governar, cuidar
da vida publica, coletiva, e do destino dos cidadados da pdlis nao pode ser exercida
por um individuo que se desconhece. O governante deve ter conhecimento das
necessidades dos governados. Para tanto, &€ necessario que conhega sua alma, o
que pressupde o conhecimento de suas proprias necessidades. Ha contradigao
quando aquele que se propde a ser politico, ndo sabendo cuidar de sua prépria vida,
quer cuidar da vida alheia. Se a alma é a interioridade e o principio universal que
habita os corpos humanos, as questdes relativas as dificuldades existenciais da vida
devem, primeiramente, ser identificadas e compreendidas pelo proprio governante
em relacdo a sua alma, para que entdo ele possa identificar e compreender as
dificuldades existenciais dos concidadaos, para melhor governa-los. O que se
encontra em jogo, entdo, € o exercicio da politica como algo que diz respeito a vida
dos individuos nas suas necessidades e diferencas, porque tal é a vida da cidade,
da polis, de toda forma de agregacdo fundada na integracdo e na harmonia
necessarias a preservacido dos direitos e deveres do homem e da propria

coletividade:

SOCRATES — Quem ignora, portanto, as coisas que lhe dizem
respeito, ndo ha de conhecer, também, as dos outros.

ALCIBIADES — E muito certo.

SOCRATES — E se ndo conhece as dos outros, ndo conhecera
também as da cidade.

ALCIBIADES — Necessariamente.

SOCRATES — Um homem, nessas condi¢gdes, nunca podera
exercer a politica. (Primeiro Alcibiades, 133e)

Esse problema nao se refere somente a sociedade ateniense da época de
Sécrates, mas a todas que banalizaram a politica ao conceder o direito de ser
politico a qualquer um. Muitos desejam dedicar-se a ela sem possuir real
conhecimento da arte de governar. A politica, no pensamento socratico-platonico,
assume uma dimensao ontoldgico-existencial, sendo responsavel por cuidar tanto da

vida dos homens quanto de suas almas; o politico, portanto, deve conhecer tanto
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aquela quanto estas. A cidade nao € apenas um universo fisico, mas, acima de tudo,
um universo espiritual.

Sécrates chama a atencao de Alcibiades para o que anda fazendo de si
mesmo e de seu proprio destino. Se o jovem aprendiz ndo possui a alma preparada
para o exercicio da politica, podera comprometer-se com algo que trara graves
consequéncias, na medida em que entrara em desacordo com sua propria natureza.
Ao exercer a politica sem o conhecimento de si mesmo, ele estara se corrompendo,
corrompendo sua alma, além de se comprometer indevidamente com o destino dos
seus governados.

No Primeiro Alcibiades, o personagem homoénimo demonstra certa
ignorancia de si mesmo, a qual se reflete numa visdo equivocada sobre a politica,
considerando-se apto a exercé-la sem, de fato, sé-lo. Ele constréi uma autoimagem
como politico sem pressupor que uma coisa se distingue da outra: muitas vezes, a
imagem que fazemos de nés mesmos é diferente das nossas reais condi¢gdes ou
daquilo que somos de fato, visto que nos desconhecemos a nés mesmos quando
julgamos ser o que, na verdade, nao somos. Consequentemente, ndo conseguimos
olhar para dentro de nds, pois uma coisa € 0 que sou, e outra, 0 que penso que sou,
de modo que este ultimo caso traduz a pior forma de ignorancia, segundo Sdcrates:
julgar saber aquilo que, na verdade, ndo se sabe. Por isso, o filésofo fala a
Alcibiades: “Percebes, portanto, que os erros da vida pratica decorrem da presuncao
de sabermos o que nao sabemos” (Primeiro Alcibiades, 117d). A presuncédo de
Alcibiades se verifica tanto em relagdo a politica quanto a si préprio, em razédo de
haver construido uma autoimagem n&o condizente com sua prépria realidade.

A critica se volta justamente para a vida do homem comum, cidadao da
polis, que ndo se vé e nao se questiona porque assimila preconceitos, falsas
certezas, falsos valores, e faz uma representacédo de si mesmo que nao confere com
sua propria natureza. Ele confunde sua esséncia com sua aparéncia: a primeira diz
respeito aquilo que somos, ao passo que a segunda, ao que parecemos ser. O
mundo da aparéncia € um mundo perigoso, dado que encobre a verdadeira
realidade das coisas, enquanto ver a si mesmo é perceber a esséncia e a verdadeira
realidade daquilo que somos, retirando, assim, as mascaras que encobrem nossa
verdadeira natureza.

Aqueles que julgam saber o que ndo sabem ignoram primeiramente a si

préprios e cometem equivocos a respeito de suas proprias naturezas, estando em
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desacordo com suas almas. Julgam ser justo o que, de fato, ndo é; julgam ser bom
aquilo que, na verdade, é prejudicial; e tomam o util e o vantajoso como algo que
beneficia apenas a si proprios, pois apregoam o culto aos valores individuais e ao
exercicio indiscriminado dos apetites e das paixdes em detrimento dos interesses
coletivos e do uso sensato da razdo. Um jovem como Alcibiades personifica
claramente essa imaturidade e inconsequéncia que, muitas vezes, sao ainda
reforcadas por uma “educacgéo” superficial, sofistica e popularesca, que reflete um
tipo de sociedade historicamente constituida nos seus valores ligados a
corporeidade, ao sensivel, e que se reproduz no tempo.
Socrates estava em confronto com os valores da sociedade de sua época

e tentava, de todas as formas, conduzir seus concidaddos para um caminho
virtuoso, utilizando a proépria filosofia e a dialética como formas de persuaséo, a fim
de desfazer os pensamentos equivocados que o0 homem tem sobre si mesmo. Este
€ o adversario a ser enfrentado: a ilusdo do saber associado a pretensao de ensina-
lo aos outros. Existe, entdo, uma adverténcia a esse respeito, produzida de forma
simples e légica:

SOCRATES — E entdo? Ja viste alguém ser sabio em qualquer

matéria e incapaz de transmitir a outrem o conhecimento de sua

especialidade? Por exemplo: quem te ensinou a ler, ndo somente era

sabio nessa matéria, como te deixou sabio nisso, a ti e a muitas

pessoas mais que lhe aprouvesse ensinar, nao é verdade?

ALCIBIADES — Sim.

SOCRATES — E tu, instruido por ele, és capaz, por tua vez, de

ensinar outras pessoas?

ALCIBIADES — Perfeitamente.

SOCRATES — O mesmo se da com os professores de citara e de

ginastica?

ALCIBIADES — Sem duvida.

SOCRATES — A melhor prova, portanto, que pode alguém dar de

que possui determinado conhecimento, é ser capaz de transmitir a
outrem esse mesmo conhecimento. (Primeiro Alcibiades, 118c-d)

A critica de Socrates a Alcibiades deve-se ao fato de este se dedicar a
politica antes de conhecé-la, sendo necessario primeiramente ver-se e conhecer-se
para que se possa entdo ter a visdao de sua verdadeira capacidade. Alcibiades é o

exemplo daquele que se mostra, até mesmo, confuso. Sdocrates afirma:

Ah, meu caro Alcibiades, de que doencga estas sofrendo! Vacilo em
qualifica-la; todavia, ja que estamos sos, é preciso que o diga.
Coabitas, meu caro, com a pior espécie de ignorancia, o que tua
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conversacao te demonstrou, ou melhor, tu a ti mesmo. Por isso,
atiras-te a politica antes de te haveres instruido. Alias, nao és o unico
a sofrer de semelhante mal, mas quase todos os que se ocupam com
0s negocios da Republica, com exce¢do de uns poucos e,
naturalmente, do teu tutor, Péricles. (Primeiro Alcibiades, 118b)

A ignorancia dos que pretendem governar sem o devido conhecimento
nao é primeiramente com a politica, mas consigo mesmos, pois por ndo possuirem a
visdo de si proprios, refletem essa ignoréncia naquilo que pretendem fazer, nao
compreendendo que a politica € uma ciéncia que requer um conhecimento que
ainda ndo se encontra na propria alma. Alcibiades, quando confrontado com a
argumentagao socratica, se mostra confuso, ndo sabe mais o que diz. Desse modo,
ja ndo consegue se situar no didlogo, o que permite, entdo, a interferéncia de
Sdcrates no sentido de reorienta-lo, de fazer com que ele se desfaga de suas falsas

certezas, para, dessa forma, assumir a consciéncia de sua propria ignorancia:

ALCIBIADES — Pelos deuses, Sécrates, ja ndo sei o que falo;
encontro-me numa situagao esquisita; quando me interrogas, ora sou
de uma opiniao, ora de outra.

SOCRATES — E ignoras, amigo, de onde te vem essa perturbagéo?

ALCIBIADES — Completamente.

SOCRATES — Acreditas que se alguém te perguntasse se tens dois
olhos ou trés, duas maos ou quatro, ou qualquer coisa do mesmo
teor, responderias ora de um jeito, ora de outro, ou todas as vezes da
mesma forma?

ALCIBIADES — Conquanto ja& me encontre desconfiado de mim
mesmo, creio que daria sempre resposta idéntica.

SOCRATES — E a causa disso? [N&o] é por conheceres [sic]6 o}
assunto?

ALCIBIADES — Creio que sim.

SOCRATES — E evidente, portanto, que sempre que respondes
contraditoriamente, sem o quereres, é por desconheceres o0 assunto
em debate.

ALCIBIADES — Decerto. (Primeiro Alcibiades, 116e-117a)

Incerto e desconfiado de si mesmo, Alcibiades comecga a se reconhecer
em sua real condicdo, o que mostra o importante papel que a educacao pode
exercer como o lugar onde o outro nos confronta e nos coloca diante de nos
mesmos, evidenciando que esse exercicio de ver a si mesmo nao depende apenas

da disposicao interna do individuo, mas requer a presenca do outro, pois é

6 o ~ . , . , p N s
Tudo indica que a tradug¢ao omitiu a particula negativa. No texto grego se afirma “ouko(n 6éti oistha;

todt' aition”, que pode ser traduzido por: “A causa disso? Visto que certamente vocé nao sabe?” A fala

seguinte de Sdcrates confirma e reitera o sentido: “[...] € por desconheceres o assunto em debate”.
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impossivel realiza-lo sozinho.

Se a politica esta relacionada a visdo do outro, esta ultima nao esta
dissociada da visdo de si mesmo, pois, conforme a argumentagdo socratica, so é
possivel que um politico veja o outro e dele cuide a medida que se vé e cuida de si
proprio. Ver-se e cuidar de si mesmo, porém, ndo significam prender-se aos préoprios
interesses individuais, mas, pelo contrario, dirigem-se ao reconhecimento do outro
como aquele que participa das mesmas necessidades da vida social, politica.

Na politica, tratar da vida dos homens ¢é tratar da alma no seu modo de
pensar, ser e existir, pois ser governante implica ser administrador de almas,
gerenciando, primeiramente, a sua propria. A politica se distingue das artes e
necessidades concernentes ao corpo e a todas as formas de comércio e atividades
mundanas. Na arte de governar esta em jogo o destino dos homens, ou seja, o rumo
de suas almas.

Do mesmo modo que o conhecimento da arte de fazer sapato se encontra
nas maos do sapateiro, a nautica nas do marinheiro, a equitagao nas do tratador de
cavalos, estd nas méaos do governante a arte de governar, que envolve
essencialmente a necessidade de conhecer a natureza humana com todas as suas
vicissitudes.

A arte da politica refere-se, entdo, a capacidade de o governante
desenvolver uma percepg¢ao de si mesmo, pois somente assim ele podera cuidar do
outro. Platdo ndo diferencia o politico do educador, visto que ambos conjugam, em
seus propdsitos, tanto o conhecimento da alma humana quanto os principios que
devem conduzir os pensamentos e as atitudes dos homens para os valores maiores
do espirito. A politica ndo se distingue da educacédo na medida em que, para Platao,
ambas as atividades estdo relacionadas a educagao da alma, pois a polis é a
instdncia na qual as leis, os direitos e deveres, o exercicio da liberdade, da
exceléncia (areté) encontram, no governante e na prépria forma de governo, um
espelho que o cidaddo comum tem como referéncia. Desse modo, o governante é
um educador quando suas agdes aparecem como um modelo a ser imitado; os
cidaddos comuns, desprovidos de capacidade dialética, tendem a reproduzir, em
suas almas, os valores do governo a que estdo submetidos, pois tanto a politica
quanto a educagdo exercem um poder persuasivo na vida dos homens — em ambas,
o discurso aparece como um instrumento poderoso no sentido de influenciar o

carater, o éthos da alma. Isso nao significa que educador e politico estabelecam o
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modo de ser dos individuos, mas que podem dar uma contribuicdo no sentido de
apresentar ou ndao um caminho para a conquista da virtude. O governante que
possui, entdo, uma visdo de si mesmo, é capaz de estabelecer as diretrizes para
que a educacgéao da pdlis e da alma sejam voltadas a conquista da virtude.

O politico e o governante s6 podem aperfeigoar seus oficios a medida que
aperfeicoam a si proprios. E isso que, de algum modo, Sécrates quer dizer a
Alcibiades: antes de tudo, aperfeigoe sua propria alma, reveja seus valores, cultue a
virtude, tenha uma vida reta, sem excessos, se autoadministre primeiro, ou seja:
veja a si mesmo. De todos os oficios, este parece ser o mais dificil, visto que o
proprio Socrates parece nao conhecé-lo completamente quando diz a Alcibiades:
“[...] sera preciso que investiguemos juntos o melhor modo de nos aperfeicoarmos,
porque tudo o que eu vier a dizer a respeito da educagdo nao se aplica menos a
mim do que a ti” (Primeiro Alcibiades, 124 c). Socrates tem consciéncia de que
ignora a si mesmo e precisa realizar constantemente o autoaprimoramento mediante
a preocupacao de ver a si mesmo, porque desse modo é possivel conhecer-se cada
vez mais. Dai a necessidade de uma educacao que se volte mais para a dimensao
existencial da vida, para a alma e suas potencialidades.

No dialogo entre Socrates e Eutidemo, nas Memoraveis de Xenofonte, a
necessidade do conhecimento de si mesmo se mostra essencial para a condugao da

vida, assim como para a tomada de decisOes e a realizagado das melhores escolhas:

— Dize-me, Eutidemo, ja estiveste em Delfos?

— Duas vezes, por Jupiter!

— Entdo leste a inscricdo gravada no templo: conhece-te a i
mesmo?

— Li.

— Nao deste importadncia ao conselho ou aceitaste e diligenciaste
saber quem és?

— Por Jupiter! Entdo n&o havia de conhecer a mim mesmo?! Dificil
me fora aprender outra coisa, se a mim préprio me ignorasse.

— Entdo pensas que conhecer-se a si mesmo seja saber como se
chama?

Assim como n&o creem os compradores de cavalos conhecer o
animal que desejam comprar antes de verificarem se é ddcil ou
empacador, forte ou fraco, ligeiro ou lerdo, enfim, todas as boas ou
mas qualidades de uma cavalgadura, ndo deve pesar-se a prépria
capacidade para se saber quanto se vale?

— Efetivamente, parece-me que nao conhecer o proprio valor é
ignorar-se a si mesmo.

— Na&o é evidente ser esse conhecimento de si mesmo fonte de
infinidade de bens, enquanto milhares de males acarretam a visao
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zarolha das proprias possibilidades? Os que se conhecem a si
mesmos sabem o que lhes é util e distinguem o que podem do que
nao podem fazer. Realizando o que esta em seu poder, obtém o
necessario e vivem felizes. Abstendo-se do que vai além de suas
forcas nao resvalam no erro e esquivam o insucesso. Enfim, estando
em melhores condi¢gbes de julgar os homens, podem, empregando-
os proveitosamente, angariar grandes bens e poupar grandes males.
Ao contrario, os que ndo se conhecem a si mesmos e ignoram o
préprio valor ndo julgam melhores os homens que as coisas
humanas. Ndo sabem nem o que lhes cumpre fazer, nem como o
fazem. A respeito de tudo iludidos, deixam escapar a felicidade e
esbarrondam-se na ruina. Os que obram com conhecimento de
causa atingem o fim colimado e granjeiam honra e consideragao.
Seus iguais comprazem-se de sua sociedade. Nos revezes procuram
seus conselhos, entregam-se-lhes nas maos, neles fundam suas
esperancas de bom éxito e por tudo isso os estimam mais que a
ninguém. Ja os que vivem as cegas metem-se a fazer o que néo
deviam, malogram em todos o0s empreendimentos e, sobre
castigados pelo mau sucesso, tornam-se em objeto de desprezo e
ridiculo, vivendo escarnecidos e desconsiderados. Podes ver
igualmente que dentre as cidades que, ignorando as préprias forgas,
movem guerras a Estados mais poderosos, umas sao destruidas,
outras trocam a liberdade pela escravidao. (Memoraveis IV,2,25—29)7

Os que procuram desenvolver uma visao de si mesmos possuem maior
capacidade de se situarem no mundo e compreendem seu papel, pois adquirem a
percepcdo do que estd ao seu alcance; reconhecem seu valor e nao fazem
intervengdes naquilo que n&o Ihes convém. Em contrapartida, aqueles que tém uma
‘visdo zarolha das préprias possibilidades” vivem num estado de ignorancia em
relacao a si proprios e fazem escolhas que nao Ihes convém. O desconhecimento de
si é, entdo, o mal da alma, a qual, quando n&o possui a visdo de si mesma, perde a

condi¢cao essencial ao seu proprio bem.

4. A visao de si mesmo e a autodescoberta

O tema da visdo tem um lugar privilegiado no pensamento socratico-
platbnico e, no didlogo O Primeiro Alcibiades, a metafora do olho ressalta a
importancia da visdo, quando compreende o ato de ver em seu proposito de tornar
inteligivel aquilo que é visto: a alma observa a si mesma e torna-se inteligivel. Tanto
no espelho quanto no olho realiza-se o exercicio da visdo como ato de ver e

conhecer com os olhos da alma, o que confere a metafora do olho uma dimenséo

" Consideramos que, nesta passagem, o Sécrates de Xenofonte € compativel com o de Platdo, a
despeito das conhecidas diferencas entre os autores.
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existencial, correspondente a capacidade da alma de desenvolver o exercicio do
autoconhecimento e da viséo de si mesma por meio do outro.
Quando alguém se olha nos olhos do outro, o que vé € a prépria imagem,

contempla a si mesmo:

SOCRATES — Porém, de que modo alcancaremos o conhecimento
perfeito da alma? Sabido isso, ao que parece, conhecer-nos-emos a
noés mesmos. Mas, pelos deuses, sera que penetramos, de fato, no
sentido profundo do excelente preceito de Delfos a que ha momentos
nos referimos?

ALCIBIADES — Que queres dizer com isso, Sécrates?

SOCRATES — Vou explicar-te 0 que eu presumo seja o significado
desse preceito e o conselho nele implicito. O dificil & encontrar um
termo de comparacao; parece que s6 a vista servira para nosso
intento.

ALCIBIADES — Como assim?

SOCRATES — Raciocina comigo. Se nos dirigissemos aos olhos,
como se tratasse de pessoas, e lhes apresentassemos o preceito
‘conhece-te a ti mesmo”, de que modo compreenderiamos o
conselho? Nao seria no sentido de levar os olhos a dirigir-se para
algum objeto em que eles pudessem ver a si préprios?

ALCIBIADES — E claro.

SOCRATES — E qual é o objeto que nés vemos, quando o
contemplamos?

ALCIBIADES — O espelho, Socrates, evidentemente, ou objeto
semelhante.

SOCRATES — Acertaste. Porém, nos olhos com que vemos, nao se
encontra algo do mesmo estilo?

ALCIBIADES — E certo.

SOCRATES — Como ja deves ter observado, o rosto de quem olha
para os olhos de alguém que se lhe defronte, reflete-se no que
denominamos pupila, como num espelho a imagem da pessoa que
olha.

ALCIBIADES — E certo.

SOCRATES — Logo, o olho que quiser ver a si mesmo, precisara
contemplar outro olho e, neste, a porcdo mais exata em que reside a
virtude do olho que ¢ a viséo.

ALCIBIADES — Perfeitamente.

SOCRATES — E com relacdo a alma, meu caro Alcibiades, se ela
quiser conhecer-se a si mesma, nao precisara também olhar para a
alma e, nesta, a porcdo em que reside a sua virtude especifica, a
inteligéncia, ou para o que |lhe for semelhante?

ALCIBIADES — Parece-me que sim, Sdocrates.

SOCRATES — Havera, porventura, na alma alguma parte mais
divina do que a que se relaciona com o conhecimento e a reflexao?
ALCIBIADES — N&o ha.

SOCRATES — E a parte da alma que mais se assemelha ao divino;
quem a contemplar e estiver em condigdes de perceber o que nela
ha de divino, Deus e o pensamento, com muita probabilidade ficara
conhecendo a si mesmo. (Primeiro Alcibiades, 132c-133c)
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A visao esta para o olho assim como a inteligéncia esta para a alma, dado
que a inteligéncia constitui a visdo da alma, e olha-la é vislumbrar sua parte mais
divina, que reflete sua verdadeira natureza: o conhecimento e a reflexdo. A alma que
se volta para a sua parte mais divina realiza a busca da sabedoria e estabelece uma
relacdo de maior intimidade consigo mesma, pois o conhecimento e a reflexdo déo a
alma, ao mesmo tempo, a capacidade de ver e de ser vista.

A alma vislumbra a si mesma através do outro, ainda que o ato de ver a si
mesmo dependa da disposicdo e da vontade do individuo. E impossivel ver a si
mesmo sem a presenca do outro. Todo movimento que se volta para os olhos do
outro reflete também um movimento do outro, pois o olho se vé sendo, por sua vez,
visto. Essa relacdo de dependéncia justifica, desse modo, a necessidade de
convivio, ja que o homem n&o é autossuficiente para realizar a autodescoberta de
forma solitaria e exclusivamente individual, e depende das relacbes que se
desenvolvem no convivio social e politico. A experiéncia de si mesmo e dos préprios
dons e potencialidades depende necessariamente da relagdo com o outro, na qual
eu saio de mim mesmo para me ver melhor. Olhando o outro, o individuo aprende a
olhar para si mesmo.

A experiéncia grega é, por exceléncia,metafora do olho que exprime uma
experiéncia de alteridade. Socrates se encontra na presengca de um interlocutor:
mediante o confronto discursivo, pelo didlogo, as ideias tornam-se Vvisiveis,
manifestando-se no encontro entre os homens, na reunido das almas, cada qual
espelhando a outra. As crencas e os valores devem ser confrontados e, muitas
vezes, analisados por aquele que interroga e transforma a resposta do interlocutor
em novas perguntas; ha um processo catartico de depuragdo do pensamento e da
prépria visdo. No caso de Alcibiades, percebe-se uma dificuldade de visualizar-se a
partir de si mesmo, pois ele s6 pode se ver em Socrates, do mesmo modo que seu
interrogador também precisa dele para revelar o pensamento, a razdo: o légos. E

essa relacdo mutua que caracteriza o dialogo, segundo Pierre Hadot (2014, p.40):

Essa intima ligagao entre o didlogo com outrem e o didlogo consigo
mesmo tem um significado profundo. Somente aquele que é capaz
de um verdadeiro encontro com outrem é capaz de um encontro
auténtico consigo mesmo, e o inverso é igualmente verdadeiro. O
didlogo s6 é verdadeiramente dialogo na presenca de outrem e de si
mesmo. Desse ponto de vista, todo exercicio espiritual é dialdgico na
medida em que é exercicio de presenca auténtica perante si e
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perante outros.

Dessa forma, estabelece-se uma relacédo de pertencimento, pois € nela
que nos vemos e nos conhecemos, apropriando-nos de ndés mesmos € nos
pertencendo cada vez mais. Se Alcibiades volta o seu pensamento para o poder e a
riqueza, esquece-se de si mesmo, pois o seu olhar se desloca para coisas voluveis e
transitérias e ignora o que € realmente essencial: a alma no seu contato com outras
almas, o que envolve um ato de retirar-se de si para a autodescoberta e o
autoaprimoramento. O risco de nao se cultivar os valores eternos e permanentes da
alma, como o conhecimento, a reflexdo e as virtudes esta relacionado ao problema
de ndo enxergar-se através do outro, fazendo com que a alma nao se pertenca e
nao se localize no mundo.

O homem, ao descobrir a si mesmo a medida que se olha, torna-se capaz
de aprender a querer aquilo que Ihe convém. Se Alcibiades tivesse um
conhecimento maior de sua propria natureza, descobriria que o0 exercicio da politica
nao lhe convém, porque € preciso adquirir sabedoria para esse intento, a fim de que
seu interesse nao se volte para as coisas que podem corrompé-lo. Nado ha como ele
tomar boas decisdes sem que possa, antes, ver e conhecer a si mesmo; € isso que
fara com que seu interesse incline-se para o que Ihe corresponde, na medida em
que o oficio que realiza no ambito social e politico refere-se aquilo que ele é.

Trés coisas precisam ser vistas em relagdo ao si mesmo: a primeira € o
gue eu sou; a segunda, 0 que penso que sou; a terceira, o que devo ser. As duas
primeiras aparecem como um obstaculo a terceira quando o que sou nao condiz
com o que penso ser. E justamente essa a contradicdo de Alcibiades, na medida em
que nao tem consciéncia de sua propria condigcdo, do que conserva dentro de si
como bem ou mal, e de sua natureza como alma conservadora de certas
potencialidades em detrimento de outras. Se se apropriar de si em sua real
condicao, Alcibiades podera algar o voo mais alto, proposto por Sdcrates: aprimorar
sua alma rumo ao que deve se tornar. Alcibiades é uma pedra a ser lapidada, ainda
precisa se ver e desfazer as ilusbes e as falsas certezas criadas em seu espirito.
Precisa se desembaracar daquilo que ele pensa que é e da ilusdo que criou em
relacdo a si mesmo. Necessita se refazer e trilhar um caminho mais adequado a sua
natureza, cumprindo o que foi proposto por Sécrates: ter consciéncia e visdo daquilo

que é para que, entdo, possa realizar o exercicio da filosofia e da indagagao



58

voltadas para o que ele deve ser. A visdo de si mesmo, portanto, deve se dar numa
perspectiva que €, ao mesmo tempo, ontoldgica, existencial e moral.

Socrates convida o jovem Alcibiades a deslocar sua visdo das coisas
exteriores para a propria alma, e toma essa tarefa em sua fungdo orientadora e
educativa — que nada ensina —, para que Alcibiades veja a si préprio como o ato de
ser e de pensar autonomamente. Esse processo de autoapropriacdo e de
autodescoberta ¢é intransferivel, ainda que seja necessaria a presencga do outro. Ele
resguarda a liberdade e a autonomia de pensamento, dado que aprender a pensar
por si mesmo nao significa pensar de qualquer forma; € preciso fazer uso da razéo
para desvelar a verdade sobre si, para revelar a esséncia da propria natureza. O
problema é que tanto Alcibiades, personagem do dialogo de Platdo, quanto uma boa
parte dos homens, criam imagens acerca de si mesmos que ndo condizem com a
verdade.

Sécrates é o espelho no qual o olhar de Alcibiades se reflete para visualizar
a prépria imagem, ele se empresta ao jovem como um espelho que se coloca em
confronto consigo mesmo. Por intermédio do método dialético de perguntas e
respostas, esse espelho possibilita que, aos poucos, o jovem aprendiz procure
desfazer seus preconceitos, suas falsas certezas e tudo aquilo que o impede de
enxergar a natureza de sua prépria alma. Socrates leva Alcibiades a examinar-se, o
que é tanto o caminho que torna possivel a revisdo dos préprios valores, quanto
uma forma de desenvolver o exercicio do cuidado da alma — uma forma de se
autodescobrir ou até de se redescobrir, de se ver de uma outra maneira, menos
superficial e mais profunda. Sécrates, além disso, examina também a si mesmo e
faz com que Alcibiades se empreste a ele como um espelho. No dialogo, esse € um
exercicio de mao dupla: ao examinar Alcibiades, o filésofo estada também
examinando-se.

Enxergar a natureza da propria alma & desenvolver uma visdo tanto
daquilo que sou quanto do que me competes, de modo a nao interferir nas coisas
que ndo me dizem respeito. E ter a consciéncia e a compreens&o dos limites do

proprio saber, assim como a consciéncia daquilo que se ignora, encontrando-se,

¥ “Fazer o que compete a si mesmo” é considerado fundamental nas cidades que sdo bem
administradas, segundo Socrates (Primeiro Alcibiades, 127b). Além do mais, quando “cada um faz o
que lhe compete”, age com justiga (Primeiro Alcibiades, 127c). Neste caso, a justica parece estar
associada a uma integridade de alma, pois o individuo tem consciéncia da sua condi¢éo, ou seja, ele
possui certo conhecimento de si por ser capaz de descobrir o0 que compete a si mesmo.
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dessa forma, em harmonia com a proépria natureza naquilo que ela pode oferecer de
melhor ao outro. Aprender a conhecer a si proprio, ver a si proprio, se autodescobrir,
consiste em ser levado a wuma consciéncia das proprias funcbes e
responsabilidades, sem se ocupar do que é alheio a si mesmo. O problema de
Alcibiades € querer a politica sem ter antes o conhecimento da real condicdo da sua
alma, conhecimento que o levaria a perceber que o oficio da politica ndo lhe
convém.

Ocupar-se com o proprio oficio é, para o homem, uma forma de
autoaprimoramento. O médico, por exemplo, ao cuidar da arte da medicina e da
cura, cuida e aprimora a propria natureza de sua alma, pois seu oficio € o espelho
que reflete sua prépria imagem, o que nos leva a seguinte compreensao: o que
fazemos diz respeito aquilo que somos. A visdo de ndés mesmos deve nos levar,
entdo, a propria descoberta das disposicdoes naturais que possuimos e ao
desenvolvimento dos préprios talentos. Entretanto, o individuo que ignora a si
mesmo, por ndo se ver (portanto, por ndo ter consciéncia da sua prépria natureza),
ignora também suas potencialidades. O proprio Socrates diz que ninguém pode
ensinar o que n&o sabe®; do mesmo modo, ninguém pode dar aquilo que ndo tem,
pois, na alma uma disposicado inata para algum tipo de conhecimento especifico
depende da visdo e da consciéncia da existéncia dessa mesma disposi¢ao. Entéo,
apenas a alma que vé a si mesma pode conhecer-se. A este respeito, a teoria
platbnica das Ideias parece ser um caminho para a compreensdo desse processo,
pois parte do pressuposto de que as disposi¢des inatas variam de individuo para
individuo, de modo que a contemplagao das Ideias encontra-se mais efetivamente
no filoséfo pela sua habilidade natural no exercicio da dialética, o que difere da
classe dos artifices, que tem a aptiddo natural para os trabalhos manuais e
relacionados ao comércio. Do ponto de vista social é entdo ratificada a tese de que
os homens sao, por natureza, diferentes, e n&o propriamente desiguais. Pelo
contrario, Platdo parece defender uma igualdade na diferenca, visto que cada
cidadao tem sua importancia e é necessario no processo de divisdo do trabalho e
dentro da ordem social, devendo por isso ter preservados e respeitados seus direitos
e deveres. A questao consiste no fato de que “ndo se pode dividir o que é igual por

aquilo que é desigual’, ou seja, deve-se dar a cada um aquilo que se encontra no

9 ax o o x . . .
Sdcrates argumenta com Alcibiades: “ndo sabes que a condi¢gdo essencial para ensinar alguma
coisa é conhecé-la?” (Primeiro Alcibiades, 111b).
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limite das suas possibilidades, pois assim se preserva a natureza da alma para que
ela nao se corrompa, assim como a ordem social deve visar e preservar a integragao
das partes na composi¢ao do todo. Quando se parte da tese de que as disposi¢cdes
inatas variam de individuo para individuo, porque uns conservam uma vocagao ou
habilidade natural para serem filésofos e outros artistas, muito em funcéo das ideias
que a alma ja contemplou, o problema parece se reportar a capacidade que a alma
tem de ver a si mesma para identificar os seus talentos, ou seja: qual seria o critério
pedagdgico para que possa haver uma identificacdo das habilidades naturais dos
individuos? Um caminho para a resposta desse problema parece encontrar-se
quando, em A Republica, a discussdo se volta para a educagdo das criangas por
meio de jogos e brincadeiras. Platdo, através do personagem Socrates, chama a
atengdo para a inclinagdo natural das criangas quando estdo jogando e brincando:
umas manifestam certas tendéncias de comportamento no convivio, que tendem a
uma natureza reflexiva e moral, a diferenca de outras, que ndo demonstram a
mesma tendéncia. Isso parece pressupor que o pedagogo deve realizar, da melhor
forma possivel, o exercicio do autoconhecimento, da visdo de si mesmo, para entéo
ver e identificar no outro — no caso, a crianga — suas potencialidades. Parece ser
esse um exercicio que o proprio Socrates realiza com Alcibiades, pois o fildsofo
enxerga no jovem aprendiz uma potencialidade para a filosofia e a dialética quando
examina sua alma no dialogo homénimo. No entanto, o simples fato de o jovem
aprendiz possuir tal potencialidade ndo o credencia ao exercicio da politica, pois é
preciso, antes de tudo, desenvolver uma visdo de si mesmo, um processo de
autodescoberta e a propria consciéncia de que a politica € uma ciéncia constituida
de principios que necessariamente encontram-se acrescidos da necessidade de
virtude (areté). Por isso € necessario compreender a necessidade da aprendizagem
acerca de si mesmo para entdo aprender a cuidar do outro e das coisas publicas.
Ver a si mesmo é despertar para o fato de ter utilidade para o outro e para
0 meio social em que se vive. Nao significa apenas ser uma alma que pensa sobre si
mesma, mas que, ao pensar, se autodescobre como poder de realizagao de algo. Se
a reflexdo torna possivel que eu me veja e me conhega, ela é a propria chave dessa
autodescoberta que se volta para as necessidades do outro porque, ao exercitar
meus dons a servigo do outro, aprimoro esses dons em relagdo a mim mesmo.
Sécrates abre um horizonte para que Alcibiades realize o seu processo de

autodescoberta por meio desse exercicio dialético que incita o jovem a olhar para
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dentro de si mesmo. Sdcrates vasculha o interior da alma de Alcibiades e o coloca
diante dele mesmo, mediante seu natural exercicio filoséfico de questionar. E assim
que o pensamento socratico-platénico realiza-se como uma atividade que é filoséfica

tanto quanto educativa, ainda que nada ensine — educa mostrando o caminho.
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CAPITULO 3
A EDUCACAO MORAL
1. O autodominio

O autodominio tem como principio uma condi¢cdo que € indispensavel a
alma humana: a razdo deve governar os apetites com o auxilio do thymés’®. N'A
Republica de Platdo, esta discussao tem uma peculiaridade prépria, quando a obra
trata da divisdo da alma em logos, thymos e epithymia. De modo geral, o logos é a
parte racional e logica da alma, ao passo que o thymoés associa-se a honra e as
emocgoes, e a epithymia diz respeito aos apetites, ao desejo de comida, bebida,
sexo. O thymoés pode se voltar tanto para o logos quanto para a epithymia: no
primeiro caso, a alma é capaz de realizar o autodominio, enquanto que, na segunda
situacdo, a alma é levada ao excesso (hybris). A educagcdo moral consiste
justamente na capacidade que o /logos tem de domesticar a epithymia, com o auxilio
do thymos, pois assim se estabelece um acordo interno na alma, que se torna justa
quando cada parte cumpre a funcéo que lhe é prépria. E fungéo do logos governar
para que a alma nao perca o controle de si mesma.

O autodominio pressupbe que o homem seja senhor e ndo escravo de si:

— Ora a expressao, “ser senhor de si” ndo é ridicula? Com
efeito, quem é senhor de si sera também, sem duvida, escravo de si,
€ 0 que é escravo, senhor, porquanto é a mesma pessoa que se faz
referéncia em todos estes casos.

— Pois nao?

— Mas esta expressao parece-me significar que na alma do
homem ha como que uma parte melhor e outra pior; quando a melhor
por natureza domina a pior, chama-se a isso “ser senhor de si” — o
que € um elogio, sem duvida; porém, quando devido a uma ma
educagao ou companhia, a parte melhor, sendo mais pequena, é
dominada pela superabundancia da pior, a tal expressédo censura o
facto como coisa vergonhosa, e chama ao homem que se encontra
nessa situacao escravo de si mesmo e libertino.

— Também me parece que deve ser isso.

"0 termo thymés pode ser pensado, em Platdo, como uma “energia da alma”, como coragem,
“disposicdo de alma”, “honra” ou como a parte da alma que esta relacionada as nossas emog¢des. No
dicionario BAILLY (1950, p.948), s&o varias as tradugdes, tais como: “honra”, ou principio de vida,
sopro, desejo, vontade... Mesmo que se procure a forma mais adequada ao pensamento de Platao
(energia da alma, emogéo, honra), a tradugéo ainda continua imprecisa. Por essa razao, faz-se opgao

pelo uso do termo original grego.
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— Olha entao para a nossa nova cidade, e descobriras nela a
presenca de uma destas condi¢des. Diras que é com justica que ela
€ proclamada senhora de si, se realmente se deve denominar
temperante e senhor de si tudo aquilo cuja parte melhor governa a
pior.

— Estou a olhar, e acho que dizes a verdade.

— Ora desejos, prazeres e penas, em grande numero e de
todas as espécies, seria coisa facil de encontrar, sobretudo nas
criangas, mulheres, criados e nos muitos homens de pouca monta a
que se chamam livres'". (Republica, 431a-c)

Vernant (1996, p.229) afirma que, para que o homem seja mestre de si
mesmo, € decisivo que ele se resguarde e permita dominar-se, pois esse € o modo
pelo qual se coloca em contato com a “alma daimon”, a alma divina, imortal. Além
disso, essa € uma “askesis (exercicio) moral” que sé tem sentido em fungdo da
cidade, pois faz parte da educacdo do homem para que ele possa desempenhar um
papel no convivio social. Para isto, a alma deve submeter sua parte inferior a
superior, visto que esta € uma condi¢gdo para que o homem seja livre — nao seja
escravo nem dos outros nem de si mesmo. Dessa forma, a alma noética, ainda
segundo Vernant (ibidem), deve n&o apenas subjugar o thymos e a epithymia, mas
também exercer a virtude e a educagao civica, a medida que ambas preparam
coletivamente a vida do homem livre.

No entanto, a preparagdo do homem para a vida publica depende, n’A
Republica, da preparacao da prépria natureza filosdéfica. Se o filésofo é aquele que
governa a si mesmo'? e, portanto, € senhor de si, ele ndo o é apenas em fungao das

suas necessidades, mas também das necessidades do outro. O filésofo governa a si

'"'A tradutora da citagdo ressalta, em nota, que o termo “livre” é, no caso, uma ironia, pois s6 se
declara livre quem néo serve aos seus apetites.

Esse é o caso especifico do fildsofo na Republica, pois somente ele pode exercer, de forma
autdnoma, o autodominio, por sua natureza virtuosa e sua capacidade dialética. E por isso que essa
discussao tem uma especificidade propria nos argumentos d’A Republica, e serve como critério de
diferenciagdo em relagdo aos outros dialogos, visto o exercicio autbnomo do autodominio ndo ser
possivel na classe dos artifices, que compdem a maioria dos homens, por possuirem uma tendéncia
natural a servirem aos seus apetites. Neste caso, é o governo dos filésofos que leva grande parte dos
homens comuns ao autodominio — mesmo que esses ndo sejam capazes de fazé-lo por conta propria
—, ha medida em que propde um modelo de educacéao voltado para a virtude e para a imitagao do que
€ belo e bom. Os homens seriam entdo persuadidos ao autodominio através da razéo e da dialética,
tanto quanto pelo reconhecimento e respeito as leis que visam preservar a ordem social. Dai reside a
critica platbnica a educagdo poética, principalmente a tragédia, que influencia a educagdo dos
homens de forma negativa por cultuar os excessos de toda a ordem. O governo do filésofo ndo se
daria pela coagao ou pela imposi¢gao, mas pela apresentagcado de bons exemplos, que se estenderiam
a educacao da podlis mediante o culto as boas agdes e a vida virtuosa. Dai a importancia da
capacidade persuasiva do governo do filésofo por meio da razdo, do didlogo e da prépria dialética.
Ainda que o cidaddo comum, o artifice, ndo tenha a capacidade de reflexao que é prépria do espirito
dialético do filésofo, ele tende a imitar um sistema de governo que preze pela justica.
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mesmo para entdo governar o outro, visto que a pdlis é esse lugar coletivo que esta
acima do individuo. Por isso, a necessidade do autodominio deve ser estendida a
polis através dos mais sabios e virtuosos, que devem governar aqueles que ignoram
a si mesmos. Quando um individuo é incapaz de conduzir a si mesmo, ele precisa
entdo ser conduzido por alguém que o supere em sabedoria e virtude.

A dimensao da alteridade aparece como indispensavel a educagao moral
da alma, na medida em que a postura do governante — o fildsofo do autodominio —
constitui exemplo pelo qual toda a pdlis deve se pautar: o rei-filésofo deve exercer
um certo tipo de controle sobre a vida moral dos concidaddos, com o intuito de
preserva-los de si mesmos e assim manter a integridade social. Mas esse controle
nao €& arbitrario nem impositivo, considerando que o trabalho (érgon) é o
instrumento, por exceléncia, que ajuda a criar uma cultura social do autodominio: a
natureza volitiva (a dos desejos e prazeres que se encontram entre homens e
mulheres que se julgam livres mas ndo dominam a si mesmos) pode ser
domesticada por meio das artes e dos oficios na medida em que é canalizada para a
atividade produtiva. N'’A Republica, o principio que norteia a ideia de justica € o de
que cada parte deve cumprir a fungdo que Ihe compete13, tanto na pdlis como na

alma:

— Na verdade, a justica era qualquer coisa neste género, ao
que parece, excepto que nao diz respeito a atividade externa do
homem, mas a interna, aquilo que é verdadeiramente ele e o que lhe
pertence, sem consentir que qualquer das partes da alma se dedique
a tarefas alheias nem que interfiram umas nas outras, mas depois de
ter posto a sua casa em ordem no verdadeiro sentido, de ter
autodominio, de se organizar, de se tornar amigo de si mesmo, de ter
reunido harmoniosamente trés elementos diferentes, exactamente
como se fossem trés termos numa propor¢gao musical, o mais baixo,
0 mais alto e intermédio, e outros quaisquer que acaso existam de
permeio, e de os ligar a todos tornando-os, de muitos que eram,
numa perfeita unidade, temperante e harmoniosa, — s6 entdo se
ocupe (se é que se ocupa) ou da aquisicdo de riquezas, ou dos
cuidados com o corpo, ou de politica ou de contratos particulares,
entendendo em todos estes casos e chamando justa e bela a agéo
que mantenha e aperfeigoe estes habitos, e apelidando de sabedoria
a ciéncia que preside a esta acdo; ao passo que denominara de
injusta a acdo que os dissolve a cada passo, e ignorancia a opinido
que a ele preside. (Republica, 443d-444a)

'* Na alma, compete a razdo governar e, junto com o thymés, dominar o elemento concupiscivel,
instintivo, desejoso. (Republica, 441e-442b). De forma analoga, o filésofo, com o auxilio dos
guardides, governa a classe dos artifices.
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O filésofo deve ser aquele que, ocupando-se da sua alma para tornar-se
justo e temperante, forma uma unidade e harmonia consigo mesmo e, a0 mesmo
tempo, com a pdlis. Essa unidade harmoniosa reside na proporcionalidade entre o
que ele quer e o que Ihe é préprio e devido. Na esfera humana, nem tudo aquilo que
se quer é o que se deve e se pode fazer. O problema da satisfacido irracional dos
apetites envolve uma forma de vida que cultua o querer para além do que se deve e
se pode, resultando na desarmonia e na perda de unidade da alma, o que impede a
conquista do autodominio. Dai a consciéncia que a alma deve ter de sua condigao,
no que tange aos talentos que conserva de forma inata, de modo a n&o interferir no
que néao lhe diz respeito. Nesse sentido, o autoconhecimento aparece no dominio
que a alma deve ter de si mesma, pelo uso das suas naturais capacidades. O
autodominio aparece na relagao entre a natureza inata da alma e a fungao que ela
exerce dentro de uma divisdo de fungbes na ordem da propria pdlis, a qual tem
como contrapartida a divisdo das classes d’A Republica: assim como a fungao
natural do filésofo € a de governar, a dos guardides é cuidar da seguranga, enquanto
a dos artifices € desenvolver todas as atividades manuais e produtivas, o que
implica a existéncia de um controle social dos apetites através do trabalho (érgon).

Ja no Fédon o corpo aparece como um obstaculo ao pensamento, pois
0s prazeres e as paixdes impedem que a alma seja livre para pensar por si propria,
0 que leva a defesa do isolamento da alma em relagao as influéncias do corpo, pois
os interesses deste sao irreconciliaveis com os interesses daquela. O empenho em
retirar a alma da companhia do corpo implica fazer com que a alma se liberte das

perturbacdes ocasionadas pelos apetites:

E s6 diriam a verdade Simias, com exce¢ao do que se refere a
estarem cientes desse ponto, pois, de fato, ndo sabem de que modo
o verdadeiro fildsofo deseja a morte, nem como pode vir a alcanca-la.
Porém deixemos essa gente de lado e perguntemos a nés mesmos
se acreditamos que a morte seja alguma coisa.

Sem duvida, respondeu Simias.

Que nado sera sendao a separacdo entre a alma e o corpo?
Morrer, entao, consistira em apartar-se da alma o corpo, ficando este
reduzido a si mesmo e, por outro lado, em libertar-se do corpo a alma
e isolar-se em si mesma? Ou sera a morte outra coisa?

Nao; é isso, precisamente, respondeu.

Considera agora, meu caro, se pensas como eu. Estou certo de
que desse modo ficaremos conhecendo melhor o que nos propomos
investigar. Es de opinido que seja proprio do filésofo esforgar-se para
a aquisicao dos pretensos prazeres, tal como comer e beber?

De forma alguma, Sécrates, replicou Simias.
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E com relagao aos prazeres do amor?

A mesma coisa.

E os demais prazeres, que entendem com os cuidados do
corpo? Es de parecer que lhes atribua algum valor? A posse de
roupas vistosas, ou de calgados e toda a sorte de ornamentos do
corpo, que tal achas? Ele os aprecia ou os despreza no que nao for
de estrita necessidade?

Eu, pelo menos, respondeu, sou de parecer que o verdadeiro
fildsofo os despreza.

Sendo assim, continuou, ndo achas que, de modo geral, as
preocupacdes dessa pessoa nao visam o corpo, porém tendem, na
medida do possivel, a afastar-se dele para aproximar-se da alma?

E também o que eu penso.

Nisto, por conseguinte, antes de mais nada, € que o filésofo se
diferencia dos demais homens: no empenho de retirar quanto
possivel a alma da companhia do corpo.

Evidentemente. (Fédon, 64c-65a)

O Fédon é um dialogo que conduz o problema dos prazeres e das
paixdes as suas ultimas consequéncias, pois vai além do fato de se buscar o
dominio sobre eles. O que se defende é o proprio desprezo e abandono dos
prazeres ao se retirar a alma, o maximo possivel, da companhia do corpo.

Mesmo que o Fédon defenda o autodominio como rejeicdo dos prazeres e
das paixdes, o mesmo ponto de vista ndo aparece em outros dialogos, tal como o
Gorgias, pois neste o conselho dado nao se volta para a aniquilagédo dos prazeres,

mas sim para a busca do equilibrio e do controle dos prazeres e apetites:

Sécrates — Digo que cada um deve comandar a si mesmo. Ou nao
havera necessidade de ninguém comandar-se a si mesmo, mas
apenas aos outros?

Calicles — Que queres dizer com isso?

Soécrates — Nao se trata de nada abstruso; a esse respeito penso
como todo o mundo: ser temperante e dono de si mesmo, dominar
em si préprio os prazeres e os apetites. (Goérgias, 491e)

No mesmo caminho do Gorgias encontra-se o Protagoras, quando
Sdcrates afirma que o homem se torna um escravo de si por se deixar levar por suas
paixdes e sentimentos adversos, o que permite que os humores e o desequilibrio se

instalem na alma pela néo vigilancia:

[...] A grande maioria dos homens pensa do conhecimento mais ou
menos o seguinte: que nao é forte, nem capaz de guiar, nem de
comandar; ndo cogitam dele nessas conexdes, sendo, pelo contrario,
de parecer que muitas vezes, embora seja 0 homem dotado de
conhecimento, ndo € governado por ele, mas por qualquer outra
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coisa, ora pela colera, ora pelos prazeres, ora pela dor, algumas
vezes pelo amor, e muito frequentemente pelo medo, e consideram o
conhecimento mais ou menos como um escravo que se deixa
arrastar por tudo. Pensas do mesmo modo a seu respeito, ou julgas
ser o conhecimento algo belo e capaz de governar o homem, de
forma que, quando alguém adquire a no¢ao do bem e do mal, ndo se
deixa dominar por nada e s6 faz o que o conhecimento lhe ordena,
por ser a inteligéncia bastante idonea para ajudar o homem?

Penso do conhecimento, Socrates, me falou, justamente como
acabaste de dizer, pois fora vergonhoso para mim, mais do que para
qualquer outra pessoa, negar que a ciéncia e a sabedoria sejam o
gue ha de mais elevado entre as coisas humanas.

Muito bem dito, respondi, e muito certo. Porém deves saber que a
maioria dos homens ndo € nem do meu parecer nem do teu, e que
afirmam ter muita gente o conhecimento perfeito do que é melhor,
sem nunca pbé-lo em execucdo, embora o pudessem, para se
resolverem por coisa muito diferente. E todas as pessoas a quem eu
perguntei qual era a causa de fazerem o que fazem é ficarem
dominadas pelos prazeres, ou pela dor, ou por qualquer das paixdes
a que ha pouco me referi. (Protagoras, 352b-e)

Os homens comuns desprezam o conhecimento e se deixam arrastar
pelas paixdes e, em sua maioria, ficam dominados pelos desejos ou pela dor.
Socrates acrescenta a discussao o fato de o homem, comumente, “ser vencido pelos
prazeres” (Protagoras, 352e), quando a questdo ndo esta em aniquila-los, mas no
fato de que o homem deveria buscar vencé-los. Do mesmo modo, a argumentagao
continua no sentido de demonstrar que os prazeres sao nocivos ao homem, criam
doengas e ocasionam dor (Protagoras, 353c—354a). O que parece haver, nesse
caso, € uma critica ao excesso, porque a dor priva a alma de outros prazeres
(Protagoras, 354a).

O Protagoras também apresenta uma dificuldade que diz respeito ao
conhecimento, por parte do homem, da natureza e da implicacdo de seus proprios
atos, e ao fato de que se pode conhecer o bem sem decidir pratica-lo: “mesmo que
seja 0 homem dotado de conhecimento”, ele ainda pode ser “vencido pelos
prazeres” (Protagoras, 355a-b). Nesse caso, a sabedoria pode ser pensada como
algo que transcende o conhecimento da natureza da prépria maneira de agir, visto
que o homem sabio possui tanto esse conhecimento como a capacidade de coloca-
lo em pratica. Desse modo é que se tem a capacidade de realizar o autodominio e

mostrar sabedoria:

— E agora, amigos, |hes falei, que pensais do seguinte: todas
as agobes que tém por fim uma vida agradavel e sem sofrimentos nao
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sdo também belas? E todos os atos belos nao serao, de igual modo,
bons e uteis?
Concordaram.

— Logo, continuei, se o que é agradavel é bom, ndo ha
ninguém que, sabendo ou presumindo que ha coisas melhores do
que o que ele faz ou pode fazer, decida-se por aquelas, quando
depende exclusivamente dele realizar o melhor. Ser inferior a si
mesmo ndo é mais do que ignorancia, como é sabedoria saber
alguém dominar-se. (Protagoras, 358b-c)

O homem ignorante € ent&o “inferior a si mesmo” por ndo saber dominar-
se. A ignorancia, retratada neste argumento supracitado do Protagoras, diz respeito
nao propriamente as coisas exteriores, mas a propria alma, a caréncia de
autoconhecimento. E por isso que a capacidade do homem de desenvolver o
conhecimento de si mesmo é irreconciliavel com a falta de autodominio, situacédo em
gue se deixam de lado as condi¢des necessarias ao aperfeigoamento da alma.

A conquista do conhecimento deve estar subordinada ao despertar de
uma necessidade interior — justamente a do autodominio —, para que os prazeres e
as paixdes nao sejam um obstaculo ou mesmo um anteparo a conciliagao, na alma,

entre o thymds e a inteligéncia, conforme afirma Mondolfo (1968, p.138):

A mesma conclusdo nos conduz a concepcgdo socratica da conquista
do conhecimento: subordinada, como vimos, ao despertar de uma
necessidade interior de buscar e investigar, aguilhoada pelo mal estar
espiritual conseguinte a refutacdo, e ajudada pela maiéutica que
estimula os esfor¢os do parto destinados a extrair os conhecimentos
da prépria inferioridade do espirito. Na mesma direcdo conflui
também a énfase que Sdécrates coloca sobre a importancia que tem o
autodominio como condi¢ao de toda a capacidade de conhecimento.
O autodominio se constitui da unido de vontade e inteligéncia (o eu
superior), que capacita o sujeito a triunfar sobre seus impulsos
irracionais (o eu inferior); por isso Socrates fala de um “vencer-se a si
préprio” oposto a “deixar-se vencer por si proprio”.

O autodominio aparece, entdo, como uma condicdo ao
autoconhecimento, pois a alma ndo pode dedicar-se ao autoexame se ela esta
voltada as perturbagcdes provocadas por seus “impulsos irracionais” e seu “eu
inferior”. O excesso dos prazeres e paixdes sao um obstaculo a reflexdo porque
estimulam a parte irracional da alma humana, afastando-a de sua verdadeira
natureza, que € racional. Ao mesmo tempo em que o autodominio se apresenta
como uma qualidade que possibilita uma disposi¢cédo interior da alma ao uso da

razao, a intemperanga € o maior obstaculo a sabedoria, conforme diz Mondolfo, ao
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fazer um comentario sobre as Memoraveis de Xenofonte:

Mas tal relacdo de identidade estabelecida, por um lado, entre o
autodominio [enkrateia: temperancga] e a sabedoria, e, por outro lado,
entre o predominio das paixdes ou desejos irracionais e a ignorancia,
é, na realidade, relacido de causa e efeito ou de condicionante a
condicionado. “E n&o te parece que a intemperancga alija os homens
da sabedoria, que é o maximo dos bens, e 0s arroja para 0 seu
oposto? Que diferenca existe entre o intemperante e o animal mais
capaz de ciéncia?... S6 os temperantes podem ver o melhor de cada
coisa, e distinguir as coisas segundo suas espécies”. (Xenofonte,
Memoraveis, IV,5.). Assim, a conquista e o desenvolvimento do
conhecimento ficam submetidos a disposicao intrinseca do espirito,
isto &, exigem essa “energia espiritual de Socrates” que depois
Antistenes, em sua visao unilateral, pretende colocar em lugar da
ciéncia. Para Sécrates, em vez disso, essa energia de autodominio
era a condicdo necessaria da ciéncia, precisamente porque o
conhecer — como o0 mostra sua teoria da maiéutica — era para ele um
gerar ou fazer. (MONDOLFO, 1968, p.138-139)

Se o0 autodominio € uma condi¢c&do para que a alma conhecga a si mesma,
€ porque, sem ele, ela esta alijada da sabedoria. O individuo intemperante ndo vé
nada além da necessidade de satisfazer seus apetites, pois se prende ao egoismo
da sua satisfacdo pessoal e perde sua alteridade. Assim, é levado a uma perda do
sentido da existéncia porque perdeu-se a si mesmo e perdeu também a visdo do
outro. O autodominio € uma condi¢gao da sabedoria porque s6 os moderados — 0s
temperantes — podem desenvolver a capacidade de discernimento, de entendimento
a respeito de sua propria condi¢ao, assim como da realidade ao seu redor.

Socrates compara as paixdes na alma a um tonel furado (Gorgias, 493a):
a alma do infeliz que se deixa levar pelas paixdes se parece com a agua que €
carregada “para o tonel furado num crivo também cheio de furos” (Gorgias, 493b). A
metafora mostra que a vida do individuo temperante € melhor que a do
intemperante, pois o primeiro se assemelha a tonéis cheios e o segundo, a tonéis

quebradicos:

XLVIIl — Socrates — Assim sendo, vou propor-te outra imagem da
mesma procedéncia que a anterior. V& se te é possivel comparar
essas duas modalidades de existéncia — isto €, a temperante e a
incontinente — ao caso de dois homens que particularmente
possuissem muitas barricas. Um as tinha em bom estado e cheias de
vinho, ou de mel, ou de leite, afora muitas mais, também cheias de
liquidos diferentes, colhidos em fontes escassas e de dificil acesso, e
adquiridos com ftrabalho e dificuldade. Porém uma vez cheio o
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vasilhame, ndo se preocuparia 0 nosso amigo com renovar-lhes o
conteudo, deixando-se ficar tranquilo a esse respeito. O outro
individuo disporia das mesmas fontes que o primeiro, nas quais
poderia abastecer-se, embora com dificuldade; mas todos os seus
tonéis eram quebradicos e apresentavam rachas, o que o obrigava a
enché-los dia e noite sem interrupgcao, para nao vir a sofrer o pior.
Ora bem, se me aceitas a comparagdo com o procedimento desses
dois individuos e aquelas duas maneiras de viver, dird que a vida do
intemperante € mais feliz do que a do moderado? Consegui
convencer-te com minha exposicdo de que a vida do individuo
equilibrado é melhor do que a do licencioso? Ou nao? (Goérgias,
493d-e)

A relacdo que se estabelece entre os tonéis em bom estado e os
quebradigos, imperfeitos, € a mesma que ha entre a razao e os apetites. No primeiro
caso, tudo que se coloca no primeiro tonel se conserva, ao passo que, no segundo,
se perde. Essa analogia é importante para se pensar o fato de que, na alma, a razao
€ como um tonel em bom estado, por conservar tudo o que contém, ou seja, a razao
basta-se a si mesma, na medida em que governa a si mesma e o0s apetites,
mantendo assim o equilibrio da alma — a qual adquire e conserva dentro de si as
proprias virtudes gragas a raz&o. Por seu turno, os apetites, levados ao excesso,
equiparam-se aos toneéis quebradicos, porque impedem a alma de adquirir e
conservar seu virtuosismo.

No entanto, a solugcido para o conflito que se estabelece na alma entre a
parte racional e a volitiva, tal como nos é apresentada no Goérgias, n’A Republica e
também no Primeiro Alcibiades, esta relacionada a virtude que exerce importante
papel no dominio dos prazeres e paixdes: a moderagcdo. Aquele que € moderado
nao se deixa levar por nenhum tipo de prazer e nem pelos excessos, pois nele o
thymoés encontra-se aliado a razdo e domina os apetites. Esta € a orientagdo que

Socrates da a Alcibiades:

[...] Com duas vezes sete anos, sao entregues aos chamados
preceptores reais, pessoas escolhidas entre os persas de maior
conceito e no vigor da idade, em numero de quatro: o mais sabio, o
mais justo, o mais moderado e o mais valente. O primeiro o instrui no
magismo de Zoroastro, filho de Oromasio, que consiste no culto dos
deuses. Ensina-lhe também a arte de reinar. O mais justo o ensina a
dizer sempre a verdade. O mais moderado o ensina a néo se deixar
dominar por nenhum prazer, para que se habitue a ser livre e rei, de
fato, o que comecga pelo dominio das paixdes, para delas nao vir a
ser escravo. O mais corajoso o ensina a ser intrépido e isento de
medo, inculcando-lhe que temor é escraviddao. Ao passo que tu,
Alcibiades, Péricles instituiu como teu preceptor um dos seus
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escravos, Zopiro de Tracia, que de tao velho se tornara imprestavel.
Poderia alongar-me ainda em particularidades a respeito da criagédo
de teus adversarios e da maneira de educa-los; porém seria
cansativo; o que ficou dito basta para ilustrar tudo o mais que se lhe
segue. Quanto ao teu nascimento, Alcibiades, e tua educacao, bem
como a de qualquer outro ateniense, ninguém da a menor
importancia, por assim dizer, com exce¢cao de alguns dos teus
apaixonados. Mas, se quiseres considerar a riqueza, o0s
divertimentos, as vestes luxuosamente enfeitadas, o uso de
unguentos perfumados, 0 séquito numeroso de servidores e todos os
demais requintes da vida opulenta dos persas, ficarias envergonhado
de ti mesmo, por perceberes qudo longe encontras de alcanga-los.
(Primeiro Alcibiades, 122a-c)

A moderagado € a virtude do autodominio porque n&o deixa a alma se
entregar ao excesso, na medida em que a educagao do thymoés faz com que a razéo
prevaleca. E preciso entdo que se eduguem as emocdes, que se domestiquem os
apetites, de modo a adquirir uma certa forma de brandura, conciliada com a firmeza
da conduta. A moderacdo'* deve estar aliada & coragem, pois é a conciliagdo de
ambas as virtudes que promove um equilibrio na alma, de modo que ela seja, ao
mesmo tempo, doce e firme.

Virtude moral indispensavel ao homem — pois sem ele ndo se pode
alcancar a paz interior e a felicidade e, muito menos, desenvolver uma educagao da
alma — o autodominio € um exercicio de apropriacdo de si mesmo, de pertencer-se a
si mesmo, de conduzir-se em vez de ser conduzido, de ser senhor de si e, portanto,

de ser autdbnomo e livre.

2. O cuidado da alma

A questdo do cuidado ocupa um lugar central no pensamento socratico-
platbnico e se apresenta em trés aspectos: na relagdo do homem para consigo
mesmo, com o outro e com a podlis. Estas sdo as formas pelas quais podemos

“cuidar de n6és mesmos”:

' Quando Platdo, n’A Republica (427e), fala a respeito das quatro virtudes cardeais (sabedoria,
coragem, moderacao e justica), ele remete a importancia da educacao pela musica (mousiké) e pela
ginastica (gimnastiké) para a classe dos guardides. A musica e a ginastica estariam associadas ao
desenvolvimento, na alma, da coragem e da moderagdo. A moderagao ou temperanca € tomada
como uma espécie de ordenacdo, e também como o “dominio de certos prazeres e apetites”
(Republica, 430e); desempenha a fungao de harmonizar as partes da alma (raz&o, vontade e desegjo),
fortalecendo e domesticando pela harmonia e pelo ritmo. E nesse sentido que ela promove um
equilibrio na alma (Republica, 442a).
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ALCIBIADES — Acho muito razoavel o que me dizes, Sécrates.
Porém, desejo que me expliques de que maneira podemos cuidar de
nGs mesmos.

SOCRATES — E possivel que nesse dominio ja tenhamos adiantado
alguma coisa. Pelo menos, ja quase chegamos a um acordo com
relacdo ao que somos, ndo havendo, pois, perigo de, em vez de nos
ocuparmos conosco, cuidarmos do que nao seja nés mesmos.
ALCIBIADES — E certo.

SOCRATES — De seguida, assentamos que é da alma que
precisamos cuidar e para que devemos volver as nossas vistas.
ALCIBIADES — E claro.

SOCRATES — Os cuidados com o corpo e com as riquezas devem
ser confiados a outras pessoas.

ALCIBIADES — Perfeitamente. (Primeiro Alcibiades, 132b-c)

A necessidade de se cuidar da alma aparece, no Primeiro Alcibiades, nao
como o exercicio de cuidar das coisas que pertencem ao homem, mas sim, como
procurar saber primeiramente o que se €. Como cuidar de si mesmo sem antes
saber o0 que é esse “mesmo”? Cuidar de si mesmo € cuidar da alma, e para dela
cuidar é preciso conhecé-la, pois s6 assim € possivel saber o que é
verdadeiramente necessario a alma. O exercicio do cuidado ndo basta por si s,
precisa do conhecimento a respeito daquilo que deve ser cuidado, ou seja, quanto
maior a capacidade de se conhecer, maior a capacidade de cuidar de si mesmo. Tal
cuidado depende necessariamente, portanto, da maxima oracular que é assimilada

pelo pensamento socratico-platdnico: “conhece-te a ti mesmo”:

SOCRATES — Entao responde: que significa a expressdo cuidar de
si mesmo? Pois pode muito bem dar-se que ndo estejamos cuidando
de nos, quando imaginamos fazé-lo. Quando é que o homem cuida
de si mesmo? Ao cuidar de seus negdcios, cuidara de si mesmo?
ALCIBIADES — Parece que sim.

SOCRATES — E ent&o? Quando cuida alguém dos pés? E quando
cuida do que é pertinente aos pés?

ALCIBIADES — N&o compreendi.

SOCRATES — N&o ha coisas que sé se referem as maos? O anel,
por exemplo, com que outra parte do corpo se relaciona, a ndo ser
com o dedo?

ALCIBIADES — Com nenhuma.

SOCRATES — E o calgado, n&o se acha em idénticas relagdes com
0S pés?

ALCIBIADES — Perfeitamente.

SOCRATES — E do mesmo modo as vestes e as cobertas, com
outras partes do corpo?

ALCIBIADES — Sem duvida.

SOCRATES — Assim, quando cuidamos dos calgados, cuidamos
igualmente dos pés?

ALCIBIADES — Nao apanho o que disseste, Socrates.

SOCRATES — Como assim, Alcibiades? Nao reconheces que cuidar
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de alguma coisa é fazer algo a seu respeito?

ALCIBIADES — Decerto.

SOCRATES — E sempre que o tratamento deixar essa coisa melhor
do que era antes, nao dizes que ela foi bem cuidada?

ALCIBIADES — Digo.

SOCRATES — Qual é a arte que deixa melhores os calgados?
ALCIBIADES — A arte do sapateiro.

SOCRATES — Assim, é por meio da arte do sapateiro que cuidamos
dos nossos sapatos?

ALCIBIADES — Isso mesmo.

SOCRATES — E ¢ a arte do sapateiro que cuida dos pés? Ou sera a
que deixa melhores os pés?

ALCIBIADES — Esta ultima, sem duvida.

SOCRATES — E a arte que deixa os pés em melhores condi¢ées faz
0 mesmo com as demais partes do corpo?

ALCIBIADES — Parece que sim.

SOCRATES — Chama-se de ginastica, pois ndo?

ALCIBIADES — Exatamente.

SOCRATES — A ginastica, ndo cuida também das maos, enquanto a
arte de fabricar anéis cuida do que pertence as maos?

ALCIBIADES — Sim.

SOCRATES — E n3o cuida a ginastica do corpo, ao passo que a arte
de tecer, do que pertence ao corpo?

ALCIBIADES — E muito certo.

SOCRATES — Logo, a arte por meio da qual cuidamos de uma
determinada coisa ¢é diferente da que se ocupa com o que pertence a
essa coisa?

ALCIBIADES — Parece.

SOCRATES — Sendo assim, ndo cuidas de ti mesmo, quando cuidas
de algo que te pertence.

ALCIBIADES — E claro que n3o.

SOCRATES — Agora dize-me: por meio de que arte poderemos
cuidar daquilo que nos diz respeito?

ALCIBIADES — Nao saberei dizé-lo.

SOCRATES — Num ponto, pelo menos, ja ficamos de acordo: que
nao é a arte por meio da qual deixamos melhor qualquer coisa que
nos pertenca, mas a que deixa melhores a nés mesmos.
ALCIBIADES — E certo.

SOCRATES — Poderiamos saber que arte deixa melhores os
calgados, se ndo soubéssemos o que € calgado?

ALCIBIADES — Impossivel.

SOCRATES — Nem a que deixa melhores os anéis, se nao
conhecéssemos o anel.

ALCIBIADES — Sem duvida.

SOCRATES — E entdo? Poderiamos conhecer a arte que nos deixa
melhores, se nao soubéssemos o que somos?

ALCIBIADES — Impossivel.

SOCRATES — Sera porventura facil conhecer-se a si mesmo —
devendo ser considerado como de poucos cabedais o autor daquela
sentencga do templo de Pito — ou, pelo contrario, tarefa por demais
dificil, que s6 esta ao alcance de pouca gente?

ALCIBIADES — Por vezes, Sdcrates, quer parecer-me que esta ao
alcance de qualquer pessoa; de outras vezes afigura-se-me por
demais dificil.

SOCRATES — Quer seja coisa facil, quer dificil, Alcibiades, o que é
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certo é que, conhecendo-nos, ficaremos em condicbes de saber
cuidar de ndés mesmos, o0 que ndo podemos saber se nos
desconhecermos.

ALCIBIADES — E muito certo. (Primeiro Alcibiades, 128a-129a)

O exercicio do cuidado tem o propédsito de tornar melhor aquilo que deve
ser cuidado. Cuidar da alma ¢é buscar tornar-se melhor, buscar o
autoaprimoramento, o que envolve o conhecimento e a visdo de si mesmo, que é o

que falta a Alcibiades em seu intento de ser um politico e governante:

O que ele mais quer na vida é ser um grande politico, mas para isso,
ou seja, para poder dar bons conselhos na assembleia, € necessario
saber o0 que é o bem e o mal. Com essa finalidade é importante
saber o que significa tornar-se melhor, isto é, cuidar de si mesmo
(128e). Cuidar de algo nao significa cuidar das coisas que pertencem
aquela coisa, mas cuidar da coisa mesma (128d). Assim, se
desejamos cuidar de ndés mesmos, nao devemos nos preocupar com
aquilo que melhora algo que nos pertence, mas com aquilo que nos
torna melhores (128e). Mais ainda: como podemos seguir esse
objetivo se ndo sabemos, de acordo com o célebre dito de Delfos,
quem somos nds (128a-129a)? E possivel responder a essa
pergunta assim que se perceber que o instrumento € diferente de
quem o0 usa e que os homens se servem do corpo exatamente como
de um instrumento (129b—e). Entdo, o corpo € uma coisa € 0 homem
€ outra, e essa outra coisa ndo pode sendo ser a alma (130c).
(TRABATTONI, 2012, p.133)

A pratica do cuidado se traduz no ato de ocupar-se de si mesmo, “militar
em favor de si préprio”, de dar atengao ao que se conserva no interior da alma e das
implicagdes disso tanto para a vida individual quanto para a coletiva. Essa
ocupacao, mais do que um conselho dado por Sécrates, € um imperativo para os
homens, e o proéprio fildsofo ndo economizou meios de divulgacdo dessa
mensagem, uma vez que, mesmo diante da propria certeza de sua condenagao,
advertiu os concidadios sobre essa necessidade, a de cada qual “militar em favor

de si préprio a fim de ser o melhor e 0 mais sensato possivel”:

O homem estipula para mim a pena de morte. Pois bem. Mas e eu,
qual vou contraestipular para vocés, varbes atenienses? Claro que
uma merecida, ndo? E entdo? O que mereco receber ou oferecer
como retratacdo — por nao ter me conduzido sossegadamente na
vida, e nao ter militado em favor daquilo por que a maioria milita
(dinheiro, negdcios, liderangca do exército e lideranca do povo, e
demais postos e conchavos e agrupamentos que existem na cidade),
depois de considerar que eu préoprio era, na realidade, honesto
demais para sair vivo se fosse ao encontro disso; e por ai nao fui (por
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onde eu néo iria ser de nenhuma serventia nem para vocés nem para
mim mesmo), mas, me encaminhando para beneficiar cada um, em
particular, com a maior benfeitoria — por ai sim (como estava
dizendo) fui, tencionando persuadir cada um de vocés a ndo militar
nem em favor de nenhuma de suas préprias coisas — antes de
militar em favor de si préprio, a fim de ser o melhor e 0 mais sensato
possivel —, nem em favor das coisas da cidade — antes de em favor
da propria cidade —, e assim, da mesma maneira, militar em favor
das demais coisas. (Apologia, 36)

A politica ndo consiste primeiramente em “militar em favor das coisas da
cidade”, mas sim “em favor da prépria cidade”. O exercicio do cuidado por meio da
politica aparece na arte de cuidar dos cidaddos que é a arte de cuidar de suas
almas. Desse modo, “militar em favor da cidade” é militar em favor daquilo que
verdadeiramente a compde, ou seja, as almas dos homens que nela convivem.
Conforme a critica socratica, o problema reside no fato comumente aceito de se
“‘militar em favor das coisas da cidade”, que é cuidar daquilo que pertence aos
homens — “dinheiro, negdcios, lideranga do exército e lideranga do povo, e demais
postos e conchavos e agrupamentos que existem na cidade” — em detrimento da
necessidade de cuidar das almas.

A atividade politica é educativa por exceléncia: a alma estabelece,
inicialmente, uma relagcdo de poder e, ao mesmo tempo, de aprendizado consigo
mesma, ligada que esta a sua capacidade de autodominar-se, de controlar os
desejos e paixdes, de exercer o governo sobre suas inclinagdes para se conduzir
pelo caminho orientado pela razdo. Pode-se pensar entdo que a alma é a primeira
esfera politica na qual o homem negocia e estabelece uma relagédo de poder, um
universo micropolitico no qual a arte de governar se realiza interiormente. O
exercicio desse governo é indispensavel ao autoaperfeicoamento, visto que é por
meio dele que se desenvolvem as potencialidades inatas, concernentes ao
conhecimento, a dialética e a aquisicdo das virtudes. Governar a si mesmo é
subtrair-se aos vicios e tornar-se belo e bom (kalos te kai agathés), assim como uma
forma de autoconhecer-se e educar-se, para aprender a conviver consigo mesmo e
tornar-se responsavel pelo préprio destino, que € o de assumir as consequéncias de
tudo aquilo que se protagoniza. E a abertura de consciéncia para o fato de que
fazer-se a si mesmo € indissociavel do convivio com o outro e a podlis. Essa
experiéncia de alteridade é sempre reafirmada no pensamento socratico-platénico,

de modo que dela ndo se pode escapar, pois cada homem tem o dever de ser
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responsavel por si na medida em que, ao mesmo tempo, € responsavel pelo outro.
Nao existe a ideia de um cuidado que se encerra no individuo, ou seja, ndo ha uma
ideia individualista do cuidado, porque o dever de tornar-se melhor € um dever que
se tem diante do proprio convivio social e politico, pelo qual as almas se reunem e
compartilham suas experiéncias de vida.

O propésito de Socrates, ao dialogar com Alcibiades sobre a necessidade
do “conhece-te a ti mesmo”, encontra na questdo do cuidado essa preocupagao: as
coisas relativas ao outro e a cidade sao mais relevantes do que o interesse pessoal
do proprio jovem em ser politico, mas para que se realize o objetivo maior do politico
de cuidar das coisas publicas é preciso que antes se saiba como cuidar de si
mesmo. Assim, o cuidado da alma encontra seu proposito maior no cuidado da pdlis
e das coisas publicas, o qual, entretanto, depende daquele, porquanto cuidar de si

mesmo € a condicdo para que se possa cuidar do outro e da pdlis.

3. A sabedoria: exercicio de vida

A sabedoria é, de um ponto de vista pratico, a realizacdo do cuidado da
alma e a transformagao da vida cotidiana do homem num exercicio de pensamentos,
palavras e atitudes conforme a razido, conjugada ao bom uso do thymds. Sao as
atitudes humanas que refletem uma integridade de alma, de abstengcédo do excesso e
da injustica, bem como a capacidade de colocar em pratica a moderacéo e os atos
justos. Ela é a realizagcdo da conduta moral, da exceléncia do carater e do exercicio
da virtude.

Nas Memoraveis de Xenofonte, Socrates se mostra um adepto dessa

sabedoria na vida pratica, na qual a justica se manifesta nas préprias agdes.

— Por Jupiter! Nada saberas antes de me dizeres o que
pensas tu proprio da justica. Ha4 muito que zombas dos outros,
interrogando e refutando sempre, sem jamais querer prestar contas a
ninguém nem sobre nada expor tua opinido.

— Como! Hipias, ndo vés que nao cesso de mostrar o que
penso ser o justo?

— Mas afinal como defines a justica?

— Se nao for por palavras defino-a por atos. E n&do achas a
agao mais convincente que a palavra?

— Muito mais, por Jupiter! Muita gente diz coisas justas e
comete injusticas, ao passo que, arrimado na justica, ndo ha
possibilidade de ser injusto.
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— Pois bem: ja ouviste dizer que eu haja prestado falso
testemunho, caluniado, semeado cizania entre amigos ou
concidadaos ou cometido outra injustica qualquer?

— Na&o, nunca. (Memoraveis, 1V,4,10)

Por tras de toda sua capacidade dialética de examinar a si mesmo e aos
outros, Socrates possui uma consciéncia moral enraizada em suas atitudes, por
meio do uso de sua racionalidade na vida pratica.

O cenario da discussao entre Hipias e Sécrates, nas Memoraveis, poe a
mostra uma coeréncia entre pensamentos, palavras e atitudes que personifica o
proprio ideal da sabedoria. A educagéao deve ser, de algum modo, o instrumento para
a aquisicao dessa coeréncia. No mesmo caminho, temos a postura de Socrates na

Apologia:

Alguém poderia entdo talvez dizer: “Mas vocé ndo sente vergonha,
Sécrates, de ter se ocupado com uma tal ocupagéao, pela qual agora
corre o risco de morrer?”. E a ele se contraporia justo discurso —
“Vocé nao fala belamente, homem, se pensa que precisa calcular o
risco de viver ou morrer o vardo que é de alguma serventia (mesmo
que pequena), e que nao examina, antes, apenas isto — se, quando
age, age justa ou injustamente, e se os feitos sdo de bom ou viril
varao! Pois banais seriam, ao menos pelo seu discurso, quantos
semideuses em Troia morreram — especialmente o filho de Tétis, o
qual, frente a ter de suportar algo vergonhoso, desprezou a tal ponto
O risco que, no momento em que a mée disse a ele, ansioso por
matar Heitor, sendo ela uma deusa, mais ou menos assim (penso
eu), filho, se vocé vingar o assassinato do companheiro Patroclo e
matar Heitor, vocé mesmo vai morrer, que logo para ti esta (diz),
depois de Heitor, pronto o fado’, ele, ouvindo isso, fez pouco caso da
morte e do risco e, temendo bem mais viver como vil, sem vingar os
amigos, ‘que logo eu morra (diz), justicando quem agiu mal, para que
eu néo fique aqui sendo motivo de chacota, junto as naus curvadas,
fardo da terra’.

Nao me diga que vocé pensa que ele se preocupou com a morte e 0
risco?”

Pois na verdade, vardes atenienses, assim é: no lugar onde nos
posicionamos (por considerarmos o melhor) ou somos pelo
comandante posicionados, nele devemos, segundo me parece, ficar
e correr riscos, diante da vergonha ndo mais calculando nem morte
nem nada mais. (Apologia, 28)

Sécrates preocupou-se em se defender pela forma como viveu, pois o
exemplo de vida do homem justo, que pratica atos justos, deve prevalecer em
detrimento do julgamento que o leva até mesmo a morte. A defesa acontece entédo
diante do tribunal da propria consciéncia, que é o espelho de todas as suas agdes

durante a vida e que permite a realizagcao de uma boa morte. O homem manifesta
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conhecimento e consciéncia de si mesmo com suas atitudes e do seu
comportamento.

Dessa maneira, a sabedoria envolve uma radical atitude de autoexame
por intermédio das agdes cotidianas, o que permite a revisdo da maneira de pensar,
para que se possa entdo realizar um exercicio espiritual de fazer-se a si proprio. E
tomar a sabedoria como um exercicio do dia a dia, o qual tem como finalidade o
proprio autoconhecimento com vistas a autotransformacgao, porque a alma é aquela
que almeja e reivindica sua propria elevagao e seu autoaperfeicoamento. Esse é um
legado que o pensamento socratico-platdnico nos deixa, conforme diz Hadot (2014,
p.41):

Destaquemos esse ponto, pois € o que se passa em todo exercicio
espiritual; é preciso fazer a si mesmo, mudar de ponto de vista, de
atitude, de convicgao; portanto, dialogar consigo mesmo; portanto,
lutar consigo mesmo. E por isso que os métodos do didlogo platénico
apresentam, nessa perspectiva, um interesse capital:
“Independentemente do que se tenha dito dele, o pensamento
platbnico ndo se assemelha ao pombo leve para o qual nada custa
deixar o solo para voar no espaco puro da utopial...] O pombo, a todo
instante, deve se debater contra a alma daquele que responde,
carregada de chumbo. Cada elevacao é uma conquista.

O homem deve fazer-se a si mesmo mediante um movimento interior que
requer esforgo e trabalho, e que ndo é fruto de mero imediatismo, sendo algo que
precisa ser conquistado mediante uma autoeducagdo. O homem deve ser seu
proprio artifice, numa dinamica que nao se constitui por algo que alguém ensina,
mas que se aprende por meio de um exercicio espiritual, que depende de uma
disposi¢éo interna da alma em dialogar consigo mesma, de se abrir a possibilidade
de transformagcdo, a um horizonte que permita ver de outra forma um mesmo
problema. Tal abertura, como capacidade de rever os conceitos sobre si mesmo, nao
€ algo que se recebe de fora, que algum educador pode ensinar. O processo de
fazer-se a si mesmo ndo se ensina, pois diz respeito a um despertar interior de
consciéncia e do uso de uma vontade autbnoma. O que um educador pode fazer é
incitar o aprendiz ao autoconhecimento enquanto exercicio de vida, tal como
Sécrates incita os cidaddos de Atenas ao exercicio da virtude na vida pratica. E algo
que nao se ensina quando se compreende o ato de ensinar como ato de apresentar
métodos e conceitos, ou receituario que o aprendiz possa seguir. O educador pode

até fazer o convite e apresentar um leque de possibilidades sobre a necessidade do
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autoconhemento, mas é o préprio aprendiz quem realiza o exercicio, o qual é
pessoal e intransferivel. Nesse caso — quando se compreende o fato de que a
apresentacao de principios morais ndo garante que tais principios sejam aprendidos
—, a necessidade do “ensino externo”, de um professor, ndo € excluida, uma vez que
aquela apresentacdo pode servir de parametro para que o aprendiz, se quiser,
realize esse caminho por conta prépria. Dessa forma, “ensino externo” ndo ensina
ninguém a ser virtuoso mas pode contribuir para que a crianga, o jovem e o adulto
aprendam por si mesmos.

O ato de fazer-se a si mesmo tem como exemplo a vida e o pensamento
do proprio Socrates, que, a esse respeito, ndo possuia um “sistema para ensinar’:
“Sua filosofia € inteiramente exercicio espiritual, novo modo de vida, reflexao ativa,
consciéncia viva’ (Hadot, 2014, p.106). No entanto, mesmo que ndo se ensine, a
criacdo de um ambiente que propicie ao homem, principalmente ao jovem, realizar
esse exercicio por conta propria € necessaria, a fim de que recupere a conexao do
homem com a natureza e o cosmos, e descubra (ou redescubra) a alma em sua

esséncia e em sua dimensao cosmoldgica e universal.

Na Antiguidade, a filosofia € um exercicio a ser praticado a cada
instante; ela convida a se concentrar sobre cada instante da vida, a
tomar consciéncia do valor infinito de cada momento presente se ele
é colocado na perspectiva do cosmos, pois o exercicio da sabedoria
comporta uma dimensdo cosmica. Enquanto o homem comum
perdeu o contato com o mundo, ndo se vé o mundo enquanto mundo
como meio de satisfazer seus desejos, 0 sabio nido cessa de ter o
todo constantemente presente ao espirito. Ele pensa e age na
perspectiva universal. Ele tem um sentimento de pertencer a um todo
que ultrapassa os limites da individualidade. (HADOT, 2014, p.272)

Ultrapassar os limites da individualidade, conforme afirma Pierre Hadot,
torna-se o grande desafio a ser superado, pois a falta ou perda do sentimento de
pertencimento ocorre com o homem tanto em relagdo a ele mesmo quanto no que
diz respeito ao que se encontra em seu redor, o que significa uma falta de orientagéo
sobre como se deve viver.

A filosofia como “modo de vida” ou “arte de viver”’ esta presente em toda a
filosofia antiga, e Socrates personifica esse ideal nos didlogos de Platdo ao ser
precursor desse legado, que é deixado para as tradigbes posteriores na prépria

antiguidade, tal como para a filosofia helenistica:
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A filosofia, na época helenistica e romana, apresenta-se como um
modo de vida, como uma arte de viver, como uma maneira de ser. De
fato, ao menos desde Soécrates, a filosofia antiga tinha essa
caracteristica. Havia um estilo de vida socratico (que os cinicos
imitarao) e o dialogo socratico era um exercicio que conduzia o
interlocutor de Sécrates a se colocar em questdo, a ter cuidado
consigo mesmo, a tornar sua alma a mais bela e mais sabia possivel
(Platédo, Apol.,29e1). Platdo define a filosofia como exercicio para
morte e o fildbsofo como o homem que nao teme a morte porque
contempla a totalidade do tempo e do ser (Republica, 474d e 476a).
Pensa-se as vezes que Aristételes € um puro teérico, mas também
para ele a filosofia ndo se reduz ao discurso filos6fico ou a um corpo
de conhecimentos, mas € uma qualidade do espirito, o resultado de
uma transformacao interior: a forma de vida que ele preconiza é viver
segundo o espirito (Et. Nicom., 1178a ss.)[...]

[...] Ja em Sécrates e em seus discipulos a filosofia € um modo de
vida, uma técnica da vida interior. A filosofia ndo mudou de esséncia
no curso de sua histéria na Antiguidade. (HADOT, 2014, p.267)

A filosofia antiga traz consigo uma licdo de vida que merece ser
incorporada a educacédo de hoje: ser um instrumento de conversdo da alma,
abertura de consciéncia para a dimensao existencial da vida, meio de transformacéao
do préprio homem, principalmente no que diz respeito a reorientagdo de sua conduta
moral. E preciso colocar a propria capacidade intelectual e dialética a servigo de si

mesmo e do outro e ndo predominantemente das coisas.

Tal é a licao da filosofia antiga: um convite para cada homem
transformar a si mesmo. A filosofia é conversao, transformacao da
maneira de ser e de viver, busca da sabedoria. Isso nao é facil. “Se o
caminho que conduz a esse estado de sabedoria parece arduo’,
escreve Espinosa no fim da Etica, ‘pode-se, entretanto, encontra-lo.
Mas, se ele é descoberto com tamanha dificuldade, é precisamente
porque é um caminho arduo. Como seria possivel, se a salvacao
estivesse a méo e fosse possivel chegar a ela sem grande esforgo,
que ela fosse negligenciada por quase todos? Mas tudo que é belo é
tao dificil quanto raro”. (HADOT, 2014, p.274)

Ao se tomar como base o ponto de vista de Hadot, que enxerga na
filosofia antiga um exercicio espiritual por exceléncia, se € levado a pensar que tal
exercicio é a verdadeira busca da sabedoria, mediante o autoaperfeicoamento. Ele
demanda, assim, a educacgédo moral da alma, com vistas ao autoconhecimento: uma
educacao para a superacio de si mesmo através do exercicio da virtude. A filosofia,
entdo, enquanto “conversao, transformagdo da maneira de ser e viver, busca da
sabedoria”, ndo se circunscreve apenas a sua dimensdo tedrica, conceitual, de

explicacao e compreensao sobre o modo de ser do préprio homem e das coisas; € 0
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lugar de realizagdo dessa mesma dimensdo com vistas a transformagao moral do

homem na vida pratica.
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CAPITULO 4

O AUTOCONHECIMENTO COMO AUTOEDUCAGAO

1. Maiéutica e reminiscéncia

A filosofia socratica nada ensina. Socrates ndo oferece a seus
interlocutores um receituario com definicbes e respostas, mas assume a postura
daquele que questiona o outro para que aprenda a pensar por si mesmo. O
aprendiz, no caso, € o maior responsavel por sua formag¢ao. No entanto, mesmo que
esse processo de aprendizagem seja interior e intransferivel, ndo é realizado
sozinho, pois a tarefa de confrontar-se depende, muitas vezes, da presenca do
outro, que vé em nds aquilo que ndao enxergamos. A fungcdo do filésofo, como
educador, consiste em orientar o aprendiz em seu processo de autodescoberta,
através dos questionamentos racionais. Essa relagao contribui no sentido de fazer
com que aquele que aprende se desfaca de seus preconceitos, de suas falsas
certezas e ilusdes, provenientes do contato com o mundo por meio das sensagdes.

Esse € justamente o objetivo da maiéutica socratica, a arte de trazer a luz

as ideias, tal como o Sdcrates platonico a descreve no Teeteto (150b-e):

S. — Pois, nesta minha arte de dar a luz, coexistem as outras todas
que ha na outra arte, diferindo ndo s6 do facto de serem homens a
dar a luz e nao mulheres, mas também no de tomar conta das almas
e nao dos corpos dos que estdo a parir. E o mais importante desta
nossa arte estda em poder verificar completamente se o pensamento
do jovem pariu uma fantasia ou mentira, ou se foi capaz de gerar
também uma auténtica verdade. Para isto € o que justamente a
minha arte partilha com as demais parteiras: sou incapaz de produzir
saberes. Mas disso ja muitos me criticaram, pois fago perguntas aos
outros, enquanto eu proprio ndo presto declaragcbes sobre nada,
porque nada tenho de sabio; e o que criticam é verdade. A causa
disso é a seguinte: o deus que me obriga a fazer nascer, impediu-me
de produzir. Nao sou, portanto, absolutamente nada sabio, nem
tenho nenhuma descoberta que venha de mim, nascida da minha
alma; mas aqueles que convivem comigo, a principio alguns parecem
de todo incapazes de aprender, mas, com o avango do convivio,
todos aqueles a quem o deus permite, € espantoso o quanto
produzem, como eles proprios e os outros acham; sendo claro que
nunca aprenderam nada disto por mim, mas descobriram por si
préprios e deram a luz muitas e belas coisas. No entanto, o deus e
eu é que fomos a causa do parto. E isto € evidente; ja muitos que o
ignoram e atribuem a causa a si proprios, me olharam com desprezo,
e, alimentando-as mal, destruiram as que eu tinha feito nascer,
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preferindo a mentira e as fantasias a verdade, acabando por parecer
ignorantes, tanto a si proprios, como aos outros.

A maiéutica pode ser pensada como a arte na qual a alma é levada a se
autoeducar, por revelar a consciéncia aquilo que nela reside em estado latente, suas
inclinagdes intelectuais e morais, seus potenciais e talentos, que traduzem, de certa
forma, um saber da alma sobre si mesma. Leva a visao do que se é por trazer a luz
as potencialidades da alma, de modo que o homem seja capaz de atualizar as
condi¢cdes da sua existéncia para se apropriar de si mesmo e se conhecer.

Neste sentido, a maiéutica possibilita o exercicio do pensar por si proprio,
pois n&o intervém na autonomia de pensamento do interlocutor, o qual, entrementes,
deve dirigir o olhar a seu interior para ver se aquilo que conserva na alma se justifica
pela razdo e traduz ou ndo a verdade. Na maiéutica, o que esta em jogo € o
processo pelo qual o raciocinio, a partir de uma postura que € sempre
problematizadora, promove o encadeamento de ideias para desvelar a esséncia das
coisas e faz avangar o pensamento na compreensao de si mesmo e da realidade.

Sécrates é o fildsofo que desconcerta, tira do proprio eixo aquele a quem
interroga, porque desloca seu interlocutor do estado de conforto e faz com que ele
sofra as dores do parto, de depuragdao e transformacado do pensamento. Esse
processo € cartartico, ja que exige que se abandonem certas concepgdes
previamente estabelecidas, para que, no lugar delas, se conquiste a autodescoberta.
Dessa maneira, Socrates incita o interlocutor a retirar de si mesmo aquilo que possui

sem saber que possui, convidando-o a associar-se a ele:

Os que se associam a mim sofrem algo idéntico as mulheres que
estdo a dar a luz: de facto, tém dores de parto e ficam cheios de
dificuldades, durante noites e dias, e muito mais do que elas; mas a
minha arte tem o poder de provocar esta dor de parto e de a fazer
parar. E com estes passa-se o0 mesmo. A uns, Teeteto, se me
parecem nao estar de todo prenhes, sabendo que nao precisam de
mim, faco de casamenteiro e com muito boa vontade e a ajuda do
deus, adivinho bastante bem de quem beneficiaram ser
companheiros; ofereci muitos deles a Prédico e muitos a outros
sabios e inspirados. Expliquei-te estas coisas, meu caro, por
suspeitar, como também tu proprio pensas, que estas com dores de
parto, prenhe de qualquer coisa dentro de ti. Entrega-te, entdo, a mim
e aquilo que eu te perguntar, como ao filho de uma parteira, também
ele habil na arte de fazer dar a luz, e empenha-te a responder como
fores capaz. (Teeteto, 151b-c)
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A dor do parto corresponde ao movimento, na alma do aprendiz, pelo qual
ele desenvolve sua natural capacidade de usar a razdo e organizar as ideias. A
maiéutica socratica impele o aprendiz a sair de um estado de letargia, dado que nao
pode haver aprendizagem sem que tal movimento se exerga, pois € a forma pela
qual se busca o conhecimento, resgatando através da memoria o contato com as
ideias. E € por meio desse processo que a alma pode assumir a consciéncia da sua
verdadeira condicdo e desenvolver critérios de discernimento através do movimento

dialético que a afasta da ignorancia, a qual se deve a negligéncia e ao comodismo:

S. — O que? Nao se deteriora a condigdo dos corpos com 0 repouso
e o descanso e, por seu turno, € em muito preservada pelos
exercicios e pelo movimento?

TEET. — Sim.

S. — E a condigdo da alma nao é pela aprendizagem e pela
aplicagdo, que sao movimentos, que adquire os conhecimentos, &
preservada e se torna melhor, que através do repouso, que é
negligéncia e ignoréncia, ndo aprende nada e esquece O que
aprende? (Teeteto, 153b)

A maiéutica € uma arte que educa o pensamento e induz ao ordenamento
da alma, por dar logica e sentido as ideias ao separar os bons pensamentos dos
maus. E um método que depura a alma dos seus enganos, possibilitando que o
homem entre em contato com sua propria esséncia. Ela promove uma educagéao
baseada na capacidade de levantar problemas e de buscar respostas, fazendo com
que a alma busque o autoconhecimento e se autoeduque por intermédio de uma
dialética que é tanto exterior quanto interior. Exterior, na medida em que o aprendiz
€ confrontado, por aquele que questiona, com a realidade em que vive. Interior,
quando se adquire a capacidade de confrontar a si mesmo e de realizar uma radical
atitude de autoexame. Em ambos os casos, essa pratica leva ao desenvolvimento
da liberdade de raciocinio, que consiste em fazer operar de forma cada vez melhor o
elemento logistikon da alma. A maiéutica aprimora a alma através daquilo que ela
tem de melhor, que é a razdo, o logos. E assim que ela se torna um remédio que
expurga as ilusdes criadas pelos sentidos, pois amplia o horizonte de compreenséao
que o homem pode ter de si mesmo, tornando-lhe possivel saber cada vez mais
sobre si mesmo e realizar de forma autbnoma seu processo de autodescoberta.

Mesmo que toda a investigacao presente no Teeteto seja frustrada em

relacéo a definicdo do que seja o saber, uma vez que a discussao é levada a um
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estado de aporia, 0 processo dialético e maiéutico, pelo qual as ideias sao
confrontadas, conduz a consciéncia daquilo que o saber ndo é: nem percepg¢ao, nem
opinido verdadeira; ele parece atuar ou se fazer presente na capacidade de
justificagdo que a alma realiza ao se desfazer das concepgbes previamente
estabelecidas. Nesse sentido, o caminho que leva ao saber consiste em n&o julgar

saber o que na verdade nao se sabe:

S. — Por certo que, se estamos a investigar o saber, sera uma
completa parvoice sustentar que €& uma opinido correcta
acompanhada de saber, seja do saber da diferenga, seja do que
qualquer outra coisa. Por conseguinte, Teeteto, o saber nido sera
sensagao, nem opinido verdadeira, nem explicacao acompanhada de
opinido verdadeira.

TEET. — Parece que nao.

S. — Portanto, caro amigo, achamo-nos de certo modo gravidos e
em trabalho de parto a respeito do saber. Ou sera que ja acabamos
de dar a luz tudo?

TEET. — Por Zeus que sim! Pelo menos eu, gracas a ti, disse mais
do que o que tinha dentro de mim.

S. — E a nossa arte de dar a luz esta a dizer-nos que todo este
esforco foi em vao e que nao valeu a pena o cuidado que tivemos?
TEET. — Sim, sem duvida.

S. — Pois bem, Teeteto, se depois disto quiseres ficar gravido, se o
conseguires, estaras cheio de coisas melhores, gragas ao exame que
levamos a cabo agora; se nao ficares gravido, serds menos pesado
para com quem tratar contigo e mais amavel, ja que com sensatez
ndo julgaras saber o que ndo sabes. Algo de tal grandeza — e nada
mais — € a unica coisa que a minha arte pode fazer. Nao sei nada do
que os demais — quantos foram grandes homens e admiraveis —
sabem. Mas esta arte de dar a luz, coube-nos em sorte, &8 minha mae
e a mim, da parte de um deus; ela pb6-la em pratica entre as
mulheres, eu, entre os jovens que revelam nobreza e beleza de
animo. (Teeteto, 210b-d)

A maiéutica, dessa forma, coloca a alma num estado de consciéncia de
sua propria condicdo. A dor do parto que leva a um certo tipo de desilusdo e que
liberta dos julgamentos tomados pela emogédo, ndo pela razéo, desfaz a ilusdo do
falso saber. Nesse sentido, ela é o ponto de partida para a elevacido da alma, porque
abre um horizonte de possibilidades para que o conhecimento seja constituido sob
novas bases. Em outras palavras, ela reconstitui o caminho para a sabedoria. A
autoeducacdo que ela promove €, por conseguinte, uma forma de reorientagéo, de
abertura de possibilidades a novos caminhos que redimensionam a prépria vida do
homem.

A tese inicialmente levantada, de que ndao ha ensino como algo que
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advém externamente pelo fornecimento de definicbes e de respostas, encontra

também sustentagdo nas argumentacgdes da Apologia:

Eu nunca fui professor de ninguém! Mas se alguém deseja me ouvir
falar e realizar o que me concerne — seja mais jovem, seja mais velho
—, isso nunca neguei a ninguém. Tampouco s6 dialogo quando
obtenho dinheiro, e quando n&o obtenho, ndo: me coloco sim a
disposicdo, igualmente, tanto do rico quanto do pobre, pare que me
interroguem e — caso queiram — ougam por meio de respostas o que
digo. Mas eu mesmo, se algum desses se torna prestativo ou nao,
nao posso com justica levar a culpa: nunca a nenhum deles nem
prometi nem ensinei licdo nenhuma! E se alguém afirma que alguma
vez aprendeu ou ouviu de mim, em particular, algo que todos os
outros nao, figuem sabendo que ndo esta dizendo a verdade.
(Apologia, 33)

Nessa perspectiva, Socrates exerce sua filosofia como um instrumento de
busca do saber e da verdade, tendo a si mesmo como referéncia na medida em que
sua alma conserva mais duvidas e incertezas e, portanto, a consciéncia de que
pouco ou nada sabe. Sua fungdo é interrogar a quem quer que seja para averiguar o
que cada um conserva dentro de si com vistas a promover as condi¢cdes para que
seus interlocutores vejam a si mesmos, se autoexaminem e, portanto, se
autoeduquem.

E nesse mesmo caminho que se encontra a teoria da reminiscéncia, na

qual a alma é uma aprendiz de si mesma mediante a rememoracao:

[So.] Sendo entdo a alma imortal e tendo nascido muitas vezes, e
tendo visto tanto as coisas <que estao> aqui quanto as <que estdo>
no Hades, enfim todas as coisas, ndo ha o que nao tenha aprendido;
de modo que ndo € nada de admirar, tanto com respeito a virtude
quanto aos demais, ser possivel a ela rememorar aquelas coisas
justamente que ja antes conhecia. Pois, sendo a natureza toda
congénere e tendo a alma aprendido todas as coisas, nada impede
que, tendo <alguém> rememorado uma sé coisa — fato esse
precisamente que os homens chamam de aprendizado —, essa
pessoa descubra todas as outras coisas, se for corajosa e nao se
cansar de procurar. Pois, pelo visto, o procurar e o aprender sdo, no
seu total, uma rememoracdo. Nao é preciso entdo convencer-se
daquele argumento eristico; pois ele nos tornaria preguicosos, e é
aos homens indolentes que € agradavel de ouvir, ao passo que este
<outro argumento> faz-nos diligentes e inquisidores. Confiando neste
como sendo o verdadeiro, estou disposto a procurar contigo o que é
a virtude.

MEN. Sim, Socrates. Mas que queres dizer com isso, que nao
aprendemos, mas sim que aquilo que chamamos de aprendizado é
rememoracao? Podes ensinar-me como isso é assim?
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SO. Ainda ha pouco te dizia, Ménon, que és traicoieiro; eis agora que
me perguntas se posso te ensinar — a mim, que digo que nao ha
ensinamento mas sim rememoragdo — justamente para que
imediatamente apareca eu proferindo uma contradicdo comigo
mesmo. (Ménon, 81c-82a)

A alma rememora conhecimentos preexistentes, pois conserva dentro de
si um manancial de informacdes e experiéncias que se encontram num estado de
esquecimento. O processo de aprendizagem ocorre, entdo, de forma autbnoma, na
medida em que a alma “aprende”, de algum modo, o que ela ja “sabe”, o que
significa que s6 se pode conhecer aquilo que de certa forma ja existe dentro de si.
Quando Sécrates afirma que “ndo ha ensinamento, mas sim, rememoragao”, ele
parece querer dizer que a prépria alma é educadora de si mesma, posto que ela da
sentido e reorganiza as ideias que ja possui, tendo em conta a consciéncia de sua
necessidade de aprimoramento. A filosofia socratica parece ter ai, como sua
principal fungcéo, a necessidade de despertar no outro essa consciéncia, que € a de
buscar se autoconhecer através do movimento entre o esquecimento e a memdria.

Quando, no Ménon, Sécrates dialoga com um jovem escravo, a discusséo
novamente converge para a constatacdo de que nao ha ensino; o escravo € levado

a deduzir por conta propria as teses de aritmética e geometria a ele apresentadas:

SO. — Vés, Ménon, que eu nao estou ensinado isso absolutamente,
e sim estou perguntando tudo? Neste momento, ele pensa que sabe
qual é a linha da qual se formara a superficie de oito pés. Ou néo te
parece <que ele pensa que sabe>?

MEN. — Sim, parece-me que sim.

SO. — E sabe?

MEN. — Certamente nao. (Ménon, 82¢)

Socrates ndo ensina nada ao escravo, mas pergunta tudo, de modo que o

interlocutor é levado a retirar de dentro de si as respostas:

SO. — Que te parece, Ménon? Ha uma opinido que nao seja dele
que este <menino> deu como resposta?

MEN. — N&o, mas sim dele.

SO. — E no entanto, ele ndo sabia, como diziamos um pouco antes.
MEN. — Dizes a verdade.

SO. — Mas estavam nele, essas opinides, ou nao?

MEN. — Sim, estavam.

SO. — Logo, naquele que ndo sabe, sobre as coisas que por ventura
nao sabia, existem opinides verdadeiras — sobre estas coisas que
nao sabe?

MEN. — Parece que sim.

SO. — E agora, justamente, como num sonho, essas opinides
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acabam de erguer-se nele. E se alguém lhe puser essas mesmas
questodes frequentemente e de diversas maneiras, bem sabes que ele
acabara por ter ciéncia sobre estas coisas ndo menos exatamente
que ninguém.

MEN. — Parece.

SO. — E ele tera ciéncia, sem que ninguém lhe tenha ensinado, mas
sim interrogado, recuperando ele mesmo, de si mesmo, a ciéncia,
nao é?

MEN. — Sim.

SO. — Mas, recuperar alguém a ciéncia, ele mesmo em si mesmo,
nao é rememorar?

MEN. — Perfeitamente. (Ménon, 85c-e)

As ideias ja se encontravam presentes na alma do escravo de forma inata
e foram despertadas pelo questionamento, de modo que o conhecimento apenas se
revelou. Assim sendo, se o conhecimento ja existia anteriormente, ninguém,
consequentemente, |he ensinou.

A alma sabe de coisas que até entdo ela ndo imaginava saber, as quais

devem ser despertadas pelo questionamento:

SO. — Se, entado, tanto durante o tempo em que ele for quanto
durante o tempo em que nao for um ser humano, deve haver nele
opinides verdadeiras, que, sendo despertadas pelo questionamento,
se tornam ciéncias, ndo é por todo o sempre que sua alma sera
<uma alma> que <ja> tinha aprendido? Pois é evidente que é por
todo o tempo que ele existe ou nao existe como ser humano.

MEN. — E evidente.

SO. — E se a verdade das coisas que sdo esta sempre na nossa
alma, a alma deve ser imortal, ndo é?, de modo que aquilo que
acontece nao saberes agora — e isto é aquilo de que nao te lembras
— € necessario, tomando coragem, ftratares de procurar e de
rememorar.

MEN. — Parece-me que tens razdo, Soécrates, ndo sei como.
(Ménon, 86a-b)

A constituicdo do saber se da por um processo de rememoragao no qual a
ciéncia aparece como capacidade de encadear ideias, de dar sentido ao que até
entdo se encontrava no campo da opinido verdadeira. A alma é capaz de reconhecer
por ela mesma a verdade das coisas por intermédio da razdo, que relaciona,
organiza e justifica ideias, mostrando-se capaz de fundamentar aquilo que até entéo
era destituido de um conhecimento de causa. Assim, existem no homem “opinides
verdadeiras”, que sao despertadas pelo questionamento e que se tornam “ciéncia”
quando passadas pelo crivo da razdo, que tem a natural capacidade de justifica-las.

Assim como a maiéutica, a reminiscéncia se realiza como um processo
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autbnomo da alma que depende de uma disposi¢cado interior. Porém, quando o
homem n&o possui a disposicao para realizar esse processo por si mesmo, ele
precisa de alguém que, exteriormente, o incite a tal movimento. A existéncia de um
educador ndo se faz necessaria propriamente por sua por sua predisposi¢cao de
“‘ensinar”’, mas para que estimule no outro a disposi¢cao de aprender. Assim, o que o
educador pode desenvolver € mais o desejo de saber do que o saber propriamente
dito, inclusive porque ndo ha garantia alguma de que ele possa ser adquirido. Essa

€, alias, a questao presente no Ménon, quando se busca uma definicdo da virtude:

SO. — Dir-te-ei, Ménon. Isto é, o ser ela coisa que se ensina, se é
realmente ciéncia, <isso> n&o retiro ser dito com justeza. Mas que
ela seja ciéncia, verifica se te parego desacreditar com razdo. Pois
dize-me o seguinte. Se uma coisa qualquer, ndo somente a virtude, &
coisa que se ensina, ndo € necessario que haja dela mestres e
discipulos?

MEN. — A mim parece que sim.

SO. — E, por outro lado, inversamente, aquilo de que ndo haja nem
mestres e nem discipulos, ndo fariamos bem em conjecturar que nao
€ coisa que se ensina?

MEN. — Assim é. Mas te parece nao haver mestres de virtude?

SO. — O certo pelo menos é que, tendo eu frequentemente
procurado se haveria mestres de virtude, fazendo de tudo, nao
consigo encontrar. (Ménon, 89d-e)

Ainda que a busca de uma definigdo da virtude recaia numa aporia, uma
coisa é certa: a virtude n&do pode ser ensinada, pois, como seria possivel ensinar
algo cuja definigdo nao se conhece? Ademais, se houvesse possibilidade de ensina-
la, deveriam existir mestres da virtude, o que Sécrates ndo consegue encontrar. Ora,
segundo Socrates, se nao existem mestres, também ndo ha alunos, o que

novamente ratifica o fato de que nao ha ensino.

SO. — Podes entdo mencionar qualquer outra coisa <tal que>
aqueles que afirmam ser mestres dela ndo somente ndo sao
reconhecidos como mestres de outros mas tampouco <sao
reconhecidos> como pessoas que conhecem <essa coisa> e sim
como sendo ruins sobre aquela coisa mesma da qual afirmam ser
mestres, ao passo que outros, que sido reconhecidos eles mesmos
como sendo homens de bem, ora afirmam que isso se ensina, ora
que nao? Pessoas tdo confusas acerca do que quer que seja,
afirmarias a rigor que disso sdo mestres?

MEN. — Por Zeus que nao!

SO. — E se nem os sofistas nem os que sao, eles préprios, homens
de bem sdo mestres dessa matéria, néo é evidente que ndo havera
outros?
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MEN. — Parece-me que nao.

SO. — E se nao ha mestres, tampouco ha alunos?

MEN. — Parece-me que é como dizes.

SO. — Mas concordamos que uma coisa da qual ndo houvesse nem
mestres nem alunos, essa coisa tampouco seria coisa que se

ensina?
MEN. — Concordamos.
SO. — E mestres de virtude em lugar nenhum estdo aparecendo,

nao é verdade?

MEN. — E assim.

SO. — E se nao ha mestres, tampouco ha alunos?

MEN. — E evidente que é assim.

SO. — Logo, a virtude nao seria coisa que se ensina?

MEN. — Parece que n&o, se realmente nds examinamos
corretamente. De modo que também me pergunto precisamente,
Sécrates, se afinal nem sequer ha homens bons, ou, se ha os bons,
qual seria a maneira de tornar-se <tal>. (Ménon, 96b-d)

A questdo acerca da virtude se volta para o seguinte ponto: nascemos
virtuosos ou adquirimos a virtude pelo exercicio? Em nenhum desses casos ha
ocorréncia de ensino, o que impele a alma a se incumbir da tarefa de descobrir por
ela mesma. Ainda que ndo haja uma resposta definitiva sobre o que € a virtude, a
busca de sua definicdo continua a ser um processo interior da alma.

Sécrates parece chegar, junto com Ménon, a conclusao de que “a virtude
nao seria nem por natureza nem coisa que se ensina, mas sim por concessao divina
[..." (Ménon, 100a), o que nos leva a deduzir que, se a alma é algo de divino em
nés, é ela quem deve ter a virtude dentro de si. No entanto, parece haver a
constatacdo de que sua conquista depende de uma disposigao interior, do fato de se
querer ser virtuoso, pois ndo ha nada que entre na alma sem que ela queira ou
admita. Independentemente do fato de saber se a virtude é inata ou adquirida, a
disposicao de té-la depende de cada individuo, visto que nido se pode ensinar
ninguém a ser virtuoso, sendo essa uma decisdo daquele que deseja ou nao
aprender. A0 mesmo tempo, parece ser necessaria a ideia de que tornar-se virtuoso
constitui algo verdadeiramente util e vantajoso por consistir no meio pelo qual a alma
pode tornar-se integra, harménica e, por conseguinte, capaz de alcangar a
felicidade.

Mediante a maiéutica e a reminiscéncia, promove-se uma radical atitude
que traduz a verdadeira necessidade de autoconhecimento como autoeducacgao:
desenvolver cada vez mais e melhor o exercicio do autoexame por meio da razéo,

para que o homem possa entdo aprender a ser um aprendiz de si mesmo. No
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pensamento socratico-platénico essa deve ser uma postura de vida, do dia a dia,
que deve demarcar a prépria condigao existencial da alma humana em sua forma de
pensar e agir.

O exercicio do autoexame aparece, portanto, como necessario nas
perspectivas ontologica, gnosioldgica, moral e existencial, pois € o meio pelo qual o
conhecimento de si mesmo se desenvolve mediante o despertar da consciéncia
humana, que deve ver a si mesma como alma que necessita de constante e

continuo aprimoramento, tanto intelectual quanto moral.

2. O homem: um aprendiz de si mesmo.

Ao apontarem para a ideia de que o homem deve “aprender a ser um
aprendiz de si mesmo”, a maiéutica e a reminiscéncia levam ao entendimento de
que todo o processo educativo que visa moldar o homem de fora para dentro € inutil,
anacrénico, sem sentido.

A alma deve aprender a adquirir autonomia para conhecer-se, o que é
requerido pela singularidade de suas necessidades, ligadas a um universo
existencial de experiéncias intransferiveis, ainda que passiveis de ser
compartilhadas. O conhecimento se manifesta de dentro para fora, de modo que as
informacdes e os estimulos externos se tornem um leque de alternativas expostas
para que a propria alma reconhega aquilo que lhe diz respeito. De algum modo, as
referéncias externas sé encontram eco no interior da alma humana na medida em
que ela ja possui a inclinagao natural para aprender certas coisas em detrimento de
outras. Dessa forma, a educagao deve respeitar a liberdade de escolha do aprendiz,
ndo s6 no que tange ao desenvolvimento de suas habilidades, mas também no que
diz respeito a aceitacao de diretrizes morais para a condugao de sua vida. Respeitar
a liberdade de escolha do aprendiz nao significa que o educador ndo possa mostrar
o caminho que leva ao conhecimento e a virtude, mas que a realizagdo desse
caminho na vida pratica depende do despertar de consciéncia e de uma vontade
interior da crianga e do jovem. O papel do professor € indispensavel na medida em
que ele apresenta um horizonte de possibilidades que ajudam a ampliar a visdo de
mundo do aluno e o leque de referéncias para que ele possa exercer de forma mais
plena a liberdade de escolha — o que s6 pode fazer quando dispée de uma

diversidade de conhecimentos e desenvolve sua capacidade de raciocinio de modo
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a aprender a pensar por si proprio. Parece razoavel entender que a essa liberdade
encontra-se atrelada a maturidade intelectual e moral do aprendiz, o que leva
consequentemente a seguinte constatacdo: quanto maior for o aprimoramento
intelectual e moral, maior sera a liberdade de escolha, visto que esta ndo pode
existir sem o conhecimento daquilo que deve ser escolhido. Neste sentido, cabe ao
educador, através de conhecimentos e informagdes, ajudar a crianga ou o jovem a
tornar-se um adulto, contribuindo para o desenvolvimento da capacidade de

escolher por si mesmo:

Ai esta o limite de toda a educacdo, que nenhum educador pode
transpor, ainda por generosidade, ainda por amor. Podemos,
realmente, por exercicios apropriados, formar a crianga nas virtudes
fundamentais que dela farao um ser responsavel; ndo podemos fazer
dela, malgrado ela, um homem virtuoso. Podemos, realmente, ajuda-
la a tornar-se adulto, um ser capaz de escolher por si mesmo; nao
podemos escolher em seu lugar, decidindo antecipadamente que a
escolha sera boa. Podemos, realmente, torna-la licida a respeito de
suas responsabilidades, e do mal que pode fazer tanto a si mesma
como aos outros, eludindo-as; ndo podemos destruir essa lucidez
com antolhos que antecipadamente tornassem o mal impossivel.
Querer tornar as criangas virtuosas a despeito delas, é negar, nelas,
a liberdade, fundamento de toda moral. (REBOUL, 1974, p.119-120).

O que deve existir de fato, € um processo de elaboracao da
aprendizagem e do saber no qual o homem, ao buscar o autoconhecimento, refina e
aprimora, cada vez mais, suas proprias escolhas, porque aprender a ser um

aprendiz de si mesmo é também aprender a escolher:

Eu penderia, a bem dizer, por solugdo analoga, mas em virtude de
principio diametralmente oposto. Se a educagdo moral é tao limitada,
nao € por causa de nao sei que fatalidade caracterial, € por causa da
liberdade humana. Pois, 0 que ha de autenticamente bom num
homem n&o pode ser sendo escolhido por ele; educador algum
poderia decidir por ele. (REBOUL, 1974, p.119).

O educador aparece como aquele que ajuda o aprendiz a desenvolver a
autonomia da sua vontade, que € uma forma de levar ao exercicio de aprender a
escolher por si mesmo, pois cabe a ele abrir para o aprendiz um leque ou horizonte
de possibilidades de escolha. Um professor de musica que seja altamente culto, com
um conhecimento amplo e multiplo dos géneros e estilos musicais, oferece mais

subsidios ao aprendiz para a realizacdo da sua liberdade de escolha e de
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aprendizagem, porque assim a alma tem acesso a uma maior variedade de
informacbes sobre esse campo do saber — o processo de elaboragdao do
conhecimento sobre um género musical passa a ser de responsabilidade e livre
escolha do proprio aprendiz. Ainda que o jovem e a crianga se mostrem resistentes
a apresentacdo de novos géneros musicais, a escolha dessa rejeicao € um direito do
aprendiz que, mais cedo ou mais tarde, pode rever seus conceitos a tal respeito. Ao
mesmo tempo, independentemente disso, uma nova referéncia passou a existir, pois
ndo se pode rejeitar aquilo cuja existéncia ndo se conhece. A educagéo deve, pois,
respeitar o fato de que nem todos querem as mesmas coisas e de que nao se pode
exigir do outro aquilo que ele ndao tem para oferecer, mas, de qualquer forma,
quantos nao podem ser persuadidos sobre a importancia e a utilidade daquilo que
até entdo desconheciam? Se, portanto, nenhum professor pode — nem consegue —
obrigar alguém a aprender aquilo que n&o quer, uma boa argumentacao do ponto de
vista da logica e da dialética nao pode ajudar no convencimento sobre a importancia
e a necessidade da aprendizagem sobre um determinado assunto, tal como géneros
musicais até entdo desconhecidos?

Por analogia, pode-se cogitar que nenhum educador pode ensinar a
virtude, seja a crianga, seja ao jovem. Contudo, dizer que a virtude ndao pode ser
ensinada ndo significa que um professor ndo deva apresentar os principios
filosoficos e morais que levam o homem a ser virtuoso. O que nao é possivel é fazer
da crianga e do jovem seres virtuosos, porquanto esse € um exercicio de escolha
pessoal e intransferivel. Como afirma Reboul (1974, p.119-120): “Querer tornar as
criangas virtuosas a despeito delas, é negar, nelas, a liberdade, fundamento de toda
moral”.

Quanto mais o homem se conhece, mais ele se autoeduca e, quanto mais
ele se autoeduca, mais ele se conhece. Essa é uma via circular e de mao dupla, em
que um lado reforca o outro. Tal movimento do autoconhecimento para a
autoeducacao e vice-versa € o movimento da propria aprendizagem como exercicio
de autodescoberta — que €, de algum modo, a descoberta daquilo que cada um deve
querer. Se a vida humana € uma vida de relagdes, onde a alteridade é algo
imprescindivel, tudo o que se faz implica um propdsito no qual o outro se inclui. As
competéncias, as habilidades que se desenvolvem sdao uma forma de
autoaprimoramento da alma, ao mesmo tempo em que sdo uma necessidade

politica de oferecer o que ha de melhor de si mesmo ao outro. Neste sentido, o
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homem, através das suas escolhas, precisa se incumbir de um dever, que implica o
ato de fazer o melhor possivel, tanto para si mesmo como para o outro, porque o
que se faz de si mesmo €, de algum modo, o que se oferece ao outro.

Portanto, “aprender a ser um aprendiz de si mesmo” passa a consistir em
“aprender a querer aquilo que se deve”, na medida em que € o mais apropriado a si
mesmo e ao outro. Considerando que os homens, em sua maioria, ignoram a
natureza da sua propria vontade — ou seja, querem, de algum modo, aquilo que nao
Ihes convém —, pensando e agindo conforme aquilo que Sécrates ja tomara como a
maior forma de ignorancia (“julgar saber o que, na verdade, ndo se sabe”), essa
aprendizagem se justifica e mesmo se impde como imprescindivel. “Aprender a
querer aquilo que se deve” — assim como “aprender a gostar daquilo que se pode
fazer bem” — é o que deve ser almejado, pois € a forma pela qual cada um realiza
um encontro consigo mesmo, com “o que lhe convém”, ou seja, uma forma de estar
em sintonia com as disposi¢cdes naturais da alma, o que leva a recomendacao
socratica, presente nos dialogos, de que o homem deve realizar aquilo que |he é
proprio, ou seja, de que cada individuo humano deve aprender a conhecer aquilo
que é proprio de sua natureza. Trata-se, em suma, de aprender a conhecer a si

mesmo:

Por meio dessa concepcdo do saber modelada sobre os oficios
manuais, Sécrates explica a finalidade da agdo humana, o elemento
teleoldogico. Assim como o operario executa aquilo “de que tem
conhecimento (pratico)” (epistatai), que aprendeu no oficio especifico
que deve conhecer, assim também Sodcrates exige para cada agao
um conhecimento especifico que lhe determine a execugao. O fim, o
bem ou a virtude, ndo representa, portanto, apenas um ‘“valor’
objetivo, como nas maximas de virtude, e sim a realizagdo do que é
“proprio” a cada um . O Télos (“fim”) ndo esta solidamente fixado na
consciéncia do homem a ponto de ficar totalmente “visivel’ como o
concebe a maxima de Quilon: “fica de olho no fim”, mas é algo que
se realiza na acgdo, com base em conhecimentos adquiridos
metodicamente, a partir dos quais, depois, se desenvolve a
capacidade. Levar a termo aquilo que é “proprio” a cada um, ta
eautou prattein”, é, pois, para Sdcrates, o principio de todo ato moral,
e com essa afirmacgdo liga-se a ele a algo profundamente arraigado
na concepgao da areté como habilidade e capacidade (ja a primitiva
lirica falava das diversas arefai dos homens), mas que com ele se
torna independente do juizo dos outros, da gléria e da honra. Néo é a
opinido dos outros que deve determinar o homem, embora ele seja a
opinido dos entendidos, isto €, dos bons e dos justos. Cada um deve
conhecer a si mesmo e desenvolver o que é “proprio” da natureza,
sem preocupar-se com as coisas alheias, enquanto n&o veja com
clareza as préprias. Mas também o ocupar-se com os negdcios
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publicos faz parte da “versatilidade” por ele rejeitada. (SNELL, 2001,
p.191).

Uma nova cultura do saber se assentaria sobre tais pressupostos, cultura
cuja esséncia reside no desvelamento e na elaboragdo de um saber sobre si
mesmo, por meio da reeducagcdo da propria vontade. A condi¢do para ser um
aprendiz de si mesmo é uma vontade mais elevada, relacionada aos valores
intelectuais e morais da alma, que transcendem as idiossincrasias da vida cotidiana,
moralmente deturpada. “Aprender a ser um aprendiz de si mesmo” é aprender a ver-
se, a dominar-se e a cuidar-se, sempre com a consciéncia de que se é uma alma. E
abrir-se a necessidade de se questionar sobre “o que sou”, “quem sou” e “como
sou”. E aprender a conhecer as dimensdes ontoldgica, gnosioldgica, moral e
existencial da propria alma para encontrar um sentido para a existéncia e
reconhecer o proprio lugar no mundo. E uma forma de desenvolver um
reconhecimento da prépria identidade, através das potencialidades inatas que estao
adormecidas na alma.

A maxima do “conhece-te a ti mesmo” do Oraculo de Delfos, assimilada
pelo pensamento socratico-platénico, torna-se educativa, por exceléncia, na medida
em que €, a0 mesmo tempo, um exercicio individual, coletivo e compartilhado, além
de intransferivel e transcendente. Individual porque todo o seu processo depende de
uma vontade interior, do reconhecimento de que €& preciso educar-se, pela visdo de
si mesmo, pelo autodominio, pelo cuidado da alma. Coletivo e compartilhado porque
€ através do convivio que o outro aparece como um espelho que reflete a prépria
imagem daquele que busca aprender a conhecer-se. E intransferivel na medida em
que a necessidade de aprendizagem se da pela constatagado de que os homens séo,
por natureza, diferentes entre si e, portanto, com capacidades que Ihes s&o proprias
e inatas, a educacgao aparecendo ai com o objetivo de desenvolvé-las. Aprende-se
aquilo que, de algum modo, ja existe em estado latente na alma, o que denota a
presenca de uma singularidade: a alma se educa nao a partir daquilo que é estranho
e alheio a sua prépria natureza, mas sim, da singularidade que conserva através de
suas disposi¢cdes naturais, as quais que requerem, sempre e cada vez mais, a
atualizacao e o aperfeicoamento, o que ratifica, conforme diz Reboul, o processo de

autoconhecimento como autoeducacgao.

[...] ndo cabera também dizer, com Platdo, que o homem jamais
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aprende sendo o0 que ja sabe, que nao somente o ensino, como,
outrossim, a aprendizagem, a formagdo moral, a incitagdo nos
valores humanos, numa palavra, a educagao, ndo € possivel sendo
por essas virtualidades que estdo no homem e das quais ela nao é,
jamais, senao o desenvolvimento, a atualizagao? Nao cabera dizer, e
foi isso, realmente, que todo este livro tentou dizer — que a educacao
auténtica, aquela que nao é nem policia nem adestramento, mas
formagédo de um adulto cultivado e autbnomo, nao passa, jamais, de
autoeducacado, sendo, entdo, o educador, um despertador, uma
testemunha, um liberador? (REBOUL, 1974, p.123).

Ademais, o “conhece-te a ti mesmo” € um exercicio transcendente na
medida em que o autoconhecimento € o caminho pelo qual o homem pode ir além
de si mesmo, o que faz da educacao um processo de desenvolvimento da alma

humana na perspectiva do “dever ser”, do “tornar-se”:

E assim que se pode versar a questdo fundamental de toda a
filosofia da educacdo: que € o homem para que deva ser educado?
Essa questao implica, por si mesma, uma resposta: ser educado é
nao ser, de comego, aquilo que somos, é ter de conquistar seu ser;
cada homem é um ser que cumpre fazer. E aqui pensamos na
palavra admiravel de Comenius:

“Mas, dir-se-a, ndo se faz um Mercurio com qualquer madeira”.
Respondo: “Certo; mas todo homem pode fazer-se um homem.”
(Citado por J. Ulmann, Nature et éducation, p. 64.)

Isso quer dizer que todo ser humano, crianga ou adulto,
€, de algum modo, transcendente a si mesmo, nao se reduz, jamais,
ao que é no momento presente. Agora: essa transcendéncia esta em
noés, ou fora de n6s? (REBOUL, 1974, p.122).

O homem que se encontra na perspectiva do “dever ser”, do “tornar-se”,
esta em busca da sua prépria identidade, do seu ser. O autoconhecimento, em suas
dimensdes gnosioldgica, ontoldgica, existencial e moral, aparece como uma meta a
ser alcangada, num processo de autoeducagao, porque o homem €, por natureza,
um ser incompleto, inacabado, o que justifica a necessidade incessante da
aprendizagem acerca de si mesmo. E por esse caminho que se pode observar a
existéncia de um constante e interminavel processo de aprendizagem da alma
humana enquanto um “aprender a aprender a ser”, porque o0 homem transcende a si
mesmo.

Os aspectos que traduzem uma cultura do autoconhecimento apontam
para a constatagdo de que a educacao € uma autoeducacao, possivel na dimensao

da aprendizagem, em que a alma humana ensina a si mesma através do contato
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com o outro e com o mundo. Tudo aquilo que € exterior a alma aparece como uma
referéncia, um modelo que pode ser imitado ou rejeitado, visto que toda escolha
depende da autonomia da vontade. Todo ser humano é livre para realizar suas
escolhas e desenvolver seu projeto de vida rumo ao “dever ser”, ao “tornar-se”. Esse
processo de busca, de transcendéncia, aparece no Ménon através do exercicio de
pensar por si mesmo, quando o escravo € levado a deduzir o teorema que |he fora
proposto por Socrates: a elaboragdo do pensamento se da de forma auténoma,
mesmo que o filésofo apresente as diretrizes para que o aprendiz realize o processo
de reminiscéncia. Do mesmo modo, o professor ndo deixa de ter a liberdade de
elaborar seu proprio pensamento, por mais ou menos sofisticado que seja, para que
o proprio aluno o tenha como uma referéncia para a elaboracao do seu.

A educacao pode, entdo, fornecer a forma, tal como Socrates propde a
Alcibiades, quando chama sua atencdo para a necessidade de “conhecer a si
mesmo” antes de se dedicar a politica, incitando-o0 a buscar o aperfeicoamento da
alma, nas suas qualidades intelectuais e morais. O primeiro olhar deve voltar-se
para o interior da alma, de modo que o outro aparece como um espelho que reflete
nosso proprio ser. Portanto, o autoconhecimento € necessario para que se possa
identificar os proprios talentos e realizar, assim, cada vez mais e melhor, a
autoeducacéo.

O pensamento socratico-platonico apresenta o modelo que conclama o
aprendiz para a necessidade da imitacao das coisas belas, dotadas de virtude, de
areté. Mesmo que ndo se possa ensinar alguém a ser virtuoso, pode-se, pelo
menos, ter como parametro as acdes que sao virtuosas. E justamente esse o dever
do mestre, do professor, na medida em que € o referencial a ser imitado no que
tange a habilidade intelectual e a conduta moral. O professor n&o “ensina”, mas n&o
deixa de fornecer os parametros para o que o aluno possa realizar, por si mesmo,
seu aprendizado: “Assim, a virtude nado € ensinada, € aprendida. E a educacao
moral, precisamente porque € o proprio nucleo de toda educagao, s6 pode ser
autoeducacao” (REBOUL, 1974, p.120).

Mas por que a educagao moral € o nucleo de toda educacdo, sendo
assim o nucleo da propria autoeducagao? A resposta ndo parece ser tdo simples,
principalmente no que diz respeito a sua realizagdo na conduta humana, mas aponta
para a seguinte questao: de que adianta o dominio do conhecimento, da ciéncia, da

técnica, da arte e da filosofia, se o homem for antiético ou imoral? Nada disso tera
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valor se n&o vier acompanhado por aquilo que, no pensamento socratico-platénico,
se concebe como um kalos te kai agathos, o que pode ser traduzido no portugués da
seguinte forma: o homem, através da razdo, deve adquirir e conservar, acima de

tudo, no interior da sua prépria alma, tanto quanto na vida politica, o belo e o bom.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Para responder entdo as questdes relativas a razdo (ou as razdes) que
justifica(m) a importdncia e a necessidade de uma educagcdo para o
autoconhecimento, a discussdo aponta para uma diregdo na qual o
autoconhecimento — como visdo de si mesmo, autodominio, cuidado da alma,
exercicio de vida, processo de autodescoberta pela maiéutica e reminiscéncia — se
apresenta como uma propedéutica a educagao, a medida que desperta no homem o
dever de aprender a ser um aprendiz de si mesmo. Uma cultura do
autoconhecimento — de acordo com os significados que esta ideia pode assumir —
contribui para a educagdo ao tomar o homem como principio e finalidade da
aprendizagem.

Trata-se, portanto, de pensar a educagdo como um valor em si mesmo, na
medida em que se encontra a servigo da alma humana. Em outras palavras, dizer
que o autoconhecimento se realiza como um processo de autoeducagao, segundo a
ideia de que o homem deve aprender a ser um aprendiz de si mesmo, é recuperar
para os dias de hoje uma visdo do que talvez seja o maior legado do pensamento
socratico-platdénico e dos gregos de um modo geral: a educagao se justifica por si
mesma, € jamais por aquilo que Ihe é exterior. Por qué?

A resposta parece se encaminhar para o fato de que o autoconhecimento
como autoeducacdo se realiza através da dialética, visto que € o modo pelo qual a
alma desenvolve a capacidade de dialogar consigo mesma. E entdo a dialética que
permite que a educagao tenha valor em si mesma, pois se realiza no puro confronto
de ideias que leva a alma a estabelecer contato com sua esséncia, com o seu ser,
com aquilo que é permanente, eterno, imutavel e verdadeiro. E através da dialética
que a razdo confronta-se consigo mesma e possibilita ao homem repensar-se na
busca de sua esséncia, do seu ser. Mas, para tanto, € preciso que haja uma
educagao problematizadora, baseada mais em perguntas do que em respostas, bem
como em respostas que se transformam em novas perguntas. Se o homem é um ser
inacabado, imperfeito, transitério, que se projeta no mundo sensivel por ser uma
alma reunida a um corpo, ele s6 pode superar esta sua condicdo através da
dialética, pois as impressdes exteriores, provenientes dos sentidos, passando pelo
corpo, tornam-se um obstaculo ao pensamento, a reflexdo. A educagao passa a ter

valor por ela mesma quando a alma contempla as ldeias — aquilo que é permanente,
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eterno, imutavel — através do exercicio dialético, que pode se desenvolver por dois
caminhos: o primeiro, introspectivo, em que a educagao deve convidar o homem a
dialogar consigo mesmo mediante um processo interno no qual se desenvolve um
exercicio de autoquestionamento, ou seja, da razdo que pergunta e responde sobre
aquilo que sou e que faco de mim mesmo; o segundo passa pela alteridade,
exigindo a presenca de um interlocutor que nos confronta — € o caminho que nos
coloca diante de n6és mesmos, tal como Sdcrates faz com Alcibiades. Em ambos os
casos, a educacéo se realiza por um processo de transcendéncia que parte do que é
transitorio para atingir o que € permanente, do que € sensivel para o que é
inteligivel. Neste sentido, a verdadeira educacgao € aquela que nos leva ao inteligivel,
ao que subsiste por si mesmo e que nado depende de algo que € exterior. Tanto a
dialética que se faz através do dialogo interior, como a que se realiza pelo discurso
com a presenca de um intelocutor, levam a busca do que é inteligivel, essencial,
permanente — levam ao autoconhecimento.

Talvez o grande desafio seja: em que medida é possivel fazer com que a
educacgao desenvolva o espirito dialético na crianga, no jovem e, até mesmo, no
adulto? E possivel ensinar alguém a ser dialético, a ser questionador, a confrontar-
se e ser confrontado?

Do ponto de vista do pensamento socratico-platénico, ninguém pode
ensinar a quem quer que seja a dialética, visto que isso depende de uma disposi¢ao
de alma que é, de algum modo, inata — 0 que nao significa que o aprendizado n&o
seja possivel. Em fungéo disso, uma educagao para o autoconhecimento deve estar
disponivel a todos, mesmo que seu aprendizado ndo seja universalmente garantido,
visto que é algo condicionado aqueles que se dispéem a ser aprendizes de si
mesmos. Uma educacéao voltada para esse objetivo sé pode ter eficacia se houver
um acordo entre o mestre e o aprendiz, acordo que envolve philia, amizade,
pressupondo aceitagdo de ambas as partes, de modo a haver uma sintonia de
objetivos. Num primeiro momento, isso pode parecer excludente, visto que da a
impressdo de que uns podem ser naturalmente incluidos no processo de
autoconhecimento e outros ndo. Por este caminho, poder-se-ia discordar de Platao.
Por outro lado, é possivel pensar que uma educagao para o autoconhecimento nao
€ para todos, nao pelo fato de ndo ser acessivel, mas de estar relacionada a uma
disposi¢cao da vontade individual.

O valor da educacédo jamais podera encontrar-se nela mesma se nao
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consistir numa educacédo da alma para a alma. Além disso, numa cultura onde o
culto a corporeidade se mostra em tudo aquilo que concerne a natureza apetitiva da
alma humana e que toma a satisfagdo dos prazeres diversos da vida como sinbnimo
de felicidade, ndo se pode, também, conceber a educacdo como valor em si mesmo.
Igualmente, se prevalece uma visdo voltada para o atendimento dos desejos
individuais e nao dos interesses coletivos, nao é possivel aos individuos
enxergarem a educacao como forma de autoaperfeicoamento.

Pode-se pensar que os individuos buscam na educagao algum tipo de
beneficio — para a vida presente e futura — que atenda aos desejos de uma posigao
em termos de status social. No caso do ensino escolar, mais especificamente, nos
parece que o objetivo maior é atender as necessidades do mundo do trabalho e da
vida material, relegando as necessidades coletivas a um segundo plano. Em outras
palavras, a escola passa a ser um meio para satisfazer necessidades materiais
imediatas do individuo, num contexto socialmente estabelecido, em detrimento de
auxiliar o individuo a tornar-se um ser melhor, seja intelectual, seja moralmente, apto
a servir ao outro e a sociedade.

Contudo, pensar uma formacgao apenas para as necessidades exteriores
se apresenta como um equivoco, pois a educacao formal a servico da técnica nao
subsiste por si mesma, sendo constantemente modificada e, mais cedo ou mais
tarde, superada. Portanto, o espaco escolar ndo pode circunscrever-se somente a
uma ordem instrutiva e instrumental; precisa ser, antes de tudo, espaco de reuniao
de almas, de convivio e de descoberta de si mesmo por meio do outro, ja que
possui, também, a funcdo de educar os sentimentos e de realizar uma relagao de
pertencimento do individuo para com ele mesmo e para com o mundo. Além disso,
necessita colocar todo e qualquer tipo de conhecimento, pertencente a qualquer
ciéncia, arte ou atividade fisica, a servigo do proprio homem, e ndo o inverso. De
acordo com o apresentado pelo legado socratico-platonico, a escola deve ser, entéo,
esse ambiente no qual os homens possam descobrir suas potencialidades.

Assim, o autoconhecimento se impde como a base do desenvolvimento
humano na conquista de sua propria humanidade. A educacdo para o
autoconhecimento deve ser uma propedéutica a aprendizagem, de modo geral, pois
permite que o homem se compreenda melhor em suas necessidades e qualidades
intelectuais e morais. Em qualquer atividade na qual se encontre o conhecimento

intelectual e instrumental, também esta em jogo alguma questdo moral, que diz
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respeito a nossa relacdo com o outro, dada a prépria aplicabilidade do produto do
conhecimento humano na promogao do bem-estar, tanto coletivo quanto individual.

A ideia de uma educacao para o autoconhecimento nos chama a atencao
para o fato de que a educacédo moral ndo pode ser separada da educacao intelectual
e instrumental, uma vez que o homem deve ser visto em sua integralidade. Para
isso, é preciso ter uma visdo da alma como um todo, assim como elevar a educag¢ao
a um outro patamar, convidando o homem a atender sua dimensdo ontolégica,
gnosiologica, existencial e ética.

Considerando todo o exposto neste trabalho, € possivel apontar para a
necessidade de uma cultura do saber em que a educacao possua valor ndo somente
por se encontrar a servigo dos aspectos que atendem a corporeidade da vida, mas
pela grandeza que carrega por si sO, porquanto a esséncia do homem ndo se
encontra em seu corpo, mas em sua alma, em sua natureza espiritual como ser
dotado de razdo, de l6gos. Em decorréncia disso, € na alma que devem ser
desenvolvidas as qualidades morais que permitem que o homem atinja, de forma
cada vez mais plena, sua propria humanidade, sendo justo, virtuoso, belo e bom,
pois nela encontra-se a necessidade de transcender a si mesmo e de aperfeicoar-

se, para entao alcancar o bem e a felicidade.
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