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Apresentacio da Colecio do XVIII Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

O XVIII Encontro Nacional da ANPOF foi realizado em outubro de 2018 na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), em Vitéria/ES, e contou com mais de
2 mil participantes com suas respectivas apresentagdes de pesquisa, tanto nos Grupos de
Trabalho da ANPOF quanto em Sessdes Temidticas. Em acréscimo, o evento também
incluiu conjuntamente o IV Encontro Nacional ANPOF Ensino Médio, sob coordenagio
do Prof. Dr. Christian Lindberg (UFS), cujos esfor¢os nio apenas amplia, mas também
inclui os debates e pesquisas vinculados a drea do Ensino de Filosofia tanto de professores
vinculados ao Ensino de Filosofia quanto também de professores e estudantes do Mestrado

Profissional em Filosofia, o PROF-FILO.
A ANPOF publica desde 2013 os trabalhos apresentados sob a forma de livro,

com o intuito ndo apenas de tornar publicas as pesquisas de estudantes e professores, mas
também de fomentar o debate filoséfico da drea, especialmente por ser uma ocasido de
congregar uma significativa presenca de colegas do Brasil inteiro, interconectando pesquisas
e regides que nem sempre estio em contato. Assim, a Cole¢io ANPOF sintetiza o estado
da pesquisa filoséfica naquele determinado momento, reunindo pesquisas apresentadas
em Grupos de Trabalho e Sessdes Tematicas. O total de textos submetidos, avaliados e
aprovados a publica¢io na atual Cole¢io ANPOF do XVIII Encontro conta com mais de
650 artigos da comunidade em geral.

-

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dinimica utilizada no processo de
organizag¢do dos 22 volumes que sio agora publicados, cuja concepgio geral consistiu em
estruturar o processo da maneira mais amplamente colegiada possivel, envolvendo no
processo de avaliagio dos textos submetidos todas as coordenagdes dos Grupos de Trabalho
e dos Programas de Pés-graduagio (PPGs) em Filosofia, bem como uma comissio de
avalia¢do especifica para os trabalhos que nio foram avaliados por algumas coordenagtes
de PPGs. Em termos priticos, o processo seguiu trés etapas: 1. cada pesquisador(a) teve um
periodo para submissdo dos seus trabalhos; 2. Periodo de avaliagdo, adequagio e reavaliagio

dos textos por parte das coordenagdes de GTs e PPGs; 3. Editoragio dos textos aprovados
pelas coordenagdes de GT e PPGs.

Nessa atual edi¢do da Cole¢io ANPOF, figuraram na co-organizagio dos volumes
nio apenas as coordenagdes de GTs, mas também de PPGs que estiveram diretamente
envolvidos no processo, na medida em que ambas as coordenagdes realizaram as
atividades de avaliac¢do e sele¢ido dos textos desde as inscri¢bes ao evento, até avaliacdo
final dos textos submetidos a publica¢io, exercendo os mesmos papéis na estrutura¢io da
atividades. Nessa medida, a Cole¢io ANPOF conta com o envolvimento quase integral
das coordenagdes, exprimindo justamente a concepgdo colegiada na organizag¢io — seja
diretamente na organizagio dos volumes, seja sob a forma de comité cientifico — de
modo que os envolvidos figuram igualmente como co-organizadores(as) da Colegio,
cujo ganho €, sem duvida, em transparéncia e em engajamento com as atividades. O
trabalho de organizag¢io da Colegio, portanto, seria impossivel sem o envolvimento das
coordenagoes.



Reiteramos nossos os agradecimentos pelos esfor¢cos da comunidade académica,
tanto no sentido da publica¢do das pesquisas em filosofia que sdo realizadas atualmente
no Brasil, quanto pela conjugacio de esforcos para que, apesar do gigantesco trabalho,
realizarmos da maneira mais colegiada possivel nossas atividades.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacio do GT Filosofia Antiga

O XVIII Encontro Nacional de Filosofia da ANPOF, ocorrido em Vitéria, no ano
de 2018, reuniu boa parte dos integrantes do GT Filosofia Antiga. Com apresentagdes
de alta qualidade, marcadas pela diversidade de temas, o GT se mostrou, mais uma vez,
aberto as discussoes que entrelagam Filosofia, Histéria e Poesia. As mesas, tal como foram
organizadas, proporcionou o encontro de professores e pds-graduandos de virias regies
do Brasil, em diversos estdgios de suas carreiras.

No presente volume, originado deste XVIII encontro, o leitor encontrard uma boa
amostragem dessa bela diversidade de temas e autores. A partir dos didlogos de Platio,
encontramos o embate entre o Sécrates, personagem platonico, e o Sécrates histérico, bem
como a reflexdo sobre o valor da fala de cada personagem no Banguete. Podemos apreciar
temas relacionados ao conhecimento, a partir do 7eeteto, a politica e a centralidade da
justica, tal como apresentadas por Glducon no livro II da Repuiblica ou, ainda, o tema da
morte e a complexidade da alma, temdtica que resgata o didlogo de Platdo com a poesia,
a partir de citagdes encontradas no Gdrgias. Aristételes comparece com uma abordagem
sobre melancolia e seus sintomas em virios personagens ilustres da Grécia e Parménides,
tradicionalmente conhecido como o filésofo do ser, é mostrado sob a luz de outra
interpretagio, construida com riqueza de detalhes e com fortes argumentos.

Resultado de um trabalho criterioso e que se deve ao esfor¢o de virias maos, a
presente edi¢io ¢ prova de que é preciso semear mesmo em épocas dridas.

Admar Almeida da Costa (UFFR])
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A hybris socratica

André M. Decotelli’

Introdugao

A hybris é um tema recorrente no didlogo Banguete. Segundo Will Desmond, em seu
artigo “The hybris of Socrates”(2005), a hybris é um “leitmotif”* no didlogo Banguete como um
todo®. Para ele, a acusagio tanto de Alcibiades como de Agaton complementam o discurso
de Sécrates sobre Eros. Sendo este um texto que trata do amor, e sua poténcia erética,
ndo seria por menos esperar que a desmedida estivesse presente de forma tdo central ao
longo do drama filoséfico. Podemos observi-la, por exemplo, no discurso de Aristéfanes,
o comedidgrafo, ao tratar da questdo da punicio e separagio que os deuses realizaram nos
homens, por estes cometerem Aybris contra eles. Os seres humanos, que antes eram espécies
monstruosas com quatro pernas, quatro bragos, dois érgios sexuais, e todas as demais partes
do corpo atual em dobro, foram partidos ao meio, portsnto, passariam a vida em busca
de encontrar a sua metade, que foi separada como consequéncia deste ato. Este relato
aristofanico serd um prentncio comico e imagetico ao que Diotima apresentard em seu
discurso posteriormente. A busca pela origem natural, tal como, Aristofanes sugerird, serd
a tonica da iniciagdo filoséfica que a sacerdotisa, através de Socrates, apresentard, mas de
forma distinta, uma vez que essa busca se remeterd a uma dimensio divina, origem da alma
humana, tal como observamos no Fedro no mito da palinodia. O discurso de Aristofanes
ainda apontard para a hybris em relagdo aos deuses, que pode ser também elencada a
Socrites, se entendermos sua proposta de contemplagio do divino nio metaforicamente, ja
que ver o divino em sua forma plena era considerado um grave erro na tradicao mitologica
grega. Ainda nesse aspecto, Socrites revelard os mistérios de Diotima, outro erro em
relagdo ao mundo divino, entendido como profanagio. No entanto, por questdes de tempo
e metodologicas, ndo desenvolveremos nesta breve comunicagio este aspecto tltimo.

O conceito de hybris

O conceito de Aybris, que percebemos fortemente no contexto épico e tragico, ¢
entendido em geral como uma desmedida em relagdo aos deuses. Pode ser observado
nas formas de substantivo, adjetivo e verbo e geralmente ¢ traduzido também por injiria,
insulto, arrogancia, violéncia, ultraje, insoléncia, blasfémia e ofensa. (Diciondrio Grego-

Portugués, 1997, p. 749). A hybris pode provocar um distirbio na cidade por representar

1 Doutorando (PUC-RIO). Bolsista CAPES

2 Segundo Desmond, a ybris e seus cognatos ocorrem oito vezes n’O Banguete: 174b, 175¢, 181¢, 1882, 215b, 219c,
221e e 222a.

3 Desmond defende que apesar de nio utilizar o termo Aybris, Aristofanes em seu discurso inclui muitos conceitos
e frases relacionados a ideia de auto-afirmagio, como quando os primeiros humanos tentaram conspirar contra os
deuses, buscando, inclusive, subir aos céus para atacd-los. Para por fim a sua arrogincia, Zeus os parte no meio para
enfraquecé-los.

14



AnDRE M. DECOTELLI

“uma indisciplina com relagdo a organizagio estabelecida pela coletividade. Essa indisciplina
é provocada por um sentimento de orgulho ou descontrole que faz a pessoa ultrapassar seu
dominio circunscrito (do humano).” (LEITE, 2014, p. 14). A mitologia geralmente designa a
hybris como um ato excessivo por parte do herdi, e estd relacionada ao orgulho do mesmo. “A
hybris é uma transgressao da norma, uma transposi¢ao do cotidiano, um desvio dos padroes

culturais e individuais (LEITE, 2009, p. 13). Como aponta Isabela Leite:

A hybris se manifesta como um motor ambiguo, que pode levar o heréi
tanto a um destino trigico de sofrimento e morte, como também- e
por vezes a0 mesmo tempo- a vitdria e ao auto-conhecimento. Neste
sentido, a Aybris consiste numa falha humana que se manifesta ora como
descomedimento destrutivo, ora como audicia e coragem criativas.
Alguns heréis, quando possuidos pela Aybris, sio capazes de romper
velhos tabus e preconceitos, renovando assim uma tradigdo cultural

esclerosada. (LEITE, 2009, p. 12-13)

Segundo Aristételes, “Consiste o ultraje (hybris) em fazer e em dizer coisas que
possam fazer sentir vergonha a quem as sofre, ndo porque haja outro interesse além do facto
em si, mas por mero prazer”. (Retdrica, Livro 1, 1378b). Para ele, a hybris pode ser, entio,
entendida como um desprezo que gera raiva em quem a sofre, inclusive se associada aqueles
que riem ou zombam delas. Nesse sentido, hd uma estreita relagdo entre a hybris e a desonra.

A hybris de dgaton

Eis a questio da Aybris socritica segundo Agaton. Este tltimo, que era o grande
homenageado da noite no didlogo Banquete, apés a sua vitéria no concurso de tragédias, ¢
ofuscado, como soi acontecer, pela presenga de Sécrates. Desde o atraso deste para o inicio
da celebragio, até seu discurso sobre Eros, Sécrates, nio se furta em ridicularizar o anfitrido
e homenageado. Platdo deixaria clara essa faceta, ao, logo nas primeiras falas de Agaton,
tazé-lo dizer que Dionisio seria o drbitro de seus discursos posteriores. Esse prentincio serd
retomado com a chegada de Alcibiades, que ird coroar Sécrates sobre Agaton, retirando
a coroa que havia posto neste, numa cena marcadamente com conotagdes comicas, pois
depois que Alcibiades, bébado, quase senta em cima de Sécrates, a quem ele, inclusive,
acusa de embosci-lo, O filésofo pede a Agathon para defendé-lo caso Alcibiades se torne
violento (213a3-d6): “devolva-me algumas das fitas, para que eu possa também coroar
a cabeca mais maravilhosa deste homem, e ele ndo me culpard por corod-lo e nio a ele,
quando ele ganhar a vitéria em palavras sobre todas as pessoas, ndo apenas na véspera
de ontem, como vocé fez, mas sempre.” Enquanto ele falava, ele pegou algumas das fitas,
coroou Sécrates e reclinou. (213d8-e6)

O fato de Sécrates nio ter retirado a coroa pode ser visto como uma ofensa a honra
de Agatén, que é o anfitrido. Como lembra Homero na Odisséia, ndo se deve competir com
o anfitrido (Odisséia, 8.204-211). No Banguete,onde Aquiles ¢ repetidamente mencionado*
, a coroagdo de Sécrates pode muito bem lembrar o precedente homérico.

Cabe ainda dizer que a Aybris de Sécrates é primeiramente citada no Banguete por
Agaton, quando este afirma “zombas de mim (hybristés ei), Sécrates” (175e), apds ouvi-
lo dizer que sua sabedoria era brilhante e promissora. Sécrates em seu discurso, também
despreza os demais ao afirmar que ird dizer a verdade, como superando tudo que foi dito
até entdo. Mas ndo sem antes submeter Agaton ao seu elenchus, tendo este em seguida sido

4 Bangquete, 179¢,180a, 208d, 221c
15



A HYBRIS SOCRATICA

convencido do erro de seu discurso e afirmando que o amor ndo era belo como imaginava
e como acabara de discursar, sendo “muito possivel, Sécrates, que ndo estivesse seguro das
afirmacdes que fiz entdo! (...) Nao tenho argumentos a opor-te, Sécrates. Seja como dizes.”
(201b-c). A fala seguinte de Sécrates antes de enfim iniciar o seu discurso é de que “a partir de
agora deixo-te em paz...” (201d). Como vemos, Sécrates ridiculariza o discurso do anfitrido
e homenageado da noite. Aquele que deveria receber as glérias é superado por Sécrates’,
diante dos demais, de forma que, conforme apontou Desmond: “essencialmente, Sécrates
ridicularizou o discurso de Agaton, desconcertando o anfitrido diante dos convidados em
sua prépria casa, menosprezando o oficio do poeta que acabara de ganhar o maior prémio

artistico estatal. (...). Este foi o mais escandaloso ato de Ayéris naquela noite.™.

A hybris de alcibiades

No entanto, a hybris socritica serd melhor retratada por Alcibiades, que segundo
o préprio ndo teria sido a Unica vitima dela’, é também categérico com a acusagio de
zombaria de Sécrates. Alcibiades, que fora outrora acusado por Xenofonte de ter sido o
maior Aybristés de Atenas®, repassa a acusagdo a Socrates, e a0 compari-lo com os sitiros,
resgatando uma figura tradicionalmente vista como um protétipo da Aybris’, diz que
Sécrates, com suas palavras e expressoes, faz lembrar um sétiro despudorado (sazyron dé tina
hybristou). A hybris socratica segundo Alcibiades ocorre também nas seguintes passagens:

Que pelo aspecto exterior te parecer com eles, é o que nio poderis
contestar; mas que em tudo o mais és igualzinho aos sétiros, ouve agora
o seguinte: és ou ndo um zombador (hybristés ei) de marca?'® (215b)

Mas tudo o que eu fiz s6 serviu para ressaltar ainda mais a sua
superioridade sobre mim, para ele fazer pouco caso e zombar (hybrisen)
de minha beleza, ofensa inqualificdvel. (219¢)"

Tudo isso, senhores, admiro em Sdécrates. Entremeei censuras no seu
elogio e vos contei os passos em que me ofendeu (hybrisen).”? (222a)

No primeiro trecho citado, observamos a hybris socratica em comparagio ao sitiros,
figuras mitoldgicas encontradas nos circulos dionisiacos, que viviam embriagadas, excitadas
e zombando tudo e todos. Nesse sentido, o Socrites de Alcibiades é semelhante a um satiro
visto que 1) subverte as normas, 2) através de sua aparéncia fisica (215b,216d — que em outro
momento ele serd comparado as estatuas dos silenos), 3) por sua natureza erética (222b),
e que, como veremos, se associard a inversio que o filésofo faz entre o papel do amado e o
amante. Uma quarta possivel comparagio entre Socrites e os sitiros se dd na capacidade

5 A bem daverdade, Sécrates afirma que Agaton ndo tem argumentos contra a verdade, e nio contra ele préprio, uma
vez que “contra Sécrates, nada te seria mais facil do que arranji-los” (201c). O que indica que Sécrates pretende
afirmar a atuagio da verdade em seu método eléntico, que estaria a frente de opinides particulares.

DESMOND, 2005, p. 50-51

7 Segundo ele, Cdrmides, Eutidemo e muitos outros também sofrem com esta caracteristica socratica. Ver Banguete,
220a-b,

8 XENOFONTE, 1.2.12. “Alcibiades superou a todos sob o governo democritico, em matéria de licenciosidade e
insoléncia (hybristdtatos).”. Esta faceta de Alcibiades foi corroborada por Plutarco, em Vidas Paralelas, 4,8,12, 16, etc.
Ver Plutarco, Vidas Paralelas.

FISHER Apud DESMOND, p. 52.

10 &t pév odv 6 Y& £160¢ BO10G £l TOVTOLS, B TdkpaTES, 008’ aDTOC &V IOV ApPIoPnTicac: Mg 82 kol TdAka Eotka,
petd TodTo diKove. HVPPLoTiC &l (215b)

11 momoavtog 8¢ 81 tadTa &1od 0DTOg TOGODTOV TEPLEYEVETO T Kai KUTEQPOVNGEY Kai KaTteyéhacey Tiig &ufic dpoc kai
UPpioev (219¢)

12 1adt’ €otiv, O Gvdpeg, & &yd Tmkpdtn dmovd: Kol ab & péueopat cvppeitog duiv elmov & pe HPpioev (222a)

(o)}
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de ambos em gerar o riso e ser objeto do mesmo. Socrites parece nao se importar em ser
visto como ridiculo, como Alcibiades o acusa de sempre falar acerca de bestas de carga,
terreiros, sapateiros, correeiros, “e sempre parece com as mesmas palavras dizer as mesmas
coisas, a ponto de qualquer inexperiente ou imbecil zombar de seus discursos.” (221e-222a).
Ao comparar Socrites aos sitiros, Alcibiades estabelece outro paralelo importante com
o filésofo no que diz respeito a sua hybris, que é a associagio com Dioniso, o deus da
loucura, do caos, da desmedida, por exceléncia. A filosofia socritica enquanto mania, como
defendida no Fedro, é também ela selvagem, em busca na natureza primeva e mais profunda
do homem, a saber, a plenitude da alma. Sécrates é dionisiaco porque é também o cagador,
como o Dioniso Zagreu, como as Bacantes de Euripedes e a loucura de Agave, como o Eros,
que segundo Diotima é um terrivel cacador, sempre em busca daquilo que lhe falta. Eros e
Dioniso sdo os deuses que iniciam o filésofo e o inspira na dinamis de sua Aybris filoséfica.

Jogo de sedugio

No entanto, é na segunda citagio alcibidiana a hybris socratica que observamos sua
maior poténcia pedagdgica. Alcibiades é o oposto de Sécrates: um é jovem, enquanto o
outro ¢ velho. Um ¢ rico, enquanto outro pobre. Um ¢ belo, enquanto o outro ¢ feio. Por
fim, Alcibiades é poderoso politicamente, enquanto Sécrates nunca sequer esteve presente
num tribunal. O, entio, jovem, rico e poderoso Alcibiades acusa o velho, feio e sem poder
Sécrates de Aybris. Essa polarizagio ¢ invertida no jogo de sedugio que Sdcrates, o erastés,
haveria de realizar com Alcibiades, o erémenos, e no qual este é desprezado, pelas nio
investidas do seu amante, como deveria ocorrer pelas convengdes sociais. O erémenos
¢ que ndo poderia ceder facilmente aos gracejos do erastés, e quanto mais resistia, mais
interessante se tornava o jogo de sedugio. A pederastia s6 alcangava seu éxito se houvesse
esse cortejo de resisténcia. Nesse sentido o papel do erémenos era o de se controlar das
investidas sexuais do erastés, evitando a penetragdo, garantindo, assim, sua integridade,
nio se assemelhando por exemplo aos escravos e as mulheres. Porém Sécrates conclui
rapidamente a sedugio a Alcibiades, antes mesmo do ato final, que se daria na cama. Alj,
o filésofo inverte os papéis, se tornando ele o seduzido, e deixando a Alcibiades a tomada
de partido. Tudo indica que Socrates tenha seguido a risca a sedugio de Alcibiades em
suas primeiras etapas, até o ponto que o jovem nao mais lhe resistisse. Porém, o filésofo
desdenhara no ato final, na cama, pois ali seu tesdo jd mirou em outro alvo, o da beleza ela
mesma, do gozo da alma na geragio e do coito com aquilo que mais atrai e enlouquece a
cabeca do fildsofo: o vasto oceano da beleza.

A hybris socritica, nesse caso, ¢ alinhada com a sua sophrosyne, e Alcibiades se
sente desprezado em funcio deste comportamento estranho de Sécrates. Rejeitando o
corpo belo de Alcibiades®, Sécrates rejeita o préprio Alcibiades. Aqui, fica claro o quanto
Sécrates é dtopos em sua Aybris, pois ao rejeitar as intui¢des mais naturais, ele inverte os
padrdes sociais convencionais, estabelecendo outro critério. Sécrates ndo tem o mesmo
parametro de Alcibiades no que tange ao amor, uma vez que este tGltimo ama o particular,
enquanto o primeiro busca o amor do universal, do belo-em-si, como retratado do
discurso de Diotima. Alcibiades representa os valores temporais, os quais Sécrates parece
querer inverter. A hybris de Sécrates nos leva diretamente 4 imagem cldssica platonica
da subordina¢do do convencional ao filoséfico, do temporal ao eterno, do particular ao
universal.

13 Plutarco afirma que “em relagio a sua beleza, talvez nada seja preciso dizer, exceto que floresceu em cada fase da sua
existéncia: ao longo da infincia, da juventude, da sua vida de homem feito, conferindo-lhe um aspecto encantador e
agradavel. (Vidas Paralelas, 1.4)
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Enquanto Alcibiades é um escravo de Eros (215¢, 219¢), Sécrates ¢ livre, pois ama
nio o homem e seu corpo, mas o belo. Aqui reside o nucleo da Aybris socritica, a inversio
dos valores convencionais, se torna emblematica como um novo olhar moral, e precisaria
ser associada a nova revaloragio dos valores que Platio propde, cuja relativa desonra em
relagdo aos valores convencionais ¢ a0 mesmo tempo um prelidio para o conhecimento,
como uma consequéncia dele.

Segundo Desmond®, tal inversio poderia ser comparada aquela realizada por
Nietzsche, em sua transvaloragdo de todos os valores, principalmente os do corpo e dos
apetites. A chave para se entender a Aybris socritica estaria justamente em sua pritica
filoséfica, que radicaliza seu desejo erdtico na busca da sdbita contempla¢do da beleza
ela mesma. Portanto resistir a tudo que o distrai e o afasta dessa forma de vida o tornard
um Aybristés. E o Sécrates que n'o Banquete é retratado como aquele que nio cede
aos costumes de vestimenta, resistindo ao sono, ao frio que também resiste aos apetites
sexuais. Ao menos no Banquete. Ao menos enquanto prética pedagégica e apologética.
Como apontou Nussbaum:

Esse comportamento poderia ser interpretado como o de um homem
arrogante inclinado ao exibicionismo; assim, como somos informados,
era interpretado pelos soldados (220b). Mas a interpretagdo correta
parece ser que Sdcrates se dissociou de tal maneira de seu corpo que
genuinamente nio sente dor fisica, ou nio considera os sofrimentos
fisicos como coisas que genuinamente lhe acontecem. Ele é famoso
por beber sem jamais embriagar-se, e sem as ressacas de que os outros
reclamam (176a-b, 214a, 220a). Ele ndo sucumbe 2 tentagio sexual mais
imediata e intensa (219b-d). Pode ficar sem dormir e jamais sofrer fadiga
(220c-d, 223d). Nio podemos explicar tudo isso pela suposi¢io de que
sua fisiologia é Unica. Somos convidados, antes, a procurar a explicagio
na distancia psicolégica que ele mantém do mundo e de seu corpo como
um objeto no mundo. Ele realmente parece pensar em si mesmo como
um ser cuja mente ¢ distinta do corpo, cuja personalidade de maneira
alguma se identifica com o corpo e com as aventuras do corpo. Dentro
da concha engracada, gorda, de nariz arrebitado, a alma, absorta em si
mesma, busca a contemplagio auto-suficiente.”

A proposta de Nussbaum ¢ de que Sécrates ndo medird esforgos, ndo sucumbird aos
risos alheios a sua estranheza, a condenagio de sua Aybris, ou até a condenagdo a morte.
“Sécrates € bizarro.”, aponta Nussbaum'®, ao constatar sua singularidade. Sécrates, pela
sua sophrosyne excessiva é dtopos, hybristés. Ele é uma rocha, sélida, indivisivel, imutavel.
“Sécrates, em sua ascese em diregdo a forma, tornou-se, ele mesmo, muito semelhante a uma
torma.”". E mais a frente ela sentencia: “Ele cuida da sua vida com toda a equanimidade
de uma rocha racional.”."

Consideragoes finais

A hybris filoséfica socrética ndo advém do vinho ou do poder politico, nem mesmo
de sua impiedade; mas de outra ordem, divina, que revalora as expectativas convencionais,

14 Cf. DESMOND, p. 58.

15 NUSSBAUM, 2009, p. 161

16 Ibidem

17 NUSSBAUM, Op. Cit. p. 171
18 NUSSBAUM, Op. Cit., p. 174
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numa “distancia psicolégica do mundo e do seu corpo como objeto no mundo”, servindo
apenas ao Eros filos6fico, assim como ¢ uma consequéncia dele. E porque se submete a
este Eros, que se permite jogar o seu jogo, transar a sua transa, ser excitado pelo que este
lhe excita. Alids, a figura dos Sitiros, que viviam excitados, com o pénis ereto, ndo poderia
aqui ser uma excelente metifora para a postura e a Aybris socritica no Banguete?

Alids, os termos de Diotima para o encontro com o alvo dltimo sio todos do
contexto sexual, como syneinai (ter relagio sexual), ephaptestai (toque) e tiktei (procriar)
212a. “Quando vir o belo com aquilo com que pode ser visto, ocorrer-lhe-d produzir nio
sombras de virtude, porque ndo é em sombra que estard tocando, mas reais virtudes, porque
é no real que estard tocando.” Aqui observamos que a contemplacdo pode ser entendida
como um contato titil, em linguagem sensivel.

Socrites, que brochou na cama com Alcibiades, por ndo sentir o tesdo sem a tensio
filoséfica, é comparado pelo mesmo com aquele cujo falo vive rigido, indicando que a
poténcia e a virilidade do filésofo é de outra ordem Entendemos que o que muda ¢ o
objeto do eros, e nio a sua intensidade e natureza..

Portanto, o fil6sofo inicia suas preliminares eréticas, segundo a ascensio proposta
por Diotima, com o amor de um corpo belo, mas é preciso avangar, licdo que Alcibiades
preferiu nio quis entender. Os préximos passos (aquilo que os americanos chamam de
second base) serio desdobrados pela tensio da dialética ascencional, num processo de
friccdo entre a doxa e a episteme, entre o fluxo e a permanéncia, que na medida em que se
intensifica, e ambos chegam ao ponto da homologia, se alcanca o gozo da contemplagio,
que ¢é subito e fulgaz, mas incrivelmente belo, um espetdculo aos sentidos da alma. O
orgasmo filoséfico platénico é tudo o que importa, mas nio sem antes passarmos pelas
preliminares eréticas que o corpo nos impde. E por conta desse jogo, a Aybris erdtica de
Sécrates é como um canto da sereia: terrivelmente irresistivel.
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Opiniio, logos e conhecimento no Teeteto de Platao

Aurelio Oliveira Marques'

Das defini¢oes de episteme

Ja no inicio do didlogo, acerca da natureza do conhecimento, Teeteto, em resposta
a Sécrates, afirma que todo aquele que sabe algo percebe aquilo que sabe; deste modo,
conhecimento nio pode ser outra coisa sendo percepcio (aisthesis)’. E importante
observar que na resposta de Teeteto, a no¢do de percep¢io sensivel, diferentemente do que
considera a filosofia de tendéncia aristotélica, ndo é compreendida apenas como um meio
para se chegar ao conhecimento ou a verdade. Afirmar que o conhecimento advenha da
sensibilidade ¢é diferente de afirmar que o conhecimento, todo ele, é sensa¢do. A primeira
sentenga coloca sensa¢ao como instrumento ou meio para conhecer. Ao passo que a segunda
admite sensagio como esséncia de todo saber. Teeteto, no inicio da discussio, defende a
segunda hipétese, mas ao final da argumentagio se convence da primeira. Ou seja, Teeteto
comega esta parte do didlogo admitindo que conhecimento é sensagio, mas depois acaba
por admitir que sensagdo é apenas um meio para obter certo grau de conhecimento. Vale
ressaltar ainda que a maior parte do didlogo se detém na investigagdo dessa nogio de
conhecimento como percepg¢io. E nesta primeira parte do didlogo que nds encontramos
um resgate, ainda que sob uma perspectiva critica, tanto do pensamento de Protigoras
quanto de Heraclito.

A tese pr otagoriana

Ao tratar do tema da percepgio, Sécrates procura fazer uma reconstrugio histérica
do pensamento de alguns de seus predecessores. Deste modo, interpreta que Protigoras, no
momento em que afirma ‘o homem como medida de todas as coisas, das que sio enquanto
sdo e das que ndo sdo enquanto nio sio’, acaba por defender um relativismo, assumindo
que para cada individuo a verdade das coisas aparece de modo distinto. Ontologicamente
talando, a realidade se torna neutra; a coisa em si mesma, para Protigoras, ndo possui
uma esséncia fixa e imutdvel como o eidos platénico, mas é ressignificada por aquele que
a percebe. Deste modo, hd quem perceba um vento como algo frio, ao passo que outros
percebam este mesmo vento como algo quente. O vento, por si mesmo, ndo é nenhuma
das duas coisas, mas passa a ser uma coisa ou outra de acordo com a percepgio sensivel
de cada um. De modo semelhante, podemos afirmar que a nogio de verdade nio ¢ algo

1 Mestre pelo Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade de Brasilia (PPGFIL - UnB).

2 “Osignificado de ‘percepgio’, que traduz aqui aisthesis, possui uma grande variedade de significados, incluindo sensagio,
0 que se encontra na sensagio, consciéncia de objetos ou de fatos exteriores, sentimentos, emogdes etc. Em 156b, o termo
aparece incluindo percep¢des (vista, audigdo, olfato...), sensagdes de calor e frio, prazeres e dores e, inclusive, emogbes

de desejo e de temor. Todos estes estados elucidados pertencem e dizem respeito & parte sensitiva/ irracional da alma,
associada inseparavelmente ao corpo” (CORNFORD, F. M. Plato’s Theory of Knowledge. London: Routledge, 1935. p. 30).
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determinado, mas relativo. Isso acaba por tornar o conhecimento infalivel e, em certa
medida, inquestionavel. Note que, se todo e qualquer fenémeno é percebido de maneira
distinta por cada individuo e, ainda assim, todas essas percep¢oes sejam verdadeiras, entio
¢ impossivel que existam percep¢des falsas. Ainda sob a mesma perspectiva, pode-se
afirmar também que se nenhuma percepgio ¢ digna de rechago, entdo a falseabilidade do
conhecimento se torna igualmente impossivel, ou seja, ndo hd como concebermos nenhum
conhecimento como falso.

Segundo David Sedley (SEDLEY, 2002, p. 38), a interpretacdo que Sécrates faz do
‘homem-medida’ de Protdgoras advém de duas premissas que podem ser compreendidas
da seguinte maneira: (1) o modo pelo qual as coisas aparecem para um sujeito é como
elas de fato sdo para esse sujeito. (2) A forma pela qual as coisas aparentam para o
sujeito ¢ equivalente ao como esse sujeito percebe essas coisas®. Apesar de concordar com
as duas premissas propostas por Sedley, tendo a discordar quanto 4 ordem em que sdo
apresentadas, pois a equivaléncia entre o ‘apresentar-se do objeto’ e o ‘perceber esse objeto
apresentado’ ¢ uma sentenca que deve ser tida como preliminar e, a meu ver, deveria iniciar
o argumento. E como se a sentenca (1), proposta por Sedley, sé6 pudesse surgir depois de
termos compreendido o que a sentenga (2) nos diz, pois ndo é tio intuitivo que ‘o modo
pelo qual uma coisa se apresente é como ela de fato seja para cada sujeito’ sem que isso
tenha passado antes pela percep¢io particular de cada um. Apesar disso, no que concerne a
minha interpretagio, é factivel supor que as premissas propostas por Sedley nio encadeiam,
necessariamente, uma conexao dedutiva de ideias; talvez seu objetivo tenha sido apenas o de
listar duas condi¢des sob as quais Sécrates se firma para propor uma interpretagio da tese
protagoriana de que ‘o homem é a medida de todas as coisas’, ou seja, que cada individuo
¢ capaz de perceber e que essa percepgio ¢, para cada um, sua verdade. Vale observar que
a teoria supracitada, apesar de parecer caminhar numa linha de abrangéncia perceptiva, na
verdade apenas limita o conhecimento humano, pois o restringe ao dmbito estritamente
sensorial, ignorando o aspecto racional do saber. Outro ponto também a ser destacado é
que Protigoras ndo admite pardmetros qualitativos para diferenciar a percep¢io de dois
individuos. Deste modo, o que um individuo ‘A’ percebe, apesar de diferente, ndo é melhor

do que aquilo que um individuo ‘B’ percebe (SEDLEY, 2002, p. 39).

Depois de ter reconstruido criticamente a tese protagoriana, Sécrates se dirige a
Teeteto questionando o porqué de Protigoras ser considerado um sibio de seu tempo
)
possuindo admiradores e seguidores, j4 que admite que todo homem ¢ autossuficiente
quanto ao seu préprio conhecimento das coisas. Em seguida, Sécrates, com a anuéncia de
Teeteto, faz uma simulagio daquilo que Protigoras diria em defesa de sua doutrina:
)

SOCRATES. - [...] Insisto em que a verdade é tal como a escrevi, a saber: cada
um de nés é a medida do que é e do que nio ¢, e um dado individuo difere de outro
ao infinito, precisamente nisto de serem e de aparecerem de certa forma as coisas para
determinada pessoa, e de forma diferente para outra. Quanto a sabedoria (sophia) e ao
sabio (sophos), eu dou o nome de sdbio ao individuo capaz de mudar o aspecto das coisas,
fazendo ser bom para esta ou aquela pessoa o que era ou lhe parecia mau (PLATAO.
Teeteto, 166d — ¢, p.72).

3 Como diz Sedley, “The conversion relies on two premisses:

(1) the interpretation of Protagoras’ thesis as meaning ‘How things appear to S [= any subject] is how they are for S’

(2) the equivalence of X appears to S’ (or ‘X appears F to ) with ‘S perceives X’ (or ‘S perceives X as F)”. (SEDLEY,
David. The Midwife of Platonism. Oxford: University Press, 2002. p. 38-39).
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Protdgoras, na voz de Sécrates, nos diz que o médico tem a capacidade de modificar
o estado de saide de alguém que se encontre doente, intervindo por meio de drogas. De
modo andlogo, um bom sofista modifica as opinides de seus ouvintes por meio de seu
discurso. Essa mudanga sofrida na alma é qualitativamente melhor que as primeiras que
14 estavam, pois foi provocada e impulsionada por alguém mais sibio. Apesar disso, nio se
segue que estas novas mudancas sejam mais verdadeiras que as anteriores. Isso se dd deste
modo porque, como dissemos acima, a verdade de cada individuo depende da sua prépria
percepgio. O principal meio que Sécrates encontra para refutar a teoria protagoriana é a
propria teoria em estudo. Em suma, Protigoras admite que existam homens mais sabios
que outros e que a estes devemos dar maior credibilidade, mas disso nio se segue uma
nog¢io de verdade em absoluto. Deste modo, a tese protagoriana ¢ autodestrutiva, pois
se nada existe de essencialmente verdadeiro, entdo alguém que se proponha a refutar e
afirmar falsa a teoria de Protdgoras possuird um valor de verdade tdo forte quanto aquilo
que critica. Em outras palavras, a teoria de Protigoras ¢ inteiramente fluida, pois admite
como verdadeiro até mesmo o seu contraditdrio, isto €, sua critica de falsidade. Com efeito,
se todos os saberes sdo igualmente vilidos, entdo o pensamento e as ideias defendidas por
Protigoras nio podem ser superiores a outro. Ademais, Sécrates chama nossa atengdo
para os elementos que nio sao captados pela sensagio. Podemos pensar, por exemplo, num
musico que esteja lendo uma partitura. Por mais que o instrumentista tenha a capacidade de
ver as notas musicais e também seja capaz de ouvi-las, hd elementos que nio sio captados
pelos sentidos, como o ritmo. Neste caso, ver e ouvir nio sio suficientes para nos fornecer
conhecimento. Outra critica ao conhecimento como percep¢io vai de encontro a nogio
de meméria. Se conhecimento ¢é sensagio, entdo ao vermos qualquer objeto adquirimos
o conhecimento acerca dele. O problema ¢ que, se o objeto estiver ausente, por mais que
tenhamos registrado sua marca na memoria, nao poderemos dizer que o conhecemos. Se
ver determinado objeto equivale a conhecer, ndo vé-lo equivaleria a ndo conhecer. Sendo
assim, por mais que o individuo faga uso de sua meméria e se recorde daquilo que foi visto,
ndo poderd jamais dizer que conhece, pois o objeto se encontra ausente e distante da nossa
sensibilidade.

A tese heraclitica

Com objetivo continuar investigando até que ponto a nossa sensibilidade ¢é capaz de
nos fornecer conhecimento, Sécrates retoma a teoria de alguns pensadores notdveis acerca
do tema. Na teoria do fluxo, defendida por Hericlito, tudo estd em constante devir, nada é
fixo ou imutavel e a realidade se modifica a cada instante. Deste modo, os préprios objetos
sensiveis ndo podem nunca possuirem uma esséncia. A existéncia deles também nio depende
apenas da nossa percepgao. Herdclito assume que hd uma espécie de sintese entre essas duas
afirmagoes. E necessario que a nossa percepgio sensivel atue de modo concomitante ao
momento propicio da apari¢do do objeto. Por exemplo, sentimos algum cheiro ndo porque
nosso aparato sensorial, no caso o olfato, apreendeu o objeto que exala alguma fragrancia.
Também ndo sentimos um cheiro qualquer apenas pelo fato da fragriancia se apresentar ao
nosso olfato. O que ocorre, segundo a interpretagio que Sécrates faz da tese heraclitica, é
um encontro simultineo entre uma coisa e outra, entre o nosso olfato e o objeto que exala
tal fragrancia. Tudo isso ocorre no momento propicio ao movimento do objeto. O mesmo
se dd também ao enxergarmos uma cor. A cor em si mesma ndo existe. Passa a existir
apenas quando ha essa intera¢io com a nossa sensibilidade. Ademais, Sécrates observa que
nessa teoria do fluxo continuo, é praticamente impossivel assumirmos que duas pessoas, em
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momentos distintos, sejam capazes de perceber a mesma coisa. Isso se di deste modo, porque
ndo apenas os objetos estdo em constante mudanga, mas também a prépria percep¢io.

Segundo Cornford, a hipétese de que Protdgoras ensinou aos seus “discipulos” uma
“doutrina secreta” ndo engana a ninguém. Afirma ele que Protdgoras nio teve escola, e
qualquer um poderia ouvir suas li¢des e ler seus livros. Neste sentido, ndo hd fundamentos
suficientes para determinar que Parménides nio tenha sido um heracliteano, como também
ndo se pode afirmar com precisio que Homero tenha sido seguidor de Heraclito. Apesar
de algumas pessoas considerarem a teoria heraclitica como ingénua, é importante dizer
que Platdo, ao construir sua teoria das Ideias®, recebe forte inspiracdo de Heréclito no
momento em que define os objetos sensiveis. Ambos concordam que tudo aquilo que
pertence ao ambito da sensibilidade estd em fluxo continuo e diz respeito a contingéncia
dos fatos. E certo, porém, que Platio ndo considera apenas objetos sensiveis em sua teoria

(CORNFORD, 1935, p. 36).

Vale ressaltar ainda que a interpretagdo que Sdcrates faz das teses protagoriana e
heraclitica sdo discutiveis, porque ao analisarmos algo, frequentemente, deixamos nossa
prépria marca. Como o préprio Sécrates diz, se Protdgoras ou Heréclito estivesse presente
no momento em que discutiam a respeito de cada um deles, provavelmente defenderiam
suas teorias de um modo mais original e distinto. Ademais, hd muitas discussoes acerca
do ‘homem-medida’ de Protdgoras. A histéria da filosofia parece ter estabelecido a nogdo
particular de homem, admitindo a pluralidade de percep¢des de cada um como valor de
verdade para si. Mas, hd também quem compreenda a nogio protagoriana de homem
sob o aspecto universal, admitindo que o homem-medida o é em razio de sua espécie,
de sua racionalidade e de sua superioridade em relagdo aos demais animais. No entanto,
ndo acho essa segunda possibilidade interpretativa plausivel, pois se Protigoras estivesse
falando do homem universal, todos nés terfamos uma percepgio semelhante e, deste modo,
poderiamos apreender os objetos da mesma maneira que os demais. Se assim o fosse,
Protdgoras nio se consagraria como um relativista, mas como um tipo de defensor do
universalismo de Platio, o que nio procede.

Em suma, a critica que Sécrates faz as teses protagoriana e heraclitica, isto ¢, que o
homem ¢ a medida de todas as coisas e que tudo estd em constante movimento, é capaz
de inviabilizar a hipétese de que conhecimento é percep¢do. Se a verdade é para cada
um segundo sua percep¢do, nés nio somos capazes de chegar a uma realidade unica
acerca do que seja a verdade. No entanto, a tese protagoriana nio ¢ suficiente para negar
a nogdo de percep¢io como um fundamento para conhecer algo. Ja a tese heraclitica, ao
admitir que tudo se encontra em constante fluxo, inclusive a percepgio, acaba por tornar o
conhecimento algo impossivel, pois radicaliza a tese protagoriana transformando-a num
extremismo ontolégico. Essas duas teses sdo necessdrias para aniquilar a hipétese de que
conhecimento seja sensagio, mas nio sio suficientes para aniquilar a percepgio como meio
capaz de nos fazer perceber algo. Em suma, a hipétese inicial de que conhecimento seja
sensagdo s6 é refutada quando Sécrates e Teeteto se convencem da ideia de que nés ndo
percebemos as coisas a nossa volta com os sentidos, mas por meio deles. E certo que ouvimos
o som por meio da audi¢do, que enxergamos uma cor por meio da visdo, que sentimos

4 Em suma, a tese heraclitica inviabiliza o que Platdo trata como sumamente importante em seus didlogos de matu-
ridade, a saber, a busca essencial e inaliendvel das Formas inteligiveis (eidos). Ou seja, o fluxo continuo de Heréclito
inviabiliza o alcance e a apreensdo do préprio conhecimento. Neste sentido, a pergunta feita desde o inicio pelo ‘o
que ¢ conhecimento’ acaba por se tornar uma questio trivial se levarmos em consideragio as teorias de Protigoras e
de Hericlito, jd que em nenhum destes filésofos hd uma resposta fixa e universalmente valida.
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o sabor de algo por meio do paladar e assim por diante. Também é correto dizer que a
cada tipo de sensagio corresponde uma faculdade capaz de percebé-la. Sendo assim, nio
¢ possivel utilizarmos um sentido para perceber aquilo que nio lhe é préprio. Ou seja, ndo
podemos, por exemplo, enxergar por meio da audi¢io ou vice-versa.

Passagem da sensacéo (aisthesis) a opinido (doxa)

Dando prosseguimento a discussio, SGcrates pergunta a Teeteto como somos capazes
de diferenciar uma coisa de outra, isto é, identificarmos as semelhangas e as dessemelhangas
que existem entre os nossos sentidos. Afirmado de outro modo, Sécrates quer saber se
Teeteto associa a algum 6rgio do nosso corpo a capacidade de distinguir aquilo que é
préprio da audi¢io daquilo que é préprio da visdo, por exemplo. Em resposta Teeteto diz:

TEETETO. - Referes-te a ser e a ndo-ser, semelhanca e dessemelhanga,
identidade e diferenca, e também a unidade e aos mais nimeros que se
lhe aplicam. Evidentemente, tua pergunta abrange, outrossim, o par e
o impar e tudo o mais que lhes vem no rastro, desejando tu saber por
intermédio de que parte do corpo percebemos tudo isso com a alma

(psique).

SOCRATES. - Acompanhas-me admiravelmente bem, Teeteto; foi isso
exatamente o que perguntei.

TEE. - Por Zeus, Sécrates; ndo sei como responder, salvo dizer que se me
afigura ndo haver um 6rgio particular para essas nogdes, como hé para
outras. A meu parecer, ¢ a alma sozinha e por si mesma que apreende o

que em todas as coisas é comum (PLATAO. Teeteto. 185d — ¢, p- 100).

Com efeito, o conhecimento nio se encontra no dmbito da percepgio, porque hd
coisas que nossos sentidos ndo sdo capazes de apreender e que sé aalma consegue decodificar:
nog¢des comparativas, como o semelhante e o dessemelhante, no¢des matematicas, como
o par e o impar, nogdes ontolégicas, como o ser e o ndo-ser e uma série de outras coisas,
como a esséncia, a dualidade, a reciprocidade sé6 podem ser apreendidas puramente pela
alma. Tanto aos homens quanto aos animais, desde o nascimento, é dado a capacidade
de captar impressoes e atingir a alma por meio das sensa¢des. Mas nos homens hda um
elemento superior, a saber, a capacidade de relacionar todas essas coisas apreendidas pelos
sentidos a sua esséncia correspondente. Segundo Sedley, a no¢do de conhecimento como
percepgdo possui em si mesma sua refutagio. O conhecimento ndo se limita apenas a
percepcio, porque apds termos adquirido uma experiéncia sensorial nés passamos a refletir
sobre ela, isto é, passamos a raciocinar acerca desses objetos e desses conteidos que foram
apreendidos pelo nosso aparato sensorial (SEDLEY, 2002, p. 115). No meu entendimento,
nio estaremos distante da verdade se afirmarmos que, apesar do ambito da percepgio
sensivel ndo nos permitir alcancar o conhecimento verdadeiro, seu papel nio é algo
ignorado por Platio, pois os nossos sentidos participam, ainda que de modo menos vivido,
do processo de reconhecimento dos objetos. Por fim, Sécrates leva Teeteto a concordar
com a tese de que é impossivel chegar a verdade de algo sem que conhe¢amos, antes, a sua
esséncia (ousia). Deste modo, fica comprovado que conhecimento ¢ diferente de sensagio.

A pergunta colocada por Sécrates, desde o inicio, ndo tem por objetivo definir o
que nio seja conhecimento, mas o que venha a ser. Apesar disso, a investigacio da episteme
como aisthesis foi demasiado 1til para introduzir o papel que os nossos sentidos ocupam
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no processo de conhecer, bem como definir o objeto de investiga¢do da alma. Segundo
Teeteto, a alma, pelo fato de conhecer a esséncia (ousia) de todas as coisas, até das mais
abstratas, emite juizos, opinides (doxa). Em seguida, Sécrates pede que Teeteto continue
sua argumentagio e formule uma segunda resposta a questdo ‘o que é conhecimento’, jd
que a nog¢do de conhecimento como sensagdo foi refutada e, portanto, abandonada. Nao
¢ dificil observar que a passagem da sensacio (aisthesis) 4 opinido (doxa) se dd em razio
das circunstidncias em que os personagens do didlogo se encontram. Por certo, ambos,
Sécrates e Teeteto, deparam-se com a necessidade de associar o conhecimento a algo que
nio fosse meramente perceptivo, mas que seja, antes de tudo, pertencente ao dmbito do
discurso, da emissdo de juizos (doxa). Socrates, nesta segunda parte do didlogo, tem por
objetivo ndo apenas compreender se o conceito de conhecimento se coaduna com a nogao
de opinido verdadeira, mas também entender como e por que concebemos opinides falsas.
Apesar desta segunda parte do didlogo ndo nos fornecer uma resposta satisfatéria acerca
da esséncia do conhecimento, a argumentagio aqui desencadeada foi extremamente util
para demarcar bem a importancia do processo intelectivo na busca pelo saber (episteme),
afastando-nos mais ainda da sensagio (aisthesis). Em suma, a investigagio aqui presente
serviu para deixar de lado a nogdo de conhecimento como sendo opinido em geral, visto
existirem opinides falsas. Num nivel posterior da argumentagio, passou-se a examinar os
modos pelos quais niao adquirimos falsas opinides, pois é impossivel conhecer a pseudes
doxa sem que se tenha definido antes o que propriamente é conhecimento. E, por fim,
reconstruimos a argumentacio de que o conhecimento nio pode se coadunar com a nogao
de opinido verdadeira (alethes doxa), visto que ¢ a persuasio, a retérica propria de oradores
e advogados, que nos fazem admitir por meio de sugestdes (doxa) algumas coisas como
supostamente certas e verdadeiras, e nio por meio do conhecimento (episteme).

A nogdo de conhecimento como opinido verdadeira (alethes doxa) seguida de razao
(logos) termina em aporia

Sécrates e Teeteto chegam a conclusio de que a nogio de conhecimento como ‘opinido
certa’ aliada ao ‘conhecimento da diferenca’ ndo procede. Isto se dd deste modo porque a
investigacdo, desde o inicio, consiste na busca pelo que seja conhecimento essencialmente.
Assim, torna-se inadmissivel que tomemos por dado o que seja ‘conhecimento’, seja 14 do
que for. Note que esse tipo de premissa inviabiliza a investiga¢io, jd que nos fornece um
tipo de conhecimento, ao passo que a pergunta inicial pelo o que seja conhecimento ¢é
levantada sob o prisma da validade universal. Cito Sedley:

Ha algo que na parte III do 7Zeefeto é mais platonica em espirito do
que qualquer coisa que a precede. Nas partes I e II, a discussio do
conhecimento centrou-se em casos comuns de saber gue: por exemplo,
conhecendo que o vento estd frio, que tal e tal agdo serd benéfica, que
fulano e ciclano cometeram o crime. A parte III enfocou o tépico
de saber, de algo, 0 que é. Para a defini¢io de conhecimento como
“opinido verdadeira acompanhada de /ogos, o /ogos ¢ uma férmula para
individualizar definitivamente algum item, seja por andlise interna ou

por distingdo de outras coisas (SEDLEY, 2002, p. 178).

Por fim, Sécrates conclui que nem sensagdo (aisthesis), nem opinido verdadeira
(alethes doxa) e nem opinido verdadeira acompanhada de explicagdo racional (/ogos alethes
doxa) pode ser considerada conhecimento. Para Cornford, independentemente do sentido
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que dermos a nogao de /ogos nada fard com a definigdo de conhecimento se torne mais
clara. Nem o fato de nomearmos coisas individuais, nem a possibilidade de enumeré-las,
nem a tarefa de distingui-las das demais coisas serdo capazes de nos permitir coadunar
a nogdo de /ogos a definicio essencial do que seja conhecimento. E mediante o fracasso
de todas as trés demonstracoes que Cornford assume que o 7Teeteto, ainda que de modo
indireto, nos conduz & velha conclusdo platonica da teoria das Ideias como ponto fixo e

imutével de todo o conhecimento (CORNFORD, 1935, p. 162).

Para David Ross, o Teeteto surge na cronologia das obras de Platdo como a
radicalizacio de sua compreensio de mundo. E uma intensificagio e uma reafirmacio
de sua cldssica teoria das Ideias. A argumentacio presente no Zeefefo é o que solidifica as
bases filos6ficas de Platdo, tornando-a mais firme para que ele possa dar prosseguimento a
distingdo entre sensibilidade e inteligibilidade j4 demarcada em sua Repiblica.

Por dltimo, é no 7Zeefeto onde Platio melhor expde as bases sob as
quais apoia sua teoria das Ideias. Esta estd embasada na crenca de
que hd uma completa distingdo entre sensagio e conhecimento; e de
que o conhecimento requer objetos e entidades ndo percebidas pelos
sentidos (7Zeeteto, 151d - 186¢). E no Teeteto, assim como Timeu (51d -
e), que Platdo também demarca a distingdo entre opinido verdadeira e
conhecimento (Zeeteto, 187a - 210b). Assim, ainda que o didlogo nio se
ocupe estritamente de metafisica, mas de epistemologia, proporciona o
mais sélido argumento que Platio nunca antes tinha concebido para dar
fundamentagio a sua teoria metafisica (ROSS, 1966, p. 103).

E certo dizer que o didlogo é aporético, mas a que isso se deve? Por ora, se deixarmos
de lado a questio fundamental de se 7eetefo é ou nao uma reafirmacio do que ji foi dito
por Platao em sua Repiblica, e nos atermos ao aspecto aporético do didlogo, no que
concerne a minha interpretacio, defendo que, possivelmente, a auséncia de uma mengio
a teoria das Ideias nos coloca em tal problema. Acredito veemente que a aporia aqui se
deu em razdo da nio explicitagio da teoria das Ideias. A meu ver, é impossivel chegar
a uma defini¢do fixa e imutdvel sem antes reconstruirmos a teoria das Formas como
fundamento de toda a investigacdo. Percebo que Platio, em alguns momentos do Zeezeto,
nos faz pensar na teoria das Formas ainda que de modo indireto. Apesar disso, o esfor¢o
interpretativo retirado do cendrio no qual ele nos coloca nio é suficiente para nos fornecer
uma resposta clara e distinta acerca do que seja episterne. Acredito também que se houvesse
uma referéncia direta a teoria das Ideias isso possibilitaria uma defini¢io mais precisa
e o didlogo, certamente, tomaria outras dimensoes. Por outro lado, a obra em questio
nos permite ver com outros olhos as justificativas pelas quais Platdo recusa a tese de que
o conhecimento advenha da sensibilidade. Note que Platio, no 7eeteto, ndo dé énfase a
transcendéncia do saber, mas compreende o conhecimento sob o prisma proposicional do
logos levando em consideragio seu conteido. Ainda que conhecimento nio se coadune a
nog¢io de opinido verdadeira acompanhada de explicagio racional (/ogos alethes doxa), Platio
estabelece em sua investigacao que qualquer defini¢do de conhecimento que se distancie
de um discurso puramente racional nos leva ao erro. Dito de outro modo, podemos afirmar
categoricamente que a nogao de ‘opinido verdadeira acompanhada de /ogos nao é suficiente
para definir a universalidade do conhecimento, mas é uma condi¢do necessdria para que
se possa avangar acerca desse tema. Em suma, qualquer interpretagio que almeje definir a
nogdo de conhecimento deve partir dessa premissa, mas deve também ultrapassi-la.
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Matéria (hyle) e formato (morphé): A geracao bifasica do corpéreo
a partir da alma parcial no sistema plotiniano

Deysielle Costa das Chagas'

1. A realidade hipostasiada e o problema da geracao da matéria (hyle)

Ao propormos apresentar qualquer que seja o tema do pensamento plotiniano, é de
suma importincia que compreendamos primeiramente a estrutura singular de seu sistema
filoséfico. Neste caso, especificamente, seria, arriscamos dizer, impossivel tomar consciéncia
da complexidade do problema que aqui nos depararemos ao tratarmos da matéria sensivel
(hyle) sem ter em vista o ordenamento e a unidade desse sistema filoséfico.

Por mais que Plotino se considerasse somente um exegeta de Platdo?, sabemos que
seu sistema se diferencia pela estrutura triddica da realidade, constituida pelas seguintes
hipéstases: o Uno-Bem (hén-agathds), a Inteligéncia (nous) e a Alma (psykhé). A primeira
delas, o Uno-Bem, é uma “realidade” tio absolutamente transcendente que ultrapassa o

q P
préprio Ser e Pensamento, sendo ele principio (arkhé) que engendra tudo o que lhe é
posterior e o fim (#é/os) de toda a realidade existente.

Portanto, fazer qualquer afirmagio sobre a natureza do Uno-Bem objetiva apenas,
como afirma Plotino, “mostrd-la a nés mesmos como podemos™ (II 9 [33], 1, 6-7). Essa
poténcia infinita das coisas, gracas a sua superabundéncia, engendra o que lhe é posterior
— a Inteligéncia. Nada que foi engendrado esgota o Uno-Bem, nem o limita, gracas a
sua perene permanéncia e doagdo inesgotdvel. Além disso, sendo ele poténcia de todas
as coisas, ndo pode ser nada em particular e nem depender de nada, de modo que, como
escreve o licopolitano em seu tratado Contra os Gndsticos, “chamamos ‘o Primeiro’ por esta

razdo, porque ¢é algo simplissimo™ (II 9 [33],1, 7-8).

A Inteligéncia é a primeira derivagio do Uno-Bem. Ela ¢ o Ser (inteligivel) e o
Pensar (inteligente) por exceléncia. Ela é também a Forma primeira, que nio estd em
contato com a multiplicidade dos sensiveis. Plotino apresenta a Inteligéncia como o Ser
que proporciona a forma para que a alma atue nos sensiveis, ela é a prépria Forma da Alma

1 Mestranda em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-Rio)
2 “Estas doutrinas ndo sio novas nem foram expostas atualmente, mas anteriormente, nio de forma clara, é verdade,
mas a presente exposi¢io é uma exegese daquela porque demonstro com testemunho dos escritos do préprio Platio
que estas opinides (nossas) sio antigas”. [trad. IGAL]: Kai glvon Tovg Adyoug T0065e 1y Kavodg inde viv, GAAG
oA peV elpficbot U AVATETTOUEVOGS, TOVS 08 VOV AdYoug EENyNTag Ekeivav yeyovEval LopTUPIOLS TGTWOAUEVOVS
Tég 86&ag TavTog ToAad slvar Toig antod Tod ITAdtwvoc ypdupacty. (V 1 [10], 8, 10-14)

[trad. IGAL]: dniodvrag 8& uiv ontoic (g 0iov Te.

[trad. IGAL]: Kai 10 npdtov 8¢ obtog, 11 dmlodototov.

ENA]
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ou, melhor afirmando, a Forma das formas®. A Alma, neste caso, é a poténcia formadora
dos seres posteriores a ela. Mas a Forma em si, que atua através da alma, é oriunda da
Inteligéncia.

A Alma, portanto, deriva diretamente da Inteligéncia da mesma maneira como a
Inteligéncia deriva diretamente do Uno. A Alma, por ser a ultima hipdstase da realidade
inteligivel, é a linha ténue que liga esta realidade inteligivel a realidade sensivel. A Alma
“¢ a ultima das coisas inteligiveis e das que estdo contidas no reino inteligivel e a primeira
das que estdo no universo sensivel. E, precisamente por isto, estd relacionada com ambas

classes de seres™ (IV 6 [41], 3, 5-8).

Esta fun¢io de mediadora entre as duas realidades é a fun¢io primordial da Alma
dentro do sistema filoséfico de Plotino. Da mesma maneira que através da Inteligéncia o
Uno se faz pensamento, é através da Alma que o Ser se desdobra no cosmos. E da natureza
da Alma, como mediadora, atribuir forma e animar tudo o que ¢ posterior, ordenando-os,
dirigindo-os e governando-o.

A fungio prépria da parte mais racional da Alma consiste em inteligir, mas
ndo somente em inteligir; sendo, em que diferiria da inteligéncia? [...] Mas
a Alma, ao olhar a quem é anterior a ela, intelige; mas, ao olhar a si mesma,
poe em ordem e governa o que é posterior a ela e manda nele. Pois nem
sequer era possivel que todas as coisas se detivessem na regido inteligivel
quando era possivel que, em continuagio, viesse também a existéncia
outro que, ainda que inferior, teria que existir necessariamente, posto que
também existe necessariamente quem ¢ anterior a ele.” (IV 8 [6], 3,21-30)

A realidade sensivel vem-a-ser pelo ato formador da Alma na matéria. Primeiramente,
para enfatizar a importincia de se compreender a matéria, o préprio Plotino refor¢a a
“existéncia’ necessdria disto que estd como fundamento diferencial da realidade sensivel,
pois é a matéria que diferencia esta realidade sensivel daquelas realidades primeiras ou
inteligiveis (as hipdstases). E caracteristica primordial dos seres sensiveis a continua
transformagdo dos elementos, ou seja, o movimento sucessivo de geragdo e corrupgio.
Todavia, este devir ao qual estdo sujeitos os seres sensiveis ndo os destréi por completo.
Dentro do devir, em que algo deixou de ser e passou a ser outro, os seres ndo experimentam
o seu total “aniquilamento”, pois, necessariamente, existird algo que continuard quando
cada ser deixar de ser (ou ndo ser mais o que era) e passar a ser outro, pois “o elemento
originado nio passa do nio-ser total ao ser”™ (I 4 [12], 6, 5-6).

Porém, como ¢é préprio das investigagdes no ambito metafisico, precisamos
compreender primeiramente “o que ¢ iszo” que continua nos seres sujeitos ao devir quando a
forma, através da alma, atua neles nessa sucessio, nessa transformagdo. Ou seja, € necessirio
compreender o que ¢ esta matéria sensivel.

5 “[...] ainteligéncia como forma da alma, a que tem razio de forma, e a que prové de forma 2 maneira do escultor
de uma estitua, que contém em si mesmo [a forma] quando doa”. [trad. IGAL]: [...] vodv 82 tov piv dg €idog tiig
YUXHG, TOV KATO TV LOPPTV, TOV S& TOV THV HOPOTV TAPEXOVTOL OC TOV TOWTHY TOD BvSpLavTog, @ TaVTo EVOmApYEL,
a 6tdwow. (V 9 [5], 3,33-35)

6  [trad. IGAL]: xai Adyog Eoyatog pev T@V vontdV Kol TOV &V Td VonTd 1 Woyfg Uo1s, TpdTog 88 TV &V T
0ioOnT® Tovti. Ao On kol TpoOg Gpem Exet.

7 [trad. IGAL]: Wuyfig 8¢ Epyov Tiig AoyIK@TEPOG VOETV HEV, 0 TO VOETY & pdvov: Ti yap v kol vod drapépot; [...]
BAénovoa 6¢ mpog pev TO TPo £00THG VOEL €1g 08 EanTnV TO HeT> avTNV [0] Koopel Te kol Stotkel kal Gpyet avTod”
&t umdg 0ldv e N oTiijvan Té TvTo, &v ¢ vonTd, Suvapévo £QeERC Kai SALOL yevEsOal ELGTTOoVog PV, dvarykaiov
3¢ elvau, imep Kol 10 PO A TOD.

8  [trad. IGALY]: 008> ab 10 YevOUEVOY €K TOD TAVTEADC L EvTog &ig TO dv EMjALDEY.
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Sdo duas as concepgdes de matéria sensivel mais claramente expostas e reconhecidas
pelos intérpretes de Plotino. A primeira delas é apresentada especialmente em seus
tratados Sobre as duas Matérias (11 4 [12]) e a Sobre a impassibilidade dos incorpéreos (111
6 [26]). Em Sobre as duas Matérias, Plotino nos afirma primeiramente que a matéria “é
indefinida porque ndo é forma™ (II 4 [12], 6, 19). Plotino ressalta, de maneira especial,
que a compreensdo deste recepticulo da forma nio pode ser de um “lugar de atuagio da
alma”, pois ela nio pode ser grandeza alguma — jd que a grandeza se trata de uma forma
que ¢ anterior a ela — e, consequentemente, ela nio pode ter uma nogdo espacial. Portanto,
também nao se pode dizer que ela é substincia dotada de qualidade ou predicagoes, um
aquilo-de-que os seres sensiveis se constituem, pois isto também pertence as formas que
atribuem ser as realidades sensiveis. Toda a caracteristica, qualidade e predica¢do dada ao
ser sensivel é conferida pelo principio inteligivel, inclusive a extensio. “E a forma a que,
vindo sobre a matéria, lhe traz e lhe sobrepée tudo consigo™® (II, 4 [12], 8, 23-24). A
matéria, portanto, nio traz nada aquele a quem ela serve de “recepticulo”, exceto a sua total
caréncia e necessidade de ser. Esta ¢, portanto, a natureza da matéria para Plotino: uma
total privagio da luz da razio, sendo ela “completamente obscura” (skozeine) (11 4 [12],5, 7).

Porém, como a matéria nio é nem alma, nem intelecto, nem vida, nem
forma, nem razio, nem limite- pois ¢é ilimitude -, nem poténcia -pois
o que ela produz? -, mas estd excluida de todas essas coisas e ndo pode
receber propriamente a denominagio de ente, é razodvel chami-la
nio-ente, ndo do modo como o movimento ¢ nio-ente, e 0 repouso ¢
ndo-ente, mas verdadeiramente ndo-ente (alethinés mé on), imagem e
aparéncia de massa, desejo de existéncia."* (III 6 [26], 7, 7-14)

Assim sendo, a matéria é um ndo-ser. Mas é importante salientar que o “ndo-ser” da
matéria, neste caso, € diferente ao “ndo-ser” do Uno. Enquanto a matéria é a absoluta auséncia
do ser e estd abaixo dele'?, o Uno ¢é fonte inesgotivel do Ser e estd para além dele. Por esta
razdo, Plotino enfatiza que a matéria néo ¢é algo definido, ela “se toma algo definido, mas nio
algo vivente nem inteligente, mas um cadaver adornado (nekron kekosmeénon)” (114 [12],5,18).

A segunda concepgdo de matéria estd presente de maneira mais manifesta no tratado
Sobre 0 que sio e de onde vém os males (1 8 [51]), onde Plotino afirma ser a matéria a substancia
do mal, ou 0 mal em si. Afirma ele que, ao tentar definir o mal em oposi¢io ao Bem,

Alguém poderia chegar a uma nogio dele (do Mal em si) como um tipo
de imensurabilidade (ametrian) diante da medida, ilimitado (apeiron)
diante do limite, informe (aneideon) diante do formifactivel, sempre
deficiente (endees) diante do autosuficiente, sempre indeterminado
(adriston), de modo algum estdvel, onipassivel, insacidvel, absoluta
escassez (pem’a pante/és): esses tracos ndo sio acidentais nele, mas sdo
como que sua esséncia.” (I 8 [51], 3,12-17)

9 [trad. IGAL]: 1j 8¢ xatd To Vmokeipevov 4OpIoToV, &TL 1| 100G,

10 [trad. IGAL]: "Eneiot toivov o €160 odti] mévto £n° adTiv gépov:

11 [trad. BARACAT Jr.]: OBte 88 yuym oboa obte vode obte {wr obte g1d0c obte Adyog obte mépag — dmerpio yap —
obte dHvapug — i yap Kol Totel; — GAAL TadTe VIEPEKTEGODGO, TTAVTA OVOE TNV ToD GVTog Tpocnyopiay opOds Gv
déyotto, U Ov & v eikdTm Aéyorto, Kol ovy doTEP Kivnolg un Ov 1 6tdotg un &v, aAhy aAnOwds pn dv, eidmiov
Kol eavtacpa Gykov Kol DTocTAcE®MS EQECIS.

12 “Aqui, o anterior a ela é o ente. Ela , certo, no € ente [...]".[trad. BARACAT Jr.]: Evtadfa 8¢ 10 mpd avtiig dv. Ovk
ov Gpa avt [...]" (En. IT 4 [12], 16, 25-26).

13 [trad. BARACAT Jr.]: "Hon yap év tig &ig vvotav fikot adtod olov duetpiav etvar mpdg pétpov kol Emepoy mpog
TEPOG Kol Aveideov TPOg id0mOMTIKOV Kol el £vOeEg TPOC ODTAPKES, GEl AOPIGTOV, OVOOUT £0TOG, TouTadés,
dcopnToV, TEvia movteMg kai 0O cupPepnkdto tadTa odTd, AL olov odsia odTod TadTo.
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A matéria ¢ isto, portanto, que nio tem em si mesmo nem a forma, nem a medida
onde se ordenam as figuras e outras qualidades que a ele se acrescentam, como é descrito
em Sobre as Duas Matérias. Todavia, aqui nos surge um questionamento de cardter ainda
mais radical: se Plotino também admite ser a matéria sensivel ma, qual seria, portanto, a
sua origem? Uma vez que se admite que toda a realidade é e existe gracas ao Uno-Bem
que ¢ fonte infinita de ser, que engendra tudo que lhe é posterior e que ¢ fundamento de
todo o sistema, aparentemente seria contraditério admitir que algum mal derive dele. Mas
também, caso afirmdssemos o contrdrio, ou seja, que a matéria/o mal possui uma outra
origem ou talvez mesmo uma nio-geragio, consequentemente estarjamos aceitando mais de
um principio ndo-gerado, o que destruiria a caracteristica primordial da unidade do sistema
plotiniano que possui somente um principio nio-gerado. Além disso, “existiria” algo, em
algum grau, fora da competéncia do Uno-Bem, colocando em “xeque” Seu poder absoluto.

Por esta razio, tomemos duas concepgdes favordveis a geragdo da matéria que nos
auxiliard a trilhar este caminho ainda obscuro e tortuoso para os estudiosos de Plotino na
contemporaneidade, especialmente a partir da segunda metade do séc. XX: O’Brien e Philips.

2. O’Brien: A geragiao da alma parcial como matéria

Segundo O’Brien, a produ¢io da matéria se di em uma auto-contempla¢io da
chamada de “alma parcial”. Para tanto, ele se fundamenta em Virias Investigagges (111 9
[13]), que seria, uma compilagio de notas de Plotino agrupadas por Porfirio. No terceiro
capitulo deste “tratado”, temos a seguinte afirmagio:

Assim, a alma parcial ¢ iluminada ao voltar-se para o que € anterior a ela
- porque se encontra com o ente -, a0 passo que, voltando-se para o que
vem depois dela, volta-se para o ndo-ente. Faz isso quando se volta para
si mesma; porque, querendo voltar-se para si mesma, cria o vem depois
dela como imagem de si mesma, corno se adentrasse o vicuo do nio-ente
e se tornasse mais indeterminada. E a imagem totalmente indeterminada
é obscura (skofeinon): pois é totalmente irracional (dlogon) e ininteligivel
(anoéton) e muito afastada do ente. Voltada para a regido intermédia, estd
onde lhe é apropriado, mas, olhando novamente sua imagem, como num
segundo relance, a formata (emdrfose) e, regozijando-se, a adentra.’ (En.

1T 9 [13], 3, 7-16)

Com base neste trecho, O’Brien afirma que existem iniciativas diferentes da alma. A
primeira delas ¢ que a alma produz primeiramente uma imagem “completamente escura’,
irracional e initeligivel ao voltar-se a si. Esta produgdo dessa imagem, portanto, poderia ser
inferida como produgio da matéria,uma vez que Plotino d4 a ela atributos correspondentes
aos que sdo dados 2 matéria em tanto em Sobre as duas Matérias (11 4 [12]) como em Sobre
a impassibilidade dos incorpéreos (111 6 [26]). A segunda iniciativa da alma entio seria cobrir
com forma esta imagem obscura feita por ela mesma, logo seguida pelo ato desta alma
parcial entrar neste seu produto ja formatado.

Com esta leitura da passagem que resumi de Virias Investigagies, temos,
portanto, de distinguir pelo menos trés agdes (logicamente) sucessivas
na histéria da alma “parcial”. A alma primeiro “produz” a escuridio e o

14 [trad. BARACAT Jr.]: ®ortiCetar pév odv 1 pepiky mpdg 10 mpd avtiic gepopévn — Svit yap vivyydvel — eig
8¢ 10 pen avtV ig o pr dv. Todto 8¢ motel, ftav TPOg AOTAV' TPOG LTIV Yap PovAopévn TO HET> aVTIV TTOLEL
£idmAov avTiig, TO uf &v, olov kevepPatodon Kol Gopic- TOTEPa YIVOUEVY® Kol TOVTOL 1O eidmA0V TO 4OpLGTOV ThVIN
GKOTEWOV" dhoyov Yap kol avonTov mavtn kot ToAd tod 6vtog dnoctatodv. Eig 8¢ 10 peta&d €otwv €v 1d oikeiw,
néh 8¢ idodoa olov Sevtépa mpocPolrf) 10 idwiov Eudpemot Kai obeico Epyetat i 0To.
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nio-ser que é matéria. Ela entdo “cobre com forma”, assim iluminando,
a matéria que ela fez. Finalmente, ela “entra regozijando” na matéria que

ela fez e iluminou.” (O'BRIEN, 2011a, p. 19-20.)

Portanto, para O’Brien, a gera¢do do corpo sensivel se daria em duas fases distintas,
seria bifdsica: 1) a geragdo da matéria e 2) a doagio da forma a esta matéria que ganhard
vida com a introdugdo da alma.

3. Philips: A geragio da alma parcial como formato

Contudo, Philips contrapde esta tese de O’Brien afirmando que este produto da
Alma Parcial nio seria a matéria, mas ela seria o que ele intitula de “Alma-Trago”. Segundo
ele, Alma Parcial, citada por O'Brien de Virias Investigagies, é correspondente a Natureza
(physis) descrita no tratado Sobre a Natureza a contemplagio e o Uno. Plotino afirma que “o que
chamamos natureza ¢ uma alma, produto de outra alma anterior de vida mais poderosa”'®
(I11 8 [30], 4, 15-16). E, portanto, baseando-se neste tratado, que Philips defende que o
produto da atividade criativa da Natureza, ou dessa Alma Parcial, seria o formato (morphe)
— que € imagem sua — atuante na matéria, descrita por Plotino na seguinte passagem:

A natureza (phyisis) é um logos, que produz um outro Jogos,engendramento
seu, que doa algo ao substrato (Aypokeimenon), mas permanece ele mesmo
imével. O logos que atua no formato visivel (morphé horoménen) ja é o
ultimo (éskhatos), morto (nékros) e incapaz de produzir outro” (III 8

[30], 2, 28-34).

Isto que é produzido pela Natureza, é também descrito por Plotino como um objeto
de “contemplacio débil” (asthenés thedrema), contemplagio enfraquecida e sombra da
contemplagio (skian theorias) (cf. 111 8 [30],4). Portanto, essa imagem produzida pela Alma
parcial, defendida por O’Brien como produgio da matéria, seria para Philips a produgio
do formato visivel, que é imagem da natureza. Ambas as imagens (a matéria e o formato
visivel) sdo descritas como imagem morta, ultima e incapaz de produzir algo outro.

Que este “produto” da atividade criadora da natureza ¢ introduzido
diretamente no substrato, ou matéria, € fornece movimento e formato
visivel é evidéncia suficiente de que Plotino estd aqui falando da Alma-
Trago. Assim, aprendemos que ele o considera como um principio racional
(Mdyog), embora seja o ultimo deles, estd “morto” e, em contraste com seu
“irmao” e criador, natureza, ¢ privado do poder de gerar imagens psiquicas.
Isto estd relacionado A natureza como seu “irmio”, mas @VG1G, em contraste
com seu “irmdo”, é, como todas as imagens da alma acima dele, viva e possui

a capacidade de produzir imagens de si mesma.'® (PHILLIPS, 2009, p. 129)

15 “With this reading of the passage I have summarised from Various Investigations (cap. 3), we have therefore to dis-
tinguish no less than three (logicaly) successive actions in the tale of the ‘partial’ soul. Soul first ‘makes’ the darkness
and the non-being that is matter. She then ‘covers with form’, and so illumines, the matter she has made. Finally, she
‘enters rejoicing into the matter that she has both made and illuminated”.

16 [Trad. BARACAT Jr.]: ‘Qc 1 pév Asyolévn QUGIC Wuys 00Ga, YEVVIIILL WVYTIC TpoTépag SuvatdTepov {Oonc.

17 [trad. BARACAT Jr.]: v @vow givol Adyov, 8¢ motel Aoyov dAkov yévvnuo odtod SOvTa PéV Tt T¢ DTOKEEV®,
pévovia & avtov. O pev odv AdY0g 6 KAt THY LOPOV THY OpOUEVIY E6Y0TOC 70N Kol VEKPOC Kai 0DKETL TOlElV
Sdvaror dAlov.

18 “That this ‘product’ of the creative activity of nature is introduced directly into the substratum, or matter, and provi-
des it with motion and visible shape is sufficient evidence that Plotinus here is speaking of the trace-soul. We thus
learn that he regards it as a rational principle (Ady0c),60 although it is the last of them, is “dead” and, in contrast to
its “brother” and creator, nature, is deprived of the power to generate additional psychic images. It is related to nature
as its “brother,” but Vo1, in stark contrast to its ‘sibling,’is, like all of the images of soul above it, alive and possesses
the capacity to produce images of itself.”
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4. A dupla produgio da alma parcial: As imagens sobrepostas

Mas, é importante ressaltar um dos principais problemas referentes a este produto
da Alma Parcial que se mostram na aproximagio realizada por Philips entre a passagem de
Virias Investigagdes e a passagem de Sobre a Natureza. O mais notério deles é que, o produto
produzido pela Alma Parcial em Virias Investigagées é claramente descrito como dlogon
(sem logos), enquanto o produto da Natureza, ainda que morto, é claramente descrita como
um /ogos. Portanto, talvez teriamos em Sobre a Natureza e em Virias Investigacées diferentes
produtos de diferentes produgdes da Alma — seja da Alma Parcial ou da Natureza.

Contudo, vale ressaltar que, mesmo contrapostas, as teses de Philips e O’Brien
podem nio ser excludentes. Retomemos entdo o trecho de Virias investigagées analisado
por O'Brien, que descreve as duas iniciativas distintas da alma: 1) ato gerador da imagem
escura, sem logos, initeligivel; e a 2) ato de formatar (atribuir morphé) a essa imagem.
Ambas as interpretagdes — tanto a de O’Brien quanto a de Philips - centralizam-se na
primeira iniciativa. Entretanto, talvez Philips, em sua tentativa de refutagio da geragio
da matéria plotiniana segundo O’Brien, narraria, na verdade, a producio do objeto da
segunda iniciativa da alma, quase que esquecida no escopo das discussdes sobre o produto
gerado na primeira iniciativa.

Teriamos, portanto, a partir desta aproximagio das duas interpretagdes, a seguinte
compreensdo: a alma parcial, em sua primeira iniciativa, geraria uma imagem escura, sem
logos e initeligente, compreendida como matéria de acordo com a tese de O’Brien; e, em
sua segunda iniciativa, a alma parcial atribuiria o formato, que também ¢é imagem sua, logos
morto e uUltima, consequéncia de uma contemplagio débil e sombra desta contemplagio,
como desenvolve Philips. O corpo sensivel, portanto, seria resultado dessa sobreposi¢do de
imagens da alma, desta “soma” de ambas, como bem descreve Plotino: “o formato é uma
imagem: assim como o substrato também é uma imagem™ (II 4 [12], 5, 18-19).

Por esta razio, teriamos portanto, analogias com fortes referéncias a jogos de imagem
ao tratar do multiplo sensivel. Encerro, entdo, com as palavras do nosso préprio Plotino:

Por isso, mesmo as coisas que parecem originar-se nela [na matéria] sio
brinquedos, imagens em uma imagem sem arte, assim como no espelho
o que estd situado em uma parte é refletido em outra; e ela se preenche,
assim parece, mas nada tem e, no entanto, parece ser todas as coisas. «E as
coisas que entram e saem sdo cépias dos entes», imagens que entram em
uma imagem amorfa e que, refletindo-se através da amorfia da matéria,
parecem atuar nela, mas nada fazem: sio fracas, débeis e sem resisténcia;
mas, como ela sequer tem resisténcia, as coisas a atravessam sem cortd-la,
como se fosse através da dgua ou se alguém projetasse, por assim dizer,

formas no que é chamado véicuo.” (III 6 [26], 7, 23-33)

19 [trad. BARACAT Jr.]: Koi 1| popon) 8¢ eidwlov: dote kol 10 vrokeipevov ldmiov.

20 [trad. BARACAT Jr.]: 60ev koi 10 €&v adt® €yyiyveobor dokobvta maiyvia, €i8wlo év idOA® dtexvidS, OG &V
KOTOMTP® TO GALay0D idpupévov dAloyod eavTalopevov: Kol TUTAGUEVOV, MG dOKET, Kol Exov 0DOEV Kol S0KODV
T mavto. <Td 6¢ eicidvra kod EEovta TV Gvimv ppmpoto™> Kol idola gig eidmAov dpopeov kol dud To dpopeov
a0THG EVopdLEVE TOLETV HEV SOKET €iG ATV, TTOLET 8€ 0VOEV" dpevnva Yap kol dodevii Kol dviepeldov ovk EyovTa
G 00OE Ekeivng éyxovomg Sietoty 00 TEVOVTO olov S1> BS0TOC 1 &1 TIC £V T) AeYOUEVD KEVE oA 010V EiGTéNTOL.
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A atividade do mestre no De Magistro de Agostinho de Hipona

Enir Cigognini'

Consideragées iniciais

O periodo Patristico, ainda considerado como filosofia antiga por alguns autores
tem como marca profunda o advento, crescimento e formagio teérica do Cristianismo.
A presente investigacdo opta pela andlise da obra De Magistro, muito embora ha outras
- De doctrina christiana e De catechizandis rudibus - obras nas quais a preocupagio com o
ensino também se faz presente. A escolha se deve ao fato de a obra em questdo estar mais
direta e amplamente envolvida com a problemadtica do ensino na rela¢do do discipulo e
do mestre.

A filosofia agostiniana presente na obra De Magistro possui duas marcas
predominantes. De um lado a tradi¢do platonica que se faz sentir ja na estrutura do texto,
escrito em forma de um didlogo entre o pai da Igreja e seu filho Adeodato, e, de outro, a
tradigdo cristd que vai se sedimentando, também, num processo de ensino de seus contetdos
de fé e aqui manifesta, especialmente, na figura do mestre interior.

A primeira abordagem em questdo, a que defende a possibilidade do ensino por parte
do mestre, defenderd a ideia de que nada pode ser ensinado sem sinais. Tese exemplarmente
apresentada e, em parte defendida por Rossatto (2014).

A segunda abordagem, defende a tese de que cabe unicamente ao mestre interior a
tarefa do ensino. Essa posi¢io lanca raizes na filosofia da linguagem e aqui serd abordada
na perspectiva de Horn (2008).

O papel dos signos no De Magistro de Agostinho

Agostinho principia o didlogo procurando as razdes pelas quais falamos. Define as
palavras como sinais e a primeira observagio que chega é que palavas servem para ensinar
ou aprender.

A partir de tais defini¢des, Agostinho sustentard um primeiro argumento, a partir
da constata¢do de que ao falar se quer ensinar ou aprender e que os sinais (palavras) sdo
necessrios para o ensino. Ao que concorda Adeodato afirmando: “Nada aqui vejo que

possa sem signo mostrar-se”. (AGOSTINHO, 2015, p. 48).

Isso garante aos sinais uma centralidade no processo de ensino e confere ao mestre o
atividade de ensinar por sinais a ponto de o préprio Agostinho perguntar ao filho: “Nio te

1 Universidade Catélica de Pelotas
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impressionas que o supremo Mestre tenha ensinado seus discipulos a orar, ensinando por
palavras, nada mais a desejar que ensinar o como deveriam se expressar ao rezar?” (2015,

p- 35).

Na passagem, Agostinho defende que as palavras foram capazes de ensinar um
modo de orag¢do, mais do que uma férmula.

Em seguida o didlogo agostiniano passa a verificar a possibilidade de que algo seja
ensinado sem o uso de sinais. O que conduz a segunda tese a ser sustentada pelo hiponense.
Ele prossegue argumentando sobre coisas que possam ser aprendidas sem necessidade de
signos.

Se considerarmos cuidadosamente, talvez nada se encontre que por
seus signos possa ser apreendido. Se me dado um signo, do qual nada
soubesse sobre o que seria a coisa, coisa nenhuma poderia me ensinar;
mas se tenho seu conhecimento de verdade; o que aprendo pelo signo?

(AGOSTINHO, 2015, p. 121).

Com isso, o bispo de Hipona inicia uma aproximagio da tese de que por sinais
que significam algo, nada pode ser ensinado por um motivo bastante simples: se ndo for
conhecido, a titulo de exemplo, que capus em latim, é cabega em portugués, um mestre nada
poderia ensinar ao discipulo com esse vocdbulo. Entretanto, se hd, no aluno, o conhecimento
do que ¢ significado pelo sinal (capus), entio, a rigor, ndo ha o que ser ensinado pelo préprio
sinal, mas, ainda assim, restaria outros significados passiveis de constru¢do a partir do
conceito de caput.

Desse modo, de acordo com Horn, Agostinho e Adeodato abandonam a tese
inicial de que falar (proferir palavras) servia para ensinar ou aprender. “Palavras sio,

)

com efeito, sinais, mas elas ndo possuem nenhuma for¢a construtiva de conhecimento’

(2008, p. 61).

E, dessa maneira é que Agostinho acaba por recorrer a figura do mestre interior.
Pois, somente ele pode, em ultima anilise, ensinar algo e, por ser a suprema verdade, torna-
se o critério para julgar entre o verdadeiro e o falso, visto que, pelas préprias palavras, isso

seria impossivel (AGOSTINHO, 2015, p. 119; HORN, 2008, p. 62).

A atividade prépria do mestre interior fica mais evidente no didlogo quando o bispo
de Hipona afirma:

[...] este sol e mesmo esta luz que inunda tudo, a lua, os astros restantes, a
terra e os mares, tudo o que de infinito exista; nio seriam por si mesmos
que Deus e a natureza os expdem, mostrando a quem os contempla? Se
considerarmos cuidadosamente, talvez nada se encontre que por seus

signos possa ser apreendido [...] (AGOSTINHO, 2015, p. 121).

Nesse momento da obra como também observa Horn, o autor lan¢a mao de tese,
aparentemente contraria:

Concluso seria que nada se pode ensinar sem signos, sendo necessario o
conhecimento dos préprios signos e, o conhecimento de seu efeito em
que carentes somos, embora nem todas as coisas significadas aos préprios
signos possam ser preferiveis. Desde que nos propusemos a exalar
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palavras, fazendo-o por longo periodo, nos esforcamos por investigar
trés questoes: que nada se possa ensinar sem signos; que existe signo que
se deva preferir aquilo que significam; e que o préprio conhecimento
seria melhor que os signos. (AGOSTINHO, 2015, p. 116-117).

Ao que assente Adeodato confirmado, de certa maneira um abandono da tese
anterior. Nesse sentido, surge a situagdo paradoxal apontada por Rossatto na proposta
agostiniana, o que abre espago para interpretagdes dispares, visto que ela: “abre o flaco para
uma leitura alternativa em relagdo a histéria da recepgio do De Magistro por filésofos,
linguistas, tedlogos e educadores” (2014, p. 62). De uma parte as interpreta¢des parecem
ficar justificadas dado o impasse textual apontado, de outro, instaura-se a contradigéo:
afinal, por sinais é ou ndo é possivel o ensino?

O papel do mestre segundo Agostinho

A possibilidade do ensino, em Agostinho, depende de quatro fatores: o objeto do
ensino, o mestre, o discipulo e a maneira de ensinar. Embora haja alguma reflexdo sobre
os demais fatores, o que serd agora analisado ¢ a func¢do do mestre. E, no caso, o mestre
depende essencialmente de sinais para poder ensinar algo.

Baseando-se na primeira tese de que é possivel ensinar com sinais, 0 mestre tem um
papel preponderante no processo do ensino, visto que, poderia, através dos signos gerar o
conhecimento naquele que o desconhece.

Entretanto, se o foco for o oposto, chega-se ao ponto extremo de um autodidatismo
do discipulo que o mestre poderia simplesmente ser dispensado. Isso porque, ndo se pode
tornar algo conhecido por meio dos signos sem que exista um conhecimento prévio do
significado dos mesmos. Dito de outra maneira, percebe-se uma primazia absoluta do
conhecimento do objeto sobre o conhecimento do signo que o designe.

Em sendo assim, o professor nada poderia ensinar ao aluno, a0 menos por palavras.
« ~ . . < ) [4 )
‘Antes, a sua [das palavras] fun¢do consiste unicamente em ‘lembrar’ ou ‘admoestar
(admonere)” (HORN, 2008, p. 61). Hi uma primazia da realidade sobre o conhecimento e
deste sobre o signo que designa o real. No De Magistro, Agostinho deixa transparecer uma
ideia de chega a falar em vacuidade das palavras.

Em parte, na posi¢io que desembocard no papel crucial do Mestre interior, sente-
se fortemente a influéncia platénica do conceito do conhecimento como rememoragio
(anamnese), adaptado pelo hiponense com sua “Teoria da Iluminagdo”. As formas
platonicas do hiperuranio sdo substituidas pelas ideias presentes no pensamento de Deus,
conforme esclarece Reale:

A doutrina de Agostinho sobre a iluminagdo substitui a doutrina
platonica da anamnese ou reminiscéncia. Para Platio, as almas humanas
contemplaram as ideias antes de encarnar-se nos corpos, e depois se
recordam delas na experiéncia concreta. Para Agostinho, ao contririo,
a suprema Verdade de Deus e uma espécie de luz que ilumina a mente
humana no ato do conhecimento, permitindo-lhe captar as Ideias,
entendidas como as verdades eternas e inteligiveis presentes na prépria

mente divina. (REALE; ANTISSERI, 2003, p.91).

Por mais que Platdo tenha valorizado seu mestre e ele préprio tenha fundado uma
escola para o ensino, a partir da segunda tese presente no De Magistro de Agostinho de
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Hipona, parece ser de dificil aceitagdo a presenca e atuagdo de um mestre exterior no
tocante ao ensino.

A posi¢io de Horn, oriunda, especialmente de seu trabalho em filosofia da linguagem,
defendera que o mestre poderia, no maximo admoestar ou relembrar. Reduzindo com isso
a tarefa docente.

A perspectiva adotada por Rossatto ndo nega a existéncia das teses contrdrias, mas
as coloca em didlogo e percebe que antes de se excluirem, se completam:

Agostinho coloca na boca de Adeodato, e ndo na sua, a afirmagio
conclusiva de que, mediante as palavras do mestre, o discipulo aprendera
algo. Mas o que de fato ele aprende? Aprende que as palavras do professor
nio ensinam, mas apenas incitam o aprendizado. E, na verdade, algo
paradoxal. Porém, o aluno foi levado a essa conclusio pelas palavras do
professor, e ndo por uma descoberta solipsista ou autodidatica. Adiante

isso ficard mais claro (ROSSATTO, 2014, p. 63).

Mesmo com a impossibilidade de ensino por sinais, o autor aqui percebe uma
possibilidade de ensino, reconhecida pelo préprio Agostinho. Tal perspectiva serd
sustentada a partir da

teoria estoica do duplo logos, assumida pela leitura alegérica de Filon de
Alexandria, que opunha letra e espirito, dai incorporada por Agostinho.
Em poucas palavras, a teoria do duplo logos introduz a disting¢do entre
logos endiathetos, para significar a palavra interior ou espiritual, e logos
prophorikos, para a palavra exterior ou proferida (ROSSATTO, 2014,
p. 64).

A partir dessa perspectiva, a conclusio de Horn se sustentaria apenas em parte.
E, mesmo com a impossibilidade de os sinais externos proferidos pelo mestre exterior
gerarem conhecimento, sio a via que possibilita ao discipulo os elementos indispensaveis
para acolher o conhecimento dado pela agdo do mestre interior.

Consideragoes finais

A presente reflexdo, ndo pretendeu ser uma proposta diddtica e muito menos um
tratado de filosofia da educagio. Ela refletiu sobre perspectivas de interpretagio para uma
problematica observada na obra de Agostinho.

Agostinho preocupa-se, de certa maneira com uma paideia cristi em oposigdo a
uma paideia pagi, dai se compreende a centralidade de Cristo, diferente de, por exemplo,
Tomis de Aquino que se encontra no dmbito do trabalho docente na Universidade de Paris
quando escreve seu, também chamado De Magistro e, por isso, defende uma perspectiva
diversa do hiponense.

Embora, como se observou, na perspectiva assumida por Rossatto diminua a situagio
paradoxal do texto, ndo deixa de permanecer alguma inquieta¢do no tocante ao papel do
mestre nesse processo de ensino, embora essa ndo seja a perspectiva de andlise do autor.

Assim, vale acrescentar um trecho de um sermio de Agostinho sobre Sio Jodo
Batista:
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Jodo era a voz, mas o Senhor, no principio, era a Palavra [cf. Jodo 1,1].
Jodo era a voz passageira; Cristo, a Palavra eterna desde o principio.

Suprimi a palavra e o que se torna a voz? Esvaziada de sentido, é apenas um ruido. A
voz sem palavras ressoa ao ouvido, mas nio alimenta o coragio (AGOSTINHO, Sermio

193).

De maneira aniloga, sinais proferidos pelo mestre exterior efeito algum produziriam
sem o mestre interior. Parece que o retérico Agostinho se rende ao conteido de uma fala
produtora de sentido interior: a mensagem cristd. E isso fica mais claro se o didlogo for
analisado ndo na perspectiva do mestre, mas na perspectiva do discipulo.

Desse modo, a centralidade se desloca do ensino para a aprendizagem. E, nesse
sentido, o hiponense entende que o conhecimento é um processo interior e depende
grandemente da interioridade do sujeito. O mestre exterior ndo pode ser dispensado ja que
em Agostinho o caminho de retorno a Deus, semelhante ao retorno ao Uno, em Plotino,
inicia pela exterioridade. Por que ndo pensar que para ouvir e aprender do mestre interior,
primeiro o aluno precisa aprender a ser discipulo e isso come¢a com o mestre exterior?

Nessa perspectiva o que era paradoxal torna-se, a partir da interpreta¢io de Rossatto,
complementar. Momentos do mesmo movimento que apés ter vindo de Deus, precisa
retornar a ele, como existencialmente experimentou Agostinho: “fizeste-nos para ti, e
inquieto estd o nosso coragdo, enquanto nio repousa em ti” (Confissdes I, 1).

Por fim, ainda que a presente andlise pareca teolégica em alguns aspectos para
uma filosofia da educagio, é reveladora de uma percep¢ido e experiéncia sempre atual:
independente dos meios e técnicas utilizadas pelo docente,a compreensio e o conhecimento
de algo dependem de um processo interno que pertence mais ao discente do que ao
terramental técnico e retérico utilizado pelo docente.
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Andlise do paragrafo 607c da Republica aluz do mito de Dédalo
ou da acolhida da poesia a luz de uma meditacio acerca do
lugar do mito de Dédalo e de Icaro na lexis platonica

Fabiola Menezes de Aratjo!

“Poeticamente o homem habita”
(Holderlin)
(In: Heidegger, 2002)

1. Introdugio?

No §607b da Reptblica Platio teria chegado ao cume de uma querela antiga (diafora
palaias)’: a que separa poesia e filosofia — ali vemos a poesia ser expulsa da po/is. Se
atentarmos para o verbo de que o filésofo se utiliza ndo restardo duvidas de que a poesia é
ali expulsa: trata-se da expressdo apostelemon ek, onde ek desempenha a fungio de advérbio
de lugar — para fora. “Ek tes poleus apestelomen” pode significar “banir para fora da cidade”.
Sécrates diz na ocasido: “Deve ser rememorado (anamnesteisin) que a poesia deve ser
expulsa da polis: pelo logos”(§607a). Na frase seguinte a famosa expulsio, no entanto, o
filésofo reconsidera sua posi¢do de detragio da poesia. Diz que se acaso os seus amantes,
desde que nio sejam poetas, puderem defendé-la, em sendo esta defesa “sagrada (daiov)
e verdadeira (d4n6sc)” a poesia serd acolhida (katadekomai) na mais bela cidade. Mas
como ascender ao plano do sagrado e do verdadeiro? No §607c, Sécrates ainda impde um
terceiro critério ao qual a poesia deverd atender acaso queira ser re-admitida em Ka/lipolis:
ser prestavel (GQeApn).

Defensével na verdade, na sacralidade, e prestivel. Que poesia atenderd a estes
critérios? Propondo seguir a /exis (MEwC) platonica®, Benoit® (2017) nos leva a supor ter

1 Pos-doutoranda Eco - UFRJ; Doutoranda Puc-Rio

2 Partes deste texto foram apresentadas na XIX SAF PUC - Rio em maio de 2018.

3 Sécrates faz uso da palavra palais na passagem seguinte: “molond pév Tig Slapopd Prhoco@ie T Kai momtiki” (pal-
ais men diafora filosofia te kai poietique) (Pl., R. 607b); esta « diferenca entre a filosofia e a arte poética » nfo ¢ uma
simples diferenca eidetica ou conceitual, mas uma verdadeira disputa, como se pode compreender pelos multiplos
sinais citados pelo fildsofo: seis exemplos de injurias reciprocas das quais nés nio conhecemos as fontes.” Disponivel
em: <http://www.perseus.tufts.edu/hopper/textdoc=Perseus%3Atext%3A1999.01.0167%3 Abook%3D10%3 Asec-
tion%3D607¢>).” Acesso em 29 de julho de 2018. CONSTANTINIDES (2013), faz-nos lembrar do argumento
de Nietzsche, que defende que Platio teria expulso sim a poesia, e isto para ser melhor do que os demais poetas da
Heldde. Cito: “E preciso considerar Platio: ele nega toda outra grandeza! Homero, os artistas plasticos, a prosa,
Péricles — e, para suportar Sécrates, ele o transforma! ” (Nachlass/FP 1883 8[15], KSA 9.386-7, apud CONSTAN-
TINIDES, 2013, p. 122).

4 Segundo Benoit (2017) a /éxis pode ser rastreada junto aos simbolos referenciais (sobretudo as datas) colocadas pelo
pensador grego em toda a sua obra.

5 Cf. também capitulos 8 ¢ 9 da Odisseia Platonica (BENOIT, 2017, p. 139-180); quem leu esta obra podera notar
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Platdo, ao organizar sua obra, situado o Timeu apds a Repiblica. Sob esta orientagao,
chegamos a supor que a defesa da poesia pode ter sido realizada pelo préprio filésofo, e isto
ndo apenas nas seis obras onde a linguagem poética é celebrada com mais entusiasmo® ,
mas também no 7imeu. Perseguimos, aqui, a pertinéncia desta hipétese /éxica, mas também
a seguinte: Segundo Matoso’ (2018), Platio recorre a linguagem mitica sempre que uma
questdo filoséfica de suma importincia vem a tona. Pensemos: No Timeu, em especial, o
Demiurgo surge como apoio ao tratamento de quais questoes filoséficas? As do tempo, da
histéria, e da origem do cosmos.

Como lugar de exercicio da filosofia, a0 menos no 7Timeu, o mito do Demiurgo
serve como uma espécie de ponte mével que, por sua vez, se apoia nas Formas eternas para
realizar ou construir o cosmos. E se Platdo considera que a linguagem mitica é necessiria
para se trabalhar estas questdes talvez seja porque o Ser ele mesmo se dé antes de mais
nada também de modo mitico, ou poético, sendo o perigo da poesia justamente formatar
um Ser que nio se revele enquanto tal, pensédvel ou ainda como sagrado (BENOIT, 2017,
145-147). Em outras palavras: sermos situados no ‘ndo-sagrado’ ou na ‘ndo-verdade’, isto é,
em um horizonte que prescinda do sagrado para ser é o mote que teria levado a expulsio
da poesia quase que como um todo. O perigo de uma determinada poiesis, sob esta 6tica,
seria o de estancar a alma em um ambito junto o qual esta nio pudesse mais voar.

2. A rapsédia de Solon e o mito de Dédalo

No Timeu, §21b, é anunciada uma poesia que talvez possa atender aos trés critérios
postulados por Sécrates no §607¢ da Repriblica— a rapsédia® de Solon’. E, nesta rapsédia,
referida ainda como poieton poiemata (§21b) o que vem a ser? Por meio da fala do Timeu é
anunciado um mito, em cujo seio o0 Demiurgo tem a tarefa de conformar o cosmos (§53a7-
b5). Conformar’ diz aqui ‘dar forma’, ou antes se espelhar nas Formas para poder realizar
0 cosmos, € assim também se realizar. Torrano (2013) afirma ser a engenharia de subversio
da mitologia arcaica uma constante na retérica platonica: Segundo este helenista haveria
uma estrutura de homologia entre o que é cantado pelas Musas aos poetas, e 0 modo como
as ideias surgem nos Didlogos.

A tese de Torrano nos levou a considerar se haveria alguma personagem cantada
pelas Musas que tenha servido de base a criagdio do mito do Demiurgo no Timeu, e
pudemos vislumbrar o mito de Dédalo, versao mortal de uma linhagem iniciada com
Hefesto, deus ourives da arquitetura, como o mito que talvez tenha servido assim: de base
para o pensamento de Platao.

Um grego talvez reconhecesse a presenca da linhagem de Hefesto no Mito do
Demiurgo'® sem grandes dificuldades. Ndo é toda hora que aparece um arquiteto genial,

como ela nos serve de referéncia constante.

A saber: Lisis; Hipias Maior e Hipias Menor, Fedro; Leis ¢ Ion.

7 Em aula realizada na PUC-Rio no primeiro semestre de 2018, e também em Conferéncia realizada em maio de 2018
na XIX SAF da PUC-Rio.

8 Rapsédia ¢ o termo arcaico para a poesia que, no dmbito, grego, ¢ transmitida de forma oral e se realiza de maneira
performatica, sendo acompanhada de musica. A musica ela mesma sempre se realiza junto a poesia. (Cf. Torrano,
2013)

9 Solon ¢ citado 26 vezes nos Didlogos, dezesseis delas no Timeu. Os Hinos de Solon sdo elegias a virtude (areté), e
ele é conhecido por ser um dos primeiros legisladores a pregar a democracia em Atenas, tendo, dentre outras leis,
autorizado a prostitui¢do. Em suas elegias, Sélon expressa seu amor pelo bem comum.

10 Assim como o termo demiurgo (Odisseia, XVII v. 383), o termo Dédalo se anuncia, em Homero, a partir do termo
da-da-lo que nos remente a um “objeto de fino acabamento” (Odisseia, XIX v. 227) — no caso, o broche dado por
Penélope a Ulisses quando este dltimo vai a guerra, e prende sua capa pirpura com a figura de um cachorro que caga
um veado.
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ainda que em solo grego. Dédalo também descende desta linhagem, mas suas realiza¢oes
podem nos ajudar a pensar o advento do Demiurgo? Quem é Dédalo? Sua histéria é
conturbada, desde o inicio: por invejar o sobrinho inventor do ima, mata-o; e ¢, por isto,
expulso de Atenas. Palermo (2015) afirma que Dedalo, pela sua presenca nas artes, mereceria
ser uma questdo tanto quanto Homero. A presenca do incrivel arquiteto repercutir, alids,
ndo apenas na criagdo mito-poética do Demiurgo, mas também nas dez vezes em que é
citado nos Didlogos.

7

Recordemos: quem ¢ exatamente o arquiteto que, simile ao Ateniense nas Leis
(BENOIT, 2017, p. 437) teria saido de Atenas em diregio a Creta? Em seu exilio, Dédalo
¢ acolhido pelo rei Minos. Mas a hora talvez ndo fosse das mais propicias: ao invés de
servir ao sacrificio encomendado pelo deus dos mares, o touro ofertado por Posséidon
a este rei fora tomado como parte das propriedades do palcio. O deus, irado pelo ato
impio, solicita a Afrodite que enfeitice a mulher de Minos'. Parsifae, enlouquece de
amor pelo touro, e pede a Dédalo ajuda para realizar seu desejo zodfilo. Uma vaca de
madeira é, entdo, arquitetada e a rainha pode atrair o extraordinirio touro® para obter
satisfacdo. Desta relagio, nasce o Minotauro. O rei, horrorizado com o nascimento
daquela criatura abomindvel, pede a Dédalo, entdo, uma ultima realizagdo: que o ajude a
esconder aquele fruto do talvez primeiro chifre “da consagra¢do”. Dédalo constréi a sua
mais famosa obra: o Labirinto do Minotauro. Quando Teseu vem acabar com a criatura
que se alimenta, anualmente, de doze virgens atenienses, Ariadne, filha do rei, se apaixona
pelo heréi. Solicita, a princesa, também ajuda a Dédalo (STEPHANIDES, 2015, p. 86-
93). O arquiteto inventa o fio de Ariadne, com o qual o herdi consegue sair do Labirinto
vitorioso, e, enfim, voltar para & Hélade. Por ter ajudado na fuga de Teseu, Dédalo é preso
por Minos na torre do Palicio junto ao seu filho, Icaro. Na histéria que perdura até o séc.
V a.C., 0 mito vai até aqui. Ainda ndo h4 a morte alada de Icaro tal como serd consagrado
a partir do séc. I a.C..

3. A morte de Faetonte e o advento da morte de Icaro : a poesia em seu vir a ser

Durante os cinco séculos em que floresce a filosofia, o mito ird sofrer um
transformagio: haverd o acréscimo da morte de Icaro, filho com o qual Dédalo ficara
preso na masmorra. Segundo Ragusa (2008) s6 a partir do séc. I a.C., Tcaro passard a
morrer, apos vestir as asas construidas pelo pai para sairem da torre. As instrucoes do pai
— para que ndo voasse muito alto nem muito baixo, de modo que as asas nio derretessem

Ja pelo som da palavra é possivel depreender-se uma relagio de dédalo com o verbo dam.

Segundo o Bailly, edawg é participio perfeito do verbo daw que aparece nas seguintes formas:

com redobro dedag, ou posterior sem redobro €dag : ensinar. Tva 11, algo a alguém; com o infinitivo: ensinar a (fazer
alguma coisa) //

(pf. dedomia e Sedaa) ter aprendido por si; de onde conhecer, saber, ter experiéncia de, ser expert em, acc.; de mesmo, no
passado. (f. domoopon, ao edany, pf dedompon) ser instruido (de alguma coisa), aprender, saber, acc.; com o genitivo
de pessoa: Tvog 8. aprender o assunto de alguém; com um genitivo de coisa: moAgpoto dompevo, Iliada , aprender a
guerra, fazer o aprendizado da guerra// Medieval: (inf. edaac0ot, formado de 8edacr) aprender a conhecer, acusativo
(R. Aa, aprender, conhecer; cf. S1800Kkwm).

Sobre a relagio entre Dedalo e a arte cretense Cf. Palermo, 2015 e Rizza, 2015.

11 O mito de Dédalo talvez seja o mais citado em Platdo: ele aparece no sentido ‘daquele que faz’ e, em quase todas as
vezes em que ¢ citado, serve de analogia, ou de metifora, ou ao saber, ou a falta de saber enquanto humildade, que
representa Sécrates ou as artes capazes de alcangar eternidade, sabedoria ou ainda uma ascendéncia rica: No Alce-
biades, §121a, a ascendéncia da personagem homonima é remetida a Dédalo, e a partir deste 2 Hefesto, deus patrono
dos artesdos; Cf também Hipias Maior, § 282al; Ménon, § 97d; Fedro, §266e, Repiblica, §529¢, Eutifron, § 11c-e,
§15b9; Ion, § 533a-b e, por fim, Leis, §677d.

12 H4 outras versbes da mesma narrativa.

13 Cf Atualmente pode soar estranho o ato de Parsifae, mas nio na Antiguidade. Em PERVIS, 2016/2017, p. 47 temos

revelagdes erdticas femininas de uma mulher com capacidades inicidticas impressionantes.
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com o calor do Sol nem ficassem molhadas com a dgua do mar — Icaro ndo ird seguir.
Maravilhado pela imagem do Sol, terminam as suas asas derretidas, e ele a cair no mar.
Agora a sua morte pode servir a nossa reflexdo. Serd por acaso o advento desta morte?
Tdo semelhante 4 de Faetonte, personagem do Timeu (§22c¢) e talvez a de Sécrates na
Apologia, sera que o préprio surgimento da filosofia nio teria influenciado no advento da
morte de Icaro?

Coincidéncia ou nio, ao que parece, o mito de Dédalo vai mudar justamente durante
os cinco séculos que comportam o nascimento da filosofia e, logo, a questdo de que se hd ou
ndo uma luta entre as linguagens poética e filoséfica. E a morte de Icaro, referida por Ragusa
como reflexo do esquecimento de sua condi¢do humana, pode servir para pensarmos um
dos curiosos momentos em que a filosofia e a poesia puderam se amalgamar para atestar
uma caracteristica demasiado humana: a do esquecimento. Cito Ragusa:

embora a associagio de Tcaro ao voar e as asas remonte, pelo menos, ao
século VI a.C.,, esse dado em torno de sua morte, fruto do esquecimento
de sua condi¢io humana — o mais forte no imagindrio ocidental — s6
aparece na mitologia tardiamente, a partir do séc. I a.C. (2008, p. 105).

O que teré levado ao advento da morte de Icaro - um dos mitos mais seminais da
civilizagdo ocidental? Notemos que o esquecimento da condi¢do humana pela qual esta
personagem passa ¢ uma atitude contra o qual a filosofia j4 em seu mais tenro inicio se
levanta. O fato de a inscri¢io no Templo de Delfo dedicado a Apolo — “Conhece-te a
ti mesmo” — ser repetida por Sécrates na Apologia (§20c-24d) como lema de sua vida o
atesta. Ndo te esquecas jamais de sua condi¢do humana, saibas que és mortal, e que tudo
o que podes conhecer parte desta premissa. Trata-se de um aforismo que ¢ fruto mais da
tradi¢do poética mas que serve Sécrates a desenvolver a filosofia ao longo de sua vida. E
nio seria sem propdsito considerar que, se hd um ‘pensamento na linguagem mitica’ (Cf.
Torrano, 2013) este pensar espelha, em seu conjunto, sobretudo as benesses que conquistam
aqueles que compreendem o quéo limitados somos nés frente aos imortais.

Notemos que a personagem de Icaro, como referido acima, guarda semelhancas
paradigmaticas com relagdo a outra personagem, a um sé tempo mitica e filoséfica: a de
Faetonte, que morre no Timeu (§22c), da mesma forma que Icaro, isto €, a0 tentar alcancgar
Hélios. Reflitamos um pouco mais sobre a relagio entre ambas as personagens e o modo
como o primeiro filésofo advém: nio serd Faetonte um espelho da personagem Sécrates,
por esta também apelar para o Sol, ainda que como metifora do Bem na alegoria da linha
(Reptblica, §509d-513e)? J4 na alegoria da caverna é morto o que diz ter visto o Sol, agora,
ja contamos quatro que vém a morrer ao ir em dire¢do ao Sol ou logo apés vé-lo: Faetonte;
aquele que ¢ morto pelos prisioneiros da caverna; o préprio Sécrates talvez, e Icaro. Por que
serd este Sol, metifora do Bem,' tdo perigoso?

O acréscimo final da morte de Icaro no mito de Dédalo talvez traga consigo o
poder de iluminar esta, e outras questdes, como a questdo a respeito de como deve ser
lida a poesia defensivel e defendida pela obra de Platio. Esta poesia, como um amalgama,
teria o poder de reunir em si uma série de fendmenos; e, a0 nomea-los, fazer com que
possa ndo apenas visualizd-los, mas também inventar modos de ser que os tenham como

14 A respeito da relacio entre Sécrates e seu pai Sophroniscus pouco ou nada se sabe, mas a titulo de curiosidade ¢ pos-
sivel indicar que a profissdo do pai, escultor ou pedreiro, guarda semelhancas com a do mito de Dédalo, este também
escultor ou arquiteto.
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paradigma (BENOIT, 2017, p. 345). Assim, a histéria se tece'. Falta agora verificarmos

em que medida a obra de Platdo permite esta leitura.

4.’ Timeu como filopoietai

Timeu é astronomo (§27a) , e enquanto tal, pode atender plenamente ao primeiro
dos critérios impostos por Sécrates para os que pretendessem defender a poesia. Ademais,
ao falar da poesia de Sélon no Timeu a personagem homénima trata de garantir, a um sé
tempo, ser esta defesa sagrada e verdadeira: por um lado, a narrativa é contada a partir do
nous (voov, §17c¢), ou seja, a partir do pensamento, ou inteligéncia capaz de enxergar o
ambito do sagrado, invisivel para a maioria. Por outro lado, Timeu apresenta uma narrativa
que se pretende um depoimento histérico (§20d7-20e). Por meio do que fora transmitido
por sacerdotes egipicios a Solon, e deste ao avo de Critias, por meio desta narrativa podemos
compreender o lugar da poesia sagrada: tecer o vir a ser de um inicio a partir do qual
habitam os descendentes de Solon. A, ja podemos vislumbrar talvez o lugar do verbo poiex,
em geral traduzido por fazer, na construgio do discurso ou da linguagem em que também
habitamos'¢. Neste nivel da leitura do Timeu, este verbo ndo se desvinculard conquanto do
sentido que lhe serd atribuido mais vulgarmente, isto é, o sentido de rapsédia enquanto ato
de cantar em versos. Mas o Demiurgo ird também ‘fazer’, poieu, o cosmos e ai a importancia
deste verbo na construgio da arquitetura do /ogos em que todos habitamos talvez fique mais
clara. Trata-se de outro sentido do verbo poiex, mais ligado a um arquitetar, sobre o qual
da testemunho Dédalo: serd na medida em que tanto este quanto o Demiurgo “poetam”,
o primeiro o Labirinto, e o segundo o cosmos que talvez possamos atentar para um sentido
mais amplo do termo poieu. Para isto, conquanto, nés s6 podemos atentar por causa dos
que cantando nos fizeram ver estes feitos.

Apoés assegurarmos ser a defesa da poesia que tem lugar no 7imeu “sagrada e
verdadeira” é possivel, por fim, assinalarmos ser esta poesia também prestével. Sobretudo
a rapsodia a que o Timeu di voz (PLATAOQ, 2011, 21b) é prestivel na medida em que
atende ao apelo apresentado no §607c da Repiblica : realizar a defesa da poesia e assim
permitir que possamos ler os didlogos platonicos em sua inteireza, isto é, sem evitar o
carater poético do ai em jogo.

5. O Demiurgo como uma espécie de Dédalo do Tempo

O mito de Dédalo como chave de leitura do 7imeu se anuncia como oportuno
sobretudo quando temos em vista a questdo do tempo. Para o Demiurgo, o tempo (ayon
conjugado “aei” no §36e-37a) surge mediante céu (Uranos) como sempieternidade’.
Pergunta: qual relagio passivel de ser estabelecida entre o ato de receber (§50b8-c6)
realizado pela Aypodoche (§49a6), origem feminina e mortal do cosmos, e o advento do
tempo? Traduzida por recipiente, recepticulo, vaso, abrigo ou ainda ttero (BENOIT,
2017, p. 254), esta entidade ocupa, ainda que subliminarmente, um papel parecido com o
da vaca no mito de Dédalo. Retomemos por esta via a presenca deste mito no Timeu: O
que pode haver de propriamente dedalico no aparecimento de entidades femininas na obra
em questior

15 Cabe notar que a personagem que ganha asas e depois as perde nio serd incomum em Platdo. Sobre aquele que perde
as asas ¢ dito no Fedro: “Vindo a perder as asas (a alma) é arrastada até bater nalguma coisa solida, onde fixa moradia
e se apossa de um corpo de terra” (§246¢). E ainda (a alma imortal) “perde as asas e cai no chdo” (§248¢9).

16 Cf.BENOIT, 2017, p. 346-347.

17 Cf.§81, Heidegger, 2002, nota 116.
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Analisemos este mito a partir de uma lida sindptico: Ao invés da vaca de madeira,
teriamos no Timeu a hypodoché, mas também a Khora (§52a8) e outras nogdes femininas
(§50¢2; 50d2-3; 50d3; 51a5; 88d7) que, ao se apresentarem, alternam-se com a figura do
Demiurgo. Estas entidades parecem obedecer a um movimento de danga (§40c); e isto
também no seguinte sentido: ¢ justo neste ambito, em que se alternam entidades femininas
e o masculino que surge o tempo. Sabemos, desde o Banquete e do Fedro, que quando hd
divindades femininas em Platio hd também Eros, assim como a presenca subliminar da
mie deste, Pénia. A questido agora é a seguinte: a danca tecida no 7%meu, por meio da qual
se alternam Demiurgo, as Formas, as entidades femininas e o advento do cosmos pode ser

compreendida como erética™”?

Ao invés do mitico arquiteto cretense, teriamos na obra que di voz & poesia de
Sélon, um outro “poeta” — o Demiurgo, que guarda semelhangas com o mito de Dédalo
porque, na condigdo de arquiteto-escultor do cosmos, se acaso ndo constréi uma vaca para o
touro de Poseidon®, ndo deixa de ter uma entidade feminina como referéncia, e tampouco
deixard de instar o voluptuoso deus dos mares na origem, experiente de delicias aquaticas
e terrestres’’. Consciente de seu débito para com a mortal que o levou as tais delicias®,
Poseidon constréi a mais incrivel das cidades, Atlantis (BENOIT, 2017, p. 172-173). Neste
sentido, também no 7imeu, a partir da poesia de Sélon e a semelhan¢a do mito de Dédalo,
haveria a descoberta de um labirinto, sé que aquitico, e ndo para o Minotauro, mas para
e pelo préprio deus Poseidon morar, ou namorar. Como ja referido, também no 7imeu-
Critias hd uma personagem que, a semelhanca de Icaro, se deslumbra com o Sol (§22¢).
Faetonte, mas talvez também Hermécrates, cuja morte nos tornou inacessivel a trilogia
Timeu-Critias-HermGcrates da noética platonica® tenha tido o mesmo fim? Impossivel
saber.

No Timeu, a poiesis do Demiurgo também culminard na criagio de cidades que serdo
surgidas a partir de ou junto a egipcias tauromaqueias: por um lado, hd a origem de Atenas,
por outro, ha Atlantis. Isto nos faz levantar a hipétese de que exista em Platdo um desejo

18 Apés termos alcangado este insight, do mito de Dédalo como oportuno a leitura do 7imeu, tivemos oportunidade
de nos deparar com trés obras de escritores que, segundo alguns comentadores, teriam seguido os passos do Timeu
para pensar o acontecimento amoroso como lugar de surgimento, de realizagio, e de desfecho do tempo. Miguel de
Cervantes em Dom Quixote traz Toboso, lugar onde mora Dulcineia e lugar para onde deseja ir o protagonista a me-
dida que realiza suas proezas. Trata-se de uma lembranca que, quase como um delirio, o afaga nas horas mais dificeis.
Deste modo, o protagonista consegue suportar as adversidades da existéncia somente por ser nutrido por este amor
ainda que idealizado. Machado de Assis em Esau e Jacd instala a moga Flora no meio dos protagonistas Pedro e Paulo
de modo que o drama se tece a partir desta “moga-titero” junto a qual desejam ambos estar. E como se o tempo ¢ o
espago se expandissem quando os trés se reunem em um mesmo ser. J4 Guimaries Rosa em Corpo de Baile dd vida
a um corpo que, desde o comego, ¢ antes de mais nada o Sertdo. Trata-se de um cosmos onde o sertanejo é e pode
ser, e que ¢ também qualquer lugar junto ao qual as relagdes amorosas advinham-se como centro do acontecimento
da realidade. Aqui talvez se separassem ainda mais duas teses, por hébito, tidas como opostas na Academia, a saber:
acerca do tempo como um fenémeno que tem lugar “na e pela” narrativa (RICOEUR, 1997); e o tempo como um
fendémeno que tem lugar independentemente da narrativa mas por si mesmo ou, antes, junto as esta¢des do ano, ou
ainda junto aos aparatos técnicos como o reldgio, e, por fim, como um fenémeno que se realiza de modo extraor-
dindrio no ser-para-a-morte (HEIDEGGER, 2011, §81, p. 237). No presente texto, defendemos que ambas as teses
ndo sio contraditérias mas se realizam conjuntamente sempre que o fenémeno da verdade tem lugar.

19 A teoria da relatividade, que considera que o tempo se realiza de modo diferente em conformidade a experiéncia
vivida se assemelha 2 tese aqui em jogo. Mas Einstein pensa o advento da verdade? (EINSTEIN, 1999).

20 Trata-se de uma vaca feita pelo mitico escultor a pedido da mulher de Mino, que, enfeiticada por Afrodite, se apaix-
ona pelo touro de Poseidon. A vaca ¢ construida para que Pasifanea pudesse sofrer a cépula do touro.

21 Cito: “Foi o préprio Poseidon que organizou o centro da ilha — facilmente, pois era um deus —, fazendo surgir de
debaixo da terra duas nascentes de dgua — uma quente, outra fria — que corriam de uma fonte e fez brotar da terra
alimentos variados e suficientes (Critias, §113e).

22 Este débito serd interpretado pelos maiores escritores da literatura como fonte de virilidade (Cf: nota 10.)

23 (apud. BENOIT, 2017, p. 178).
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de “retorno a Creta”. Este desejo teria levado o filésofo, inclusive, a situar-se na ilha onde
antes de surgirem os deuses gregos o Matriarcado Minoico vigorara. Serd que nisto cala
um desejo do filésofo de um retorno sempiterno a origem dos deuses?

6. Conclusao

A partir da obra Odisseia platdnica, chegamos a hipétese de que a poesia é expulsa no
Livro X da Reptblica sobretudo para ser readmitida no 7imeu. Seguindo os passos da Kxis,
chegamos a primeira hipétese de nossa pesquisa, qual seja: de que logo depois da Repudlica
deveria estar a defesa da poesia. E ndo foi sem surpresa que descobrimos haver no 7imeu
justamente uma defesa da rapsédia de Solon, uma poiesis que trabalha com a questdo de
como vem a ser o tempo. E como surge o tempo ai? A partir de uma realizagio em que se
presentificam entidades femininas — como o Aypodoché (o ttero) ou ainda a Khora — em
alternancia a figura do Demiurgo. Assim, se este deus trabalha vendo as Formas e a partir
delas dd nascimento ao cosmos, defendemos que ele ndo poderia fazé-lo sem a presenca
terna do ato poético e das entidades femininas que se anunciam na retérica platonica.
Nisto a arte poética do Demiurgo?” guarda semelhangas com a figura de Dédalo.

Outra reflexdo desdobrada foi a de que o mito de Dédalo, que até o séc. VI nio
comportava a morte de Icaro, passa a anunciar esta morte possivelmente gracas a poética
platdnica, onde Faetonte e sua busca alada do sol tém lugar. Ao abordarmos a semelhanga
entre as figuras de Icaro e de Faetonte pudemos partir para a anilise da existéncia de uma
homologia sinéptica entre as figuras de Dédalo e do Demiurgo. Pudemos, assim, sinalizar
também um pouco para a existéncia de uma homologia maior — entre uma mitologia
mais arcaica e o 7imeu.

Seguindo as trés das linhas de critica filoséfica anunciadas no inicio — de Benoit
(2017); de Matoso (2018) e de Torrano (2013) — talvez possamos chegar a conclusio
de que ndo apenas Platio repete em sua obra a estrutura mitica que herda, mas que o
filésofo revisa esta mitologia e a subverte em prol da filosofia. E nio serd em prol de um
pensamento onde o sagrado e o verdadeiro possam novamente ser que Platao tece os seus
didlogos?

Assim, se 0 mito e a poesia vém a ser, neste caso, é antes a servico da filosofia, e se
a filosofia chega a falar a mesma linguagem mitica dos tragicos, isto ¢, da mimese ou da
imaginagdo isto se d4, antes de mais nada, por esta linguagem ser por vezes mais propensa
ao pensar do que outros discursos. Ai, o Ser (§40b) e o tempo seriam, antes, advindos do
divino poder do amor, Eros, que se torna, assim, a um sé tempo, autor e testemunha: a7
todos os limites podem deixar de ser, a7, o Ser beira a atemporalidade: que o amor pelas
Formas também ¢ infinito enquanto dure Khora.

24 Segundo Lopes “este seu caricter ¢, desde logo, confessado por Timeu no inicio de sua narrativa, pois a palavra que
utiliza para o definir é, muito simplesmente, poiézés (§28¢3). (...do Demiurgo) a sua actividade algo semelhante a

criagio poética. J4 foi dito que ela é mimética.” (PLATAO, 2011, p-39)
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Riso e melancolia

Felipe Ramos Gall'

Talvez saiba melhor do que ninguém por que sé o homem ri: 50
ele sofre tao profundamente a ponto de precisar inventar o riso. O
mais infeliz e melancélico animal é, como € justo, o mais alegnﬂ*.

(Friedrich Nietzsche)

Riso e melancolia podem parecer, a primeira vista, temas antitéticos: alegria e
tristeza. Mas sugerir um comum pertencimento entre eles estd longe de ser uma novidade.
Essa ideia povoou o imagindrio de inimeras gerag¢des no decorrer da histéria encarnada na
figura de Demdcrito. Trata-se de uma narrativa contada, por meio de cartas, por Hipdcrates,
ou, na linguagem filologicamente correta, Pseudo-Hipdcrates.

A tal narrativa é, resumidamente, a seguinte: os cidaddos de Abdera se reinem,
“toda ela tal qual um s6 homem” (HIPOCRATES, 2011, p- 34), diz Hipdcrates, para
implorar que o famoso médico cure Demdcrito, que aparentemente enlouqueceu: ele sofria
de melancolia. A causa de tal loucura, julgavam os abderitas, era excesso de sabedoria. O
apelo deles assim foi expresso:

Esquecido de tudo e, sobretudo, de si mesmo, ele passa acordado noite
e dia, e ainda ri de todas as coisas, sejam graves ou insignificantes, sem
considerar a continuidade de toda a vida. Alguém se casa, outro faz
comércio, outro fala a cidade, outros comandam, partem em embaixada,
sdo eleitos, destituidos, adoecem, sio feridos, morrem, e ele ri de tudo”
(HIPOCRATES, 2011, p. 31).

Os abderitas clamam, no fim das contas, por uma purificagio da cidade, pois a doenca
de seu melhor cidaddo poderia acabar adoecendo toda a pd/is. Hipdcrates assentiu e rumou
para Abdera. L4 chegando, encontrou homens, mulheres, velhos e criangas se amontoando
para recebé-lo, exasperados. Eles conduziram Hipdcrates para junto de Demdcrito. Este
se encontrava num platano, barbudo e com a tdnica surrada, sentado sozinho num banco
de pedra, com um livro sobre os joelhos e muitos outros espalhados ao seu redor, bem
como vdrios animais dissecados, cujas visceras Demdcrito de vez em quando se levantava
para ir examinar. Os abderitas que acompanhavam HipGcrates pranteavam diante de tal
cena lastimédvel. Hipd6crates deixa-os e vai ao encontro do sibio. Ocorre que Demdcrito
estava dissecando os animais para estudar a natureza e o lugar da bile negra, pois ele estava
escrevendo sobre a melancolia e a loucura. Demdcrito ria das reagoes e das perguntas de

1 Doutorando em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro
2 "NIETZSCHE, 2011, p. 69, grifo do autor.
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Hipécrates, e ria mais ainda dos abderitas que choravam e esperniavam ao longe, um riso
distinto do dos demais homens, notou Hipécrates. Conta Hipécerates que

[Demdcrito] me olhou com olhar penetrante e disse: “Tu achas que ha
duas razdes para o meu riso, uma boa e outra md, mas na verdade eu rio
de uma s6 coisa relativa a humanidade, a falta de razio que preenche
o homem, ou, em outras palavras, a vacuidade que ha nas suas agoes
corretas, nos seus desejos pueris, na inutilidade de seus sofrimentos
infindaveis, percorrendo os limites da terra em uma busca desmedida,
[...] sempre atormentados por ficarem plenos. [...] desejam dominar
muita coisa, sem, entretanto, dominarem-se a si mesmos. Empenham-
se no casamento, mas logo em seguida suas mulheres sdo abandonadas,
pois ora as amam, outras vezes as execram, e assim sucede também com
os filhos, que desejam té-los, para depois abandoni-los. Que empenho
vazio e irracional é esse, que nio difere em nada da loucura? [...] Por que
censurarias meu riso, HipScrates? Nao hd ninguém que seja capaz de rir
de sua prépria ignordncia, somente vivem apontando a dos outros, e isso
ocorre mutuamente. Riem dos bébados quando se encontram sébrios,

dos apaixonados, por considerarem que dificilmente seriam afetados por
essa doenga [...]” (HIPOCRATES, 2011, pp. 53-55).

A lista é longa, mas, em suma, o riso de Demdcrito se dirige aqueles que se deixam
levar pelas coisas da vida como num estupor, num automatismo mecanico e rigido, escravos
dos prazeres e da ambicdo, inconstantes, que se deixam levar pelos ventos contraditérios, a
deriva em um mar revolto, e que nunca param para refletir acerca de sua prépria existéncia.
Era a multiddo agitada que estava louca, nio Demécrito. O riso de Demdcrito era a cura
por ele descoberta para a falta de sentido do mundo, para a loucura a ele inerente.

Uma tal cura era buscada justamente porque Demdcrito sofria. Demécrito era
melancolico. Para seus concidadios, ele sofria de melancolia, e por isso manifestava sinais
de loucura. Essa diferenca entre ser e padecer ¢ muito importante. Segundo os antigos,
o corpo humano esti constantemente sendo atravessado por liquidos e ar, em perene
circulagdo. O nome desses liquidos sio os humores, onde amor’, liquido, fluido (mesma
raiz de umido) ¢ a tradugdo latina para ikpdgc, e também yopog (sucus, em latim, mais
propriamente, mas que resguarda também um sentido de seiva, de energia vital, sumo,
for¢a etc.). Em Sobre a natureza do homem, Hipécrates diz:

O corpo do homem possui em si sangue, fleuma, bile amarela e bile
negra; estes perfazem a natureza de seu corpo, e através deles ele adoece
ou goza de saide. Ele ird gozar da saide mais perfeita quando esses
humores estio em uma justa proporgdo entre si, tanto do ponto de vista
da qualidade, como da quantidade, e quando sua mistura é perfeita; ha
doenca quando um desses humores, em quantidades muito pequenas ou
muito grandes, isola-se no corpo ao invés de manter-se misturado aos

outros (HIPPOCRATES, 1959, pp. 11-13, tradugio livre).

E ele ainda acrescenta, indo contra os médicos que defendem a preponderincia
de um desses elementos como sendo essencial ao ser humano: “Muitos médicos sio da
opinido de que o homem ¢é uma unidade; mas eu sustento que, caso o homem fosse uma

unidade, ele nunca adoeceria” (HIPPOCRATES, 1959, p. 5, tradugio livre). E isso porque,

3 Que posteriormente passard a ser escrito com “h”, dai Admido também ser escrito com “h” até hoje em portugués de

Portugal.
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sendo a doenc¢a uma desordem, seria impossivel a algo uno nio ser igual a si mesmo,
e mais: mesmo considerando a possibilidade de uma “unidade” adoecer, ainda assim a
cura também deveria ser una, o que ¢ invalidado pela evidente quantidade de tratamentos
diferentes possiveis. O ser humano, por conseguinte, é composto por esses quatro humores
e mais o ar, que podem se relacionar entre si de incontdveis maneiras, ao se levar em conta
toda a gama de possiveis medidas, em variacio constante. O Sobre a natureza do homem
assevera que o homem ¢ um k660G, um todo orginico, um mundo, um microcosmos que
estd em perpétua e insuperdvel sintonia com o mundo mesmo, ligagio essa tornada possivel
por causa dos humores, que “com o ciclo das estagoes, passam por fases de aumento ou de
diminui¢do, cada um segundo seu turno e sua natureza” (HIPPOCRATES, 1959, p. 19,

tradugio livre).

Essa doutrina dos quatro humores implica em também quatro tipos de kpdoig, de
temperamentos. A predominincia do sangue é associado ao temperamento sanguineo;
da bile amarela, ao colérico; da fleuma, ao fleumdtico; e da bile negra (em grego péiog
¥OAN), naturalmente ao melancélico. Ora, mas se cada ser humano possui um desses quatro
temperamentos, ¢ se cada temperamento implica na preponderincia de um humor sobre
os demais, como pode ser que € o equilibrio entre os humores — ou seja, um “temperamento
médio” - a causa da satde? Pigeaud chamou a atengio para essa questio. Ele diz:

Esse temperamento, que eu chamaria de nio bem definido, é um
temperamento ideal: um humor predomina mais frequentemente no
corpo, o que explica o comportamento e o cardter do individuo (...).
Esse desvio ¢, de alguma forma, patolégico; mas é também a marca da
individualidade. A questdo que se coloca é a de saber se hda uma norma,
uma satde, do anormal (PIGEAUD, 2009, p. 74).

Rigorosamente falando, portanto, ninguém é plenamente sio. A satde, enquanto
um justo meio dos humores, ¢ um ideal que serve de medida, um paradigma, mas que
na realidade nunca poderi existir efetivamente, uma vez que ¢ a preponderincia de um
dos humores, por menor que seja o seu grau quantitativo de desmedida, que constitui
um temperamento, e assim, fundamenta um carater. Nesse sentido, os seres humanos sio
diferentes por natureza. O individuo serd o fruto de um temperamento natural, de sua
educacio e de seus hdbitos. Isso garante que cada ser humano seja tnico.

Contudo, é claro que, por mais que a satde ideal ndo exista, ha uma satde efetiva,
hd uma busca possivel do ideal para cada individuo. Isso é manifesto em nosso cotidiano,
pois experimentamos diversas doengas ao longo de nossas vidas, e sabemos distinguir essa
sensacdo doentia de nosso estado normal, saudavel. Para além disso, Pigeaud encontrou a
resposta para a sua pergunta — se hd uma norma, uma saide, do anormal — na filosofia: trata-
se do famoso Problema XXX de Aristételes (ou Pseudo-Aristételes). Este texto aristotélico,
somado as cartas de (Pseudo-)Hipdcrates supramencionadas, fundaram a tradigio —
extremamente difundida no Renascimento e no inicio da Modernidade — que atribui a
genialidade 4 melancolia. A questdo aristotélica é a seguinte: “Por que todo homem que se
tornou extraordindrio na filosofia, na politica, na poesia e nas artes (téyvac) é melancélico?”
(ARISTOTLE, 1957, 953210, tradugido livre), isto ¢, por que os génios sdo melancélicos?
E digo génios porque os exemplos que Aristételes nos oferece nio sio nada menos que os
nomes de Sécrates, Platdo, Empédocles e Lisandro de Esparta, figuras excepcionais. Mas
nio sé génios; Aristételes também diz que a melancolia pode ser de tal ordem que seja
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também a causa da loucura ou furia (§kotacig) de Héracles, Ajax, e Belerofonte. “Dito
de outro modo: o génio e a loucura tém a mesma causa; o que faz de Platio um grande
filésofo ou de Empédocles um grande poeta é também o que causa a loucura de Héracles.
Entre o génio e o louco nio hd diferenca de natureza, mas de grau” (PIGEAUD, 2009,p.
105), afirma Pigeaud. A razdo disso, diz Aristételes, se dé pela volatilidade da bile negra:

Como ¢ possivel que a bile, por mais irregular que ela seja, se equilibra
e que possa também permanecer irregular ou ser salutar com ligeiros
desvios; como ela pode ainda (...) ser antes mais quente e depois mais
fria, ou exatamente o contririo, os excessos que ela apresenta fazem com
que todos os melancélicos se distingam dos outros homens, nio por
causa de uma doenga, mas em razdo de sua natureza original (00 du

vooov, aAra du evoy) (ARISTOTLE, 1957, 955a s., tradugio livre).

Essa passagem ¢ a conclusio do problema, a recapitulag¢ido do problema e o resumo
de sua solu¢io. H4 uma doen¢a melancolia, e uma natureza melancélica. Robert Burton,
em sua monumental Anatomia da Melancolia, vai dizer que todo homem tem motivos, tem
suas razdes para ser infeliz. Por conseguinte, de modo transitério, todo homem sofrera de
melancolia em alguma medida. Situa¢ées de luto, desilusdo amorosa, cendrios politicos
desastrosos, vocés sabem. Mas ndo s6: também as mudangas naturais, geogrificas, a
passagem das estagdes, tudo isso pode aquecer ou esfriar a bile, de modo a fazer ela ganhar
uma certa preponderdncia no organismo, e, tiranizando-o, causar tristeza e abatimento. A
melancolia, nesse sentido, ¢ um caso de dvsBupia, ou seja, de uma privagio ou afetagio do
Bupdg, do animo vital, dai ser literalmente um desinimo. Essa é a melancolia patoldgica,
da qual nenhum ser humano estd imune. Mas hd também, como visto, os de temperamento
melancélico, onde o predominio da bile negra é natural, essencial em sua personalidade. Por
conta disso, Burton evoca a distingdo aristotélica entre &1g, estado, e S140eo1g, disposicao*.
Da melancolia como 81409e01g ninguém pode escapar, pois a disposi¢io, nesse sentido, é a
qualidade que pode facilmente ser alterada, que € inconstante. Jd a melancolia como ££1¢
implica o temperamento melancélico e os seus estados possiveis, isto ¢, suas gradagoes e os
efeitos decorrentes disso. A instabilidade da bile negra pode potencializar os seus efeitos no
organismo, o que ¢ uma continua ameaga para a saide do melancélico, que agora podemos
compreender, em seu cardter ideal, como o estado equilibrado deste temperamento. “O
melancélico é um ser excepcional, inconstante e fragil. Ele estd ameagado por doencas
graves: epilepsia, apoplexia, sincopes, pavores, excesso de conflanca em si, ou ainda mania
com acessos de furia” (PIGEAUD, 2009, p. 106). Por conta disso é que a diferenca entre
a genialidade e a loucura é de grau, e ndo de natureza: ambas dependem de um mesmo
temperamento, o melancélico, mas ndo do mesmo estado deste temperamento.

Melancolia, desse modo, seria uma consciéncia da mortalidade, da finitude. O
melancélico estd associado na tradic¢do a terra, elemento da finitude, que puxa para baixo,
e a Saturno, o terrivel deus que devora até mesmo seus filhos, o tempo que atua de modo
inexordvel. Pois, ji dizia Aristételes, se hd algo que nem mesmo os deuses sio capazes de
realizar ¢ isto: desfazer o feito. O melancélico por natureza é um obcecado pela morte,
facilmente inclinado para a hipocondria, como também o ¢ para o medo e a paranéia. Com
isso, ele tende a ser invejoso, misantropo e solitario. Ele se aparta do convivio humano, pois
como ¢ possivel se envolver em qualquer atividade mundana com a morte a nos rondar
a todo instante? O melancélico estd sempre se degladiando com seus deménios, seus

4 Embora essa distingdo nio seja assim tdo simples. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, Livro 1V, §§19-20.
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fantasmas, tornando-se consciente de suas vilezas, baixezas, falhas, caréncias. E gragas a
este “conhece-te a ti mesmo” autoimposto que o melancélico é capaz de observar ao seu
redor os espelhos de si mesmo nos outros. Ele torna-se um critico inveterado, por estar
sempre vendo nos demais a mesma maldade e os mesmos vicios que encontra no fundo da
sua prépria alma. “Se ndo tivéssemos defeitos, ndo terfamos tanto prazer em notd-los nos

outros” (LA ROCHEFOUCAULD, 2014, p. 15), alfineta La Rochefoucauld.

Voltemos, para encerrar, ao sibio e risonho Demdcrito. Nosso genial pensador era
melancélico, isso a anedota nos atesta. Demdcrito ndo tinha esposa ou filhos, e, gracas
a0 seu temperamento melancélico, se mantinha afastado dos tumultos e problemas do
mundo; a tudo assistia como a um teatro, espectador das fortunas, aventuras e desventuras
dos homens, e de como eles atuavam em seus papeis, e ria de tudo. Dedicando-se a estudar a
melancolia enquanto patologia, buscar uma cura para a loucura por ela causada, Demécrito
descobriu o riso. Um riso medicinal, a cura para a tragédia humana desvelada pela maldigdo
que ¢ ser melancélico por natureza, condenado a triste e solitdria anormalidade. Mas nio
se tratava de um riso banal e cotidiano com o qual estamos acostumados: tratava-se de
um riso metafisico, que ri de toda a realidade, de toda empresa humana, e mais: de toda
pretensido humana de superar ou transcender sua mortalidade, sua finitude. Uma gargalhada
inextinguivel, como convém aos olimpicos.
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Um problema sobre as convengdes no cinismo de Didgenes

George Felipe Bernardes Barbosa Borges!

Temos como objetivo central tratar de uma questdo formulada a partir de algumas
observagoes de um dos professores que compunham a nossa banca de monografia®. Uma
questdo edificante, que nos incitou a olhar sob as lentes de uma lupa para um aspecto
central do cinismo: as conven¢des. Meditamos sobre as observacoes e a reformulamos
uma das perguntas’, de modo a encontrar outro problema: n@o seria uma contradi¢ao
performativa os cinicos, a0 combaterem todas as convengdes (n6mos), instituirem
uma nova convengio, que seria 0 mundo onde todos fossem anti-convengoes?

Para ilustrar melhor essa interrogagio, que pode soar confusa aos ouvidos menos
treinados, tenhamos em mente este exemplo: Diégenes de Sinope (404-323 a.C) entra
em uma sala, e comega a falar e gesticular ferozmente contra todos os tipos de convengdes,
buscando nos convencer de que elas s30 anti-naturais, e portanto, nos afastam da
felicidade. Ao final do seu expediente, Didgenes deixa a sala com todos nés convertidos
a sua ideia de uma vida devotada a natureza e contra as convengdes. Agora, aplique-se
esta imagem a todos os seres humanos. Todas as pessoas que caminham sobre a terra,
abandonando as préticas que foram acordadas pelos antepassados. Isto ndo seria, em dltima
instancia, uma nova convengio?

Apesar de nem conseguirmos imaginar o que Didgenes responderia para a questio
posta, temos alguma margem para presumirmos que ele detestaria a pergunta. Didgenes
ndo teria motivos para sequer meditar sobre ela, buscando uma resposta sofisticada, afinal,
a sua filosofia era uma filosofia da agdo. Como quando refutou o argumento 1égico que
afirmava a impossibilidade do movimento apenas levantando e andando (D.L 6.39), ou
quando levou um frango depenado para mostrar que Platao estava errado sobre o conceito
de homem (D.L 6.40). Diégenes nio argumenta, Diégenes mostra.

Vamos apresentar dois caminhos para tratar do impasse. Um caminho contesta a
pergunta, portanto, nio ird sequer respondé-la; o outro caminho admite que a questio ¢
vélida e explora uma possivel resposta que os cinicos poderiam dar. Mas antes de trilhar
tais rotas, vamos fazer um pequeno desvio a fim de comentar como a indagagio se insere
no cinismo.

1 Universidade Federal de Goias

2 Agradecemos o prof. Dr Wellington Damasceno de Almeida, pela leitura cuidadosa e arguicio valiosa em nossa
monografia. Acreditamos que suas observagdes e uma questio em especial serviram para nos ajudar a perseverar no
estudo e compreensio do cinismo.

3 A pergunta feita na época questionava sobre a possibilidade de haver alguma convengio que pudesse, de algum
modo, ser natural, portanto, nio sendo necessiria a sua negagio.
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Sobre o lugar das convengées no cinismo

O objetivo final do cinismo, assim como de praticamente todas as escolas do periodo
helenistico era a felicidade (eudaimonia). E para atingir esse zelos, podemos dizer, seguindo
as proprias palavras de Didgenes em uma de suas cartas apécrifas®, que o cinico deve seguir
em uma estrada “ingreme e dspera” (Ep. 30 [Marlherbe]). De modo grosseiro, podemos
compreender que essa estrada complicada para a felicidade passa, principalmente, por duas
vias principais: a busca por uma vida vivida naturalmente (kaza physin) e a negagio das
convencgoes.

Vemos nas mais diversas anedotas, Diégenes observando a simplicidade dos animais
e tentando os imitar. Ndo atoa ele foi chamado de Cdo. Como Navia descreve hia uma
ideia de teriofilia’ no cinismo — isto é, Didgenes recebe de seus concidadios atribui¢des
pejorativas de animais e as aceita de bom grado. Podemos destacar algumas das vezes onde
o filésofo de Sinope imitou os animais: como quando durante um banquete urinou nos
convivas (D.L 6.46), ou quando remontamos a ideia famosa histéria do jarro, motivada
por um caracol (Ep. 16 [Marlherbe]) ou até mesmo quando nos lembramos de Didgenes
admirando um rato destemido no mercado e usando-o como fonte de inspiragio (D.L.
6.22). A mensagem que Didgenes quer passar nesses momentos ndo ¢ de um primitivismo.
Pelo contririo, ele quer que encontremos nossa natureza, assim como os animais o fizeram.
E como o homem pode viver naturalmente? Vivendo conforme a razio, assim “Diégenes
dizia constantemente que na vida necessitamos da razdo ou entdo de uma corda para nos

enforcarmos” (D.L 6.24).

Para viver racionalmente nio é necessirio institui¢des, posses ou leis. Tudo isso,
além de ser supérfluo é nocivo e afastara as pessoas do caminho da felicidade. Tais coisas
projetam na mente das massas uma “fumaga” (Aphos), que obscurece a razdo. Navia afirma
que o Cinico “logrou ver através da aparéncia das coisas e dos enganos do mundo e
atingiu um estdgio de desenvolvimento intelectual e espiritual conhecido entre os cinicos
como atyphia, entendida como lucidez, ou clareza de pensamento” (2009, p. 195). Sendo
assim, era uma tarefa necessdria para Didgenes atacar as conven¢des na medida em que a
busca pela atyphia, a negagio da neblina, passa por negi-las.

A possivel contradigio cinica, motor de nossa discussio se insere nesse quadro. Por
isso a importancia de tentar esclarecé-lo melhor, dado que a negagdo das convengoes ¢ um
processo vital para que o cinico possa atingir a felicidade.

Mas, o que é essa convengdo de que tanto falamos? Antes de responder a pergunta
sobre a contradi¢do, vamos fazer uma pequena digressio e tentar estabelecer alguns
parimetros para nossa discussdo.

O verbete convengio, tal como conhecemos hoje, é de origem latina: “conventio”,
que significa concordancia, acordo, “vir (venire) juntos (com)”. No entanto, como os cinicos
precedem este tempo, naturalmente tinham outra palavra, mas que designava praticamente
o mesmo conceito. Os gregos se referiam ao 7Omos no mesmo sentido que posteriormente
os latinos falam do conventio. N6mos vem de némo, que significa partilha legal. Isto é, um

4 Didgenes de Sinope teria escrito 51 cartas e as destinado para virios remetentes. Hoje hd um consenso de que nen-
huma delas foi feita de préprio punho pelo filésofo cinico. Algumas sdo escritas 400, anos depois da morte do Cio,
ou seja, sio todas apdcrifas. Mas isso ndo tira o mérito de seu contetido, que expde principios genuinamente cinicos.

5  Teriofilia é um conceito antropolégico que se opde a nogio de teriomorfismo. O primeiro significa uma aceitagio
das caracteristicas animais ao homem — “terio” significa animal e “filia” podendo significar amor. Jd o teriomorfismo
¢ a predicagio de caracteristicas de animais a0 homem, mas com um intuito pejorativo.
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acordo comum, que envolve tanto leis quanto costumes. Segundo Claude Vial (2013) “o
termo 7dmos impde-se por toda parte do século IV e na época helenistica. Significa ‘o que
partilhamos’, ‘o costume” (p. 238).

Isso nos autoriza a dizer, seguindo a interpretagdo de Alvarez, que o sentido de ndmos
na Grécia Antiga era muito mais complexo que na modernidade. Nao significando apenas
uma lei juridica, mas toda e qualquer expressio de regra ou ordem dentro da sociedade.
Alvarez ainda cita Maynez, afirmando que a nog¢do de n6émos, além de abarcar a ideias
referentes as dreas juridicas e politicas, também tinha uma conotagio ética (2014, p. 87).

Para além da discussio conceitual de ndmos, podemos dizer que o cinismo segue
a mesma leitura que os sofistas faziam alguns anos antes: operar a separagio de ndmos e
physis. Com a secularizagdo do conceito de ndmos’, os homens passaram a dar a palavra
(nomos) e as préprias convengdes, um significado que fosse confortivel o bastante para
preencher suas préprias vidas, de modo a suprir suas demandas.

Diégenesviaisso comoum temor real,onde os homens,afogados nos deveres e hdbitos
das institui¢des, criadas por eles préprios, se distanciassem cada vez mais da felicidade.
Acreditamos que Didgenes via as convengdes como uma forma de institucionalizar e
legitimar os vicios. Assim, ele liderou um combate que pode até mesmo ter custado sua
vida, ao comer polvo cru (D.L 6.76), contrariando a culindria grega.

Definido o que seria a nogio de convengio para os cinicos, podemos nos perguntar
se eles admitem que haja tipos. Isto é, se eles olham para os costumes de sua cultura
e identificam diferengas a ponto de categorizd-los. Segundo a nossa leitura dos textos
cldssicos sobre o cinismo, ndo hd elementos que nos autorizem a afirmar que eles préprios
dividiam as convengdes em categorias, embora possamos especular que eles poderiam
ter esse entendimento mais complexo das convengbes, mas como cinicos, ndo estavam
interessados em sistematizas ou expor alguma visdo tipificada.

Ademais, sempre nos deparamos, ao estudarmos as anedotas de Didgenes e de
outros cinicos, de modo geral, que hd um desprezo homogéneo por toda e qualquer tipo
de atividade que pode ser definida como convengio. Eles desprezam os deuses, os reis, as
religides, as leis, os hdbitos, as mulheres e os homens do modo mais equianime possivel.

Entretanto, os comentadores do cinismo, a fim de tentar compreender e estudar
melhor as intrépidas a¢des de Didgenes fazem divisdes e subdivisdes. O filésofo francés,
Jean-Marie Meilland, em seu artigo intitulado L'Anti-intellectualism de Diogéne le Cynique,
de 1983, nos aponta dois géneros de conveng¢des: 1) material, onde pode se desdobrar em
vérias espécies como dinheiro, luxo, honras; 2) espiritual, que podem ser as institui¢des, as
artes, ciéncias, manifestagdes politicas, religides e praticas religiosas.

William Desmond, outro importante estudioso do cinismo, em sua obra Cynics
(2013), também acredita que as conveng¢des podem estudadas de modo mais sistematico.
Entretanto a divisdo feita por ele é mais compartimentada: divide-se as convengdes
em quatro categorias e cada uma dessas categorias podem também, por sua vez, serem
desmembradas. O primeiro tipo de convengio seria os costumes para os individuos, que
remetem a vestudrio, habita¢io, comida e prazer. O segundo tipo sdo os costumes da familia,
tais como casamento, filhos, riquezas e trabalho. O terceiro tipo se refere aos costumes da

6 A nogio antiga de ndmos foi inspirada no termo thesmds. Este significava uma lei que provinha dos deuses. A partir
das reformas democriticas do século VI a.C, principalmente com Clistenes (507-506 a.C) a conotagio mistica foi
caindo em desuso e a ideia de ndmos ganhando forga.
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cidade, como a politica, as guerras, a cidadania e a questdo do exilio. Por fim, o quarto tipo
elencado por Desmond sdo os costumes da alma, que giram em torno da religido, nogdo da
morte e linguagem.

Agora que temos um ponto de partida comum, podemos finalmente dar atengdo
para objecdo formulada no inicio do texto, razio de todo nosso esforco. E conforme falamos
anteriormente, hd dois modos de respondé-la. Tratemos entdo do primeiro.

Contestando a questﬁo: os cinicos realmente queria convencer todos?

A questdo é: nio seria uma contradi¢io quando os cinicos atingissem seu
objetivo de fazer com que #fodos vivam naturalmente, a0 combaterem fodas as
convengdes? Dizendo de outro modo, nio seria a negagio das convengdes uma maneira de
convenc¢do maxima?r

Ao analisarmos a pergunta vemos dois quantificadores universais, que enxergamos
como um ponto frigil, porque eles devem ser necessariamente satisfeitos para que a
contradi¢io performativa seja levada a cabo. A exigéncia que a questio faz é: 1) o cinico
deve convencer todos de seu modo de vida natural (anti-convengio); 2) o cinico deve
combater todas as convengdes.

Iremos contestar a primeira pressuposi¢do, a fim de contestar a pergunta que levaria
a teoria cinica a uma contradi¢do; enquanto a segunda pressuposi¢io, nio sé concordamos,
como vamos argumentar em seu favor, dado que, caso os cinicos ndo combatessem todas
as convengdes, sua postura seria, sendo contraditéria, a0 menos inconsistente ou hipdcrita.

Podemos contestaraquestdo namedidaem que a primeira pressuposi¢io,fundamental
para a validade da contradigdo proposta, € algo que os cinicos nunca afirmaram, e sequer
conseguimos encontrar resquicios em suas anedotas. Pelo contrdrio. Vemos na diminuta
literatura cinica anedotas que sugerem que os cinicos nunca tiveram como ideal convencer
todos. E verdade que Didgenes quase sempre se localiza em espacos puiblicos, falando
para multidées, como quando ele marchou em direcio a Olimpia (Ep. 38 [Malherbe]),
ou quando se masturbou (D.L 6.46) ou até mesmo quando comeu no mercado (D.L
6.61). Mas ele tinha a consciéncia que mesmo falando para muitos, poucos o ouviam.
Esperava que em meio a multiddo opaca, ocupada com coisas abjetas, podia emergir
alguém com energia suficiente para lhe ouvir e lhe levar a sério. Esta é uma das maneiras
que podemos interpretar a famosa anedota do Cdo andando com a lanterna em plena
luz do dia, afirmando procurar um ser humano (D.L 6.41), “como se, sob o sol brilhante
do Mediterraneo, nao houvesse luz suficiente para encontrar essa criatura rara e iluséria”

(DESMOND, 2013, p. 110, tradugdo nossa).

Essa postura de Didgenes, de olhar para as massas como pessoas indignas de praticar
a filosofia de Cinosarges também se traduz no modo como ele foi recebido por Antistenes,
quando acabara de chegar em Atenas; apenas depois de muita insisténcia persuadiu o
discipulo de Sécrates a lhe ensinar (D.L 6.21)". E tal postura foi a mesma de Didgenes
para com quem queria té-lo como mestre. Conta o biégrafo Didgenes Laércio que o
filésofo ordenou que um rapaz que queria aprender com ele a arrastar um peixe, fazendo-o
envergonhar-se e desistir (D.L. 6.36). Além disso, hd a lenda de Crates, e Zenido, que

7 Essa discussio sobre a origem do cinismo e os possiveis encontros de Didgenes de Sinope com Antistenes certa-
mente extrapolam os limites de nosso trabalho. Podemos pontuar aqui que ha duas correntes de comentadores que
defendem ideias opostas — Dudley, defendendo que esse encontro nunca ocorreu e a de Navia, que afirma que isso é
irrelevante filosoficamente.
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abandonou a tarefa de carregar a sopa de lentilhas e saiu correndo, apés Crates o golpear
(D.L 7.3). Nao atoa, Diégenes, assim como os cinicos, de modo geral, tiveram poucos
discipulos.

Essa dltima anedota, em especial, releva o principal motivo de os cinicos nunca terem
tentado e nem tampouco sonhado em universalizar os preceitos de sua escola. Diégenes
Laércio escreveu que Crates, apesar de mostrar-se “fortemente inclinado para a filosofia”,
“era muito timido para adaptar-se ao despudor cinico” (D.L 7.3). Além disso, os préprios
cinicos tinham consciéncia das dificuldades que a filosofia de sua escola lhes impunha.

Os exercicios fisicos praticados por eles, visavam buscar a dor, justamente para, num
segundo momento, estando acostumados com ela e, portanto tornando suportavel, eles se
sentiam invulnerdveis, tal como Hericles. Era o modo que eles encontraram de enganar
a Fortuna (D.L 6.63). Para tanto, Diégenes rolava na areia quente no verio (D.L 6.23),
abracava estdtuas congeladas no inverno (D.L 6.23) e andava descalgo na neve (D.L 6.34).

Em uma das cartas apdcrifas, destinada ao seu pai, Didgenes fala de seu encontro
com Antistenes e as possibilidades que ele lhe dera: “ele indicou-nos um par de estradas
que levam para cima: uma curta, levantando-se contra a colina e dificil; outro longa, suave
e facil” (Ep. 30 [Malherbe]), fazendo analogia com a agudeza da filosofia cinica e a estrada
ingreme. Na carta 12, também apécrifa, mas desta vez enviada a Crites, Didgenes
praticamente o consola acerca das dificuldades da escola:

Assim como fazemos em relagio a filosofia, as massas apressam-se
ansiosamente para o que pensam ser felicidade, quando ouvem falar de
um atalho que as conduz até ela. Mas quando chegam nessa estrada
e examinam a tua robustez, recuam como se estivessem doentes e, de
alguma forma, ddo voz a uma queixa nio sobre tua prépria fraqueza,
mas sobre nossa indiferenca a dificuldade. [...] Mas quanto a ti, continue
em teu treinamento do mesmo modo que comegastes, e persevere em
uma resisténcia equilibrada tanto ao prazer quanto a dificuldade. (Ep.

12 [Malherbe])

Portanto, quando pensamos no cinismo e em suas ambigdes, temos sempre que ter
em mente as dificuldades inerentes a ele, que nem os préprios filésofos cinicos ignoraram e
tiveram facilidade para superar. Assim, tentamos argumentar ser improvével que Didgenes
teria como objetivo convencer a fodos a negarem todas as convengdes. Reiteramos que
os cinicos tinham a total percep¢do de sua laboriosa atividade filos6fica. Assim sendo, a
questdo ji perderia sua integridade, com o esclarecimento da primeira pressuposi¢ao.

Vamos falar brevemente agora da segunda pressuposi¢io: os cinicos combateram
todas as convengdes. Nessa etapa da contestagdo da questdo, iremos discordar das palavras
de William Desmond. Ele deixa implicito, no capitulo intitulado Renunciation of custom,
que hd entre os cinicos uma espécie de convengao. Haveria um padrio para o uso da barba,
do vestudrio, dos acessérios e para a alimentagio. Ele alega que tais coisas sdo tidas como

um “uniforme’ dos cinicos” (DESMOND, 2013, p. 79, tradugio nossa).

Noés desarmonizamos com sua interpretagdo, e vamos procurar justificar nosso
descompasso de duas formas: 1) hd os que realmente entenderam o cinismo e vivem assim,
nio como se estivessem seguindo um padrio, ou uma convengio estabelecida, mas por
causa de um apelo a vida natural; 2) hd os que vivem assim, porque nio entenderam o
cinismo, isto ¢, sdo cinicos apenas na aparéncia, e, portanto, nao hd possibilidade de haver
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uma convengao cinica entre nao-cinicos.

Acreditamos que tais acessorios, vestudrios, habitos sio uma consequéncia natural da
postura que imana dos principios da escola cinica. Nio é necessariamente uma exigéncia,
para ser cinico. O préprio Diégenes de Sinope, quando desempenhou o papel de pedagogo
para os filhos de Xeniades, os advertiu a fazerem a barba, se manterem limpos e os instruiu
em artes e textos basicos para uma vida autossuficiente (D.L 6.31).

Mas isso ndo significa que havia uma convengio entre os cinicos, como quis
demonstrar Desmond. Significa que eles levam uma vida natural, e esta vida natural ¢,
como dizemos, racional. E sendo extremamente racionais, os cinicos entendem que hd
elementos basicos que sdo necessirios para a vida, nao por ser uma convengio, mas por
serem naturais. No mais, deixaremos este ponto mais claro, quando seguirmos em frente
com nosso texto, e apresentar a segunda objecao a questao da contradicio.

Outro apontamento que podemos fazer para enfraquecer a ideia de que os hd
convengdo no cinismo é entender Didgenes como uma figura paradigmadtica. De fato,
lemos em virias fontes, como elencou Desmond no capitulo dois, que vérios cinicos
posteriores usaram igualmente Didgenes, o bastio, a sacola, o cabelo desgrenhado, a manta
velha dobrada e os pés descalgos. Mas o fizeram mais pela figura do grande Cao, que
representava um arquétipo do cinico que figurava no imagindrio das pessoas, do que por
terem entendido propriamente o cinismo de Diégenes. Miriam Griffin sugere isto: “[...]
uma imagem baseada no modelo de Didgenes e que expressava atitudes em relagio ao
cinismo” (2007, p. 212). Vemos em Séneca criticas veladas a estes cinicos, quando afirma
na epistola cinco: “O aspecto descuidado, o cabelo por cortar, a barba por fazer, o édio
afectado ao dinheiro, a cama no chio, sao formas deformadas de ambicio que tu deves
recusar” (SENECA, 2014, p- 10). Indicando, entdo, ndo um contrato consciente por parte
dos cinicos, mas uma mera inspiragdo superficial, transformando Diégenes ndo em uma
referéncia filoséfica, mas sim em uma espécie de fetiche.

Respondendo a questao: convengoes e vida natural

Caso a argumentagio exposta acima ndo seja sélida o bastante para convencer o
leitor mais cético, vamos seguir de modo a aceitar a validade da questdo e buscar uma
resposta/interpretagio que seja mais soliddria possivel a verdade. Mas antes, retomemos
o problema: em um mundo onde todas as conveng¢des sio combatidas, a auséncia de
convengdo por parte de todas as pessoas nio seria um novo tipo de convengio?

Agora trataremos dessa dificil questdo do segundo modo. Para tanto, serd importante
tazermos uso do que foi discutido anteriormente na segdo Sobre o lugar das convengées no
cinismo. A resposta que daremos ao problema da contradi¢do das convengdes estd ligada a
uma compreensao global da escola, e ndo estritamente ao aspecto da negagio das convengoes.

Como vimos os cinicos estdo preocupados em atingir a felicidade. E para atingi-la
ha alguns passos que eles devem seguir. Long, em seu artigo A #radicio socrdtica: Didgenes,
Crates e a ética helenistica, os expde de maneira didética:

1. A felicidade é viver de acordo com a natureza.

2. A felicidade ¢ algo disponivel para qualquer pessoa disposta a se
dedicar a um treinamento fisico e mental suficiente.
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3. A esséncia da felicidade é o autodominio, que se manifesta na
capacidade de viver feliz mesmo nas circunstincias mais seriamente
adversas.

4. Autodominio ¢ equivalente a, ou envolve, um cardter virtuoso.

5. A pessoa feliz, assim entendida, é a unica pessoa verdadeiramente
sdbia, nobre e livre.

6. As coisas convencionalmente julgadas necessirias para a felicidade,
como riqueza, fama e poder politico, ndo tem nenhum valor na natureza.

7. Os principais impedimentos a felicidade sdo falsos juizos de valor,
juntamente com as perturbagdes mentais e o cardter vicioso que derivam

desses juizos falsos. (LONG, 2007, p.41)

A partir desses sete pontos listados, podemos inferir que hd dois aspectos centrais
para que o cinico galgue até a vida feliz: o primeiro aspecto ¢ viver uma vida natural,
primeira afirmac¢do de Long, onde as afirmagdes 2, 3, 4 ¢ 5 sdo manifestacdes destas.
Afinal, uma vida natural para o cinismo pressupde o treinamento, a autossuficiéncia e
principalmente a razdo. O segundo aspecto, instanciados nas afirmacées 6 e 7 de Long se
remente ao combate as convengdes, que sio nocivas aos proprositos naturais.

Para responder satisfatoriamente a questdo, pegaremos essas afirmacdes de Long
de modo a ndo entendermo-las como etapas a serem cumpridas sucessivamente, mas
sim, concomitantemente. O que isso quer dizer? Propomos olhar para a vida natural e
ao combate as convengdes como duas coisas intimamente ligadas. Como se elas fossem
dois lados de uma mesma moeda. Nossa ideia é pensar nessas proposi¢oes do pensamento
cinico como uma forma positiva e outra negativa da mesma atividade, que é a busca pela
felicidade. A felicidade que é a sintese de uma vida natural, autdrquica e livre de
convengoes.

A forma positiva € o retorno a natureza que Didgenes propde. Ele busca algo para
incrementar, algo que some, ajudando aditivamente o agente. Neste caso, o “objeto”, por
assim dizer, desejado por Didgenes é a razao, que s6 pode ser acessada vivendo uma vida
natural, frugal, simples, onde impera o exercicio espiritual e fisico. Ela ird ajudar o agente a
se aproximar da felicidade, na medida em que o homem estard mais perto de sua verdadeira
natureza — a racional.

A forma negativa ¢ o aspecto que envolve as convengdes e sua negagio. Para os
cinicos, a convengdo, como ja afirmamos na segio Sobre o lugar das convenges no cinismo
¢ a efetivacdo do fyphos, que enfraquece, emburrece, e ilude as pessoas. “A maioria das
pessoas, comentava ele, estd de tal maneira préxima da insanidade mental que um dedo faz
diferenca: “se andares com o dedo médio em riste, pensardo que és louco, mas se for o dedo
minimo ndo pensardo assim” (D.L 6.35). Ou ao ver as pessoas pagando mais por posses
desnecessdrias e menos por comida (D.L 6.35). Haverd, por parte de Didgenes, um exame
e a constata¢do que as convengoes sao supérfluas, artificiais e nocivas, o que o faz concluir

que elas precisam ser extirpadas.

Os dois modos de ver esse mote cinico sio indissocidveis. Ambos os processos devem
andar de mios dadas. Enquanto busco meu retorno a natureza, necessariamente, devo fazer
uma negagio das convengdes. Por qué? Porque elas sio a sintese de tudo aquilo que € anti-
natural, espurio, danoso, que afasta os homens da sua verdadeira esséncia — a racionalidade.
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Assim sendo, acreditamos ndo haver contradi¢io quando os cinicos pregam a
negacio das conveng¢des. Porque ndo sustentam que essa mera negagiao serd uma
nova convenc¢ao. Ao passo que eles a negam, vio inserir outros elementos que irdo
substitui-la, derivados da vida natural.

Avidanatural ndo pode seruma convengio,dado que ela pressupde uma racionalidade
e reflexdo dos agentes envolvidos: “[...] a natureza apresentava-se como sendo o modo pelo
qual, as leis 16gicas que governam o mundo, as coisas penetram o ser e cessam de existir”
(NAVIA, 2009, p. 169). Isto ¢, a vida vivida naturalmente é o modo que conseguimos
compreender nés mesmos enquanto individuos, nossas mais profundas necessidades e o
mundo que nos cerca. Como examinamos alguns pardgrafos acima, ndmos é um costume
artificial. As convengdes, estabelecidas por poetas, tiranos, déspotas, todos dvidos por poder,
gléria e um ideal de imortalidade nio sio capazes de fornecer um terreno seguro como a
propria physis.

Os cinicos propdem entender a natureza partindo da prépria natureza, como
quando eles aprenderam que deviam ser autossuficientes observando a autossuficiéncia
dos animais. Ainda em tempo, para reafirmar nossa interpretagio, lembremos de Julia
Annas descrevendo os dois papeis que a natureza cumpre nas éticas antigas, que podem ser
aplicados também ao cinismo. O primeiro papel, assim, seria o de levar em conta aspectos
naturais incontornaveis na deliberagio ética. Ja no segundo a natureza aparece como “um
ideal” a ser seguido, no qual as potencialidades humanas sdo levadas a cabo, gerando um
processo de investigacdo, a partir do qual o agente revé suas crengas e corriges seus erros.
Assim, poderemos desenvolver nossas potencialidades sem interferéncia imperativa do
mundo externo, nega-se as convengdes, justamente por estarmos em sintonia com este
mundo, isto é, a physis, onde vamos entendendo suas demandas e buscando gradualmente

progredir (1995, p. 137).

Conclusio

Tinhamos como objetivo apresentar uma obje¢do formulada (o impasse sobre a
negacio total das convengdes) e buscar as melhores alternativas possiveis para respondé-la.
Para tanto, entendiamos que havia necessidade de situar a questao dentro da filosofia cinica
e explicitar o que entendiamos como sendo uma convengio, e se os cinicos admitiam tipos.

Depois desse movimento oferecemos duas alternativas possiveis para responder
a questdo. A estrutura da primeira alternativa pode ser simplificada deste modo: 1)
contestamos a validade da pergunta por ela fazer duas pressuposi¢oes (os cinicos querem
convencer todos e negam todas as convengdes); 2) para mostrar que nio hd contradigio
na posi¢do cinica tentamos demonstrar que a primeira pressuposi¢do nio foi sustentada
por eles, isto ¢, que nunca foi o objetivo cinico convencer a zodos; 3) concordamos com a
segunda pressuposi¢do, dado que seria incoerente se os cinicos ndo combatessem zodas as
convengdes; 4) dividimos a argumentagio em favor da segunda pressuposi¢io em duas:
4.1) houve “cinicos” que nio entenderam o cinismo; 4.2) os que entenderam viveram como
cinicos nio por convengdo, mas por for¢a da natureza.

A segunda alternativa oferece uma resposta efetiva a pergunta, partindo da

)
pressuposicdo que, de fato, os cinicos tinham como objetivo incutir em todas as pessoas
o ideal anti-conven¢io. Nesse caso, nossa resposta foi muito simples: quando os cinicos
buscam a felicidade, passam a querer viver uma vida natural e, portanto anti-convencional.
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As duas coisas, procuramos argumentar, andam juntas. Ou seja, a vida natural, racional
e livre tem maiores possibilidades de ser vivida na mesma propor¢io que conseguimos
nos libertar das convengdes. E por buscarmos uma vida natural em contraposi¢ao a vida
convencional que era vivida, os cinicos ndo iriam simplesmente substituir uma convengio
por outra. As conveng¢des combatidas seriam sobrepostas pela natureza.
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A construgio do carater virtuoso na ética
nicomaqueia: O bem e o prazer

Guilherme Galvio de Figueiredo!

A partir de uma leitura reflexiva da Etica Nicomagqueia sobre como adquirir as virtudes
morais e construir um cardter virtuoso é que surgiram nossos primeiros questionamentos:
Sabendo que hd muitas virtudes morais, e que devemos cultivi-las pelo habito desde
cedo, seria o caso que a pritica de uma delas deva ser prioritdria? Haveria uma delas que
deveria ser exercida antes das demais, preparando por assim dizer o terreno para que elas
se estabelecam? Analisando as relagdes entre o bem e o prazer, nos primeiros livros dessa
obra, podemos levantar algumas pistas na tentativa de solucionar essas questdes.

Aristételes inicia a Eica Nicomagqueia com a seguinte frase: “Toda arte e toda
inquiri¢do, e similarmente toda agio e busca é pensada visando a algum bem.” (EN I 1
1094a 1) O que significa que tudo o que fazemos é na busca de algo que consideramos
bom. Partindo do pressuposto de que a ética Aristotélica trata de como agimos, ou devemos
agir, podemos dizer que ele estd dizendo, jd logo no inicio, que toda agao tem um por que,
ou finalidade, e que tal finalidade deve ser considerada como algo bom, e por isso ¢ visada.

Contudo, podemos julgar diferentes coisas como boas, considerar que existem
diferentes bens que merecem ser buscados. Logo, ¢ motivo de andlise por Aristételes essas
diferencas nos fins que buscamos. Dentre esses fins alguns sdo atividades, enquanto outros
sdo produtos dessas atividades (EN I 1 1094a 4), ou seja, enquanto algumas atividades tém
seu fim nelas mesmas, outras sio feitas visando algum produto, que serd o fim da atividade,
por exemplo: quando dangamos, essa atividade e seu fim podem ser considerados como uma
Unica coisa, pois ao dangar uma pessoa exerce a atividade da danca e realiza a0 mesmo tempo
sua finalidade, que € a prépria danca; j4 um escultor, ao trabalhar com o barro para fabricar
um vaso exerce a atividade de esculpir visando a criagdo de um produto, o vaso, que serd a
finalidade da atividade de esculpir. Quando existem bens que sdo diferentes das agbes que os
originam, ou produtos das atividades, eles sio melhores que as atividades, pois as atividades
sdo feitas em vista deles. Disso segue que, dentro de uma cadeia de atividades que visam outras
atividades, ou produtos, o fim mais final serd o melhor, pois o resto foi feito visando a este
ultimo fim, ou seja, a atividade em si ndo era o que o agente buscava, mas sim o seu resultado
ou produto. Aristételes nos di como exemplo a selaria (fabricagio de selas para equitagio),
que tem como fim a sela, que tem como fim a equitagdo, que por sua vez pode ser vista como
uma atividade militar, que visa a estratégia, que no fim de tudo visa a vitéria e, portanto, o
fim mais final seria a vitéria, sendo o fim mais final o verdadeiro objeto de desejo do agente.

1 Licenciado em Histéria pela UFRGS e Mestrando em Filosofia pela UFRGS
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Assumindo que para todas as coisas que fazemos existe um fim, e que nem todas
as atividades necessitam de um fim além dela, pois se assim fosse tenderiamos ao infinito,
tornando nossa atividade e desejos vazios e vaos, entdo deve haver um fim mais final que
todos os outros e esse seria o sumo bem (EN I 2 1094a 18-21). Esse trecho é objeto de
discussdo entre seus comentadores desde que Peter Geach? apontou o que seria uma faldcia
no argumento de Aristételes. Geach mostrou que Aristételes saiu de algo como Ad um
Jim para tudo o que fazemos e chegou a conclusio para tudo o que fazemos ha um fim Gnico, o
que ficou conhecido como a faldcia do menino e da menina, onde dizer que fodo menino
ama alguma menina nao é o mesmo que dizer que hd uma menina que todo o menino ama
(ZINGANO, 2009. p. 97-98). Zingano propde duas maneiras de escapar desse embarago:
a primeira seria interpretar que Arist6teles estaria apenas dizendo que caso exista um fim
para o qual fazemos tudo com vistas a ele, esse fim seria o mais final, logo sua investigacio
seria de grande importancia; a outra forma de interpretar essa passagem seria 4 luz de uma
concep¢io de fim ndo numérico, ou seja, nio existe um fim #zo, mas um fim mais final
no sentido de mais completo, buscado em si mesmo e que nio seria buscado em razao de
nenhum outro, sendo que os outros fins, mesmo que também possam ser buscados por si,
estariam contidos nesse fim mais final. Um fim que, “para evitar a faldcia 16gica, ndo pode
contar ao mesmo titulo do que os outros fins. Ele ndo é um fim ao lado dos outros, mas é

estes [outros] fins em si” (ZINGANO, 2009. p. 104).

Podemos deixar de lado, nesse momento, a discussio se Aristételes cometeu ou
ndo uma falicia. No entanto, nio podemos nos furtar da tentativa de entender qual a
concepgido de bem supremo, ou fim mais final, que Aristételes quer nos mostrar no inicio
de sua investiga¢do. Adotando a segunda estratégia, proposta por Zingano, estamos
tomando partido em outra discussio, a saber, se 0 bem supremo ¢ inclusivo ou dominante.
Resumidamente, podemos dizer que o bem supremo pensado como dominante nos
indica a existéncia de um tnico bem ao fim de tudo; caso pensarmos o bem supremo com
inclusivo, estamos de acordo com a segunda solugdo para escaparmos da faldcia apontada
por Geach, e poderiamos dizer que o bem supremo estaria relacionado aos outros bens e
seria o proprio exercicio desses bens.

Ao retomar a caracterizagio do que seria o bem final, ou sumo bem, para o homem
no capitulo 4 do livro I, Aristételes recorre ao que é identificado de maneira geral:

tanto os homens comuns, quanto os de refinamento superior, dizem que
isso € a felicidade, e identificam o viver bem ou agir bem com ser feliz;
mas no que diz respeito ao que ¢ a felicidade, eles discordam, e os muitos
nio estdo de acordo com os sdbios. Para os primeiros ¢ de alguma forma
claro e 6bvio, como o prazer, a riqueza, ou a honra; (EN 14 1095a 17-23).

Nessa passagem podemos notar algo interessante, Aristételes diz que os homens
identificam o bem com a felicidade (eudaimonia), mas também identificam o viver bem e
o agir bem com ser feliz. Assim, precisamos entender o que Aristételes estd colocando em
discussdo nesse trecho. A eudaimonia estaria identificada com o viver bem ou agir bem,
mas o que seria a eudaimonia é motivo de discordincia, por isso alguns homens agem ou
vivem de acordo com outras motivagdes e nio vao ao encontro do bem mais final para o
homem. Talvez por esse motivo Ackrill coloca “felicidade” como uma tradugio inexata
de eudaimonia, contudo, ndo vamos nos ater a questdes de tradu¢do nesse momento, pois

2 A obraem que é tratada essa faldcia nio foi consultada diretamente, para maiores detalhes ver GEACH, P.T. Logic
Matters. Oxford, 1972.
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sio sempre controversas. O importante é definir (eudaimonia) como “a melhor vida que
buscamos”, pois ndo hi desacordo quanto ao fato de que é algo que todos buscamos, o
problema estd em definir o que é a eudaimonia (ACKRILL, 2010. p. 114). Podemos dizer
que a eudaimonia é o bem mais final, aquilo que todos visam, mas existem diferentes
maneiras de viver e buscar esse bem, podendo haver confusdo quanto a como viver da
melhor maneira possivel. A partir desse problema em identificar o que é a eudaimonia,
Aristételes nos apresenta trés tipos de vida: a vida voltada aos prazeres, a vida politica e a

contemplativa (EN I 5 1095b 17).

Quanto a vida contemplativa, Aristételes a deixa de lado nesse momento e diz que
vai tratar desse assunto mais tarde (EN I 5 1096a 4).

Quanto a vida politica, é identificada com a honra, mas de alguma forma incompleta.
A honra ndo ¢ identificada como o bem final porque depende muito mais de quem a
concede do que de quem a busca, sendo o bem algo préprio do homem e dificil de lhe ser

retirado (EN I 5 1095b 22-25).

Quanto avidavoltada aos prazeres,em duas passagens Aristételes nos faz crer que seja
a menos elogidvel, ou até mesmo condendvel: “A julgar pela vida que a maioria dos homens
leva, e homens do tipo mais vulgar, parecem (ndo sem algum fundamento) identificar o
bem, ou a felicidade, com o prazer; essa razio pela qual levam uma vida de gozo.” (EN 15
1095b 13-16). Aqui, os homens que identificam o bem viver e a felicidade com o prazer
sio chamados de vulgares, mas Arist6teles ndo deixa claro o motivo. Contudo, o motivo
dessa afirmagio pode estar em uma passagem que segue: “Agora, a massa da humanidade é
evidentemente bastante servil em seus paladares’, preferindo uma vida adequada as bestas,
mas eles tém algum motivo para sua visdo no fato de que muitos dos que estao em lugares
altos compartilham os paladares de Sardanapallus” (EN I 5 1095b 19-21). Aqui, parece
que o prazer dos homens vulgares estd relacionado ao apetite, ou seja, aos prazeres do
corpo, e tais prazeres nos aproximam das bestas. No entanto, parafraseando Aristételes,
voltemos a esse assunto mais tarde.

Até o momento podemos dizer que a eudaimonia ¢ um modo de vida e que estd
relacionada ao bem para o homem, mas ainda ndo temos uma clara defini¢io de bem, nem
de sumo bem. Ao se perguntar sobre o que é o bem, Aristételes nos diz que ele pode ser
visto de formas diferentes em diferentes agdes, ou diferentes artes; seria de um tipo na
medicina, outro na estratégia e diferente em cada uma das outras. (EN 17 1097a 16-17).
Mas o que caracteriza o bem em cada uma delas?

A medicina ¢ praticada para preservar ou restaurar a saide dos homens, entio seria
correto dizer que o bem para a medicina seria o porqué de sua atividade, sua finalidade,
ou seja, a saude? E exatamente o que diz Aristételes sobre o bem: “Certamente, aquilo em
vista de que tudo ¢é feito. Na medicina € a saide na estratégia a vitdria, na arquitetura uma
casa, em qualquer outra esfera alguma outra coisa, e em toda a¢io e busca é o seu fim” (EN
171097a19-21). Aqui voltamos ao argumento inicial que toda agio e toda busca sio feitas
visando algum bem, e esse bem ¢ o resultado ou a finalidade dessa agao. Mas se toda agio
que fazemos é em busca de algum bem, o maior bem que buscamos é aquele mais final, que
nio buscamos em razao de outra coisa, mas sim aquele em vista do que todas as coisas sdo
buscadas. Assim, Aristételes conclui que esse bem € a felicidade (eudaimonia), pois nio a
buscamos por nenhuma outra razio além dela, ao contrério da honra, da riqueza, do prazer

3 Tastes na tradugio de D.Ross. Aqui Aristételes se refere aos prazeres da comida.
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e das virtudes, que mesmo sendo fins em si mesmos — pois os buscarfamos mesmo se nada

resultasse deles* — sdo buscados em razio da felicidade (EN 17 1097a 30 — 1097b 07).

Ficou estabelecido que um bem ¢ a finalidade ou produto de uma agio e que pra
cada agdo ou arte particular temos um fim ou bem particular. Também, que buscamos ou
agimos em busca de um ou mais bens, e que o sumo bem deve ser aquele fim mais final,
buscado por si mesmo e nio em razio de outros, o que para o homem ¢ a felicidade. Mas
dizer que o sumo bem ¢ a felicidade nio explica nem o que é o bem mais final, nem o que é
a felicidade, somente os situa no horizonte das a¢bes humanas. Por esse motivo, Aristételes
vai procurar uma concepgdo de bem humano em uma concepgio de fungio do ser humano.

Por fun¢ido podemos entender como aquilo que ¢ préprio de algo, sua particularidade
perante todas as suas outras caracteristicas. A fungdo de um copo, por exemplo, pode ser
descrita como a garantia de que se possa reter um liquido ao mesmo tempo em que se
possa bebé-lo de forma adequada, confortivel e segura. Por mais que possamos usar um
copo para apoiar uma vela, ou prender um inseto, a sua finalidade, sua particularidade e,
nesse caso, o motivo de sua existéncia é algo como o que foi descrito acima. Nesse sentido,
Aristételes vai fazer uma defesa de uma fungdo humana, comegando por descrever qual o
tipo de vida ¢ peculiar a todos os homens.

Aristételes comega excluindo a vida de crescimento e nutri¢io, pois é compartilhada
com as plantas. Também exclui a perceptiva, compartilhada com os outros animais. Deste
modo, resta a vida ativa do elemento que possui um principio racional; racional em dois
sentidos: no sentido de que pode escutar a razio e obedecé-la, e por possuir propriamente
a razdo e exercer o pensamento (EN 17 1098a 01-05). Sendo a vida humana uma atividade
do elemento que possui um principio racional e, continua o argumento aristotélico, se uma
atividade e uma boa atividade tém uma fun¢io que ¢ a mesma em espécie (um tocador de
lira tem a fungdo de tocar lira, um bom tocador tem a funcio de tocar bem a lira), entdo
o bem do homem ¢é uma atividade da alma em consonincia com a virtude, existindo mais
de uma, com a melhor e mais completa’. Ou seja, 0 sumo bem ¢ a melhor atividade do
elemento que possui um principio racional.

Em um segundo momento, dentro da sua anilise sobre o bem, Aristételes divide
os bens em trés tipos: os bens externos, os da alma e os do corpo (EN I8 1098b 12-13), e
acrescenta: “nds chamamos aqueles que se relacionam com a alma, mais apropriadamente
e verdadeiramente bens e, acoes e atividades psiquicas, classificamos como relacionadas
a alma” (EN I 8 1098b 14-15). Nesse momento ja podemos identificar uma valorizagio
dos bens da alma em relagdo aos outros, sem grandes explicagdes sobre o motivo dessa
hierarquizagdo, e também a relagio entre os bens da alma e nossas a¢des ou atividades
mentais, as diferenciando das atividades corporais. Tendo identificado os fins com agdes
ou atividades e a felicidade com a atividade do principio racional, podemos dizer que a
felicidade se relaciona com os bens da alma.

As caracteristicas daquilo com o qual a felicidade foi relacionada também parecem
ser parte da defini¢do de felicidade, pois nos diz Aristételes: “alguns identificam a felicidade
com a virtude, alguns com a sabedoria pritica, outros com um tipo de sabedoria filoséfica,
outros com todos esses, outros com um desses acompanhados por prazer ou nio sem
prazer; enquanto outros incluem também prosperidade externa” (EN I 8 1098b 23-25).

4 Essa é uma afirmagio forte que no ¢ bem justificada inicialmente por Aristdteles
5 Esse acréscimo ao fim da conclusio merece um tratamento pormenorizado que nio serd realizado no momento.
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A vida que identificamos com a felicidade é prazerosa, uma atividade que nos
proporcione prazer:

Prazer é um estado da alma, e para cada homem aquilo o que ele diz
que ama € prazeroso. Ndo apenas é prazeroso um cavalo ao amante dos
cavalos, ou um espeticulo ao amante dos espeticulos, mas também da
mesma forma atos justos sdo prazerosos para o amante da justica a em
geral os atos virtuosos ao amante das virtudes (EN I 8 1099a 08-12).

Aquilo que o agente ama ¢é uma atividade prazerosa, assim a vida virtuosa serd
prazerosa para o amante da virtude. Se a felicidade é uma atividade virtuosa e prazerosa,
entdo temos uma relagdo entre virtude, felicidade e prazer que necessita de uma investigagao.

Mas Aristételes identifica um problema relacionado ao prazer que os homens
sentem ou buscam:

Agora, para a maioria dos homens seus prazeres estdo em conflito um
com o outro porque nao sdo prazerosos por natureza, mas os amantes do
que ¢ nobre encontram prazer nas coisas que sdo prazerosas por natureza,
e agOes virtuosas sio tais, de modo que sdo agradaveis para tais homens
e também por sua prépria natureza. A vida deles, portanto, ndo necessita
de prazer como uma espécie de charme adventicio, mas tem prazer em si

mesma. (EN I8 1099a 12-16).

Como podemos ver nesse trecho, Aristételes fala em dois tipos de prazeres: o das
coisas que sdo prazerosas por natureza e das coisas que ndo sdo prazerosas por natureza.
Os amantes das coisas nobres tém prazer em suas agdes porque os atos Virtuosos sio
prazerosos por natureza, assim nio precisam de prazeres externos a essas atividades para
complementarem suas vidas (EN 18 1099a 12-16). Portanto, fica claro que Aristételes tem
mais de uma defini¢do de prazer, e agora podemos tentar entender por que em um primeiro
momento Aristételes rejeita a vida de prazeres como a vida feliz e depois caracteriza a
telicidade com uma vida prazerosa.

Se em ambos os casos o prazer parece um bem, entdo por que Aristételes condena
certo tipo de vida prazerosa e a0 mesmo tempo nos diz que o sumo bem deve ser prazeroso?
Um caminho para compreensio se encontra no entendimento de que o sumo bem, sendo
uma atividade da alma, se relaciona com os bens da alma, e o prazer como caracteristica da
telicidade seria um bem da alma. No entanto, a vida prazerosa que Aristételes rejeita estd
relacionada aos prazeres corporais, sendo bens do corpo. Sentidos por meio da percepgio
sensivel, uma caracteristica compartilhada com outros animais, nio configura uma atividade
prépria do homem. Nio sendo bens da alma, e sim do corpo, ndo pode ter uma relagio
direta com a concepgo de eudaimonia.

Como poderemos perceber, o prazer parece ser um elemento-chave para a realizagio
da felicidade e Aristételes vai reforcar essa ideia dentro do tratamento sobre o cariter de
nossos atos. Sendo o prazer uma caracteristica importante da vida virtuosa e os prazeres
corporais um possivel impedimento para realiza¢io dessa vida, a temperanga parece ser
uma virtude crucial na constitui¢io do bom agente aristotélico.

71



A CONSTRUGAO DO CARATER VIRTUOSO NA ETICA...

Referéncias bibliograficas:

ACKRILL, J.L.. Sobre a eudaimonia em Aristételes. In: ZINGANO, M. (Org.) Sobre a
Etica Nicomaqueia de Aristoteles: textos selecionados. Sio Paulo: Odysseus, 2010, pp. 103-
125.

ARISTOTELES. Ethica Nicomachea. In: The works of Aristotle. Translated by W. D. Ross.
Oxford: Clarendon Press, 1925.

FREDE, D. Prazer e dor na ética aristotélica. In: KRAU'T, R. (Org.) Aristételes: A Etica a
Nicdmaco. Porto alegre: Artmed, 2009, p.236-253.

OWEN, G.E.L. Prazeres Aristotélicos. In: ZINGANO, M. (Org.) Sobre a Etica
Nicomaquéia de Aristoteles: textos selecionados. Sao Paulo: Odysseus, 2010, p. 84-102.
ZINGANO, M. Aristdteles: tratado da virtude moral; Ethica Nicomachea I 13 — III 8. Sio
Paulo: Odysseus Editora, 2008.

__ .Eudaimonia e o bem supremo em Aristételes. In: ZINGANO, M. Estudos de ética
antiga. 2* ed. Sdo Paulo: Discurso Editorial: Paulus, 2009.

72



Trés conceitos para a paz em cicero: Concordia, otium e
bellum entre o direito e a humanitas

Igor Moraes Santos!
Rodrigo Marzano Antunes Miranda?

Introdugao

Discussdes sobre a paz sdo recorrentes na histéria da filosofia e, nelas, Cicero aparece
como referéncia constante. No entanto, quando estudada, a pax é geralmente colocada em
contraposi¢do ao be/lum. Como as virtudes guerreiras tinham grande destaque na cultura
romana, tanto o mais em periodo de franca expansio, a paz surge ofuscada pela guerra.
Contudo, imergindo na filosofia ciceroniana, esta parece ser nog¢do com um papel maior
a exercer, na medida em que toma forma a Aumanitas, um fundo cultural compartilhado
por todos aqueles enlagados pela razdo que comega a reconhecer como exigéncia moral o
tratamento benevolente do outro e a condenar a violéncia exacerbada e desmotivada.

Com efeito, Cicero admite que a maioria das pessoas considera as res bellicas como
superiores as res urbanas (De off. 1, 74), mas adiciona que, sem um bom consilium interno,
de nada adianta as armas fora (I, 76). Em tempos de forte instabilidade politica, a res
publica clamava por harmonia interna e externa. Como isso seria possivel? Antes de tudo,
¢ necessario alcancar o equilibrio entre as diferentes partes componentes da constituigio,
a saber, o populus, o Senatus e os magistratus, cada qual segundo as suas atribui¢des e
limites. Com isso, abre-se margem para um estado de tranquilidade em que se faz vidvel o
desenvolvimento das capacidades humanas, em sede de direito, politica e filosofia. Mas esse
objetivo ndo implica a eliminag¢do dos conflitos, em especial, em face de povos estrangeiros.
O embate bélico é uma realidade inevitivel, porém, a ser empreendido apenas quando
estritamente necessdrio e justificivel, ou seja, somente uma guerra que seja justa.

Eis trés conceitos importantes no pensamento ciceroniano: concordia, otium e bellum.
Como a paz estd relacionada a eles?

1. Concordia, otium, bellum

Uma das principais obras de Marco Tulio Cicero, o De re publica, tem na concordia
um dos pilares de seu discurso filoséfico. Situado pouco apés o assassinato dos irmaos

1  Doutorando em Direito pela UFMG. Mestre e Graduado em Direito pela UFMG. Lattes: http://lattes.cnpq.
br/6014613349572661. E-mail: santosigormoraes@gmail.com. O presente trabalho foi realizado com apoio da
Coordenagio de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cédigo de Financiamento 001.

2 Bacharel licenciado em Filosofia (PUC-MG 2003), Mestrando em Direito pela UFMG Lattes: http://lattes.cnpq.
br/8767343237031091. E-mail: agendamarzano@gmail.com.
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Graco e em meio a crise politica e social advinda, o didlogo parte de uma Roma divida em
duas (I, 31-32), afogada em discérdia e agitagdes descontroladas, com o que Cicero faz um
convite ao consensus para a concordia, partindo a tendéncia do género humano para viver
congregado (OLIVEIRA, 2014, p. 48; CICERO, De re publica 1,31-32; 40; De legibus 1,
40).

De fato, desde os eventos envolvendo os Gracos, diversas tentativas foram
realizadas com vista 2 restauracdo da ordem e a recondug¢io do Senado a lideranga da
cidade, mas nenhuma efetivamente bem-sucedida. Para Cicero, em especial a partir de seu
consulado em 63 a.C., a alternativa restante era uma nova politica de concérdia que nio
mais buscasse eliminar todas as ameagas a autoridade do Senado, mas obter uma concérdia,
ainda que se fazendo concessoes, para que fosse aceita e desejada (FERRARY, 1982, p.
767-768). Por isso, desse momento em diante, passa a declarar-se defensor do ofium et
concordia (CICERO. De lege agraria 111, 4), embora esses fossem conceitos tipicamente
dos populares, chamando para si, enquanto consul, tais matérias, sob o dever de defender
o interesse do povo (CICERO. De lege agraria 1, 23; 11, 9). Na oragdo Pro Murena 78, a
concérdia é apresentada ao lado da paz, da liberdade, da satde, da vida e, uma vez mais, do
otium, caro aos equites ¢ aos bons cidadios, posicionando-se em defesa da reconciliagio e
da unido entre as ordens dos senadores e dos cavaleiros entdo em oposi¢io (CICERO. In
Catilinam 1V, 15). Mas a concordia nio se resume a restauragio de lagos entre esses dois
grupos. Como se nota no De lege agraria, Cicero deseja uma concordia mais ampla do que
aquela dos homens bons: ele quer ser um consul popular e, para tanto, apresenta a concordia
como valor dos populares. Eis que, na quarta Catilindria (IV, 14), celebra-se a concordia
ordinum, concérdia das ordens, ou seja, a concordia inserida no contexto de toda a cidade,
agora unida na luta contra Catilina e seus camplices. Trata-se do consenso de todos os
bons (consenso omnium bonorum), frequentemente mencionada pelo magistrado, inclusive
com apelo para além de Roma: quando da intensificagio dos conflitos entre senadores e
cavaleiros, em 61 a.C., o clamor ¢ pela a unido de toda a Itilia: “Y la ‘idea bésica’ era ésta:
la dignidad del senado, la concordia con los caballeros, el consenso de Italia, los restos de la
abortada conjuracion, la baja de precios, la tranquilidade” (CICERO. Ad Atticum 1,14, 4).

Aqui encontramos a disposi¢do fundamental do conceito ciceroniano de concordia:
¢ a disposi¢do harmonica entre as trés dimensdes do poder da res publica: o imperium
dos magistrados, a auctoritas do Senado e a potestas do povo. Cada uma dessas forgas
politicas deve cumprir uma fun¢io especifica na ordem da cidade, segundo a lei natural
que, expressdo da reta razdo, é apreensivel pelo bom homem politico. Com isso, assume
certo corpo de paz, como concérdia entre as partes naturais da melhor forma de governo
que € a res publica, sempre em vista do interesse comum (uzilitas). Ademais, pela concordia
é possivel o consensus, pressuposto politico e racional da lei humana, que, inversamente,
assegura o equilibrio através do direito.

O segundo conceito destacado para nosso exame ¢é ofium. Em linhas exordiais, é
necessario ponderar que ofium é tradicionalmente concebido por oposi¢io ao negotium, que
¢ o dedicar-se aos deveres de cidaddo, devotando-se a cidade, seja atividade politica como
magistrado e senador, seja atividade forense como advogado e jurisconsulto. Mas entre os
varios sentidos de 6cio, comum em Cicero, como nas Catilindrias, onde é a auséncia de
distdrbios politicos, em especial, do ponto de vista interno: assegurar o ofium a res publica é
encerrar a guerra civil, a desordem intestina, enfim, garantir a zranguilitas publica prépria

da paz (vide Phil. X, 3). Vejamos.
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Cicero preocupava-se com a formagio do cidaddo romano, o processo pelo qual
ele poderia adquirir diferentes conhecimentos e habilidades. O rector rei publicae é, de
fato, capacitado para prever os movimentos politicos e liderar os seus concidaddos como
modelos de virtude. Assim também o papel dado a eloquéncia, na medida em que o orador
¢ o homem completo, dotado de experiéncia prética e saberes tedricos, em especial a
filosofia e a histéria (SANTOS, 2018). Mas o peso desses elementos parece contradizer
o fato de que, a0 passo que essa formagio ¢ essencial, o homem romano tem como dever
primadrio a dedicacio a vida politico-juridica. Quer dizer, como equilibrar a pratica da vida
publica com o estudo e a elaboragio das letras? A resposta de Cicero estd na férmula otium
cum dignitate. Esse é o primeiro sentido de ofium, encontrado no Pro Sestio 98, onde essa
expressdo aparece propondo a preservacio da res publica pelos bons cidadaos: a melhor
forma de governo ¢ identificada com otiosa dignita e a conservagio dela é associada a
otium, ou seja, as instituicdes da res publica compdem a otiosa dignitas. Wirszubski (1954,
p. 7-9), em classico estudo, admite que cum dignitate otium significa, em alguns casos, a
vaga tranquilidade com honra da res publica, no entanto, ela também ¢ a tranquilidade de
todos e a dignidade dos melhores, na medida em que a dignitas da res publica é a daqueles
que a personificam, ou o que aqueles que personificam a res publica consideram ser sua
dignitas (CICERO. De officiis 1,124; De domo sua 3; De legibus 111, 12). Esse “personificar”
¢ a encarnagdo das qualidades esperadas do melhor cidadao enquanto lideranga politica,
incorporando assim, retoricamente, a prépria res publica. Esboga-se, entdo, a civitas como
a comunidade de cidadios e aqueles que nela mais se destacam com sua virtude realizam
a missdo de qualquer agrega¢io humana, a saber, o desenvolvimento humano a partir de
sua natureza particular, a razdo. Tais cidaddos tém o dever de conduzir os demais a esse
mesmo aprimoramento valendo-se de sua auctoritas e dignitas. Vale anotar que a dignitas,
para o romano, ¢ honra adquirida em razdo da origem e por méritos préprios na vida
publica, e gestada histérico-moralmente no ambito politico-juridico (NOTARI, 2010, p.
207). A conclusio parece ser que, por um lado, ndo devem os homens, pela dignitas de seus
afazeres, negligenciarem a tranquilidade, por outro, ndo devem crer que a tranquilidade
seja incompativel com dignitas’. Assim, para Wirszubski (1954, p. 10-12), o termo cum
dignitate otium representando seja um objetivo, seja uma conquista, é insepardvel da res
publica e de repercussdes politicas. Contudo, na outra face, otium, segundo Balsdon (1960,
p. 47), também podia opor-se a “vida publica ativa”, com o que precisava ser justificado
para nio cair em autoindulgéncia e ser mal visto, em associagdo a woluptas. Como Salustio,
que se retirou da vida publica para se tornar um historiador, atividade que se esforga
para conectar com um bem para a res publica, um honestum otium, também para Cicero
a filosofia durante a saida forgada da cena publica, provavelmente inadequado se pudesse
nela permanecer (CICERO.A&Zfami/iares 1V, 4,4, 'V, 21, 2; V11, 33, 2; De officiis 1, 19; 69-
71; BOYANCE, 1941, p- 180-186).

Outro sentido de ofium pode ser encontrado na mesma vida politica, significando
paz ou o estado livre de distdrbios externos e internos, o que por vezes podia representar
um passo para ser aceitagio do szatus quo, das condigbes politicas e sociais existentes
(CICERO. De lege agraria 11, 8-9; 111, 4; Pro Sestio 5; 15; 98; 137). Com efeito, otium era
termo que fazia parte dos slogans politicos entdo correntes. Conhecido por denotar paz
e, embora algumas vezes usada como o oposto de be/lum®, aparece mais frequentemente

3 Cf CTQERO.AdAtticum 1,19,6-9; 20, 2-3; 11, 3, 3-4; Ad familiares1,7,7; 10; 9, 21; De oratore 11, 334.
4 Vide CICERO. Pro Caecina 43; Ad Atticum 1, 20, 5; Ad Atticum XV, 2, 3; Ad familiares 11,16, 2; Pro Murena 83.
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indicando tranquilidade interna, distinta da paz nas fronteiras’. Esse sentido de ozium é bem
evidenciado por estar associado com pax, tranquilitas, quies, concordia e salus®, mas também
por consistir oposi¢do a fumultus, seditio e novae res’. Pode-se dizer que ofium, enquanto
commune otium, é concebido como tranquilidade publica nascida de ordem politica nio
perturbada, de modo que Cicero tende a identificar ofium com a preservagio constitucional
(CICERO. De provinciis consularibus 24; Philippicae X, 3; De officiis I11, 3; Pro Sestio 5; 15;
In Pisonem 9; In Vatinium 18; Post reditum in Senatu 11; De haruspicum responsis 41; In
Catilinam 1, 3; De lege agraria 111, 4; Ad familiares X1, 2, 2). Assim, cum dignitate otium é
o principio fundamental que expressa o consensus, enquanto unidade da ordem, expressao
da harmonia dos valores morais e dos interesses materiais, consubstanciados na criagio da

concordia omnium bonorum (NOTARI, 2010, p-208; 211-212).

Por fim, em breves termos, a doutrina da guerra justa (be/fum iustum) é um modelo
de pensamento e um conjunto de regras de conduta que define em quais condigdes a
guerra ¢ uma a¢do moralmente aceitivel. O uso da expressio “guerra justa”, para avaliar
formas de relagdes entre comunidades estrangeiras, foi préprio da cultura politico-juridica
da Roma Antiga e, nesse sentido, tem-se o grande testemunho de Cicero. No pensamento
do consul, fica evidente a distingdo entre bellum iustum e jus ad bellum, ou seja, o direito a
guerra. Este, conectado ao direito fecial, previa uma série de situagdes que configurariam
a possibilidade de se travar uma guerra com um povo inimigo, em regra, com o cardter
de evitar um dano a res publica, possivel antes mesmo da tomada de um ato concreto de
violéncia, reconhecendo-se como ato de guerra comportamentos diversos do adversdrio
em prejuizo de Roma. Uma vez constatado um ato dessa natureza, com a aprovagio do
Senado, os sacerdotes promoviam ritos formais e de cunho sagrado para a declaragio da
guerra. Com esse procedimento, evocava-se a aprovagio dos deuses e seu apoio nesse novo
embate. Além das etapas iniciais da guerra, o direito fecial incidia sobre o encerramento
do conflito. Como adiante discutiremos, a conclusdo da guerra se dava mediante um
tratado ou um pacto com o povo derrotado e, como tal, era um acordo de confianga entre
as partes (fides). O lago de paz (fides pacis) pressupunha negociagio prévia, pela qual se
fixava as condi¢bes da paz, embora geralmente fixando os termos impostos pelo vencedor
(CORNWELL, 2017, p. 17). Em todos os casos, é um processo que exige o direito,
responsavel por consolidar o novo estado de coisas e por assegurar a sua legitimidade em
meio aos homens e entre esses e as divindades.

Prosseguindo, o filésofo reconhece que a maioria das pessoas pensam que as agoes
da guerra sdo superiores as obras de paz (De officiis, 1, 74). Contudo, cré que essa é uma
visio deturpada da realidade. A guerra nio deve ser empreendida simplesmente para
evitar a luta, mas em vista do bem comum: “ao empreender a guerra deixe bem claro
que unicamente se busca a paz” (De officiis, I, 80). Mais, para a guerra, deve-se agir com
prudéncia, com certeza do momento necessario, quando, somente entdo, deve-se lutar e
preferir a morte do que se submeter a escravidao (De officiis, I, 81). A guerra justa é a guerra
na qual se luta pela liberdade, evitando-se a serviddo dos préprios romanos ou de outros
povos, pois se trata de um valor supremo. Por esse motivo, pouco servem as armas fora se
nio hd um bom conselho (consilium) dentro (De officiis, 1, 76), ou seja, uma boa capacidade
de decisio, dirigida pelos cidadidos mais abalizados, experientes e sdbios, assegurando a

5 Cf.CICERO. De lege agraria 11,9; De haruspicum responsis 4.

6 Cf. CICERO. De lege agraria 1, 23; 111, 4; Pro Murena 78; 86; Ad Quintum fratrem 111, 5-6, 5; Philippicae 1,16; V,
41; VIII, 10-11; De fato 2; In Pisonem 73; Post reditum ad Quirites 20; De domo sua 15.

7 Cf.CICERO. Pro Murena 90; Ad familiares X11, 1, 1.
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tranquilidade interna para viabilizar a agdo externa. E, uma vez executados, os atos de
guerra, que incluem invariavelmente a destruigdo e o saqueio de cidades, ndo devem ser
teitos sem consideragdo pelos povos vencidos ou com crueldade, mantendo a retiddo e a
honestidade, perdoando a plebe e punir os lideres (De gfficiis, I, 82). Com essas palavras,
Cicero coloca em destaque a humanitas, um estagio cultural de avancado distanciamento
da animalidade, no qual a marca peculiar do homem, a razdo, é desenvolvida, e, assim, as
potencialidades naturais do homem podem ser aprimoradas. Ndo guerrear sob qualquer
motivo, preferindo a submissdo ao rigor dos procedimentos formais juridicos; nao atacar
o inimigo com brutalidade, fazendo uso de violéncia desmedida, provocando sofrimento
injustificado, optando pelo agir nos limites da necessidade para se alcangar os objetivos
pleiteados, os quais estdo em consonincia com a preservagio da liberdade e grandiosidade
romanas, assim como o bem do povo em combate. Por esse espirito de tratamento do
homem reconhecido em seu cardter propriamente humano, a merecer um cuidado especial,
consoante a sua posi¢do de homem, apesar de suas diferengas culturais, mas sob a tutela
da superioridade romana, a guerra justa, porquanto em harmonia com a justi¢a natural
ordenadora da constitui¢io e das relagdes entre povos, é guerra humana, ou guerra que
impoe como limites o humano.

2.A paz

Primeiramente, é vilido ponderar os riscos de transposi¢oes inadvertidas de uma
visdo contemporinea de paz para o contexto histérico da Antiguidade. Do ponto de vista
etimoldgico, pax pertence a familia de palavras derivadas das raizes pak- e pag- (determinar,
conjugar, retornar), conectado com pango (consertar, tornar seguro), pacisci (concluir um
pacto) e pacare (levar a um estado de paz), o que sugere uma ideia de condigio livre de
conflitos, fruto do encontro de vontades separadas. Assim, pax significava tanto um certo
estado de relagdes existindo entre dois ou mais sujeitos, ou o acordo pelo qual esse estado
¢ alcancado. Para os romanos o tratado era uma institui¢ao muito diferente do modelo de
direito internacional moderno, geralmente significando aceita¢ido incondicional da derrota
pela outra parte. Contudo, podia assumir a forma de uma alianga ou o pacto de amizade,
ou sancionar a sujei¢do de um povo que nio podia resistir & pressdo politica e militar.
Por isso, autores latinos adotavam expressoes como “impor”, “conceder”, “ditar” termos de
paz, ou seja, ndo era a convergéncia de vontades livres, mas a vitéria do exército romano
(ZAMPAGLIONE, 1973, p. 133; CORNWELL, 2017, p. 16; ERNOUT; MEILLET,
1959, p. 473). Ao mesmo tempo, elementos culturais centrais simbolizavam a guerra e as
qualidades de um povo guerreiro: os romanos tinham como animal sagrado o lobo (desde
as lendas da fundagio de Roma, como a loba que cuidou de Rémulo e Remo); viam a si
mesmos como descendentes do deus da guerra Marte, manifestado em cultos, templos e
estdtuas, também repercutindo na adoragio de outras grandes divindades (RAAFLAUB,
2007, p.15). Por um lado, isso pode deixa transparecer que a paz ¢ apenas conservada como
estado de fato ou assegurada temporalmente como armisticio, pois se estaria em meio a
uma civiliza¢io da guerra e para guerra (CICCOTTI, 1901, p. 110-111). Contudo, a pax
era desde sempre um conceito importante, ja entre os atos religiosos, os quais tinham por
objetivo assegura a paz com os deuses (pax deorum). Mas isso levou a personificagio divina
da Pax e o estabelecimento de um culto com a ampliagdo dos conflitos civis ao fim da
Republica, por fim consolidada com a Pax Augusta, enquanto um culto da Concordia, em
prol da harmonia interna, existiu tempos antes (RAAFLAUB, 2007, p. 14, CORNWELL,
2017, p. 35-36).
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Ademais, as fontes antigas eram frequentes em privilegiar periodos de guerra, pois
os grandes conflitos eram considerados os acontecimentos que mereciam ser preservados
para as geragdes vindouras, como enunciado por Tucidides. Isso, porém, nio permite
pressupor ser a paz uma exce¢do na vida do homem da Antiguidade®. Se literatura sobre
paz entre os romanos, ainda hoje e sobretudo sob o epiteto classico da pax romana, acaba
por remeter-se a perspectiva das conquistas militares’, estudos recentes tém reconhecido
que o imperialismo romano nio era uma ideia homogénea, tendo se transformado
profundamente ao longo do tempo, consequentemente, impactando nos sentidos de paz
e conceitos correlatos, a variarem segundo as dinidmicas de poderes e as contingéncias
politica. Por exemplo, enquanto na Republica a guerra era comumente enfatizada, no
Império enfocou-se a paz. A transi¢do do fim da Republica para o Principado foi marcada
por discursos cambiantes, por vezes carregados de interesses pessoais, de tons ideolégicos e
manejos retdricos. Isso indica como paz e ideias a ela subjacentes tornaram-se politizadas,

logo, a exigir do intérprete um cuidado redobrado (CORNWELL, 2017, p. 5; 14).

Talvez por esse motivo, os principais estudos sobre uma concepgio de paz em Cicero,
se observados rigorosamente, acabam por enveredar-se em diversas nogdes correlatas,
afastando-se dos usos e sentidos de pax e suas variagdes, sem advertir adequadamente o
leitor. A sensagio final é, recorrentemente, a de uma conclusio imprecisa e vacilante. Por
essa razdo, nossa abordagem pretendeu seguir um caminho diverso. Sem afirmar ou rejeitar
preliminarmente um papel significativo para a nogao especifica de paz em Cicero, iniciamos
uma investigacdo a partir de trés conceitos fundamentais, explicitos e teoricamente
bem consolidados no interior do pensamento do cénsul romano, para, somente entio,
cientes do ambito de correlagio e de repercussio deles, embasar algumas reflexdes sobre a
particularidade da nogao de pax. Com ela, por fim, encontramos, em resumo, a via da paz
como prépria do homem, enquanto a guerra é tomada como prépria da besta desprovida

de razio (LANA, 1990, p. 53).

Conclusio

Partindo de trés conceitos preliminares, mas fundamentais, concordia, otium e bellum,
tivemos a oportunidade de enveredar-nos por um largo espectro do pensamento politico-
juridico de Marco Tulio Cicero. Os principais textos examinados, como se nota, no foram
apenas as suas obras filoséficas, embora nelas encontremos por vezes uma articulagio
teérica melhor acabada, mas também numerosos discursos politicos e judicidrios, assim
como as suas ricas correspondéncias, ampliando os pardmetros para esbogar contornos
mais precisos e conectados com as multiplas dimensdes histéricas das relagdes de poder
da Roma republicana. Assim, o quadro conceitual ciceroniano eleito para estudo resultou
melhor desenhado, o que desvela como, para uma adequada compreensio das reflexdes
filoséficas de nosso autor, tanto o mais envolvendo temas de ordem politica e juridica,
apenas os tratados tedricos ndo sio fontes suficientes, exigindo o recurso as oragoes e
outros volumosos materiais deixados pelo consul e preservados pelo transcurso do tempo.

Em vista da triplice conceitual inicial, foi possivel reconhecer em Cicero um esforgo
claro em dire¢do a uma discussio sobre a paz. Nao somente a pax era uma ideia difundida
nos debates do fim da Republica, empregada por diferentes personagens com finalidades
diversas, como também tinha em Cicero a assun¢io de ser uma necessidade urgente para a

8  Ver as consideragdes nos primeiros capitulos de GITTINGS, 2012.
9  E o que se verifica, por exemplo, em GOLDSWORTHY, 2016.
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preservacio da res publica em meio a uma crise de proporgées inéditas. Tomando o ponto
de vista do magistrado, obviamente, uma interpretagdo particular e nao compartilhada com
outros atores contemporaneos, muitos estao a valer-se da paz para a defesa de interesses
privados que atentam contra a utilidade comum. Contudo, colocam assim a liberdade do
povo romano em risco.

Raaflaub sugere ao menos trés condi¢des (ndo exclusivas) para se afirmar a habilidade
de uma certa sociedade para o desenvolvimento de concepg¢des ou teorias sobre a paz,
a saber, experiéncias passadas de guerra excepcionalmente duras e dificeis, que faziam
da paz uma demanda premente; a capacidade de abstragio ou de reflexdo filoséfica; e
a independéncia politica e critica dos pensadores (RAAFLAUB, 2016, p. 30). Cremos
encontrar em Roma e, principalmente, em Cicero, todos esses requisitos, de modo a
permitir-nos concluir pela existéncia de um pleno conceito de paz em sua obra. Isso nio
significa admitir um conceito puramente original, seja em rela¢do a outros agentes politicos
da época, seja em relagdo a nog¢des ndo-romanas, como as nogdes gregas de paz. De todo
modo, para que seja adequadamente compreendida, a paz em Cicero (e no mundo latino
cldssico) exige a articulagdo com conceitos correlatos, entre os quais os trés inicialmente
destacados, concordia, otium e bellum. Especialmente para Cicero, essas trés concepgdes
sdo complementares e expressam, cada qual nos limites de sua for¢a semantica e emprego
retérico, aspectos diversos daquilo que, por fim, ganha corpo como pax (CORNWELL,
2017, p. 19-20).

Oliveira, em um dos poucos trabalhos existentes em lingua portuguesa sobre a
paz em Cicero, arremata, acertadamente, como Cicero, em particular no De re publica,
valoriza ideias como concordia e pax como “esteios da comunidade e do império, ambas
fundadas no direito e na religido, na recusa da for¢a e da desarmonia”, vez que ¢ a unidade
politica, juridica e social que garante a estabilidade da res publica, sob a forma de uma
constituicao mista. Esta é expressdo da conquista de um estddio superior de civilizagio,
chamado por Cicero de humanitas, o pleno desenvolvimento das capacidades naturais
humanas que coincidem com a racionalidade marcante do homem. Nesse plano, os valores
nio guerreiros sdo apreciados, sem excluir o impeto para a guerra, agora temperado pela
maxima de justica, submetendo o conflito bélico ao direito civil e religioso, de um lado,
e a justificacio moral de defesa e promogio das qualidades civilizacionais a outros povos

(OLIVEIRA, 2014, p. 60-61).

Por esse motivo, Cicero clamard, reiteradamente, pelo doce nome da paz (nomen
pacis dulce) (Philippicae 11,113; X1I1,9; X1II, 1): com ele estd a ecoar a for¢a retora do direito

e a elevagio a humanitas.

A partir dos trés conceitos primarios, concordia, otium e bellum, é vilido concluir ser
a paz concepgio um tanto timida no pensamento ciceroniano, mas que logo encontra no
direito o seu suporte. Com efeito, o poder se traduz em uma ordem normativa, organizada
racionalmente, aliada a possibilidade do uso da forga, que respeite a justica entre as
partes, mediada pela politicidade do cidadio (SALGADO, 2012). A paz, por sua vez,
¢ concomitante 4 harmonia com a ordem natural e a todos os impactos que isso tem
no mundo humano. Se a guerra se faz necessdria, é para reverter o descompasso com a
justica natural, e apenas na medida para tanto. Por isso o direito, assumindo a forma de lei,
como instrumento racional para a vida em sociedade, é garante da liberdade e passo para o
aprimoramento do homem: armas cedant togae (De officiis 1, 77).
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Problematizacao acerca das concepgoes de Epicuro sobre a “dor”
apresentadas por Cicero em Discussées Tusculanas, Livro 11

Isabela de Castro Mendonga’

Este trabalho tem como objetivo problematizar as concepg¢oes de Epicuro
apresentadas por Cicero para tentar entender de que maneira a filosofia grega chega em
Roma e quais os incomodos Cicero manifesta acerca das teses expostas.

A argumentagio com Epicuro se mostra problematica, pois encontram-se na histéria
da filosofia ocidental, desde o tempo de Epicuro, interpretagoes divergentes do mesmo.
Segundo o préprio Epicuro e os epicuristas, a sua doutrina foi interpretada por alguns de
maneira errdnea. Desta forma, dentre as duas concepgoes divergentes que se apresentam
de Epicuro ao longo da histéria da filosofia ocidental, uma seria a “legitima” doutrina de
Epicuro e a outra a “interpretagio errénea” da mesma. Entretanto, assim como o préprio
Epicuro identificava interpretagdes deturpadas de sua teoria e contra elas se defendia,
Cicero também tinha consciéncia de que a sua interpretagio da doutrina do Jardim era
acusada de ser erronea e também se defendeu contra os defensores do epicurismo.

A concepgio ciceroniana de Epicuro

Para analisar a concepg¢io ciceroniana de Epicuro, serdo expostas, primeiramente,
as concepgdes divergentes sobre ele, tanto em relagdo a sua pessoa, como em relagio a sua
teoria, para tentar entender o porqué do surgimento desta dibia concep¢io. Depois, serd
exposta nio sé as respostas de Epicuro contra aqueles que ele julga terem interpretado a
sua teoria de maneira inadequada, assim como a resposta de Cicero aos epicuristas que
o acusam de entender erroneamente a teoria de Epicuro, elucidando qual a postura que
Cicero adota neste tradicional problema da histéria da filosofia ocidental.

a) As concepgoes divergentes de Epicuro

Na histéria da filosofia, desde a época em que Epicuro ainda se encontrava vivo,
existem relatos de merecimento por parte de alguns e de desmerecimento por parte de
outros em relagdo tanto a sua pessoa quanto a sua teoria. Estas duas concepg¢des serdo aqui
elucidadas, assim como algumas reflexdes e teorias sobre esta dibia concep¢io de Epicuro.

Laértios recolhe e expde virios julgamentos de desmerecimento em rela¢io a pessoa
e 4 obra do fundador do Jardim, que, de maneira geral, o viam como ignorante, dissoluto e
plagiador de Demdcrito.

Por um lado, existe a imagem de um Epicuro cheio de vicios, que abusa das sensagoes
corporais e desrespeitoso para com todos ao seu redor, tanto familiares quanto amigos, e

1 Mestre em Filosofia — IFILO-UFU
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que possui uma teoria filoséfica mal elaborada. Por outro, existe a imagem de um Epicuro
enquanto virtuoso e moderado, que possui uma boa relagdo com seu grande circulo de
amizade e cuja teoria filoséfica proporciona uma vida sdbia.

Lorencini e Carratore atribuem essa concep¢iao de desmerecimento em relagio a
pessoa e a filosofia de Epicuro a um equivoco de uma “tradi¢do apressada”. Marilena Chaui
nos oferece outra perspectiva. Ela identifica essa dupla concep¢do de Epicuro presente
na histéria da filosofia que, inclusive, se reflete nos diciondrios, por exemplo, no Grande e
novissimo diciondrio da lingua portuguesa, de Laudelino Freire, que identifica “epicurismo”
com a “qualidade de quem ¢ dado aos prazeres voluptuosos com elegincia” e “epicurista”
como “individuo dado as delicias da mesa e do amor”, em contraste com o Diciondrio Houaiss
da lingua portuguesa, que identifica “epicurismo” como doutrina caracterizada “pela busca
da indiferenca diante da morte e uma ética que identifica o bem aos prazeres comedidos
e espirituais que, por passarem pelo crivo da reflexdo, seriam impermedveis ao sofrimento
incluido nas paixées humanas” (CHAUI, 2010, pp. 71, 72). De acordo com Chaui, essa

dubia concepgio de Epicuro possui duas fontes: os pensadores estoicos e cristdos.

A escola de Zenido foi contemporinea a escola de Epicuro e possuia uma doutrina
contrdria a ele e, por isso, no helenismo grego, os filésofos estoicos, entre outros filésofos,
eram os criticos helenisticos de Epicuro. O fundamento desta divergéncia se encontra
na fisica. Para Epicuro, os deuses existem, mas, fundamentado em sua fisica sobre a
constituicao de tudo o que existe, eles nao sao como o vulgo pensa. Uma vez que a natureza
se constitui da unido e separagdo dos dtomos, os deuses em nada participariam de sua
formagao e interven¢io. Em complemento a isso, os deuses sio felizes, isto é, ndo possuem
perturbagdes e nem, portanto, vontades. Seria, pois, contraditério afirmar uma relagio entre
humanos e deuses, pois esta consiste em desejo dos deuses de receber cultos dos homens e

de puni-los ou gratifici-los de acordo com suas acdes (CHAUT, 2010, pp. 71-72).

Ao retomar o atomismo de Demécrito para afirmar a tese de que “nada veio do nada”
e explicar a constitui¢do da realidade a partir de dtomos que se agregam e se desagregam,
Epicuro, consequentemente, nega nio sé a tese estoica da Providéncia de que a natureza e
a sua ordem sdo produtos de uma inteligéncia divina mas também a teoria aristotélica da
causa final’. A concepgio de Epicuro sobre as divindades, mesmo ele afirmando a existéncia
das mesmas, gerou uma acusagao, por parte dos estoicos, de ateu (CHAUI, 2010, p. 74).

A dificuldade de recep¢io desta grande ruptura seria, portanto, um dos motivos para
o surgimento da depreciagdo da imagem do criador do Jardim. Marilena Chaui, embasada
em Genevieve Rodis-Lewis, afirma:

A historiadora da filosofia Geneviéve Rodis-Lewis observa que o
epicurismo foi a primeira grande construgio filoséfica que se opds ao
idealismo espiritualista de Platdo, 4 hierarquia ontolégica e finalista
de Aristoteles e a teologia astral desses dois filésofos, cujo cardter
providencialista foi retomado pelo estoicismo com o nome de Destino.
Em outras palavras, o epicurismo, ao levar ao abandono dos grandes

pilares da filosofia cldssica grega, ao manifestar todo apreco pelo

2 Chaui expde que um dos argumentos estoicos contra Epicuro é que a natureza nio ¢ efeito da operagio de causas
finais, & maneira de Aristételes (CHAUI, 2010, p. 74). Cicero, por outro lado, critica a mesma teoria afirmando a
auséncia de uma causa eficiente: “Epicuro, porém, nos pontos em que segue a Demécrito, erra com frequéncia. Se
bem que eu nio aprove muitas coisas de ambos, sobretudo aquilo que dizem sobre a matéria e omitem a forca e a
causa eficiente, uma vez que duas coisas devem ser procuradas na natureza dos seres: a primeira, o que seja a matéria,
de que qualquer coisa é feita; a outra, qual seria a for¢a que concretize cada ser” (Os Lim. I, 18, p. 31).
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conhecimento sensorial e fazer o elogio da felicidade proporcionada
pelo prazer, produziu uma ruptura tedrica e pratica que poucos poderiam
suportar e suscitou o empenho em desqualifici-lo por todos os meios
(CHAUIL, 2010, p. 74).

A doutrina materialista de Epicuro entrard em contradi¢io também com os
principios de uma nova religido que surgia: o cristianismo. A afirmagido de que “nada vem
do nada” é contriria 2 nogio de criagio divina do mundo. A indiferenca divina é contraria
a relagdo direta que Deus estabelece com os homens, por exemplo as revelagdes divinas e a
Encarnagio do préprio Deus para a salvagio eterna dos homens. E a nog¢do de que a alma
¢ mortal, pois, assim como o corpo, ela é composta de dtomos que se uniram e que em
algum momento hio de se separar, proporcionando a sua dissolugio, é contrdria a nogio
de alma imortal, que fundamenta a concep¢io de que a morte seria, na verdade, o inicio
da vida, pois o homem seria, por designio de Deus, a sua criatura privilegiada. Chaui,
fundamentada em Howard Jones, assim defende:

Assim, os pensadores cristdos, para lidar com essa concepg¢do contrdria
a sua, retomardo os procedimentos dos pensadores helenisticos com o
intuito de deslegitimar a doutrina de Epicuro a partir da construgio de
uma figura negativavinculada a sua pessoa. Além de julgéd-lo erroneamente
ateu, associa o ateismo ao vicio, ao desequilibrio, a desonestidade e ao uso

irrefletido dos sentidos (CHAUI, 2010, p. 76).

Assim, de acordo com Chaui, a concepgio de desmerecimento tanto da pessoa
quanto da teoria de Epicuro possui fundamentos em sua filosofia. A sua fisica atomista
fundamenta uma no¢io de deuses enquanto nio criadores, nao interventores na natureza
e felizes, pois ndo possuem perturbacées e nem vontades, o que nega a tese estoica de
Providéncia, que retoma o idealismo platonico e a ontologia aristotélica, assim como a
nogio cristd de deus, que também ¢ criador e interventor, neste caso, a partir de revela¢oes
e da Encarnacido. Além disso, a fisica epicurista fundamenta uma ética que localiza os
sentidos enquanto Unico critério de verdade, o que implica estabelecer a felicidade enquanto
o prazer proporcionado pelos cinco sentidos. Tamanhas dissonincias entre Epicuro e os
pensadores estoicos e cristdos fardo com que estes concebessem a pessoa de Epicuro da
pior maneira possivel.

Entendemos que, com ou sem pressa, a origem desta concepgio ¢ o fruto da disputa
entre duas maneiras diferentes de se conceber a realidade neste periodo de instabilidades
politicas e de reestruturagio econdmica, politica e social do mundo antigo ocidental, desde
a dissolugdo das pélis gregas, do nascimento do império esmagando a republica, em Roma,
e, mais adiante, como sabemos, a estruturagio de feudos.

b) As defesas de Epicuro e de Cicero

Neste subitem, serd exposta a defesa que Epicuro e os epicuristas realizam ao que
eles consideram ser uma falsa interpretagdo de sua doutrina, assim como a defesa de Cicero
contra estes que o acusam de mal interpretar o epicurismo, tentando entender o porqué da
rejeicdo de Cicero a Epicuro no livro II das Discussées Tusculanas.

O didlogo de Cicero com Epicuro consiste nas no¢oes “bem” e de “prazer”, que
se relaciona diretamente com a prescri¢do de resisténcia a dor. Cicero atribui a Epicuro
o uso do desdém perante situagdes dolorosas, o que significa dizer que o sibio, mesmo
submetido a extrema dor, consegue desdenhd-la e manter a sua boa constituigdo corporal,
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assim como a sua sabedoria e felicidade. Posteriormente a Cicero, Séneca (4 d.C. - 65
d.C.), outro representante da fase romana dos sistemas helenisticos, ao se referir a Epicuro,
expde uma concepgao similar a de Cicero no que diz respeito ao desdenho da dor suprema:

Conhego a obje¢do que neste momento se me poderd fazer: “7Tu pretendes
convencer-nos de que nio hd qualquer diferenca entre viver com alegria
ou fazer na mesa da tortura até o torciondrio ficar cansado?!” Eu poderia
responder que, segundo o préprio Epicuro, o sibio, mesmo que o
estivessem assando no touro de Félaris, gritaria: “Estd-se bem aqui! Nio
sinto nada!” Porqué entdo essa admiragio quando eu digo que sdo bens
iguais a comparéncia a um festim ou a indefessa resisténcia a tortura
se até Epicuro afirma “gue se estd bem na grela”, o que é ainda mais

inacreditivel? (SENECA, 66, 18, p. 242).

Posterior a Séneca, Laértios, em sua obra Vidas e doutrinas dos fildsofos ilustres, antes
de transcrever a Carta a Meneceu, de Epicuro, reserva alguns pardgrafos para recordar de
maneira resumida a doutrina do mesmo e, nesse momento, expressa uma concep¢io de
Epicuro similar a de Séneca e Cicero, afirmando que, para o fundador do Jardim, “mesmo

submetido 2 tortura o sibio é feliz” (LAERTIOS, X, 117, p-310).

Percebe-se algumas desqualificagées de Cicero em relagio a Epicuro, adjetivando-o
de “homem seco e duro” e “voluptuso” (Tusc. II, 17-18, p. 160), afirmando “ndo espero
de um filésofo nenhuma desonra maior” (Tusc. I, 28, p. 172), que “o homem nada sabe
e “esse que ndo diz absolutamente nada” (Tusc. II, 45, p. 190). Contudo, o Arpinate ndo
expressa uma rejei¢ao absoluta a figura de Epicuro, uma vez que também atribui a este
caracteristicas de algum merecimento: “homem de forma alguma mau ou preferentemente
6timo” (Tusc. 11, 44, p. 190), “embora o mesmo se mostre um tanto corajoso nas célicas
intestinais e na reten¢do da urina” (Tusc. II, 45, p. 190), “[...] pois vejo que muitas coisas sdo
ditas por ele de modo duro e outras de modo notavel” (Tusc. I11, 46, p. 261).

»

Cicero, portanto, ndo empreende uma desqualificagdo de Epicuro a todo custo pelo
fato de nido compartilhar de suas concepgdes, ao contririo, se mantém coerente ao seu
método de encontrar o que hd de mais verossimil a partir da analise de teorias contrarias e
inclui as teses e argumentagdes epicuristas nas suas discussdes. No que diz respeito ao tema
em questdo, a dor, o filésofo romano possui desacordos relativos as nogdes de “prazer” e de
“bem” apresentadas por Epicuro e se mostra conhecedor da teoria deste.

Existem algumas frases de Epicuro que podem fundamentar esta concep¢io de que
o sibio, mesmo em situa¢des de dor, sente prazer e, portanto, mantém a sua felicidade, como
a IV das Maximas Capitais: “As doengas prolongadas permitem até uma prepoderincia
do prazer sobre o sofrimento carnal” (LAERTIOS, X, 140, p- 315) e na Carta a Meneceu:
“E por essa razdo que afirmamos que o prazer é o inicio e o fim de uma vida feliz” (Cart.
Men. 2002, p. 37). Torquato, em Os Limites dos bens e dos males, na sua defesa das teses
epicuristas, afirma o erro na interpretagio da nogio de “prazer” de Epicuro e pretende
corrigi-lo:

Contudo, para que percebais onde tenha nascido esse erro dos que
atacam o prazer e dos que enaltecem a dor, exporei o assunto todo e
explicarei aquilo mesmo que foi dito por aquele descobridor da verdade

e, de algum modo, o arquiteto da vida feliz (Os Lim. I, 32, p. 49).
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O préprio Cicero, nas Discussées Tusculanas, explicita as nogoes epicuristas de “prazer”
e também a de “bem”, atribuindo a ele as seguintes palavras:

Certamente nio tenho o que eu entendo como aquele bem, caso exclua
aqueles prazeres que sdo percebidos pelo sabor, caso exclua aqueles
proporcionados pelo amor venéreo, os causados ao ouvido pelos sons,
caso exclua também aqueles suaves impulsos, produzidos pelas formas
e percebidos pelos olhos, ou quaisquer outros prazeres, surgidos no
homem todo devido a algum dos sentidos. Nem se pode dizer, porém,
que a alegria da mente s6 pode estar nas coisas boas. Pois, assim fiquei
conhecendo a mente exultante: com a expectativa de que tudo o que
afirmei acima acontecerd, desde que a natureza, que tem isso tudo em

seu poder, esteja isenta da dor (Tusc. III, 41, p. 255).

Epicuro identifica a existéncia de uma interpretagio errénea de sua doutrina pelos
seus proprios contemporaneos e, por isso, enquanto vivo, dialogou com estes. O prazer nio
se identifica com o uso exagerado das sensagbes corporais, mas com a simples auséncia
daquilo que ele considera danoso tanto para o corpo como para a alma. Desta forma, o
sabio, isto €, aquele que vive feliz, pois vive prazerosamente, possui discernimento em suas
escolhas, conseguindo aceitar ou rejeitar tudo aquilo que lhe proporcionard e manterd a
boa constitui¢do de seu corpo, removendo, assim, aquelas falsas opinides sobre uma vida
teliz e prazerosa. Nas palavras de Epicuro:

Quando entio dizemos que o fim tltimo ¢ o prazer, nio nos referimos aos
prazeres dos intemperantes ou aos que consistem no gozo dos sentidos,
como acreditam certas pessoas que ignoram o nosso pensamento, ou
nio concordam com ele, ou o interpretam erroneamente, mas ao prazer
que ¢ auséncia de sofrimentos fisicos e de perturbacdes da alma. Nio
sdo, pois, bebidas nem banquetes continuos, nem a posse de mulheres e
rapazes, nem o sabor dos peixes ou das outras iguarias de uma mesa farta
que tornam doce uma vida, mas um exame cuidadoso que investigue as
causas de toda escolha e de toda rejeigdo e que remova as opinides falsas
em virtude das quais uma imensa perturbag¢do toma conta dos espiritos

(Cart. Men. 2002, pp. 43 - 45).

Para Epicuro, portanto, o prazer existe quando a dor inexiste, isto é, o corpo e a
alma ou estdo em estado de prazer ou de dor, nio existe um meio termo. Esta concepgio
se fundamenta no principio da légica eledtica do tertium non datur, isto é, o ser é e o
nio-ser ndo €, nio existindo um intermedidrio nem entre os contraditérios nem entre os
contririos. O prazer, portanto, é um bem material que surge quando o corpo estd liberto
de sofrimento e a alma de perturbagdes. A escolha pelo prazer somente torna-se necessaria
quando o corpo ou alma estio em estado de sofrimento ou perturbagio:

De fato, sé sentimos necessidade do prazer quando sofremos pela sua
auséncia; ao contrdrio, quando nio sofremos, essa necessidade nio se faz
sentir. por essa razao que afirmamos que o prazer ¢ o inicio e o fim de
uma vida feliz. Com efeito, nés o identificamos como o bem primeiro e
inerente ao ser humano, em razio dele praticamos toda escolha e toda
recusa, e a ele chegamos escolhendo todo bem de acordo com a distingdo

entre prazer e dor (Cart. Men. 2002, p. 37).
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Sabemos que Cicero nio possufa uma postura de extrema rejeicdo a pessoa e as
teorias de Epicuro. Resta entender os motivos de sua rejei¢do. Cicero tinha consciéncia
das acusa¢des que recebia de ndo interpretar corretamente a doutrina de Epicuro?,
principalmente no que diz respeito a nogao de “prazer”. Em Os limites dos bens e dos males,
Cicero, questionando as argumentag¢des da doutrina de Epicuro apresentadas por Torquato,
afirma: “Por isso costuma ser dito com frequéncia por vés que nés nao entendemos o que
Epicuro quer dizer com esse termo, prazer” (Os Lim., II, 12, p. 97). Perante esta acusagio,
Cicero se irrita e responde de maneira irdnica:

Porventura nio entendo eu o que seja néoviiv em grego e voluptas em
latim? Afinal, desconheco essas duas linguas? Depois, gracas a que sucede
que eu nio saiba e o saibam todos quantos quiserem ser epicureus? Uma
vez que os vossos discutam talvez de modo excelente, ndo hd necessidade
alguma que conhega as letras aquele que futuramente serd filésofo. Em
vista disso, como nossos antepassados buscaram o conhecido Cincinato
para ser ditador, assim vés reunis aqueles certamente bons cidadios de
todos os vilarejos, mas nio muito eruditos sem davida. 13. Portanto,
aqueles entendem o que Epicuro diz, e eu nio entendo? (Os Lim. II,

12 - 13, pp. 97-99).

A critica de Cicero a nogdo epicurista de “prazer” diz respeito a prépria conceituagio
que Epicuro define para essa palavra. Assim, o Arpinate discute a sua tradugio da palavra
grega Noovnv para a palavra latina woluptas, e depois define o prazer como algum bem-
estar que toca os sentidos, ndo negando a possibilidade de tal bem se transferir para a alma:

Para que saibas que eu entendo, em primeiro lugar digo ser o prazer a
mesma coisa que ele designa como dovnv. E até muitas vezes buscamos
a palavra latina semelhante a grega e que tenha o mesmo valor; aqui nada
se achou do que procurdvamos. Nenhuma palavra pode ser encontrada
que tivesse mais conteddo, tanto em latim como em grego, do que o
expresso por wvoluptas. A essa palavra todos os que sabem latim, onde
quer que estejam, atribuem duas coisas: alegria no espirito e uma suave
comogdo de bem-estar no corpo. [...] 14. Mas o prazer é colocado por
todos os falantes do latim naquele comportamento em que se percebe
aquilo com que o bem-estar toca algum dos sentidos. Também essa
sensa¢io de bem-estar, se queres, transmite ao espirito; [...] 15. Portanto,
pareco conhecer o significado das palavras, ou ainda agora devo ser

ensinado a falar grego ou latim? (Os Lim. II, 13-14, pp. 99-101).

Expondo a sua defini¢io de “prazer”, critica a de Epicuro. A primeira critica é que o
filésofo atribui um conceito a palavra “prazer” que ninguém mais atribui e, fazendo isso, ele
fala a seu modo e ignora o conceito que as outras pessoas utilizam para a mesma palavra. A
segunda critica é que essa conceituagio epicurista da palavra “prazer” concebe como uma
Unica coisa o que, na verdade, sio duas coisas distintas:

Contudo, ndo negais que nés entendemos o que seja o prazer, mas o que
ele diga. Dai decorre ndo que nés nio alcancemos qual o significado
dessa palavra, mas que ele fale a seu modo e ignore o nosso. [...] Pois,
quem ndo enxerga que na natureza das coisas existem as trés seguintes

3 Também demonstra isso em “Discussdes Tusculanas” ITI 37: “Por ventura trata-se de algo diferente? Nio interpreto
corretamente tua doutrina? Pois esses costumam negar que nés entendamos o que Epicuro tenha dito” (Tuse. ITI, 37,

p- 253).
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situagdes: uma, quando estamos no prazer; segunda, quando estamos na
dor, e terceira, em que de fato estou agora e creio que vés também, nem
no prazer nem com dor; como estd no prazer quem se banqueteia, e na
dor quem ¢ atormentado. Mas tu nio vés entre tio grande quantidade
interposta de homens os que nio sio felizes nem sofredores? (Os Lim.

11, 15-16, pp. 101-103).
E mais adiante:

Quio graves sdo essas contradi¢oes! Se esse tivesse aprendido definir
e a dividir, se mantivesse a forca da expressdo e, afinal, a tradi¢do das
palavras, nunca teria caido em dificuldades tamanhas. Agora vés o que
ele venha a fazer. Denomina prazer o que ninguém jamais denominou;

reduz a um aquilo que ¢ duplo (Os Lim. II, 30, p. 123).

A mesma refutacio se encontra nas Discussées Tusculanas:

O segundo erro estd em que, sendo trés coisas na natureza, primeiro,
alegrar-se, segundo sofrer e terceiro nem alegrar-se nem sofrer, ele julga
serem a mesma coisa o primeiro e o terceiro, nem distingue o prazer do

nio sofrer (Tusc. 111, 47, p. 263).

O Arpinate, portanto, discorda da nogdo epicurista de “prazer” porque julga
inconcebivel a nio existéncia de um intermedidrio entre dois contririos, isto é, a nio
existéncia de um intermedidrio entre prazer e dor. A discordincia, portanto, reside na
corrente filos6fica origindria na l6gica eledtica de concepgio da realidade a partir dos
contrdrios e fertium non datur, que fundamenta a concepgio epicurista.

A segunda discordiancia de Cicero com Epicuro diz respeito a relagio que este
estabelece entre prazer e bem. Segundo Epicuro, todos os prazeres sio proporcionados
pelos cinco sentidos, estes nos oferece todo o bem necessdrio para uma vida feliz e por isso,
“o prazer é o inicio e o fim de uma vida feliz” (Cart. Men. 2002, p. 37), com a ressalva de que
“nem por isso escolhemos qualquer prazer” (Cart. Men. 2002, p. 37). Mesmo entendendo
a nogao epicurista de “prazer” nio como abuso das sensa¢oes, mas como a auséncia de dor,
percebe-se que Cicero nido concorda com a tese de que o prazer é o que define a vida feliz.
Para Cicero, o que define a felicidade do cidaddo virtuoso e sdbio ¢ a honra. Por isso, este
admite a honra como o sumo bem. Logo, o sumo bem é que proporciona a felicidade. Se
Epicuro afirma que o inicio e o fim de uma vida feliz é o prazer, como foi citado acima,
entdo Cicero interpreta que, para Epicuro, o prazer é o sumo bem, expondo a seguinte
concepgio de Epicuro: “Ainda que despreze aqueles prazeres, que hd pouco citei, lembro,
contudo, que para ele se afiguram como o bem supremo” (Tusc. I1I, 31, p. 260).

O maior incdmodo de Cicero reside no fato de que, ao analisar o bem e o mal, o
prazer e a dor, e a felicidade, relacionando-os entre si, Epicuro relaciona os prazeres ao
sumo bem e exclui a virtude e a filosofia, que o Arpinate concebe como coisas boas e que
devem ser buscadas pelo sdbio para alcangar a vida feliz.

O terceiro erro, partilhado com alguns, porque aquele desvinculou da
virtude o sumo bem, uma vez que se visa sobretudo a virtude e a filosofia

foi buscada com o objetivo de adquiri-la (Tusc. I1I, 46, p. 263).
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Desta forma, identificar o sumo bem ao prazer, este aos cinco sentidos e, portanto,
a felicidade aquilo que nos oferece os cinco sentidos, ndo é uma concepg¢io aceitdvel para
um homem que se identifica nio enquanto individuo, mas enquanto cidadio, cuja vida
se resume em uma participagio ativa na vida publica e politica da republica romana.
O epicurismo, estruturado na época da dissolugio das pélis gregas e, portanto, de um
distanciamento do homem da vida politica e de um crescente individualismo e egoismo,
por nio sofrer nenhuma alteragio em sua doutrina, ndo é bem-recebido por Cicero, que
luta pela preservagio da repiblica que ele viu ainda estruturada, mesmo que em crise.

Osuna nos oferece algumas no¢des da Roma antiga, inclusive a nogio de virtude.
Esta estd diretamente relacionada a construgdo e conservagio do Estado e das leis, assim
como a obrigatoriedade de participagdo na vida piblica, que tem como fim o bem comum:

A virtude romana concretiza-se no amor as leis do Estado e aos costumes
do povo. Mas existe a forma mais elevada de bem comum: participar do
governo do Estado, pois ndo ha outra ocupagio que a virtude humana se
aproxime mais da fun¢io augusta dos deuses do que a de fundar novos
Estados ou preservar os ji existentes. O conceito romano de virtude
implica: Obrigagio de participagio na vida publica; A ag¢do puiblica tem
como finalidade o bem comum; O bem comum ¢ obra do Estado, que é

a sua representacio (OSUNA, 2012, p. 30).

Sabemos que o préprio Epicuro nio sé nio participou da vida politica‘, como
também prescreve que o sibio nio deve participar’, o conhecido /Jdthe bidsas (“viva
escondido”). De acordo com Novak, aparentemente, o epicurismo alcanga primeiro o povo
e depois a aristocracia. Entre os mais conhecidos, sdo epicuristas Atico, Pisdo, Torquato
e Julio César, todos com relagdes estreitas com Cicero (NOVAK, 1999, p. 262). Novak
mostra esta tensdo entre os epicuristas e a politica: “Atico afastado da politica. Pisdo entre
o epicurismo e a politica. Torquato conciliando epicurismo e politica. Julio César entregue

a luta” (NOVAK, 1999, p. 262).

Ainda que Epicuro prescreva o lithe bidsas, alguns romanos, segundo Graver, mesmo
aqueles que possuiam uma vida politica ativa, adotaram o epicurismo por acreditar que
este oferecia um modelo digno e justo de conduta de acordo com os padrées formais
de coragem, justica, virtude e honra. E Cicero, mesmo respeitando o mérito de alguns
epicuristas, rejeita a doutrina de Epicuro, pois é possivel que ela fundamente uma conduta
de vida que ¢é incompativel com a vida politica:

E o grande fundamento ético da posicio de Epicuro que Cicero
estd mais preocupado em atacar aqui. Ele reconhece que muitos que
defendem o epicurismo o fazem acreditando que o sistema promove
um comportamento digno e justo: ele alega, de fato, que esta crenca
¢ a responsavel pela popularidade da concepgio epicurista em Roma.
Pois Epicuro insiste que a compreensio verdadeiramente inteligente de
seus proprios interesses e da maneira de obté-los, livre de todas as falsas
suposi¢des sobre a natureza do universo, ird atualmente nos motivar
a agir de acordo com os padrées convencionais de coragem, justica, e
auto-controle. Seu sistema ético, assim, defende formalmente a conduta

4 “Por excesso de moderagio, Epicuros nio participou da vida politica” (LAERTIOS, X, 10, p- 285).

5 “Epicuro afirma que o sdbio nio se entregard a palavrérios vios quando estiver embriagado; nem participard da vida
politica, segundo as palavras do filésofo no primeiro livro da obra ‘Dos Modos de Viver” (LAERTIOS, X, 119, p.
310).
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que a maioria dos romanos reconhece como moral, mesmo quando ele
questiona o uso que outros filésofos fazem de termos como “virtude” e
“honra”. Cicero pode respeitar os individuos que adotaram o epicurismo
por essa razio. Atico, principal entre seus amigos, era um epicurista, e
a escolha de concepgdes nio atrapalhou a relagio entre os dois. Mas
Cicero também sente que apesar do mérito individual de epicuristas, o
préprio sistema permanece aberto para interpretagdes auto-indulgentes
que sdo inteiramente incompativeis com uma vida de servigo publico

(GRAVER, 2002, pp. xxvi, xxvii)’.

6

Tradugdo nossa. “It is the broad ethical foundations of Epicurus’s position that Cicero is most concerned to attack
here. He recognizes that many who espouse Epicureanism do so believing that the system promotes decent and
upright behavior: he claims, in fact, that it is this belief that is responsible for the popularity of Epicurean views at
Rome. For Epicurus insist that a truly intelligent understanding of one’s own interests and the means of obtaining
them, freed of all false assumptions about the nature of the universe, will actually motivate us to behave in accordance
with conventional standards of courage, justice, and self-control. His ethical system thus formally upholds the con-
duct most Romans would recognize as moral, even while it questions the use that other philosophers make of terms
like “virtue” and “honor.”. Cicero can respect individuals who have adopted Epicureanism for this reason. Atticus,
foremost among his friends, was an Epicurean, and the choice of views did not come between the two men. But
Cicero also feels that despite the merits of individual Epicureans, the system itself remains open to self-indulgent
interpretations which are entirely incompatible with a life of public service”.
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Socrates sofista entre a “Apologia” e as “Nuvens”

José André Ribeiro?

A dicotomia entre Arist6fanes e Platao

Hé4 uma tendéncia em se considerar certa dicotomia interpretativa entre o
personagem Soécrates de Aristéfanes e o de Platio. No dltimo, Sécrates é o filésofo que
assume um papel de destaque nas obras como um todo, aparecendo como o principal
personagem de quase todas elas, pois estd completamente ausente apenas nas Leis. No
primeiro, Sécrates é o sofista que é o protagonista da comédia as Nuwvens e ¢ sutilmente
citado nas Aves (v.1282 e v.1553) e nas Ras (v.1491). Em geral, na comparagio entre os
autores, compreende-se que as construgdes nao sio somente distintas, mas, praticamente,
antagonicas. O primeiro argumento que se observa é o da natureza especifica da obra dos
dois autores: de um lado, a comédia, do outro, o didlogo filoséfico, modelos de escrita que
possuem objetivos pedagdgicos e politicos distintos. Outro argumento ¢é pela diferenca
de relagdo entre os autores e o personagem, o comediégrafo como um critico de Sécrates,
produzindo caricaturas depreciativas, com objetivos politicos, enquanto que o filésofo se
vé como um discipulo, que busca fazer um uso apologético e exortativo do personagem.

Nesse sentido, Neumann (1969, p. 212) afirma que ¢é inevitavel considerar que: “o
Sécrates de Aristéfanes e o Sécrates de Platdo representam duas alternativas filoséfica e
moral irreconcilidveis”. Na mesma linha, Jaeger (2001, p. 429), observa pontos contririos
entre os personagens, de tal modo que reconcilid-los seria impossivel. A leitura de Jaeger
(2001, p. 428), é que a representagio comica de Socrates seria inevitdvel, pois acumulava
uma série de elementos risiveis, que o transformavam em um personagem tipificado para
a comédia aristofinica. Na prépria figura histérica encontrariamos esses elementos: uma
espécie debufio,com suafeiura,seus olhos esbugalhados,seu nariz grande,andando descalco,
etc. Isso é o que serviu de material para que Aristéfanes construisse seu personagem como
uma caricatura ridicula do intelectual. Outro fator determinante, segundo Jaeger, é que
Sécrates era uma pessoa conhecida entre os atenienses, pertencente ao demos de Alopeque,
dando-lhe um teor comico mais acentuado do que a maioria dos ditos sofistas e fisidlogos,
que eram em sua maior parte estrangeiros.

Em decorréncia disso, é possivel observar que essa dicotomia pressupde que
Aristéfanes promove certa distor¢do histérica, como se ele ndo tivesse qualquer necessidade
de se amparar no verdadeiro Sécrates para construir seu personagem comico. Como afirma

Taylor (1951, p. 14):

1 Instituto Federal da Bahia — IFBA
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Aristéfanes, como foi dito, é um poeta comico e seu propésito nio é
dizer a verdade, mas distorcé-la. As diferencgas entre o seu Sdcrates e
aqueles de Xenofonte e Platdo sdo tdo marcantes que nés nio podemos
tomd-las como retratos de um mesmo original. Tanto o poeta quanto
sua audiéncia deveriam ter conhecido pouco a respeito do aparente herdi
dessa peca ou seu objeto deveria ter sido algo bem diferente da efetiva
caricatura pessoal. (1951, p. 14).

Contudo, afirma Taylor (1911, p. 129), é possivel admitir que entre o caricatural e
o heroico hd espago também para supor que as Nuwvens seja uma fonte histérica a respeito
do passado de Sécrates, principalmente na narrativa de sua formagio como fisiélogo,
como discipulo de Anaxdgoras, para somente depois desenvolver o que se denominaria
“filosofia socrética”. Para ele, nas entrelinhas do erro de Aristéfanes pode-se encontrar o
heréi tragico do Fédon (1911, p. 129). E como se o Sécrates que encontramos nas Nuvens
fosse um retrato prévio da filosofia da natureza, encontrada no Fédon, em detrimento
das caracteristicas burlescas da caricatura, que distorcem o filésofo. No mesmo sentido,
Waerdt (1994, p. 50) defende que a comédia aristofanica, por ser um texto anterior aos
didlogos e contemporineo de Sécrates, indica um caminho para compreender a formagio
filosofica de Sécrates, que serd definitiva para os didlogos socraticos (1994, p. 50); ou seja,
ha um “desenvolvimento filoséfico de Sécrates”, como se ele tivesse se transformado de
pensador da natureza em um filésofo da ética. Logo, a caricatura do fisidlogo é eliminada
dos didlogos por causa do seu conteddo apologético, que representa uma negagio do
passado cientifico de Sécrates. Essa negagio seria uma estratégia de Platdo para conseguir
defender o filésofo da acusagio de impiedade diante de Atenas. Nesse aspecto, os didlogos
desviariam nosso olhar do passado de filésofo da natureza de Sécrates, ndo nos permitindo
ver aquilo que é evidente nas Nuwvens. Por isso, para Waerdt (1994), € possivel reconstituir a
biografia intelectual de Sécrates a partir das Nuwvens, em uma analogia direta com o Fédon.

Entretanto, essas intepretagoes dicotdmicas se fundam no pressuposto de que
a filosofia socritica se encontra centrada na figura de um Sécrates que poderia ser
reconstituido historicamente; ou seja, tanto Aristéfanes, quanto Platio e Xenofonte, seriam
fontes historiogrificas fidedignas na reconstrugdo da figura de Sécrates. Por conseguinte,
¢ como se fosse estritamente necessirio um posicionamento a respeito do “Problema de
Sécrates”, antes de se fazer qualquer considera¢do sobre a heranca da filosofia socritica.
Nesse caso, a comédia as Nuwvens quase sempre ocupa um lugar secunddrio como fonte
histérica e filoséfica, pois, devido a sua natureza caricatural e burlesca, é como se a obra
do comedidgrafo nao pudesse ser considerada como uma fonte digna de consideragtes
filoséficas. Logo, teriamos duas opgdes: 1. considerd-la como uma fonte nido auténtica,
posto que seria uma elaboragio simplesmente burlesca contra o filésofo; 2. admitir
que seja possivel filtrar os recursos caricaturais, para extrair as caracteristicas da pessoa
histérica, a partir da qual se elaborou o personagem. Em suma, haveria pouco ou quase
nada a se dizer a respeito de Sécrates a partir das Nuvens. Seguindo essa perspectiva, temos
duas interpretagdes centrais: de um lado a de Kahn (1998, p. 72), afirmando que “essas
caricaturas codmicas ndo nos dizem nada sobre o conteido do pensamento de Sécrates”;
do outro, a de Cornford (1914, p. 155) que afirma que a estrutura comica nos traz um
estoque de mdscaras de Sécrates, na qual se observa grupos distintos de pessoas, como uma
constru¢io abstrata.
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Por outro lado, Guthrie (1971, p. 43) interpreta a comédia como uma fonte real
sobre Sécrates, que, em detrimento do caricatural e do burlesco, contrasta com outras
fontes sérias (serious accounts). Sendo assim, a comédia ampliaria nosso conhecimento
sobre o “Sécrates histérico”, apesar de exigir certos cuidados na utilizagio, que se pauta
especificamente em uma verossimilhanga histérica com outras fontes. Para Nussbaum
(1980, p. 44-45), em um confronto com as posi¢des anteriores, esse cardter secundario
da comédia se originou da perspectiva de Aristéfanes demonstrar certo lado pernicioso
da filosofia socritica, associando-a aos sofistas; logo, diante das “adulagées nio criticas”
(uncritical adulation) das interpretacdes da filosofia platonica nos séculos XIX e XX, as
Nuwvens gozou de um certo reptdio diante dos estudiosos. Para Emily Wilson, isso chegou
ao ponto de que “atacar Sdcrates tornou-se, no século vinte, uma heresia politica” (2007,
p-4). Em certa medida, a constatagio que se toma é a de que para restaurar Aristéfanes
como fonte sobre Sécrates deve se evitar considerd-la no sentido restritamente histérico do
filésofo. Essa restauragio seria possivel somente em um campo de proximidades entre os
dois personagens, em um ambiente rigidamente dramadtico, de modo a ver na caracterizagio
burlesca do filésofo das Nuwens uma antecipag¢do de alguns elementos que reaparecem na
constru¢do do personagem dos didlogos de Platio; como afirma Nussbaum:

(..) longe de ser irrelevante para nossa compreensio do Sécrates de Platio,
as Nuvens antecipa as linhas principais com as quais Platdo, na Repuiblica,
modifica o programa socritico de educagio moral. (1980, p. 50)

Em suma, o confronto,entre o Sécrates de Aristéfanes e o de Platdo, tem praticamente
) b )

quatro possibilidades: 1. O Sécrates de Aristéfanes nio nos diz nada a respeito do de
Platio; 2. Ele nos diz pouco, mas nio passa de uma abstragio de grupos mais genéricos; 3.
Ele nos diz pouco, porém permitindo que possamos confrontar e confirmar a veracidade
dos didlogos; 4. Ele é uma fonte que nos permite compreender melhor os didlogos em
um campo de propostas educacionais, que envolve especialmente a filosofia socritica. As
trés primeiras hipéteses sio dependentes do pressuposto de que é possivel responder ao
“Problema de Sécrates”, de modo que se possa determinar fontes histéricas a respeito
do verdadeiro “Sécrates histérico”. Porém, isso inviabiliza a necessidade de se pensar o
personagem Sécrates como ponto de partida para estabelecer relagdes inter-filoséficas e
literdrias entre suas fontes; por isso, optamos pela tltima possibilidade, com o intuito de
priorizar certa intertextualidade entre as Nuwens e os didlogos de Platdo, pressupondo que
hé certa divida de Platio para com as comédias de Aristéfanes.

Desse modo, a hipétese de Nussbaum (1980) indica uma aproximagio interessante
com Aristéfanes como fonte a respeito de Sécrates, mesmo que sua andlise inter-dramadtica
se restrinja a uma comparagio entre o Profdgoras e as Nuvens. Em vista disso, pode-se
extrapolar a perspectiva dela para pensar que a relagio entre Aristéfanes e Platdo ocorre
prioritariamente no modo como o personagem Sdcrates é construido ao longo de virias
obras platonicas. A partir dessa hipétese, gostariamos de apostar em determinada heranga
dramdtica dos didlogos com a comédia aristofinica, estreitando a interpretagio para
certa caracterizagdo de Sécrates em Aristéfanes, cujo impacto estaria mais detidamente
apontado no confronto com os sofistas, em uma espécie de intertextualidade dramadtica
entre a Apologia e as Nuvens.

2 Cf. Ana Pompeu (2001, p. 89) para uma consideragio, a partir de Nussbaum, de que o Sécrates das Nuwens nio
apresenta somente aspectos negativos, o que permitiria nio opor diretamente ele com o personagem dos didlogos.
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1.2. A defesa de Sécrates e As Nuvens

O primeiro detalhe que se pode observar no plano de defesa de Sécrates, em que
ele separa as antigas acusagdes daquelas feitas por Meleto, é que a referéncia dramitica
da Apologia se destaca por uma correlagdo com as Nuwens. Por mais que seja recorrente o
reconhecimento de que hd um confronto entre essas obras, torna-se inevitdvel perceber
que a Apologia promove uma intertextualidade clara com determinados elementos da
imagem comica das Nuwvens, isto ¢, o Sécrates da Apologia faz uma direta correlagio entre
as primeiras acusagdes contra ele e a comédia de Arist6fanes, indicando-nos a importincia
que comédia possui na sua caracterizagio como sofista. Por isso, apostamos que é a partir
desse Sécrates de Aristéfanes que Platio constréi o personagem filésofo da Apologia; ou
seja, € necessario ler a Apologia de Platdo com uma intertextualidade dramidtica com as
Nuwens.

NaApologia (17d),Platio tenta construir uma imagem de Sécrates como estrangeiro
da linguagem, através de certa indisposi¢io do filésofo a situacdo discursiva do tribunal.
Isso seria uma estratégia para convencer o leitor de que os elementos retéricos tipicos dos
tribunais sdo avessos ao estilo de discurso do filésofo. Contudo, essa estratégia mascara
a propria estrutura retérica da Apologia, que tenta nos convencer que Sécrates nio é um
sofista. A retérica de Sécrates consiste na afirmagio de certa abstengdo da prépria retdrica.
Essa afirmagio do fildsofo é uma estratégia retérica sutil e eficaz, na medida em que
destr6i a imagem exposta pelos seus acusadores. E nesse paralelo que a imagem do sofista
das Nuwvens de Aristéfanes retorna em um jogo sutil entre acusagio e defesa, pelo pareo
verdade/mentira. Nesse aspecto, a comédia aparece nitidamente delineada no contexto da
Apologia. O personagem da defesa tenta se apresentar como diverso do personagem da
comédia. Certamente, Platdo indica ao leitor o contexto da construgio do seu personagem.
O intuito parece ser o de estampar que o filésofo ndo tem os mesmos atributos do sofista
da comédia. O ponto crucial ¢ uma reconfigura¢io da montagem das Nuwens: transformar
o discurso mais fraco em mais forte. Em vista disso, S6crates alega que seu discurso é mais
apto a portar a verdade do que o dos acusadores. Se admitirmos isso, entdo a estratégia
retérica de Platdo se mostra eficaz.

Por isso, o Sécrates sofista das Nuwvens ndo deve ser relegado a uma fungio
secunddria diante da Apologia, como se ndo nos dissesse nada a respeito do filésofo. A
imagem do sofista é um pardmetro origindrio, pois aponta para certos elementos que, com
certeza, resvalam na construgio do personagem filésofo de Platio. A imagem comica é
um impulso para a composi¢cio do personagem filésofo. Sendo assim, é evidente que o
modelo do filésofo da Apologia, na medida que se difere do sofista, enfrenta as Nuvens em
um confronto dramitico, que se estabelece, comparativamente, em algumas caracteristicas
do personagem Sécrates.

1.3. Algumas caracteristicas socraticas nas Nuvens

No pré-dgon das Nuwvens (v. 889-948), a referéncia do personagem Discurso
Injusto, de que é necessiria uma reviravolta nos valores tradicionais, em confronto com
o Discurso Justo (v. 928) que vé nisso uma ameaga, pode servir de parimetro para uma
comparagio sutil com a Apologia. No contexto de um confronto entre as obras, a acusagio
de Meleto contra Sécrates vai em um sentido semelhante ao que o Discurso Injusto acusa
seu interlocutor de “corromper a juventude” (Avpovopevov toig petpakiot). Nesse caso,
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ndo haveria uma inconsisténcia na referéncia do préprio Sécrates de Aristéfanes’ com
a Apologia. Hé certos aspectos dessa semelhanga ao longo da comédia, que permitem
vislumbrar no filésofo um confronto com o sofista. Em certa medida, alguns elementos de
Sécrates e Querefonte, como exemplos de um novo modelo de educagio, semelhante ao
Discurso Injusto, apresentam certas peculiaridades relevantes, como se observa na primeira
descri¢do de Estrepsiades:

De almas sabias é aquilo um pensatério.... L4 moram homens que, quando
talam do céu, querem convencer de que é um abafador, que estd ao nosso
redor, e nés... somos os carvoes! Se a gente lhes der algum dinheiro, eles
ensinam a vencer com discursos nas causas justas e injustas* (v. 95-99).

Essadenominagio de almas sdbias, no contexto da proposta educacional demonstrada
por Estrepsiades, implica a posse de saberes que se complementam para Sécrates e
Querefonte: da astronomia que, em seguida, é associada ao saber sobre os discursos, em
uma fusio clara entre saber sobre natureza e saber sobre discursos. A pretensio desses
sabios seria ter a capacidade de ensinar a utilizagdo dos discursos, seja para a justi¢a ou
para a injustica. E digno de nota que os “sdbios” ocupam um espago especifico, o pensatério
(ppovtiotpiov), no qual moram e ensinam seus saberes. Isso mostra que a suposta nova
educagio, representada pelos personagens, precisa de um espago especifico, diferente
da tradi¢do, cuja localizagdo estaria nos espagos publicos. Os sibios utilizam ambientes
fechados, nio destinando seus discursos a todos que quiserem ouvir, mas somente aos
que pagam pelos ensinamentos; além disso, para entrar nesses ambientes é preciso certa
iniciagdo, ndo se permitindo a entrada de qualquer um, como se observa na insisténcia de
Estrepsiades para se tornar discipulo®, pedindo sucessivamente concessio para entrar. Esse
sentido restritivo é indicado por certo profissionalismo dos sibios: no pensatério é preciso
pagar para aprender. Nesse caso, poderiamos comparar esse contexto dramdtico com
os ambientes de casas particulares, como apontado pelos didlogos homénimos dos dois
principais sofistas com os quais Sécrates se confronta nos didlogos: Protigoras e Gérgias.
Além disso, destacar o contraste do Sécrates da Apologia, que situa seu discurso nos locais
publicos da cidade (17¢), sobretudo no momento em que evoca sua investiga¢io oriunda
da consulta de Querefonte ao oriculo em Delfos (21a-23e).

Por fim, na analogia com o abafador e os carvoes, fica claro como o uso da linguagem
das coisas cotidianas é reconfigurada para descrever fenémenos fisicos e naturais, como
uma espécie de recurso alegérico. Sendo assim, essa nova educagio sofistica promoveria
uma renovacio da linguagem pedagégica por estratégias que lhe sdo préprias: analogias
que facilitariam a compreensio dos fendmenos complexos. Esse ¢ também um modelo de
linguagem complexa que Sécrates se recusa a utilizar ao definir seu modo de dialogar na

Apologia (19b-d).

Todavia, pode-se observar que Aristéfanes nio pretende desconsiderar, através de
Sécrates, plenamente os meios de linguagem “cientifica”, pois parece querer mostrar como
eles podem ser equivocadamente percebidos por quem aprende, gerando certas confusoes.
E o que se observa quando Sécrates tenta ensinar a Estrepsiades o uso correto da linguagem

3 Cf. Ana Pompeu (2001, p. 84) que aponta para algo semelhante ao que gostarfamos de desenvolver: “O modo de
vida austero de Sécrates parece mais préximo ao do Argumento Justo, mas nio sua hybris em relagio aos deuses”.

4 As citagdes das Nuvens serdo feitas a partir da tradugio de Gilda Maria Reale Starzynski (1987).

5 Hé uma cena no Protdgoras (314d) de Platdo em que o porteiro da casa de Cilias bate a porta para Sécrates e Hi-
pécrates, reclamando como se nio gostasse de sofistas. De algum modo, a cena nos remete as Nuvens, como se a casa
de Cilias fosse o Pensatorio.
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(v. 638-681)°. Nesse caso, Aristofanes nio separa os campos de saber, mas os mostra
dentre de um mesmo grupo de atividade, como uma caricatura genérica das atividades
de cunho “intelectual”. Dentro dessa caracteriza¢io caricatural, hd ainda uma defini¢do
especializada de cada campo. Nas Nuwens, Sécrates é um modelo dessa nova forma de
lidar com o conhecimento, porém nio em todos os seus aspectos: ele estd concentrado na
sua observagio das coisas celestes, tanto no que diz respeito as descri¢des sobre a natureza,
quanto no seu modo de proceder sobre os discursos. Logo, a caricatura ¢ a da pretensio
de ensinar como fazer do discurso mais fraco o mais forte, ndo necessariamente para
finalidades moralmente perniciosas. Sendo assim, essa caricatura tem elementos dignos de
nota: em primeiro lugar, o ateismo (v. 247), que é também, na verdade, a criagdo de novas
divindades (v. 252), semelhante a alusdo feita por Sécrates em relagio a acusagio de Meleto
na Apologia (26b-27a)"; em seguida, pelo vinculo desse ateismo com as novas divindades,
taz-se referéncia a dois comportamentos distintos de uma arrogincia tipicamente
“Intelectual”, isto ¢, a preocupagdo com as coisas celestes, conjuntamente com as que estio
sob a terra. Além disso, o fato de Sécrates dizer que “Ando pelos ares e de cima olho o sol”
(GepoPatd Kai mepippovd TOvV fHatov) (v. 225), confunde-se com a afirmagio do discipulo
de que os mestres, Sécrates e Querefonte, “Procuram o que estd debaixo da terra” ({ntodowv
ovToL T Katd yiig) (v. 187), ressaltando sempre esse olhar para as coisas celestes, como
a procura do que estd no “alto”. Em vista disso, o saber das coisas celestes, assim como
sobre as coisas abaixo da terra, significa uma reestruturagio das divindades tradicionais,
que se tornam as “Nuvens”. Por isso, a imagem de Sécrates é feita por um vinculo com
a impiedade, como aquele que procura algo que estd “além” das coisas vinculadas a vida
cotidiana; ou seja, Socrates investiga o que estd acima do olhar da maioria. Em suma, as
principais acusagdes feitas na caricatura sio as de impiedade e de corromper a juventude,
como resultados de uma busca intelectual. Portanto, esse conjunto variado de saberes, da
astronomia ao discurso, concentram-se em um tipo de servi¢o educacional que Sécrates
se recusa a participar na Apologia (19e-20e), além de afirmar nunca ter sido mestre de
ninguém (33a).

Os elementos do Sécrates sofista, quando procurado por Estrepsiades, apresenta
uma concepgio diferente do discipulo em rela¢do ao uso do saber. Semelhante ao desvio
feito pelos jovens ao tenta imitar Sécrates, como ele afirma na Apologia (23d-e). Para
Sécrates, o que importa aprender sobre os discursos ¢ a medida, o verso, o ritmo, os nomes
préprios, etc., enquanto que para Estrepsiades trata-se simplesmente de conseguir se
livrar de credores, para fugir de dividas. Para Estrepsiades, o conhecimento é como uma
concentrac¢do de saberes que se convertem em um saber pratico, cujo objetivo seria vencer
nos tribunais, para fazer dos discursos justos uma utilizagdo injusta, estratégia recusada

pelo personagem da Apologia.

Por conseguinte, pode-se observar que, no contexto das Nuwens, o discipulo é vitima
de si mesmo e da condugio dos recursos e instrumentos aprendidos com o mestre. A nova
educagio proporciona os instrumentos, contudo ¢ o discipulo que decide como vai utiliza-
los®. Na comédia (v. 1454-55), Estrepsiades lamenta que seu filho estd lhe espancando, ao
que o coro das Nuvens adverte que ele ¢ a prépria causa disso: “Vocé mesmo foi o causador

6  Platio certamente faz um jogo semelhante entre mestre e discipulos em alguns didlogos, como ¢ o caso de Gérgias
¢ Polo no Gorgias. Do mesmo modo com Sécrates e seus companheiros, como ¢é o caso de Apolodoro no Banguete.
Para mais detalhes cf. Nails (2002).

7 Xenofonte, Memordveis (1, 2), faz uma alusio de que Sécrates teria sido considerado ateu por causa do seu daipmv
e de dizer que a divindade lhe dava sinais que serviriam de conselhos para ele e para seus companheiros.

8  Semelhante a relagio Gérgias e Polo no Gorgias (459b).
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desses males, quando se virou para perversidade” (a0TOg pHEV OOV 600TH GV TOVTOV 0iTI0C,
GTPEYUC GEOVTOV €l Tovnpd Tpdypota). E digno de nota que o aparecimento do verbo
oTpéQm, que aparece na raiz do nome do personagem, possuindo um significado que pode
variar entre dar a volta, rodar, tecer, urdir, entrelagar, permite interpretar essa reviravolta em
torno do filho com o pai. Sendo assim, Estrepsiades é aquele que nas suas a¢oes se entrelaga
e promove reviravoltas. Isso desde sua procura pelo Pensatério, como meio de se livrar das
dividas, até o desenrolar em que é espancado pelo filho e opta por se vingar incendiando o
Pensatorio: ele nido se mostra satisfeito com o desfecho, nio reconhecendo seu erro, como
alguém que vé nos saberes aprendidos a causa do seu desfecho. Em decorréncia disso, é que
se observa a estratégia de se liquidar com o instrumento que antes era Gtil, mas passou a ser
inutil por certo uso inadequado; isto ¢, 0 aprendizado do discurso ndo cumpriu a finalidade
perniciosa de Estrepsiades, por isso é necessirio queimar o Pensatdrio.

Além disso, Emily Wilson (2007) chama atengdo para o fato de que a tltima cena
das Nuvens é a primeira encenagdo que possuimos da morte de Sécrates, cujo cardter
ficcional € interessante, na medida em que Arist6fanes opta, de certo modo, por descrever
como os pais poderiam reagir ao ensinamento socratico. Em vista disso, essa interpretagio
das Nuvens nio necessariamente estratifica um confronto entre antiga e nova educagio,
como se o comediégrafo quisesse tomar partido de um modelo e recusar plenamente o
outro. Pode-se, em geral, considerar que o Sécrates de Aristéfanes tem uma complexidade
que, de forma ampliada, ¢ reinventada por Platio com uma finalidade filoséfica.

Sendo assim, a partir dessas distingdes de caracterizagio, torna-se menos corrosiva
a critica que Aristéfanes faz a um suposto pensamento socrético, por meio dos personagens
Sécrates e Querefonte. Paralelamente, pode-se entrever até uma caracterizagio do didlogo
socrético, bastante préxima daquela feita depois pelos didlogos de Platio; como se observa,
por exemplo, na expressio: “Entdo responda ao que eu perguntar” (dmokpwvoi vov dtt’ v
Epopan) (v. 345). Assim como em algumas caracteristicas que Estrepsiades atribui aos
sdbios Socrates e Querefonte, em v. 840-843:

Fid. Mas, afinal, que coisa util se poderia aprender, no meio desses
individuos?

Est. Ora, sim senhor! Toda a sabedoria que os homens tém. Vocé se
conhecerd a si mesmo, aprenderds como € ignorante e grosseiro (...).

Nesse caso, é digno de nota que os elementos que compde o personagem Sécrates
nio se restringem as Nuwvens, ja eles também se encontram na constitui¢do do personagem
da Apologia de Platdo. Em primeiro lugar, certa relagdo entre ensinamento socritico e a
tormulagdo de um autoconhecimento; em seguida, uma aposta de que a consciéncia da
ignorincia é o pressuposto desse conhecimento de si mesmo. Temos a possibilidade, ainda,
de observar que, mesmo diante de uma polarizagio entre o personagem de Aristéfanes e o
dos didlogos socriticos, a caracterizagdo de Sécrates, como aquele que dedica seu modelo
pedagégico ao conhecimento de si, é possivel de ser extraida de ambos personagens;
sobretudo quando vem acompanhada dos elementos comicos que consolidam a figura de
um Sécrates como alguém que é totalmente diferente da maioria: a feiura fisica, o andar
descalgo, a aludida pobreza; de certo modo, isso corrobora com a imagem do fil6sofo feita
pelos didlogos. Por fim, observa-se que, a imagem do filésofo na Apologia, confronta-se
diretamente com as Nuwens, porém um confronto que absorve certos elementos desse
Sécrates sofista, que sdo redirecionados pelo filésofo. Ou seja, ndo seria simples exclui-
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los, pois a remissao as Nuwvens, em certa intertextualidade, ¢ inegével. Portanto, é preciso
estar a atento para determinadas semelhancas, que para o publico ateniense talvez
estivem mais evidentes do que para nés, apesar de que nossa imagem de Sécrates seja
predominantemente platonica. Para tanto, é suficiente considerarmos que se Arist6fanes,
como comedidgrafo, teve a necessidade de recolher elementos caracteristicos do publico
ateniense para que os fizessem rir de sua personagem apresentada em 423, Platio também
precisaria recolher elementos que remetessem a um personagem familiar para conseguir
produzir o efeito apologético do filésofo diante do piblico do século IV, mesmo que seu
publico fosse mais restrito do que o do comediégrafo. De fato, nem todos leitores de Platao
. «“Q 2 . ;. ) . .
poderiam reconhecer um “Sécrates histérico”, em detrimento de um Sécrates personagem
das comédias, posto que, possivelmente, o personagem da comédia de Aristéfanes fosse
bem mais difundido do que o dos didlogos. Logo, admitimos que a Apologia de Platio
precisou se confrontar mais com o personagem da comédia do que com um “Sécrates
histérico”, pois a remissdo intertextual com as Nuwvens era a principal fonte das primeiras e
mais pesadas acusagdes contra o filésofo.
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Lucrécio e a medicina epicurista para
as paixoes amorosas de Catulo

José Carlos Silva de Almeida’

Seguindo o pensamento de Aristételes, segundo o qual “o sédbio conhece todas as
coisas, na medida do possivel, sem ter conhecimento de cada uma delas individualmente”
(ARISTOTELES, 2006, A 982 a, p. 46), costuma-se dizer que a filosofia é um saber
“de todas as coisas”, um saber universal. Num certo sentido, nada estaria fora do campo
de reflexdo da filosofia, nem ela prépria, o que nos permite afirmar que a questdo “O
que ¢ a filosofia?” constitui-se no primeiro problema filoséfico, a saber, o de sua natureza.
Inicialmente gostaria de propor aqui uma possivel resposta a essa indagacio a luz do que
nos oferece a filosofia antiga, a saber, um conceito de filosofia como “cuidado da alma”.

As origens da filosofia como “cuidado da alma” encontram-se em Sécrates, que
indica como missdo, que lhe fora confiada pelo deus, exortar constantemente a todos os
homens da necessidade de cuidar da alma, muito mais do que do corpo e dos bens. Esse é
o ponto central do primeiro grande discurso que ele profere diante do tribunal ateniense
para se defender da acusagio de corromper os jovens:

Meu caro amigo, és ateniense, natural de uma cidade que é a maior e
a mais afamada pela sabedoria e pelo poder, e nio te envergonhas de
cuidares de riquezas e dos meios de as aumentares o mais que puderes,
de s6 pensares em gloria e honras, sem a minima preocupagio com o que
hd em ti de racional, com a verdade e com a maneira de tornar a tua alma o
melhor possivel? (...) Assim farei com todos os que encontrar, novos ou
velhos, estrangeiros ou cidaddos, mas mais ainda convosco, cidadios, que
estais mais perto de mim pelo sangue. Sdo ordens que recebi do deus,
podeis estar certos: e creio que nunca nada foi mais ttil a cidade do que
o0 meu ministério a servico do deus. (PLATAQ, 1997,29 d - 30 a, p- 28,

grifo nosso).

Platio, por sua vez, estava profundamente convencido de que os males do homem
nio podem ser curados apenas com a medicina do corpo, mas que a verdadeira “medicina
do homem” requer, além da cura do corpo, aquela da alma. Ele conhecia bem a medicina
do seu tempo e fala dela por intermédio de uma metdfora muito bem elaborada no didlogo
Cdrmides. O jovem Carmides sofre com uma terrivel dor de cabega e Sécrates se apresenta a
ele de posse de um remédio para curé-lo. Tratava-se de uma folha que deveria ser consumida
acompanhada pelo pronunciamento de palavras magicas, sem o qual o remédio seria ineficaz:

1 Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Antonianum (Roma); Universidade Federal do Ceara (UFC);
Programa de P6s-Graduagio em Filosofia
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Respondi que era uma folha, mas que precisava ser usada com certa
térmula magica e que quem a enunciasse na ocasiao de tomar o remédio
ficaria bom de todo, mas que sem as palavras mdgicas a folha nio
produzia efeito. (PLATAOQ, 2007, 155 e, p-122).

A “folha” simboliza a medicina no sentido fisico, ou seja, o firmaco. Mas e as
“palavras magicas” O que elas significam? Em primeiro lugar, é preciso entender bem
o nexo estrutural que liga cada parte do corpo com o seu todo. Este nexo estrutural é
essencial, pois 0 modo de ser da parte depende diretamente do modo de ser do todo. Por
conseguinte, a parte nao pode ser tratada em si e por si, independentemente do todo. Se
assim for, ndo se poderd tratar um 6érgio da cabega sem tratar a cabega, e ndo se poderd
cuidar da cabe¢a sem cuidar do corpo. E entdo, que coisa deve fazer o bom médico? Deve
procurar cuidar da parte, porém, sempre com o olhar voltado para o todo. Mas isso nio
basta.

Os médicos gregos tinham razdo ao sustentar que nio se pode cuidar de uma
parte do corpo sem cuidar do corpo inteiro. Todavia, o corpo nio é o homem em sua
totalidade, mas é uma parte sua: o todo do homem € o seu corpo junto com a sua alma.
E assim como nio se pode tratar de uma parte do corpo sem tratar de todo o corpo,
analogamente, nio se pode cuidar do corpo sem cuidar também da alma. De fato, é
propriamente da alma que advém ao homem os maiores males, assim como os maiores
bens:

Zalmoxe, nosso rei, que ¢ também uma divindade, acrescenta que assim
como ndo ¢ possivel tentar a cura dos olhos sem a da cabe¢a, nem a da
cabeca, sem a do corpo, do mesmo modo ndo ¢ possivel tratar do corpo
sem cuidar da alma, sendo essa a causa de desafiarem muitas doengas o
tratamento dos médicos helenos, por desconhecerem estes o conjunto
que importa ser tratado, pois ndo pode ir bem a parte, quando vai mal o
todo. E da alma, declarou, que saem todos os males e todos os bens do corpo e
do homem em geral, influindo ela sobre o corpo como a cabega sobre os
olhos. E aquela, por conseguinte, que, antes de tudo, precisamos tratar
com muito carinho, se quisermos que a cabega e todo o corpo fiquem em
bom estado. As almas, meu caro, continuou, sdo tratadas com certas formulas

de magia. (IDEM, 156 e — 157 a, p. 123-124, grifo nosso).

E eis a declaragdo explicita de Platdo a respeito das “palavras magicas” com as
quais se tratam a alma: elas consistem em uma medicina espiritual, ou seja, na filosofia, a
qual educa o homem para a temperanca, ou seja, aquela virtude que ensina em que coisa
consiste e como se pratica a “justa medida”: “essas férmulas sdo os belos argumentos.
Tais argumentos geram na alma a sofrosine ou temperanga, e, uma vez presente a
temperanga, ¢ muito ficil promover a saide da cabega e de todo o corpo.” (IBIDEM,
157 a, p. 124).

E portanto Platio o filésofo que no mundo clissico conduziu ao mais alto nivel a
concepgio de “cuidado da alma”. Os antigos mesmos se deram conta disso. Nesse sentido
i6genes Laércio se pronuncia: “Se Foibos nio tivesse dado vida a Platdo na Hélade, como
D L ,
poderia ter curado com as letras as almas dos homens? Seu filho Ascléspios ¢ o médico do

corpo, da mesma forma que o da alma imortal é Platdo.” (DIOGENES LAERCIO, 1977,
I11, 45, p. 95).
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Virios filésofos do periodo helenistico e imperial foram também considerados
médicos da alma. Epicuro, melhor de todos, exprime os conceitos bdsicos do pensamento
da época helenistica, sustentando que a filosofia deve ser uma “terapia da alma”

E initil o argumento daquele filésofo segundo o qual nenhuma paixio
humana ¢ tratada: como, de fato, a medicina nido possui nenhuma
utilidade se ela ndo expulsa as doengas do corpo, assim nio possui nem
mesmo a filosofia, se ndo expulsar a paixdo da alma.

O propésito do “cuidado da alma” realizado pela filosofia, por meio dos argumentos
e das discussoes, é o proporcionar a vida feliz’, propdsito esse compartilhado por outras
escolas do periodo helenistico como, por exemplo, foi o caso do estoicismo. De modo
andlogo, tais escolas, ainda que de maneira diferente, dizem que o homem deve aprender
a renunciar a muitas coisas, e precisamente a todas aquelas as quais a maioria tende, e que,
na verdade, se revelam fonte de preocupacoes e de dores, ndo de felicidade.

Se, de acordo com o testemunho de Porfirio acerca de Epicuro, a filosofia enquanto
medicina da alma ¢ util para expulsar a paixdo da alma,* proponho agora a abordar um caso,
a luz do epicurismo, que envolve a literatura e a filosofia no periodo tardio da Repiblica
romana. Nesse periodo assistimos, por um lado, a uma significativa presenca da prosa
juridica na literatura. Isto se deve aos graves acontecimentos que marcaram a época, que
vai da rebelido de Espirtaco, sufocada em 71 a.C. por Crasso (115-53 a.C.) a conjuragio
de Catilina (109-62 a.C.) contra os senadores romanos, denunciada e eliminada por
Cicero (106-43 a.C.) nos seus discursos conhecidos como Catilindrias, o que o consagrou
como Puai da Pitria, calminando com o Primeiro Triunvirato, associagio politica formada
por Pompeu (107-49 a.C.), Crasso e César (100-44 a.C.) contra o Senado, o que veio a
transformar a Republica romana em Império. Em meio a um cendrio sangrento, onde se
observam corrupgio, ditadura, peculato, ambi¢es desmedidas e crimes infames, surgem,
por outro lado, a poesia lirica de Catulo (82-52 a.C.) e o poema filos6fico De rerum
natura de Lucrécio (94-50 a.C.). Passo entdo a discorrer sobre um paciente (Catulo) e
sua enfermidade da alma ( a paixdo amorosa), bem como sobre o médico (Lucrécio) e seu
firmaco (o epicurismo).

Caio Valério Catulo, filho de uma rica familia de Verona, cidade da Galia Cisalpina,
cedo foi para Roma, ndo no intuito de abragar a carreira politica (cursus honorum), mas
para estudar, reunir-se com os amigos e dedicar-se 4 poesia. Tamanha foi a influéncia da
Urbs sobre Catulo, que ele, provinciano, afirmard no Carmen 68,34-35, por ocasido de uma
estada em Verona, que “¢ em Roma que vivemos; ali é a minha casa, a minha morada, 14 se

passam os meus anos de vida.” (CATULO, 1996, p. 140).

Em Roma, Catulo participou de importantes transformagdes que ocorriam, naquele
periodo, no cendrio da poesia. Presente desde o inicio da literatura latina, a influéncia
helenistica, nomeadamente da escola alexandrina’®, foi absorvida de um modo determinante

2 “Evanoil ragionamento di quel filosofo, dal quale non viene curata nessuna passione umana: come, infatti, la medi-
cina non ha nessuna utilita se non espelle le malattie dal corpo, cosi non 'ha nemmeno la filosofia, se non espelle la
passione dall’anima.” (EPICURO, Fr.221 in Usener seguindo o testemunho de Porfirio, Carta a Marcela, 31, p. 383,
tradugdo nossa).

3 “Epicuro diceva che la filosofia & un’attivita che, com i ragionamenti e le discussioni, riesci a produrre la vita felice.”
(EPICURO, Fr. 219 in Usener seguindo o testemunho de Sexto Empirico, Contra os dogmiticos, V, p. 383).

4  Cfnotal.

5 Ainser¢io da influéncia helenistica entre os poetas romanos do periodo de Catulo se fez por intermédio Parténio de
Nicéia, poeta grego autor de Erotika Pathémata (“Sofrimentos do Amor”), capturado como escravo e levado a Roma
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para a tendéncia artistica do circulo de poetas a que Catulo se filiou, a saber, os “poetas
neotéricos™®.

Pouco se sabe acerca dos demais poetas neotéricos, uma vez que, fora a obra de
Catulo, daqueles apenas fragmentos e testemunhos indiretos nos foram transmitidos
Essa escassez nos surpreende, visto que tal tendéncia estava tio presente no cendrio
romano da época, que o politico, orador e também poeta, Marco Tulio Cicero se referiu
aos adeptos da corrente estética a que Catulo pertencia como poetae noui, “poetas

» 7
novos .

Na fala de Cicero, o termo foi empregado pejorativamente para designar aqueles
poetas unidos por ideais estéticos comuns, como o abandono da epopeia de tipo homérico
. 8 —~ . ’ « » * z
e eniano®, tdo apreciada por Cicero. Tal postura dos “poetas novos” envolveria também a
rentncia 2 celebragdo de ideais civicos da Republica romana, entre eles o de uir bonus (do
“homem de bem”). O termo nedteroi foi também cunhado por Cicero em uma passagem de
uma carta a seu amigo Atico’ em que fica claro o desprezo do orador tanto por esses poetas

jovens, como por suas inovagdes estéticas'’.

De fato, como se vé na poesia remanescente de Catulo, a tendéncia ¢, em linhas
gerais, representada por composi¢bes que contrastam com a épica: sio pouco extensas
(breuia carmina) e exprimem uma perspectiva predominantemente subjetiva'’. Mesmo os
chamados epilios'? (pequenos poemas épicos) enfatizavam tal perspectiva, por exemplo, ao
abordar de modo enfitico casos célebres de amor na mitologia. Em Roma essa nova tendéncia
literdria consolida a atividade poética de maneira mais autbnoma, mais comprometida com
o prazer estético, a partir da transformacio de qualquer matéria. Tal tendéncia privilegia a
chamada poesia de circunstincia (nugae) de temdtica banal e cotidiana, contrastando com
a poesia tradicional, marcada pela seriedade (grauitas) dos temas. E aqui encontraremos
Catulo, acometido por uma paixdo irracional.

em 73 a.C., onde serviu a familia de Hélvio Cina. Parténio difundiu a obra de Apolénio de Rodes (295-215 a.C.) e
Calimaco de Cirene (300 a.C. - 240 a.C.). Calimaco foi autor do epilio Hécale, como também de outras obras como
Aetia, em cujo prélogo expressa seu repudio a poemas longos e ciclicos, caracteristicos da poesia épica.

6  Quanto a questdo do grupo dos poetas novos, hd diversas suposi¢ées. Alguns estudiosos argumentam que essa
tendéncia artistica representava uma escola literdria; contudo, outros estudiosos nio a consideram como uma escola
rigida, mas sim uma corrente artistica livre.

7 CICERO, Orator, 161, p. 897: “[....] Per tanto non cera nei versi quel difetto, che ora i nuovi poeti evitano con ogni
cura [...]” (“Portanto nio havia nos versos aquele defeito, que agora os novos poetas evitam com todo cuidado”,
tradugdo nossa). H4, inclusive, uma outra referéncia nos Didlogos em Tiisculo, 111, 45, p. 183, na qual os poetas novos
sio chamados de ‘estes admiradores de Euférion”. Trata-se aqui de Euférion de Cailcis, poeta grego da escola de
Alexandria (séc. ITI a.C.), que Cicero elege como representante dos poetas romanos imitadores dessa escola, entre os
quais se distingue Catulo.

8  Livio Andronico (280-204 a.C.) traduzira Odisseia, Névio (269-201 a.C.) publicara Guerra Piinica e Enio (239-
169 a.C.) os Anais. Todos eles textos épicos que exaltavam as proezas de seus antepassados, zelosos de sua tradi¢io
patridtica.

9  CICERO, Cartas a Atico, V11, 2, 1, p. 587: “Sono arrivato a Brindisi il 24 novembre, facendo un buon viaggio per
mare, al pari di te: tanto piacevolmente per noi «spiré dall’Epiro il soavissimo vento Onchemiste» - questo verso
spondaico cedilo a caro prezzo, come se fosse tuo, ad uno o ad un altro che vorrai dei neoteroi!”

10 Catulo, respondendo ao insulto de Cicero, escreve o Carmen 49, agradecendo ao Arpinate o fato de lhe ter deixado
o lugar livre para amar Lésbia, suposta amante do orador: “O tu mais loquaz dos filhos de Rémulo, de quantos sdo e
de quantos foram, Cicero, e de quantos hio de ser no futuro; um muito obrigado te diz Catulo - o pior dentre todos
os poetas - tanto pior de todos os poetas quanto tu o melhor dos defensores” (vv.,1-7, p. 100).

11 A perspectiva subjetiva, intimista, expressa nos poemas catulianos, ja levou a leitura da obra de Catulo como biogra-
fia. Contudo, a subjetividade também ¢é um elemento estrutural do poema, em que se deve dissociar da vida do poeta
em carne e 0sso 0 “eu” expresso na poesia (isto é, a persona do eu-lirico).

12 Em geral, os epilios sio composigbes que ndo ultrapassavam os quatrocentos versos, opondo-se, dessa forma, aos
poemas épicos. Através do epilio Hécale, Calimaco teria influenciado os poetas novos como Valério Catio, Hélvio de
Cina, Licinio Calvo e Cornificio.
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De acordo com Catulo, no Carmen 37,12, 0 encontro com Lésbia é o acontecimento
fundamental de toda a vida. Lésbia é a mulher “amada quanto ninguém mais serd”
(CATULO, 1996, p. 92), objeto de uma paixdo exclusiva e totalizante. A prépria escolha
do criptonimo Lésbia, “mulher de Lesbo”, ndo é somente uma celebra¢io da refinada
beleza da amada, digna portanto de ser comparada as mogas que em Lesbo frequentavam
a associagdo dirigida por Safo (VII-VI a.C.), mas sobretudo a fungio de assimilar o
sentimento de Catulo a paixdo irresistivel cantada pela poetisa grega no fragmento 17, que
sofreu pessoalmente os repetidos assaltos de Eros experimentando sua forga devastadora:
“como o vento que se abate sobre os carvalhos na montanha [Eros me traspassa].” (SAFO
DE LESBOS, 2003, p. 51). No Carmen 51, 6-12, Catulo faz suas as préprias palavras
de Safo, imitando a famosa ode sobre os sintomas psicofisicos do amor, para declarar-se
atingido também ele pela mesma for¢a devastadora que conduz a desorientagio de si: “pois
uma vez que te vi, Lésbia, nada em mim sobrou de voz na boca, mas torpece-me a lingua
e leve os membros uma chama percorre e de seu som os ouvidos tintinam, gémea noite

cega-me os olhos. (1996, p. 102.).

Mas na Roma republicana, no sistema de valores estabelecido pelo mos maiorum, nao
hé lugar para o amor. Ele é loucura: a sua forga irracional e destrutiva é capaz de subverter
a ordem social. Por isso a moral quiritdria relega o amor em espagos marginais da vida do
cidadio, tolerando as relagdes pré-matrimoniais ou extraconjugais somente se mantidas
com parceiras socialmente rebaixadas (escravas e cortesis), e restringindo a sexualidade
na rigida forma juridica do matrimoénio, cujo objetivo declarado € a procria¢do dos filhos.
Declarar-se vencido pela for¢a irresistivel de Eros, como Catulo no Carmen 51, implica
a recusa do sistema ético tradicional e a afirmag¢do do amor como valor tnico e exclusivo.
Com Catulo, o amor reivindica um espago préprio na vida do cidaddo romano, afirma a
prioridade dos direitos dos individuos sobre os deveres impostos pela civizas.

O préprio Catulo, sabedor da for¢a desagregadora de Eros, da revolugio ética que
fazer-se seu porta voz inevitavelmente comporta, conclui a ode sifica com um paradoxal
contracanto moralistico: “O 6cio, Catulo, te faz tanto mal. No 6cio tu exultas, tu vibras
demais. O 6cio jd reis e ja ricas cidades antes perdeu.” IBIDEM, p. 102). O otium, a falta
de ocupagoes publicas, é a causa da paixdo perturbadora da qual ele é acometido: é o ofium
que provoca a perda do autocontrole, o ofium é que causou a ruina de reis e cidades a um
tempo prosperas.

No entanto, diante das conversas malévolas dos “velhos mais severos”, prevalece a
considera¢do de que a vida é uma s6 e por demais breve: no Carmen 5, 1-3, Catulo exorta
Lésbia a desafiar as normas do mos maiorum, que os “velhos” precisamente representam,
porque somente o amor da sentido pleno a vida: “Vamos viver, minha Lésbia, e amar, e aos
rumores, a todos, voz nem vez vamos dar.” (1996, p. 71). Um desejo incessante que explode
no pedido euférico de beijos nos versos 7 a 9: “D4 mil beijos, depois outros cem, dd muitos
mil, depois outros sem fim, d4 mais mil ainda e enfim mais cem.” IBIDEM, p. 71).

E a Lésbia a quem ele pede quantos beijos lhe bastem, o poeta responde no Carmen
7 com imagens hiperbdlicas: quantos sdo os grios de areia no deserto da Cirenaica, quantas
as estrelas no céu na noite serena, tantos, isto é, de ndo poder serem contados. Um desejo
sem fim, uma paixio ardente que ndo se aplacard nem mesmo quando os dias de amor
correspondido estiverem distantes, quando Catulo sofrerd com as traicoes de Lésbia e a
crise aparecerd sem saida.
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No discurso juridico e moral latino, a relagdo entre Catulo e Lésbia é stuprum,
adultério.” Todavia, Catulo a define , no Carmen 109, 3-6, como pacto de amor, um vinculo
moral que empenha os dois amantes a fidelidade por toda a vida e que o poeta confia
a protecio dos deuses: “Deuses grandes, fazei que prometa a verdade, que sincera e de
coragdo o diga e que nos seja dado, a vida inteira sempre este pacto de amor sagrado viver.”
(1996, p. 157). Paradoxalmente, o poeta atribui a prépria relagdo adulterina um cariter
de estabilidade fundado sobre a fides e sobre a pietas, como no matriménio romano. E
procura enobrecer o préprio sentimento por Lésbia atingindo a outras esferas da atividade:
a amizade, precisamente, ou o amor parental. Mas a promessa de fidelidade ao pacto
entre os amantes ¢ logo traida por Lésbia. Quando o poeta se di conta, experimenta uma
dissociagdo entre as componentes afetiva e sexual do amor diante da trai¢io da amada. No
Carmen 72,5, Catulo confessa a Lésbia de deseja-la ainda mais ardentemente, mas de nio
experimentar mais por ela a estima e a benevoléncia que fundamentam os lagos familiares:
“entdo te quis, ndo como o povo quer amantes mas como um pai os filhos quer e os genros.”
(IDEM, p. 145). Porém, a trai¢cio de Lésbia exacerbou o desejo, a paixdo sensual: “Injuria
tal leva quem ama a amar bem mais, porém bem querer, menos. IBIDEM, p. 145).

Desfeita a ilusio do amor exclusivo e eterno com Lésbia, Catulo permanece
prisioneiro daquela paixdo, do desejo inextinguivel pela mulher amada. Uma doenca da
alma que impede o controle de si e da prépria vida.

A condi¢io de Catulo, a sua conflitual e infeliz experiéncia do amor, é um exemplo
claro da patologia descrita por Lucrécio ao final do quarto livro do De rerum natura. O poeta
filésofo, também ele intelectual ndo integrado na sociedade romana da tarda Republica,
tem a sua medicina a oferecer a quem ¢é acometido pela “loucura de amor”. Para Lucrécio,
o amor é uma ilusdo, um erro légico, o efeito da falta de controle da razao sobre os dados
da percepgio sensivel. Prova clara disso ¢ o conflito inato ao amor, desnudado com licido
realismo na breve formulagio de Catulo no Carmen 85,1, “Odeio e amo” (1996, p. 150),
assim como a compulsido dos beijos multiplicados ao paroxismo, e a laceragio interior
de quem sente crescer em si o desejo, justo quando se dd conta de que o sonho do amor
exclusivo por Lésbia foi apenas uma bela ilusio.

Para curar o mal de amor, Lucrécio, no De rerum natura, coloca o apaixonado diante
da realidade do préprio desejo insacidvel. No abrago, os amantes provam uma ansiosa
incerteza, exitam, ndo sabem de que coisa desfrutar primeiro, com os olhos e com a boca,
do corpo da amada. Se apertam forte, até o ponto de se fazerem mal mutuamente, arrancam
beijos apaixonados, mordem os ldbios macios: a paixdo se tinge de uma paradoxal violéncia:

No préprio momento da posse, o ardor dos amantes flutua ao sabor de incertos
impulsos e ndo sabem ao certo se primeiro hdo de gozar com os olhos ou com
as mios. Apertam estreitamente o que desejaram, provocam dores no corpo,
muitas vezes ferem os ldbios com os dentes e os magoam de beijos. (1988, 1V,

1076-1081, p. 92).

Quando o sexo ¢ “dificultado” pelo amor, diz Lucrécio no DRN 1V, 1081, o prazer
nio pode ser “puro”’, e o alivio que se experimenta no ato sexual é somente parcial,
momentaneo, porque se trata de prazer contaminado (Cf.IDEM, IV, 1085) pelo obsessivo

13 Stuprum é a relagio sexual ilicita, traduzivel como “libertinagem criminal” ou “crime sexual”. Stuprum engloba
diversos crimes sexuais, incluindo incesto, estupro (relagdes sexuais ilegais pela for¢a) e adultério. Na Roma antiga,
stuprum era um ato vergonhoso em geral, ou qualquer desgraga publica, incluindo mas néo limitado a sexo ilicito. A
protecio contra a md conduta sexual estava entre os direitos legais que distinguiam o cidaddo do ndo-cidadio.
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apego a pessoa amada. Somente o “puro prazer” é o sumo bem, a finalidade da filosofia
epicurista, e isso, uma vez alcangado, ndo pode crescer mas apenas variar.

O desejo dos apaixonados, ao contririo, é destinado a permanecer insatisfeito para
sempre, porque ha a ilusdo de que a paixdo possa ser aplacada pelo préprio corpo que é
origem e causa da paixdo. Um erro l6gico patente que a prépria natureza refuta:

Ha4 sempre uma esperanca de que o corpo, que é origem do furor, possa
ele préprio extinguir a chama. No entanto, a natureza ¢ inteiramente
contra isto; é o amor o Gnico objeto que, quanto mais possuimos, tanto
mais incendeia o nosso peito com terriveis desejos. (IDEM, IV, 1086-

1090, p. 93).

Para convencer acerca disso, Lucrécio confronta o desejo sexual com a fome e a sede.
O alimento e a dgua sdo absorvidos no interior do corpo onde reintegram os agregados
atdbmicos que constituem o organismo humano, sujeito a continua dispersio atomica:
preenchidos os vazios, fome e sede sdo saciados. Ao contririo, o apaixonado nio pode
tomar nada da pessoa amada, a no ser os simulacra, as sutis peliculas atbmicas que se
destacam do corpo e determinam a sua visdo segundo o relato de IV, 1094-1096: “Mas,
realmente, duma face humana e duma linda cor nada vem ao corpo, para que ele goze,
sendo frageis simulacros; esperan¢a miseravel que muitas vezes ¢ levada no vento.” (1988,
p- 93). O apaixonado é como um sedento que sonha em beber em meio as dguas de um rio
copioso, mas como Tantalo é destinado a permanecer insatisteito. (Cf. IDEM, 1V, 1097-
1100). Da mesma maneira, conclui Lucrécio: “Vénus, no amor, ilude os amantes com a
imagem: nio podem saciar-se olhando o corpo que se lhes apresenta nem podem com as
mios arrancar seja o que for dos delicados membros, e incertos erram por todo o corpo.”

(IBIDEM, 1V, 1101-1104, p. 93).

Lucrécio abre os olhos a todos os apaixonados; demonstra, a luz do ensinamento de
Epicuro que o amor é uma ilusdo, que insatisfa¢do e conflitualidade sdo um mal inevitvel
para quem ama. Mas o conhecimento ¢ realmente suficiente para tornar o homem livre? A
voz sem tempo de Catulo parece dizer que nio.
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“Parménides sem ‘o ser”

José Trindade Santos

1. Leituras “predicativa” e “antepredicativa” da “Verdade”

O argumento de Parménides no Da natureza B2 propde haver, em alternativa, dois
caminhos em que se pode pensar (B2.2) - “que ¢”, “que ndo ¢” (B2.3, 5) -, contririos e
excludentes, como é confirmado pelas cldusulas que os comentam: enquanto “é nio pode
nio ser” (B2.3b), “ndo é tem de nio ser” (B2.5b).

Esta rejei¢do ¢ a seguir duplamente refor¢ada. Nao sé este ¢ um caminho “de todo
ignoto” (B2.6), como, conferindo dimensdo cognitiva ao pensar, o fragmento remata “nio
ser possivel conhecer “o que nio €7, nem indicd-lo” (B2.7-8). As consequéncias desta
conclusdo sio determinantes da interpretagio do Poema. Apontam, como coroldrio da
necessidade de abandonar “o caminho nio-verdadeiro” (B8.15-18a), a concentragio de

toda a “pesquisa” (B2.2,B6.3,B7.2, B8.6) no caminho “que é¢” (B8.18b).

Desta injunc¢do deriva a pergunta acerca de como “o que é” é captado pelo
pensamento, para a qual, lendo “¢” como c6pula, se antevéem duas respostas. Pela primeira,
‘o que ¢” ¢ lido existencialmente como conteido do pensamento. Pela outra, lendo “¢”
predicativamente, “o que é” é interpretado como o objeto produzido pelo exercicio do

pensamento (pois nio é concebivel haver pensamento “de nada”).

Estas interpretacdes, que dividem os comentadores do Poema, come¢am logo
na leitura dos par esti/ouk esti, a cada um dos quais é atribuido um mesmo sujeito: “o
que €”, no primeiro caso, “o pensar”, no segundo. No entanto, em qualquer das opg¢des
persiste a interrogacdo acerca do sentido do argumento. Como ¢ concebivel que exista
necessariamente uma realidade - distinta daquela a4 qual se chega pelo uso dos sentidos -
acessivel apenas pelo pensar? Ou entdo, como serd concebivel haver um ‘pensamento’, por
si s6 capaz de captar esse real inteligivel?

Se, como cépula, “¢” liga 0 “pensar/conhecer” (B2.2, 7) a algo que ¢é (que “existe” —
B2.3, B3 — que “é verdade” - B2.4; B1.29 - e pode ser conhecido: B6.1, B8.18), como se
“pensar/conhecer” fosse uma espécie de faculdade, cujo objeto fosse “o que é/ndo é”, como
nio concluir que hd necessariamente (B2.3b) um pensar identificado com a realidade (B3)?

Como entido se articularia esse pensar/conhecer, necessariamente infalivel - dada a
extensio modal do argumento (B2.3b, 5b) -, com a experiéncia do mundo fisico? Serd que
ele é o mesmo que “o que ¢” (B4)? Na tradi¢do, como explicar a aceitagio de Parménides
por aqueles cujas teorias se dedicam a caracterizagio e explicagdo do cosmo?
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2. Leitura antepredicativa: B2-B3

Tentando contornar estas perguntas, contra as leituras apontadas, proponho deixar
esti/ouk esti sem sujeito. Nao ligando “que é/que ndo ¢”a qualquer sujeito ou objeto elididos,

29

« ~
o [nome] “que ndo ¢,

(e « 799

encaro os caminhos como ‘nomes’: “¢” - “o [nome] “que é
o “ndo-nome”. Nio serd preciso supor que hd qualquer coisa de que sio nomes; apenas que,

«z» 7

se “¢”¢é um ‘nome’, 0 seu contrdrio - “ndo é” - terd de ser um ‘nio-nome’ (adiante, B8.17-18a

4, «

«K  ~
; ndo é”:

confirmard esta leitura, ao justificar a rejei¢do da via “ndo verdadeira” por ser “impensédvel/
incognoscivel e anoénima”: andnymon), deixando “que €” como a via “auténtica” (B8.18b).

2.1 A “mesmidade” de “pensar e ser”

Em conclusido, B3 nio faria mais do que registrar a indiscernibilidade dos nomes
conjuntos: ‘pensar’ e ‘ser’. Se “sio o mesmo”, “pensar” é “ser” e “ser é pensar”, englobando
pensamento, pensar ¢ pensado na mesmidade de “pensar e ser” (B3) e “pensar e aquilo por
causa de que hd pensamento” (fo eon: B8.34-36a). A tese nio implica que alguém pensa,
fundindo o pensar no pensamento do pensado. Enquanto pensamento, todo o pensar/
conhecer é. Por isso, “pensar e “ser” sio “verdade” (num contexto antepredicativo, como um
pressuposto e ndo um predicado).

2.2 Pressupostos e predicados

Lendo como pressupostos os predicados de “que €7, a ambiguidade predicativa/
existencial dos eszin de B2 nao se manifesta, porque nao sio lidos como cépulas. O caminho
“que €” existe e é verdade porque ndo é concebivel que nio exista ou nio seja verdade
(B2.3-6, B8.18). De modo andlogo, em B8, lidos como pressupostos da cognoscibilidade
de “¢”, os “sinais” apontam nio ser concebivel que “que é” ndo seja “um” (B8.6a), “ingénito
e indestrutivel” (B8.3-21), “indivisivel e continuo” (B8.22-25), “imével/imutavel” (B8.26-
31), “ndo-incompleto” (B8.32-33), “completo” (B8.42-45) e “invioldvel” (B8.48). Tal como
‘verdade’ e ‘existéncia’, a unidade de “que €” é pressuposta pelo argumento de B2, pois, se
“que é” é o unico caminho que conduz ao pensar, “o que ¢” s6 pode ser uma unidade.

Pelo contririo, ao supor que hd algo “que ¢é”, captado pelo pensar, a leitura
predicativa de (B2.7-8a) justifica a incognoscibilidade de “o que ndo €7, alegando a
inexisténcia ou irreferencialidade de “o que ndo é”. Essa estratégia ndo serd requerida pela
leitura antepredicativa, pois a incognoscibilidade da via negativa decorre, primeiro, de ser
contriria e excludente de “que é”, depois, da imposi¢do da verdade de “¢” (B2.3-8), como
coroldrio da “ndo-verdade” de “que ndo ¢” (B2.3-8a; B8.16b-18). Os sofistas exploram esta
duplicidade ao identificarem “verdade” com “o que ¢ [dito]”, dai decorrendo a alegagio da
impossibilidade da ‘falsidade’ e da ‘contradi¢do’, identificadas com “o que nio é”.

3. Sintese

Parménides cancela os sujeitos de esti/ouk esti para explorar a contradi¢do formal
entre as duas vias (B2), que 1&€ como ‘nomes’: opondo o nome “que ¢” (B2.3) ao nome “que

29

nio ¢” (B2.5). A via — “que nio €”e “o que ndo ¢”— ¢ banida por ser contriria e excludente
da outra: “que ¢é e ¢ auténtica” (B8.18). Daqui decorre o conjunto de pressupostos da
pensabilidade de “o que €”, expostos em B8, impondo como regra do pensar a preservagio

das disjun¢des de B2 e B6 de qualquer contaminagio pela alternativa “que nio ¢” (B7.1).

O argumento nio compete com o saber naturalista, “segundo a opinido” (B19.1),
desenvolvido na terceira parte do Poema, aparentemente coerente com o modo como “o
)
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pensar chega aos humanos” (B16). Antes sugere uma posicio critica, complementando a
Verdade com a Opinido; porém, se abstendo de tratar questdes tradicionalmente abordadas
pelos canones das cosmologias jonicas (génese, contrarios, etc.).

4. Consequéncias desta interpretagio
a) para a interpretagdo do Da natureza:

Cancelados os problemas postos pela ambiguidade de ‘einai’ e pela interdi¢do de
enunciados negativos, nesta leitura do argumento, “o ser” (“o que é”) perde o protagonismo
que lhe é conferido pelas leituras predicativas da “Verdade”, ganhando hegemonia a
omnipresente atengdo concedida a problematica do “pensar/conhecer”;

A “grande deducio” (M. Wedin, 2014) que constitui a Verdade nio é lida como
M
uma teoria sobre “o ser”, ou “o que ¢”, mas, em sintonia com a concep¢do de um saber
infalivel, contra os jonicos, como a exposi¢do critica dos pressupostos dos quais depende a
possibilidade de conceber “que ¢” como via para “pensar/conhecer” (B2.2).

Implicitamente, o passo denuncia a insuficiéncia epistémica nio do erro, mas de
qualquer discurso que associe “¢”a “ndo é” - nunca dirds que nio-entes sio” (B7.1, B8.8-9
ss.) -, tal como os exemplos dos nomes “instituidos pelos mortais” sdo ‘ndo-nomes’ (“gerar-
se” e “destruir-se”, “ser e nio ser”, “mudar de lugar” e “mudar a cor brilhante”: B8.38-41);

Afrouxada a tensdo que opde as se¢des do Poema que a tradi¢do consensualmente
designa como “Verdade” e “Opiniao”, a doxa passa a ser vista como a expressdo “errante dos
mortais que nada sabem” (brotoi ... plattontai: B6.4-5);

Contraposto ao noos, ‘phronein’ designa o modo como, por agio da “mistura” (£rasis)
dos “vagantes 6rgios sensiveis”, o pensamento chega aos homens (B16.1-4), acarretando
a incapacidade de “decidir” (4rinein, krisis), pela qual a “multiddo indecisa” (B6.7) é
contraposta a decisdo pelo /ogos: B7.5);

Afastada a subordinagdo do Saber ao Ser, com o enfoque na Epistemologia ganham
novo estatuto as descobertas do saber “sobre a natureza” (B9-B19), nos dominios da
Cosmologia, Astronomia, Geografia, Biologia e Fisiologia, entre outros, que descrevem o
mundo como o Eleata o entende (L. Rossetti, 2017).

b) para a interpretacio de outros pensadores:

Esfumada a imagem do Parménides, “filésofo do ser”, essa disting¢do ¢ transferida
para uma longa tradigdo de pensadores, iniciada por Melisso (DK30B8: o Zeerero mostra
os dois Eledticos a defenderem que “o todo é um e imdvel”: 183e) e aprofundada por
Platio e pelo platonismo; resgatando as criticas de Gérgias (DK28B3, 3a) e Protigoras
(Teeteto 152a-179¢) a Parménides;

Percebe-se como o Eleata conquista a sua posi¢ao na Histéria da Filosofia com a
consagragio que recebe nos didlogos “médios” de Platio, através de imitagbes (Repadlica V
476e-477a), da constante referéncia e do recurso a expressoes a ele associadas: como ‘7o on
e fa ontd, para se referir ao “ser” e ao real, e a dualidade ‘noéson/horaton’, para caracterizar a
complementaridade “inteligivel/visivel”;

Ganha plausibilidade o Parménides apresentado por Aristételes, na Fisica A e
na Metafisica A, simultaneamente como cosmologista (na “Opiniao”: Phys. A9, Mer. AS,
986b23-987a2) e responsivel pelas teses de que o ser é uno e imével (na “Verdade”: Phys.
A2-3), absurdas, num contexto predicativo.
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Apéndice

A EXPRESSAO ‘O SER’ (#0 eon):

- NAO SE MOSTRA NA TRADICAO, NEM PARECE QUE LHE SEJA
CONFERIDO O SENTIDO de “entidade abstrata” - “o SER”, “o UM, “o cosmo”, etc.” -;

talvez acolha o de um sujeito singular: “qualquer coisa que ¢”: B4.2);

- (Entre a tautologia e a contradigio: “[O que é] é/ndo ¢”: B2.3,5) NAO REFLETE
A POSICAO DOMINANTE QUE AS LEITURAS PREDICATIVAS DO
ARGUMENTO LHE CONFEREM (se a encararmos como o sujeito das predicagoes

de B8; em lugar nenhum ¢ sustentado que “algo é”);

- NAO SE APLICA A REALIDADE COMO OS SENTIDOS A CAPTAM
(pace B4.2), NEM ALGUMA VEZ SE RELACIONA COM ELA (o argumento da

Verdade nunca ¢ aplicado a Opinido: sdo contrapostas em B7.1-5);

- NAO E APONTADA COMO O SUJEITO DE “E/NAO E” (constitui uma

versdo participial da estrutura proposicional nua: “_ é _”);

AO IGNORAR O (sentido do) SABER NATURALISTA DA OPINIAO
(B8.51-B19), POE EM CAUSA A UNIDADE (fragmentiria) DO POEMA E O
ALCANCE DA SUA MENSAGEM.

Se, sugerirmos “o que é” como sujeito de “¢”, confrontamo-nos com os problemas:

da explicagio da “mesmidade” (B3, B8.34) de ‘pensar’ e ‘ser’; pela qual é conferida
realidade ao pensar e “pensamento” ao real;

dos “sinais” pelos quais ““o que €” é ingénito e incorruptivel (B8.5-21), indivisivel
e continuo (B8.22-25), imével/imutdvel (B8.26-31) e completo” (B8.32-33, 34-49); em

contraposi¢do “as coisas”, “de acordo com a Opinido” (B19.1-3).
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A vergonha na psicologia moral da Repiiblica de Platao:

Luiz Eduardo Freitas?

Este trabalho integra uma pesquisa que tem como objetivo geral analisar a visao
platénica sobre a vergonha. As ocasides em que a vergonha é explicitamente discutida
nos didlogos sdo raras; as referéncias que se faz a ela, pelo menos em comparagio as
discussdes definicionais sobre as virtudes, sio consideravelmente opacas. No entanto, em
diversas ocasies ao longo dos didlogos, como no proeminente caso do enrubescimento de
Trasimaco no primeiro livro da Repuiblica, o apelo a vergonha dos interlocutores na cena
do didlogo faz-se crucial para o desenrolar das discussdes filoséficas.

Se levarmos a sério alguns consensos metodolégicos instaurados nas tdltimas
décadas nos estudos platonicos — a saber, que Sécrates nem sempre € o Unico porta-voz de
Platido, e que os elementos dramiticos e dial6gicos sdo significativos para a interpretagio
do corpus — precisamos explicar as evidéncias textuais que apontam para a vergonha como
um elemento importante nos Didlogos.

Além disso, a vergonha exerce papel fundamental na psicologia desenvolvida por
Platido na Repiblica — em especial no livro IV, quando Sécrates divide a alma em trés
partes e tenta justificar a existéncia de cada uma delas. Irei sugerir que uma ateng¢do maior
ao papel atribuido a vergonha na ocasido da prova da existéncia do Guuoeidés é capaz de
conferir unidade e especificidade a essa parte da alma, cuja caracterizagio é controversa na
literatura.

Para tanto, dividimos este trabalho em trés partes: na primeira, analiso o papel da
vergonha no argumento que prova a existéncia do Gvuoerdés enquanto parte separada do
Loyiotikov e do émibountikov, no livro IV; na segunda, passarei brevemente por algumas
passagens de outros momentos da Repiublica em que a caracterizagio do Ovuoe1dés
parece diferir do livro IV, de modo a causar os problemas ja reconhecidos na histéria dos
comentdrios da Repiblica; por fim, pretendo propor uma hipétese sobre a unidade das
caracteristicas do Gvuoeidés sob a luz da importancia da vergonha.

I. A vergonha de Leoncio e a prova da existéncia do Qvuosioés

A questdo sobre a existéncia de diferentes partes da alma surge no livro IV da
Repuiblica a partir da analogia entre a justica da alma e a justi¢a da cidade. Uma vez que, de
acordo com Sécrates, jd foi definido que a justi¢a se instaura na cidade a partir da divisao

1 Agradeco ao Prof. Roberto Bolzani e a Marcos Tadeu Miranda, que contribuiram com criticas e sugestdes a este
texto. Agradeco 2 FAPESP, que financia a pesquisa (processo n® 17/18451-0, Fundagdo de Amparo a Pesquisa do
Estado de Sao Paulo) da qual este trabalho é resultado.

2 Doutorando em Filosofia pela FFLCH-USP
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desta em trés partes, seria preciso investigar, portanto, se tal divisdo se aplica também a
alma (435b-c). O primeiro argumento usado por Sécrates para justificar a analogia — de
que uma coisa ¢ semelhante a outra se sio nomeadas da mesma maneira, tal qual o sdo
“homem justo” e “cidade justa” (435a) — sugere que ele ja tem em mente a necessidade de
estabelecer uma triparti¢o psicolégica para conferir a semelhanga necessaria a tripartigdo
politica. Essa justificativa ndo muito bem fundamentada em uma simetria de nimero de
partes jd levou alguns comentadores a questionarem a legitimidade da triparti¢ao da alma
de Platdo, que em alguma medida seria artificial (além de incompativel com a “biparti¢io”
entre razdo e apetites, ou mesmo a oposi¢do mais simples, entre corpo e alma, encontradas
em outros didlogos)®.

O segundo argumento oferecido por Sécrates, no entanto, é mais sofisticado: é
necessirio que em cada individuo estejam presentes certas “formas e qualidades” (eidy
te kail 7j0n) — a saber, irascibilidade (Gvuoeides), o gosto por aprender (pidouabéc) e o
gosto pelas riquezas (pidoypruarov) —, as caracteristicas sobressalentes de trés exemplos de
cidades, pois elas se originam nos seus habitantes (435¢)*.

De todo modo, na continuidade do argumento, Sécrates vai tentar provar a existéncia
dessas partes da alma a partir de casos concretos. Fundamental para o funcionamento dos
exemplos evocados é o que se convencionou chamar de principio dos opostos (436b),
segundo o qual

0 mesmo sujeito nio pode, a0 mesmo tempo, realizar e sofrer efeitos
contririos na mesma das suas partes (Katd TowToV) e relativamente a
mesma coisa (mpog tavtodv). Por consequéncia, se descobrimos que tal
facto ocorre neste caso, ficaremos a saber que nio havia um sé elemento,
mas mais.

O principio dos opostos exige que, uma vez localizados exemplos de desejos
contrdrios num mesmo individuo, cada um desses desejos seja atribuido a uma parte
diferente da alma. O primeiro desses exemplos é o das pessoas que ao mesmo tempo
tém sede e se recusam a beber. A existéncia de dois desejos concomitantes exige que cada
um destes seja proveniente de uma parte diferente, uma que ordena (keledov) a beber,
e outra que impede (kwidov). Essas partes seriam, respectivamente, o Aoyiotikov, pela

.« e « . . ”» 4 s 4 «
qual o sujeito “raciocina” (loyiletar) e o émBvuntikov, pela qual “ama, tem fome e sede e
esvoaga em volta de outros desejos” (t0 5¢ @ épdi e kai mewvjj kai Sy koi mepi tag dAdag
émbouiog; 439¢c-d).

Um procedimento semelhante provard a existéncia do Gvuoeidég. Sua especificidade,
no entanto, nio é tdo clara. A ambiguidade ji ¢ adiantada pela conversa que introduz a
sua “prova’: Sécrates pergunta se o Goudg, “pelo qual nos irritamos” (Bouoducba), seria
constitutivo de um terceiro elemento, ao que Glaucon responde que “talvez seja da do
segundo, do émBvunriév” (439e).

A tentativa de provar a especificidade do Quuocidég se dd através do célebre exemplo
de Leodncio:

3 Por exemplo, Robinson (1970, p. 46): ... the ambiguous status of the ‘spirited element’ allows it to be fitted with
some show of plausibility into a scheme of tripartition invented as an imposing analogue to the tripartite state. It
serves a purpose in a context, and should not be pressed”. V. também Penner (1971, p. 111-113) e Hardie (1936, p.
141-143) (apud Hobbs, 2000, p. 4).

4 Nas citagées da Repuiblica em portugués, utilizo a tradugido de Maria Helena da Rocha Pereira, com algumas modi-
ficagdes. O texto grego ¢é da edigdo de John Burnet.
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percebendo que havia caddveres que jaziam junto do carrasco, teve um
grande desejo de os ver (idelv €émbupol), a0 mesmo tempo que isso lhe
era insuportivel e se desviava; durante algum tempo lutou e velou o
rosto (péyottd te Kot mopoakardmTotto); por fim, vencido (kporodpevog)
pelo desejo, abriu muito os olhos e correu em diregdo aos cadaveres,
exclamando: <<Aqui tendes, génios do mal, saciai-vos deste belo

espetdculo!>> (439¢-440a)

O procedimento socritico aqui é claro: assim como fez para provar a diferenca
entre émBuuntikov e loyiotikov, coloca em jogo dois desejos distintos: uma emBouio
(desejo/apetite) de Leoncio de ver caddveres® e um impedimento, ou um desejo na dire¢io
contrdria, que gera uma resisténcia. O impedimento se daria através de um sentimento de
vergonha, que, de acordo com o principio dos contririos, precisaria ser originado em uma
terceira parte da alma, o Quuoeidés. Aliado a razio, o Gouoeidég seria capaz de se contrapor
a forca de desejos vergonhosos.

Uma vez recusada a identificagio entre o Quuog e o émbvuntixov, dado que a parte
intermedidria ndo s6 ¢ diferente da apetitiva, mas aliada da razdo na alma (440e), é preciso
determinar se ela poderia ser identificada ao loyiotikév. A prova de que tampouco pode
ser incluida na parte racional seria a sua presenca em criangas, que, embora demorem para
desenvolver a parte racional da alma — e algumas “nunca a desenvolvem”—, jd nascem cheias
de Bvudg, que poderia ser também localizado em animais (441a-b).

A provade Sécrates parece ndo ter sido muito bem-sucedida no processo de convencer
comentadores. De pronto, ndo fica claro de que modo a vergonha, que se alia 4 razio para
refrear apetites, se relaciona com a irascibilidade de criangas e animais. Ademais, muitos
localizam incompatibilidades com as demais mengdes as caracteristicas do Gouoerdéc em
outras passagens do didlogo. Analisaremos estas a seguir.

II. A caracterizagio do fvuds em outras passagens do didlogo

Fagamos um rapido elenco dos principais momentos em que Sécrates caracteriza o

Oouog nos livros 11, VIII e IX.

Como vimos, o que sustenta a necessidade da divisdo da alma em trés partes — e,
consequentemente, desemboca na prova de existéncia do Guuoeidég a partir do exemplo
da vergonha de Ledncio — ¢ a divisao primeira da cidade em trés classes, que comega a ser
estabelecida no livro II. O Qouosidés tem como correspondente na tripartigio da cidade
a classe dos guardides, uma relagdo que se dd nio sé por seu papel intermedidrio analogo,
mas também porque os guardides precisam, para conseguir “ser valentes” (dvdpeiov), de
modo a “lutar bem” (uayeirar) (375a), possuir Goudc.

Nesta primeira ocorréncia do termo no didlogo, a intima relagio entre Gouog
e dvopeia parece conferir aquele um sentido mais violento e impulsivo. O Goudg seria
«e z. . z » o r N 4 « 7 »
invencivel e indomével” (dGuoyov te kai aviknrov, 375b), e “uma alma possuida por ele
— seja de homem, de cavalo ou de cio — nio teria medo (dpofidc) nem seria conquistada
(énrenrog). Este sentido, que se aproxima da classica tradugdo de Guudg por irascivel, deve

também ser interpretado a luz da fungio dos guardides da cidade, que em larga medida ¢é

5 E possivel que o desejo de Ledncio seja sexual, a partir da relagio com um fragmento sugerida por Adam (1902),
posi¢io defendida por Price (1995, p. 52): “It is evident from a fragment of Theopompus, if emended, that Leontius,
whom we may call the first sexual pervert in history, was notoriously susceptible to pale complexions, whether as a
cause or as a consequence of necrophilic tendencies, and it is doubtless these tendencies that he is really confronting
in Plato’s anecdote.”
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bélica: a sua atribuigdo, afinal, é proteger a cidade dos inimigos externos através da arte da
guerra (374e). Considerando a segunda justificativa para uma triparti¢io da alma — a saber,
a necessidade de que “em cada um de nés [estejam] presentes as mesmas partes e caracteres
que na cidade” (435¢) — a classe que tem como propésito a guerra nio s6 é correspondente
ao Bopog, como é originada deste.

No livro VIII, temos as descrigoes do que seriam o estado e o homem timocraticos
— na ordem determinada, novamente, pela analogia cidade-alma. O estado timocrético ¢é
descrito como uma forma de governo “a meio caminho entre a aristocracia e a oligarquia”
(547¢) — de modo que vai imitar (uuroetar, 547d) os outros dois governos em algum
aspecto. Sua especificidade, no entanto, ¢ atribuida 4 predominéncia da parte intermedidria
da alma (Gvpoeidoic kparodvrog; 548c): o apreco pela vitéria e pela honra (pilovikiar kai
pilotipiar). Os homens presentes neste regime® sdo descritos em algum detalhe: “nascidos
mais para a guerra do que para a paz, o apreco pelos dolos e expedientes que lhes sio
préprios, o passar sempre o tempo em combate” (547¢-548a).

A questio seguinte, sobre como seria o homem timocritico correspondente, é
introduzida com uma pitada inusitada de humor: Adimanto afirma que ele seria “algo
semelhante a Glducon que aqui estd”, por sua gilovikia (vontade de vencer) — uma
caracteristica que se aproxima as descritas nos livros II e VIII. No entanto, Sécrates vai
recusar a qualificagdo de Glaucon como um exemplo de homem timocritico, oferecendo
caracteristicas adicionais como condi¢io para a caracterizagio: a subserviéncia para com
os chefes, e afeigdo por poder e honrarias (ele seria “pilapyoc o¢ kai pilotipog”) (548d-e).

Por fim, no livro IX (581a), quando Sécrates afirma que pretende estabelecer os
desejos naturais de cada parte da alma, o Guuoeidéc estd “sempre a tender, toda ela, para
dominar (kpazeiv; 581a9), vencer (vikav), ter fama (eddokiueiv)”.

Entre todas essas mengdes ao Guudg e ao Qouoecioés em diferentes contextos de
discussdo na Repuiblica, ele é relacionado a desejos e a sentimentos bastante distintos: no
que o gosto pela guerra e pela vitéria teria a ver com a vergonha? O caso da vergonha de
Leoncio, que o Goudg é a fonte de seu possivel refreamento, parece ser pouco relaciondvel
ao cardter “invencivel e indomével” do Gvuog no livro II. De igual modo, como reconhecer
em criangas um “apre¢o pela honra”

A aparente incompatibilidade entre essas diferentes caracterizagoes é resumida por
Julia Annas (1981) da seguinte maneira:

Platdo parece estar falando de dois tipos de coisas bem diferentes. Uma
¢ uma tendéncia para a agressio e a violéncia. Assim, o espirito’ estd
presente em criangas e em animais (441a-b, cf. 375a-b), e aqui Platio
deve querer dizer assertividade em relagdo aos outros para conseguir o
que quer. Entretanto, em 581a-b ele é a parte que se deleita com vitérias
e honras, ou seja, ndo apenas na agressividade, mas em conquistar algo
do qual ¢ possivel se orgulhar, que é sancionado pela percepgio sobre o
que ¢é certo. E no préprio Livro 4 Platio tenta identifici-lo ao escrever o
caso de Leoncio (439e-440a). [...] As vezes o espirito parece ser bastante
bruto, e as vezes parecido com a razdo ao demandar a percep¢io do que é

aceitdvel para uma pessoa como um todo. (p. 126, 127, tradu¢do minha)

6  Subentende-se, pelo argumento, que seriam os homens de bronze descritos anteriormente.
7 Tradugio de Annas para Guuds.
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Entao haveria dois aspectos do Ovudg: um impulso primal, ligado & coragem,
a violéncia e a agressividade, que ¢ caracterizado principalmente nas imagens bélicas
e animalescas dos livros II e VIII, mas que poderia ser encontrado nas criangas; e um
aspecto social, ligado ao apreco pela honra mencionada no livro IX e ao que chamamos
contemporaneamente de reputac¢o, que poderia dar lugar a vergonha mencionada na prova
da existéncia do Gvuoeidég no livro 1V.

Annas ndo estd sozinha em seu desconforto em relagio a aparente falta de
especificidade do Gvudc?. Muitos outros comentadores se posicionam em relagio a dificil
interpretacdo do Qvuos na Repuiblica sob a luz desses dois aspectos. Mas, sem algo que o
caracterize como parte fundamentalmente distinta, ora o aproximam mais do Aoyiotirov,
ora do émBvunuixov. Curiosamente, essa imprecisio, que pode ser evocada para uma critica
da psicologia desenvolvida na Repiiblica, parece ser reconhecida até pelo préprio Platio
em algumas passagens. Como vimos, a transitoriedade do estado timocritico faz com
que ele mantenha caracteristicas dos demais no livro IX. Ademais, no livro IV, embora
Glaucon proponha que as caracteristicas do fouoeidés sejam incorporadas a parte apetitiva
da alma, Sécrates termina a sua prova apontando para a possibilidade de que ele se una ao
loyiotikov. Em 548c, a timocracia é definida como uma “mistura completa, de bem e de
mal” (ueueryuévny [...] éx koxod te kol dyaldod).

Tampouco ajuda na defini¢io de uma especificidade o fato de que o Gvuocidég
parece sempre cumprir uma fun¢io de mediagio entre as duas partes extremas da alma.
Muito embora Sécrates termine o livro IV afirmando que o Qvuosidés se alia a razio para
combater os apetites, a caracterizagio do estado timocrdtico no livro VIII parece retratar
uma situagdo em que o Gvuosidés estaria subserviente aos apetites. A corrupgio desse
estado se daria por sua formagdo, de homens “avaros de suas riquezas, uma vez que lhes
prestam culto e ndo estdo na sua posse publica, e gastadores das alheias, para satisfagdo
dos seus desejos, colhendo-lhes furtivamente o prazer” (548b). Os desejos descritos neste
estado sdo mais relacionados aos desejos especificados, no livro IX, como correspondentes
ao émbvuntikov. Entio, embora o Gvuocioés deva ser um aliado da razdo, é também
concebivel tal ordenamento em que o émbountikév governa e o Houoeidéc age como
subserviente.

A possibilidade de que o Gouocidég se aproxime mais de uma ou de outra parte da
alma cria um segundo problema: como poderia o Gvudg ser capaz de fazer essa escolha,
se supostamente ¢ o AoyioTikov a parte da alma responsavel pelas opera¢oes racionais de
juizo? Em outras palavras, como coloca Boeri (2010, p. 295, trad. minha), seria “preciso
explicar de todo modo como a célera se di conta de que algo parece justo se carece por
completo de todo tipo de ingrediente judicativo que lhe permita advertir o conteido de
um certo parecer ou opiniao”. Ou seja, o Qouoeidés precisaria ser dotado de um poder de
juizo, de modo a, julgando a legitimidade dos demais desejos da alma, se aliar a uma ou
outra parte. Entre as explica¢oes adotadas por alguns comentadores, inclusive Boeri, estd
a atribui¢do de uma capacidade cognitiva ao Gvuoerdég, em menor ou maior grau, o que
parece tornar ainda mais dificil definir sua especificidade.

Para tentar investir na hipétese de que Platdo tinha bons motivos para desenvolver
uma triparti¢do da alma, tentaremos oferecer uma caracterizagio para a parte intermedidria
que dé conta de suas peculiaridades e lhe confira unidade.

8 V.n.1.
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II1. A especificidade do fvudg a partir da vergonha
Angela Hobbs (2000) tenta responder ao problema formulado por Julia Annas. O

que explicaria “os dois tipos de coisas bem diferentes” que Platio contempla com o Gvudg
seria uma distin¢do entre o que Hobbs chama de Gvudg ideal e Ovuog nao ideal. O Qvuog
ideal seria o descrito no livro IV, um auxiliar natural da razdo que, como o préprio Sécrates
ressalta, tem como condi¢io uma educagio adequada (441a). O Gvudc representado em
outras passagens, em particular quando caracteriza uma falta de controle, seria o de uma
alma cuja ordenac¢do nio estd de acordo com a hierarquia entre as partes definida por
Platio.

De um lado estdo os Auxiliares e Produtores que sio caracterizados pelos
impulsos thumoeidéticos ou apetitivos, mas que ainda sio governados
pela razdo dos Governantes, e do outro lado estdo aqueles que deixam
os seus impulsos thumoeidéticos ou apetitivos tomar controle completo:
eles estio completamente dominados por eles. (Hobbs, 2000, p. 26, trad.
minha)

A interpretagdo de Hobbs ndo é inédita nesse aspecto’. Mas a distingdo entre fouog
ideal e ndo ideal é interessante porque conjuga as descri¢des nos diferentes contextos de cada
passagem da Repuiblica: os guardides descritos no livro II estao sob jugo dos governantes, e
por isso o Guuog deles obedeceria a adequada ordenagio da alma vislumbrada por Platio:
o loyiotikov manda, e o Qvuocidés e o émBountikdv obedecem. J4 a caracterizagio do
Ovuos do homem e do estado timocraticos diriam respeito a casos “degenerados”, em
que a ordenagio entre partes nio ¢ respeitada, pois nao ha um comando adequado a ser
ouvido.

Isso explicaria por que o estado timocritico seria uma mistura de “bem e mal”, e
a ambiguidade no caso do homem timocratico. Para o Sécrates de Platao, o Aoyiotiov
precisa comandar as demais partes da alma, e somente assim seria possivel viver uma vida
justa e livre da corrupgio dos prazeres (389¢). Assim, dependendo da parte da alma mais
cultivada, cada uma das partes inferiores alteraria o seu comportamento para satisfazer a
que comanda. A manifesta¢do do Guudg em uma crianga ou em um animal — criaturas sem
loyiotikov — obedeceria a instintos apetitivos, e por isso nio seria capaz de reconhecer a
honra ou o aprego por valores que poderiam causar a vergonha.

No entanto, Hobbs admite que a distingdo, apesar de conciliar as duas caracteriza¢oes
de Ovuoc dentro de um programa vislumbrado por Platio, “ndo explica o que no Gvudg
permite que ele tome ambas as formas” (2000, p. 26). Em outras palavras, ainda ndo hd
uma resposta satisfatéria a respeito da especificidade do Gvudg, aquilo que ligaria o seu
modo de manifesta¢io ndo ideal — a sua forma “bruta”, nas palavras de Annas — com a
manifesta¢do ideal — que prezaria pela honra. O papel do Gvudg, enquanto intermedidrio,
permanece cinzento.

Seguindo a pista de Hobbs, eu gostaria de arriscar uma nova hipétese: a vergonha
aparece na ocasido de justificativa da separacdo do OGvuoeidéc das demais partes da
alma porque ela é capaz de fazer a ligagdo entre os dois aspectos do Gvuoeidée, que sio
essencialmente sociais, e mostrar, assim, sua especificidade.

9 Annas (1991, p. 27), mesmo levantando as supracitadas criticas, afirma: “Plato thinks that these are manifestations of
the same kind of motivation because he is pointing to raw feelings which can be trained into something more com-
plex. What is displayed by people who love honour is what results when the impulses of young children are trained

»

in the right way.” No entanto, retoma sua posi¢do: “It is hard for us to see a unity in what Plato is talking about [...]
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A vergonha, assim como a honra, estd inegavelmente relacionada a um aspecto
social. A vergonha advém do Gvuoeidés justamente pelo aprego desta parte da alma pela
honra, na medida em que é uma manifesta¢io da localizagio, em outra parte da alma,
de desejos que contrariam o objetivo de atingir a honra — ou, se quisermos, de desejos
vergonhosos.

Os valores que sdo determinados para a busca dessa honra podem variar, mas,
ao contririo do que defende Boeri, a escolha ndo é feita por um poder deliberativo
racional semelhante ao do Aoyiotikov. Trata-se — o que talvez elucide a possibilidade de
que criangas e animais tenham um Qouoeidéc — da influéncia social recebida, seja sob
meio de adestramento, ou, como Platdo deixa claro nos livros II e III da Repiblica, de
educagio.

A honra é um valor eminentemente social, na medida em que depende do
reconhecimento publico. Por isso, a determinagdo sobre o que é honroso ou desonroso nio
serd resultado de um processo de avaliag¢io racional da parte intermedidria da alma tal qual
o efetuado pelo AoyioTikov para adquirir conhecimento. O “contetido” do que é honroso é
transmitido principalmente através da educagio — que, é bom lembrar, na poesia grega se
da através da perpetuagio de herdis e modelos reputados.

E precisamente por isso que a educagio e a escolha de bons modelos tém um papel
tdo crucial na formagio dos guardides. Através de bons exemplos, os valores reconhecidos
pelo Gvuds (que ndo vio ser “julgados” por ele, mas recebidos) serdo consonantes com os
da razdo, uma vez que nio se trata do desenvolvimento, na educagio delineada para os
guardides, de capacidade cognitiva, mas sim da substitui¢do dos maus exemplos usuais da
poesia por bons exemplos™.

E significativo que ao longo da descricio do que seria ou ndo a boa educacio nos
livros II e III, a partir do argumento sobre a necessidade de uma poesia adequada aos
modelos inspiradores para os guardides (389b-c), muitos dos casos a serem repudiados por
Sécrates vio ser classificados como aioypdt.

Apés formular o que poderia e ndo poderia se dizer a respeito dos deuses, ji
delineando a educagio adequada aos guardides, S6crates afirma, em 396¢-d:

O homem que julgo moderado (pétprog aviip), quando, na sua narrativa
(dmynoey), chegar a ocasido de contar um dito ou feito de uma pessoa de
bem, quererd exprimir-se como se fosse o proprio, e nio se envergonhara
dessa imitag¢io (0UKk aioyvveloBat émi Tf] Tow Ty pupfoet), sobretudo ao
reproduzir actos de firmeza e bom senso do homem de bem. [....] Quando,
porém, se tratar de algum exemplo indigno dele, ndo quererd copid-lo
afanosamente quem lhe ¢é inferior, [...] sentir-se-4 envergonhado, ao
mesmo tempo por nio ter pratica de imitar seres dessa espécie e por se
aborrecer de se modelar e de se formar sobre um tipo de gente que lhe
¢ inferior.

A piunoig é fundamental para o tipo de educagdo que Sécrates estd formulando nos
livros II e III. Os guardides, através da imitagdo, introjetam os valores que reconhecem

10 Nesse sentido, discordamos da posi¢io de Boeri (2010, p. 206), ao afirmar: [0 Ovudc] es capaz de recibir e interpretar
los contenidos evaluativos correctos de lo racional. Pero para que eso sea posible lo colérico debe estar, como condi-
cién previa, educado y formado adecuadamente pues su naturaleza ‘anfibia’y su cardcter intermedio entre lo apetitivo
y lo racional exige que se lo eduque y entrene.” Boeri ndo explica de que modo a educagio através de imagens seria
capaz de fazer aflorar essa capacidade cognitiva de interpretagio.

11 V. também 3958, 405a6, 405a11, 405b1, por exemplo.
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nos modelos reputados e, ao contririo, repudiam, através de um sentimento de vergonha,
os homens que nio correspondem a um modelo honroso, por estarem quebrando com os
demais paradigmas de valores estabelecidos por bons modelos.

O aspecto social do OGvuoeidés, analogamente, esti diretamente relacionado a sua
capacidade de ser educado através da imitagio, pois o apreco pela honra estd ligado a essa
aspiracio de ser reconhecido socialmente. Em outras palavras, é preciso receber os modelos
reputados que serdo usados como paradigmas de acio. E entdo a partir do estabelecimento
de modelos, e do atingimento da correspondéncia de suas préprias a¢des com esses modelos
— da imita¢do — que o Gouoeidéc se satisfaz, através da honra, ou se frustra, produzindo a
vergonha'?.

E significativo entdo que, para Platio, na alma bem ordenada, o fvuosidéc obedega
ao Aoyiotikov, de modo que nao é necessirio que o préprio Gvuog tenha uma capacidade
cognitiva — analogamente, ndo ¢ do oficio dos guardides na cidade ideal escolher a
educagio que quiserem ou os modelos nos quais vao se basear, pois estes ja sao escolhidos
previamente.

Quando Leoncio tenta resistir ao seu desejo de olhar cadéveres, ele o faz porque
certamente tem um conjunto de valores que atua como paradigma de honra, que vai
influenciar o desejo do Guuds. Somente sob o jugo de outros, que compartilham parte dos
valores determinados como paradigma para a agao, se pode ter vergonha — ainda que esses
valores estejam introjetados na forma de uma autocensura.

A vergonha, portanto, é essencial para elucidar o cardter especificamente social
do Ovuogs e a manifestagio de seu apreco pela honra. Por outro lado, também ¢é possivel
relacionar a vergonha aos seus impulsos mais brutos, o que é feito pelo préprio Sécrates
no caso de Leoncio: o Gvuosidés causa, através da vergonha, uma luta (udyorrd) consigo
mesmo" — note-se o mesmo radical usado nas ocasides em que o foudg é tratado como
condi¢do necessdria para a guerra no livro II.

Esta seria a poténcia ativa do Guudg de realizar os desejos fomentados por seu
apreco 4 honra e aos bons modelos: comébater tudo o que nio corresponda a eles. Dai viria
a sua associa¢do com o AoyioTikOV para refrear os excessos do émbountikov, na medida em
que, dada uma educagio adequada, as a¢des dos modelos seriam contrarias aos prazeres
corrompidos da alma apetitiva.

Assim, a mesma raiva que seria direcionada aos inimigos da cidade no contexto
de guerra, a que serviria de motor para a coragem dos guardides, aqui ¢ direcionada aos
apetites, os “inimigos da razo” na ordenag¢do da alma desejada por Platao. Assim como
a honra, esse impulso por luta do Gvuoeidés também é necessariamente social — ela exige
uma rela¢ido com outro, ou a0 menos com outra parte; neste caso, nio alguém por quem se
tem estima ou que sirva de modelo, mas contra quem se deve insurgir. A belicosidade do
Ovuoe é condigio para a exceléncia prépria dos guardides e para seu aprego pela reputagio,
o que faz sentido principalmente frente a concep¢io grega de honra, que em larga medida
é provinda das atitudes em batalha. Também compativel ¢ a definigdo de coragem, que é

12 Hobbs (2000, p. 11) retine as evidéncias necessdrias para crer que a educagio descrita nos livros II e III seja direcio-
nada ao Bvudg, correspondente na alma aos guardides na cidade.

13 Price (1995, p.52): “First and foremost, [Qoudc] is that within us with which we feel anger (4.439¢3); this was already
implicit in its particular ascription, within a long tradition [...]. To partition it off within the soul, Plato has to focus
on cases in which anger is self-directed.”

14 O guardido precisa ser como um cfo — “perspicaz a sentir o inimigo e rapido na perseguicio [...]; além disso, forte,
para combater” (375a)
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resultante da educag¢do dos guardides: resistir com as crengas certas, sobre o que deve ser
temido ou nido, frente a tentagoes e coergdes (442b-c).

Caso aplicassemos o caso dos guardides a alma, como o préprio Platdo sugere que
facamos a partir da analogia adotada por Sécrates, a vergonha seria préxima a um estado de
declaragio de guerra da alma, em que as referéncias que sdo objetos de honra (determinadas
pela educagio/loyiotiov) sio invadidas ou desafiadas pelo inimigo (os estrangeiros que
destruiriam a ordenagio da cidade ou os apetites vergonhosos do émibountixov).

121



A VERGONHA NA PSICOLOGIA MORAL DA REPUBLICA DE PLATAO

Referéncias bibliograficas:

ADAM, James. The Republic of Plato. New York: Cambridge University Press, 2009 [1902].
ANNAS, Julia. An Introduction to Platos Republic. New York: Oxford University Press,
1991 [1981].
BOERI, Marcelo D. “;Por qué el thumés es un ‘aliado’ de la razén en la batalla contra los
apetitos irracionales?”. Rivista di Cultura Classica e Medioevale, n. 2, p. 289-306, jul./dez.
2010.
DODDS, Eric Robertson. Plato: Gorgias. New York: Oxford Universtity Press, 1959.
HARDIE, William F. Ross. A4 Study in Plato. New York: Oxford Universtity Press, 1936.
HOBBS, Angela. Plato and the Hero: Courage, Manliness and the Impersonal Good.
Cambridge: Cambridge University Press, 2000.
PENNER, Terry. “Thought and Desire in Plato”. In: Vlastos, G. Plato (2 volumes). NY,
1971, p. 96-118.
PLATAO. A Repiblica. Trad. introd. e notas de Maria Helena da Rocha Pereira. 9 ed.
Lisboa: Fundagio Calouste Gulbenkian, 2001.

. Platonis Opera. Ed. John Burnet. New York: Oxford University Press, 1903.
PRICE, Anthony W. Mental Conflict. London: Routledge, 1995.
ROBINSON, Thomas M. Plato’s Psychology. University of Toronto Press, 1970.

122



O fil6sofo governante: Problema ou solu¢io?

Luiz Mauricio Bentim da Rocha Menezes!

Introdugao

Na Repiiblica de Platiao?, a concepgio de Glaucon da justica se faz por um artificio. O
governo se constitui por um acordo que determina o legal e o justo. A partir dessa espécie
de contrato, o governante pode controlar a justica dos governados de modo que ele mesmo
ndo precise desta participar. A fim de reforcar o discurso de Trasimaco, Glaucon ird propor
a Sécrates um desafio em que este terd que provar que a justi¢a é melhor do que a injustica.
Ou seja, ¢ tarefa de Sécrates demonstrar que a justica sempre ¢ superior a injustica em
qualquer situagdo contrafactual, trazendo sempre beneficios aquele que pratica a justiga. A
dificuldade para se responder o desafio proposto por Glducon, se encontra em um caso na
Repiiblica em que o cumprimento da justiga parece nio trazer beneficios ao agente, mas uma
pena. Esse é o caso do filésofo governante e sua coagio (andnke) para governar. Para isso,
deve-se entender o motivo pelo qual o filésofo é coagido a governar, nio sendo, portanto,
uma questio de escolha, mas de algo cuja recusa lhe é impossivel devido a justica. A solugio
de Sécrates para responder ao desafio da justica parte das defini¢des de justica politica, fazer
cada cidaddo a sua funcio, e a justica psiquica, a harmonia entre as partes da alma. Esses
seriam, portanto, os pressupostos filoséficos bésicos para se entender a génese do problema.

Feita essa pequena exposi¢do, podemos verificar o problema da seguinte maneira:
se hd uma relacio entre justica e felicidade estabelecida no desafio proposto por Glducon,
entdo, ou (i) governar é uma injusti¢a e no aceitar o governo seria, de fato, um ato justo do
filésofo. Dessa forma, existiria um caminho em que a méxima felicidade do fil6sofo estaria
relacionada a sua escolha justa de nio governar; ou (ii) governar é justo, mas existe um caso
em que ser justo ndo corresponde a ser maximamente feliz. Isso abre um precedente para
que o filésofo deseje o caminho que o levard para uma vida melhor e, assim, decida ser
injusto em sua escolha, optando por nio governar. Ambas as hipéteses trazem problemas,
pois desconstroem os argumentos da justi¢a-felicidade e da unido entre governo e filosofia.

Status Quaestionis

Foster (1936) parece ter sido um dos primeiros a acender as discussdes em torno
da passagem 520 et seq. da Repuiblica, que trata do governo do filésofo restringindo a
sua prépria felicidade em nome do bem comum da cidade. No entanto, o assunto toma

1 Instituto Federal do Triangulo Mineiro (IFTM)

2 Utilizamos aqui a tradugio de Maria Helena da Rocha Pereira 4 Repiblica (Lisboa: Fundagio Calouste Gulben-
kian, 2001). Tomaremos esta tradugio como base para nosso trabalho, indicando outras tradugdes, inclusive nossas,
quando for o caso. Demais referéncias a ‘Republica’ serdo abreviadas por Rep. indicando-se em seguida a numerago.
Para o original grego, utilizamos o texto estabelecido por Slings (2003).
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realmente folego com o argumento de Aronson (1972) de que Platio teria falhado em
demonstrar o desafio de que o homem justo é mais feliz do que o homem injusto. De
acordo com Aronson existe um visivel contraste entre o que é necessirio para a felicidade
do filésofo e o que é justo para ele fazer pela sua cidade. Para ele, “um filésofo que é educado
pela cidade para ver o Bem poderia ser mais feliz se ele fosse injusto, i.e., se ele fugisse da
sua tarefa de governar e somente filosofasse” (Aronson, 1972, p. 396). Se isso for aceito,
Platdo poderia ser acusado de ndo conseguir responder aos argumentos de Trasimaco sobre
a superioridade da injustica sobre a justica.

A passagem [519¢c-521b] é o locus de dois importantes principios da
filosofia politica de Platdo: primeiro, o fato de que o filésofo deve
sacrificar parte de sua felicidade durante o seu periodo como governante
e, segundo, o “paradoxo” de que somente alguém que nio deseja governar
fard um efetivo governante. (Aronson, 1972, p. 393)

Segundo o argumento de Trasimaco, o homem que se utiliza da completa injustica
seria aquele que teria o maximo de felicidade; este homem € o tirano e sua felicidade estaria
no governo. Jd Sécrates defende que este homem ¢ o filésofo e que a maxima felicidade nao
estaria no governo, no entanto, este ¢ obrigado a governar para a felicidade geral da cidade.
Podemos verificar governantes diferentes em ambos os casos, isto €, (a) governante de
Trasimaco — governa por vontade, governa para a prépria vantagem, tira os misthoi para si,
busca a pleonexia; (b) governante de Sécrates — governa por andnke, governa para o beneficio
alheio, tem como misthds ndo ser governando por alguém pior, refreia a pleonexia. Tanto (a)
como (b) sdo atividades que s6 valem a pena pelos misthoi e nem mesmo o exemplo de ‘ndo
ser governado por alguém pior’ (Cf. Rep., 347¢) salva Sécrates do problema de demonstrar
que beneficio o filésofo tira ao ser justo e voltar para governar a cidade, pois, segundo
o Desafio de Glducon, ele deveria provar que a justiga traz beneficios a0 homem justo
independente de qualquer misthds, o que também inclui o ‘ndo ser governado por alguém
pior’. Segundo Payne, “Este ganho particular nio é um beneficio adicional no sentido estrito
introduzido acima porque este ganho que é produzido para uma determinada atividade néo é
independente da exceléncia exibida na performance da atividade de governar” (Payne, 2011,
p- 68, nota 13). Dessa forma, o misthds de ‘nio ser governado por alguém pior’ nio deveria
ser entendido como os demais misthoi de um bem de terceiro tipo, pois ele ¢ inerente a
escolha do bom governante e nio pode ser adicionado caso o bom governante nio opte por
governar ou retirado caso opte por governar. Apesar de concordarmos com a pertinéncia da
observagio de Payne, entendemos que o desafio de Glducon para Sécrates exige a auséncia
de qualquer misthds na resposta antes da defesa da justica por si mesma. O que estamos
dizendo ¢é que embora o misthds esteja presente em um bem de segundo tipo, a resposta nio
pode se reduzir ao misthds, pois a justica deve ser provada antes de tudo como boa em si
mesma. Dessa maneira, mesmo se tomarmos este tipo especifico de misthds como inerentes
da escolha do bom governante em governar, é claro que nio ¢ este o tipo de resposta que
Gléucon espera de um elogio da justica em si mesma.

Podemos notar que os termos andnke’ e anankaion’ sio bastante flexiveis e podem
incluir diferentes significados®. Os sentidos de andnke aqui observados sio aqueles

3 Cf. Aristételes. Metafisica, 1015a20-b15; em que se apresenta os diferentes significados de avaykoiov, sendo estes
(1) aquilo sem o qué o vivente nio pode viver; (2) aquilo que obriga ou faz violéncia; (3) aquilo que nio pode ser
diferente do que ¢; (4) a demonstragio. Na Repuiblica, sete sdo as passagens em que os filésofos sdo compelidos para
o governo: 500d5 (dvdyxn); 519e4 (avéykn); 520a8 (mpocavayrdloves); 520e2 (avayraiov); 521b7 (avaykdoeig);
539¢4 (Gvayraotéor); 540b4 (dvayroiov).
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relacionados com o governo do filésofo. Os dois significados mais correntes para andnke
nas passagens seriam ‘necessidade’ e ‘coagdo’. Por necessidade, entendemos aquilo que nido
poderia ser de outra maneira ou, em outras palavras, que deve ser de tal modo. Coagio
seria um tipo de necessidade que constrange alguém para agir de um determinado modo,
tornando uma determinada atividade necessdria para um determinado agente. Entendemos
que nas passagens estudadas o termo que melhor se adequa € ‘coagdo’. Isso nio significa que
outras tradugdes nao poderiam ser adotadas, mas percebemos que em todas as passagens
estudadas os filésofos sio compelidos, coagidos, constrangidos, for¢ados, i. e., sio levados
por coagio a governarem. O que pretendemos identificar ao longo desse trabalho é que
tipo de forca é essa que se exerce sobre o filésofo e o obriga a governar e porque assim deve
ser. As passagens acima parecem indicar de maneira clara, que apesar do filésofo poder
ter uma vida melhor sem se ocupar do governo, ele deve por coagio (andnke) assumir o
governo da cidade justa, e isto ndo seria uma injustica.

O problema do filésofo governante

No inicio do Livro VII, Sécrates narrard a imagem da Caverna (Rep., 514a et
seq). O intuito de Sécrates é, através de uma alegoria, explicar como se d o processo de
educagio do filésofo. A imagem conta que em uma caverna haveriam alguns prisioneiros
acorrentados ao fundo e que sé conseguiriam ver as sombras projetadas de objetos
que seriam expostos por alguns homens através da luz de um fogo colocado atrds dos
prisioneiros. Feita essa primeira imagem, Sécrates ird propor um longo caminho pelo qual
um dos prisioneiros serd liberto e for¢ado a subir. Essa subida serd marcada pela andnke em
todo o seu processo, podendo ser observado nas passagens 515¢6 (Gvaykéaotro), quando
o prisioneiro ¢ libertado e compelido a ver os objetos postos sobre a luz do fogo; 515d5
(Gvaykalot) quando o liberto é compelido a dizer o que sdo os objetos observados; 515d9
(Gvaykalotr) quando é compelido a olhar a propria luz do fogo. Curiosamente, além da
andnke, veremos o uso da violéncia [Bia] (Rep., 515e5) para conduzir o prisioneiro através
de uma subida para fora da Caverna. Dessa maneira, a violéncia se une a coag¢do® para
retirar o liberto da Caverna, sem a qual, possivelmente, ele ndo seria capaz de sair. Vejamos
o que diz Sécrates quando explica a maneira pela qual o prisioneiro é retirado da Caverna:

Eidé,Mv 8’ éyd, éviedley kot Tig odvtov Pig S tpayeiog T dvaphcemg
Kad dvavtovg, kai un dvein mpiv ééglicdoetey gic T Tod HAiov edC, dpa
olyl 6dvvacHal te v Kol AyavakTely EAKOUEVOV, KOl ETEWON TPOG TO
QMG ENOOL, a0YTig GV Exovta TO OUUOTO LEGTO OV 0Vd’ Gv Ev dhvachat
TV VOV Aeyouévav aAndv;

E se o arrancassem dali a forca e o fizessem subir o caminho rude e ingreme, e
ndo o deixassem fugir antes de o arrastarem até a luz do sol, nao seria natural

que ele se doesse e agastasse, por ser assim arrastado, e, depois de chegar a luz,
com os olhos deslumbrados, nem sequer pudesse ver nada daquilo que agora

dizemos serem os verdadeiros objetos? (Rep.,515¢5-516a3)

A imagem da Caverna também expde a necessidade do retorno do filésofo para
governar, que ¢ feita através da coagio de modo a poder responder o Desafio de Glducon.

4 Segundo Barney, 2008, p. 5; a diferenca entre andnke e bia é irrelevante para os propésitos de Platdo, sendo que “a
linguagem da compulsio parece ser a maneira de Platdo se referir, e nio a motivagio dos guardides, mas justamente
ao fato que eles serio solicitados a buscar os estudos em questdo na ordem para se tornarem guardides — ao tipo de
necessidade hipotética, como Aristételes chama isso”. Discordamos desse ponto. A coagdo nos parece ser algo im-
portante para o argumento, 4 qual os filésofos sio submetidos de fato.
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Mas, para isso, trés serdo os pontos a serem analisados:

(i) a relagdo entre justica e felicidade proposta no desafio, de modo que a justica seja
sempre superior a injustica em qualquer situa¢do contrafactual.

(ii) a justica deve ser defendida como natural por oposi¢io ao artificio do contrato.

(iii) nenhuma ddxa ou misthds devem ser atribuidos a justica como o unico beneficio
a ser pago por agdes justas.

Em resumo, a justica que compele o filésofo a governar ndo deve ser entendida
como um bem de terceiro tipo, aquele que é penoso, apesar dos seus misthoi agradaveis, mas
como um bem de segundo tipo, aquele que é bom por si mesmo e por suas consequéncias.
Isto €, que a justica que coage o filésofo a governa é um bem de segundo tipo, assim como,
a justica que coage o filésofo a governar seja a justica psiquica.

Entretanto, precisamos entender o ponto em questdo quando se fala que o filésofo
deve ser compelido ao governo. Para isso, devemos ter em mente que Sécrates estd indo de
encontro a defesa feita por Trasimaco da pleonexia do tirano como aquilo que lhe transmite
todos os bens e, portanto, a felicidade. Esse desejo de ter mais do que todos e acima de todos
serd refor¢ado pelos polloz, no discurso de Glaucon, como o maximo bem. Portanto, é contra
essa ganancia de ter mais do que todos, contra os desejos tirdnicos, que Sdcrates ird se opor,
e o filésofo governante é o exemplo de justica na cidade, pois ele exerce adequadamente a
arte do governo e age com justi¢ca quando assim lhe é exigido. Comparemos duas passagens
onde essa oposi¢ao a pleonexia fica clara como sendo o papel do governante.

No inicio do Livro IV, Sécrates receberd a objegio de Adimanto de que talvez ele
ndo fizesse os guardides homens felizes, pois eles ndo teriam as mesmas honras e beneficios
que os demais governantes existentes (Rep., 419a-420a). Sécrates responderd que nio se
deve ter em mira apenas a felicidade de uma tnica classe, mas a cidade inteira, pois na
cidade que estavam a construir achariam a justi¢a, enquanto na cidade mal organizada, a
injustica [§v tf] TowdTy pétioTo Gv €0pEiv Skatochvny Kai ad év Tfj KaKioTa oikovpuévn
adwkiav] (Rep., 420b8-9).

A unidade da pdlis depende que cada cidaddo se mantenha somente na atividade
que, por natureza, foram designados. Fazer mais de uma atividade ou exercer uma fungio
para a qual nio foram designados romperia com a unidade da cidade, tornando-a multipla.
A ansia para exercer mais de uma atividade pode ser tomado como pleonexia, pois faz
com que o homem deseje mais do que lhe cabe. Esse assunto serd enfatizado no Livro
V, quando Sécrates retoma o problema posto por Adimanto. Apés apresentar as duas
primeiras ondas, Sécrates fard um breve interlidio entre a segunda e a terceira onda e
voltara ao assunto da felicidade do guardio da seguinte maneira:

Méuvncat ovv, fv &’ &yd, 811 &v 10i¢ mdcOev ovK 0ida ETov Adyog Muiv
gnéninéev 611 ToLG PUAAKOG OVK EDSAiOVOG TOODEY, O1C £E0V ThvTa
Exewv 10 TOV TOMTMOV 0VOEV Eyotev; Muelc 0¢ mov gimouev GTL TOUTO
uév, £l mov mapamnintot, £ig 001G oreydueda, VOV 32 ToDG UiV pOAoKOG
POAaKAC TOLODUEV, TNV 88 TOAY (G 0101 T° EIUEV EDSAUOVESTATNY, GAN’
0VK gig &v €0vog dmofAénovteg €v avTi] T0UTO EVSAUOV TAGTTOEVY.

Lembra~te — perguntei eu — de que anteriormente alguém, ndo sei quem,
nos censurou por ndo tornarmos os guardioes felizes, porque, sendo-lhes licito
possuir os bens dos outros cidadios, nada tinham? E nds ld dissemos que, se
se oferecesse uma oportunidade, tornariamos a observar a questdo. Por agora
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fazemos dos guardides verdadeiros guardides, e tornar a cidade o mais feliz
que pudéssemos, em vex de nos limitarmos a visar uma inica das suas classes

para moldarmos a sua felicidade. (Rep., 465e5-46626)

A pévtot, O ve kal kel Eleyov, dikatov kal évOodta ginelv, 0Tt &l
obtmg 0 @OANE Emyelpnosl evdaipnmy yiyvesbat, dome unode OIS
givar, und’ dpréoet avtd Plog obtw pérplog kai PEPaoc kol S Mueic
QopEV AploTtog, GAL’ avonTtog Te Kol HEPaKiddng 60&n Eumecodoa
€0O0IOVIOG TEPL OUNPCEL OVTOV d10. duvaY €l TO Gmavto T €V Th
moLel oikelodcdat, yvhoetar 1oV Hoilodov 8Tt 16 SvTl fv 60dc Aéymv
nAéov etval Tog {HIGL TavTOC.

E contudo, o que eu nessa hora afirmei, serd justo repeti-lo aqui: que, se o
guardido tentar ser feliz de uma maneira que ndo faca dele um guardiio, e se
nao lhe bastar uma vida assim moderada e segura, mas que é, como dissemos,
a melhor; se, sob o império de uma opinido insensata e acriancada acerca da
felicidade, for impelido, porque tem esse poder, a assenhorear-se de tudo quanto
existe na cidade, perceberd como Hesiodo foi realmente sdbio ao afirmar que

“metade é mais do que o todo”. (Rep., 466b4-c2)

Sécrates, através da férmula hesiédica, diz que o guardido se mantém sensato e feliz
quando ndo deseja ultrapassar o limite do que lhe cabe, ou seja, quando se mantém de acordo
com a justica politica e faz aquilo que é sua fungdo na cidade. E essa parte que lhe cabe que
permite que ele faca a felicidade da cidade e seja ele mesmo feliz. Devemos atentar aqui para
o ponto de que ¢ dito que se for permitido ao guardido governante tomar para si “tudo quanto
existe na cidade” [t0 Gmava ta v T TOAEL oikewodobar] (Rep., 466b9), ele estard agindo
injustamente na cidade e deverd perceber que “metade é mais do que o todo” [mAfov &ivad
mog fuov movtdg] (Rep., 466¢1-2). No Livro 1V, a felicidade tinha que ser compativel com
o exercicio da fungdo, ji no Livro V, vemos que o exercicio da fun¢io requer que o guardido
guarde os bens e ndo possa se apropriar deles. A arte do governo, conforme foi demonstrado, é
dar 4 cidade, como um todo, o que lhe é conveniente, de maneira que os beneficios advindos do
bom governo possam ser adquiridos por todos na cidade e ndo somente por uma tnica classe.
Oliveira, em seu trabalho, fard uma interessante observagio sobre a passagem, dizendo que

O guardido, que guloso como Perses quiser tudo em vez de sua parte,
aprenderd, como Glducon e Adimanto, que sem limitar-se 4 sua parte
nio hd todo, ndo hd justica, ndo hi agio possivel. Sécrates diz que
Hesiodo ¢ sébio e a sabedoria, como vimos, ¢ a ciéncia que permite bem
deliberar sobre a totalidade da cidade. (Oliveira, 2013, p. 133)

A sabedoria pertence 2 menor classe da cidade, i. e., a classe governante, e serd gracas
a essa parte, isto é, gragas a essa virtude, que “uma cidade fundada de acordo com a natureza
pode ser toda ela sdbia” [6An coen} v &in kotd PGV oikicOeica TOMG] (Rep., 428e8-9).
Portanto, a classe governante representa uma parte essencial para o todo, sem o qual essa
parte deixaria de existir. O fato de ser uma cidade fundada de acordo com a natureza faz
com que as préprias virtudes nascam de acordo com a natureza da cidade, o que nio exclui
a justica. A cidade foi, primeiramente, criada sobre o fundamento das necessidades dos
homens. Uma vez inflada com o superficial na segunda cidade, ela teve um longo percurso
de purgacio até se tornar a cidade definitiva, e o guardido tem um papel fundamental
para isso. As virtudes que surgem na cidade surgem do préprio ordenamento politico,
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de maneira que a justica politica dd fungdes segundo as aptiddes naturais dos individuos.
Desse modo, a justica deixa de fazer parte de um desenvolvimento artificial através de
um contrato, como foi proposto por Glducon, para integrar a cidade como algo natural.
O filésofo, ao agir com justica, sabe a medida de seus atos e o que deve fazer. Como isso
temos respondido o ponto (ii) do Desafio de Glaucon.

A arte do governo ¢ a arte pela qual se administra a cidade. Se tomarmos a
classificagdo dos bens de Glaucon, podemos dizer que a arte do governo é um bem de
terceiro tipo, jd que o filésofo tem uma vida melhor do que a vida politica, no entanto, a
justica ndo poderia ser entendida como um bem de terceiro tipo, pois a felicidade ¢ um
efeito direto da agdo justa do filésofo. O desejo que leva o fildsofo a contemplar a ideia de
bem é um desejo da razio que governa a alma e permite a harmonia psiquica necessiria
a justica na alma. Serd pelo Bem que o filésofo percebera que hd uma vida melhor que
a vida politica e esta é a vida contemplativa. Entretanto, a vida filoséfica ndo se resume
a vida contemplativa e o filésofo tem uma formagio mais ampla que somente a pura
contemplagio das formas. Sua formagdo completa envolve os testes (Cf. Rep., 537b et seq),
que também tem como requisito o conhecimento empirico (Rep., 539¢3-540a2). Isso nos
leva a entender que para que o filésofo possa ter uma formagdo completa, ele deve, além do
conhecimento das formas, ter conhecimento empirico da cidade. Somente depois de ser
conhecedor das formas e da cidade, ele devera voltar para governa-la. Quando se tornar um
filésofo governante, ele poderd aplicar o seu conhecimento das formas na cidade, dando
real sentido as virtudes da cidade. A forma do bem tem papel fundamental nisso, pois
somente depois de conhecer o Bem ¢ que o fil6sofo estara preparado para bem administrar
a cidade, como indica Sécrates no final dos testes:

YEVOUEV®V O TEVINKOVTOVT®V TOVG dl0omBEVTOG Kol dploTeneavVTag
whvtn év E€pyolg 1€ Kol EMOTNUOLG TPOG TEAOG ToM AKTéOV, Kol
AVaYKAGTEOV AVOKATVOVTAG TNV THG YuyTg adynV €lG 00 TO dmofA&yal 1O
TAGLPOG TOPEYOV, Kol i0OVTAG TO AyadOV 0 TO, TOPAdELYLOTLXPDUEVOVG
gkelv, Kol TOALY Kol 101D Tag Kol E0VTOVE KOGUETY TOV Emidotmov Biov &v
HEPEL EKAOTOVG, TO HEV TOAD TPOG PLA0COOIY datpifovTog, dtav 3¢ 1O
UEPOG TKT], TPOG TOATIKOIG EMTAACITMPOVVTOS Kol (pYovVToS EKAGTOVG
TG TOAEWG EVEKD, OVY MG KOAOV Tl GAL O AvayKaIoV TPATTOVTOG.

Quando tiverem cinquenta anos, os que sobreviverem e se tiverem evidenciado,
em tudo e de toda maneira, no trabalho e na ciéncia, deverdo ser jd levados até
ao limite, e compelidos a inclinar a luz radiosa da alma ao ser que dispersa luz
a todas as coisas. Depois de terem visto o bem em si, usd-lo-do como paradigma,
para ordenar a cidade, os particulares e a si mesmos, cada um por sua vez, para
o resto da vida, mas consagrando a maior parte dela a filosofia; porém, quando
chegar a vez deles, aguentardo os embates da politica, e assumirdo cada um
deles o exercicio do governo no interesse da cidade, nao porque é belo, mas como

uma tarefa compulséria. (Rep., 540a4-b5)

A passagem acima deixa claro que hd um momento para governar e que o governo
¢ parte da formagido do filésofo. Ou seja, faz parte do préprio movimento da cidade o
momento oportuno para o governo do filésofo. Depois de ter conhecimento do Bem, o
filésofo deve tomar o préprio Bem como paradigma para ordenar a cidade. Apesar de
consagrar a maior parte de sua vida a filosofia, ele ndo deve fugir da politica e precisa exercer
o governo no interesse da cidade, “ndo porque é belo, mas como uma tarefa compulséria”
[00y g KOAOV T GAL’ (G Gvaykoiov mpattovag] (Rep., 540b4-5). Decorrente da passagem,
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podemos interpretar que hd um tempo correto e especifico para o governo do filésofo e
serd nesse momento oportuno (kairds) (Rep., 421a9) que o filésofo serd util para a cidade,
governando-a e bem administrando-a. Para que o filésofo possa dar o melhor de si e dar
o devido valor 4 administra¢do da cidade, ele precisa conhecer o Bem e perceber que o
governo nio ¢ a melhor vida e, por isso, o governo nao pode ser considerado algo belo, mas
teito por coagdo. Além disso, o filésofo deve tomar o Bem como paradigma para a boa agio
na cidade, somente assim o seu governo pode trazer felicidade para toda a cidade. Isso faz do
retorno do filésofo a cidade um ato de justica, ndo somente a justica politica, mas também a
justica psiquica. Como isso temos respondido o ponto (iii) do Desafio de Glaucon.

Falta-nos responder o ponto (i), demonstrando, por fim, 0 motivo pelo qual o fildsofo
governante seria uma resposta ao Desafio de Glaucon e o porqué de a descida do filésofo
para o governo significar o combate da filosofia contra a pleonexia e contra a instauragio
na cidade de um governante injusto, principalmente um tirano. Caso o filésofo recuse o
governo em seu momento oportuno, ou seja, nao obedeca ao seu kairds para governar, ele
estaria recusando partilhar com a cidade o conhecimento do Bem, pois sendo o filésofo o
unico a conhecer o Bem, ao recusar o governo da cidade, ele também estaria recusando a
cidade a participagio no Bem e aos cidaddos a possibilidade de felicidade. Dessa maneira,
caso o filésofo nio governe, ele estaria cometendo nao somente um ato injusto com a cidade,
como também um ato injusto consigo mesmo, pois ao optar somente pela contemplagio,
ele estaria tomando o Bem e a felicidade s6 para si, o que poderia ser considerado um ato
de pleonexia, em que se deseja ter mais do que a cidade. E preciso que se entenda que o
que estamos dizendo nio é que o ato de contemplar provoca pleonexia, mas que o fato do
filésofo tomar para si 0 Bem sem compartilhar os seus beneficios com a cidade e os demais
cidaddos é um ato de pleonexia, pois se tomaria a felicidade somente para si,impedindo que
os demais pudessem também usufruir dela. Nesse caso, a parte, que é a classe dos fil6sofos,
desejaria ter mais do que o todo, que ¢ a cidade. Isso poderia ser tomado como um claro
ato de injusti¢a que poderia colocar em xeque a harmonia psiquica e, no intuito de escapar
de tais consequéncias, deve-se evitar tal ato.

Portanto, ao descer para o governo da cidade, o filésofo é movido pela compulsio
ertica caracteristica da justica na alma, que o obriga a agir com justica na cidade para
manter o beneficio adquirido pela harmonia psiquica, i.e., a felicidade, e também, entre
outras honrarias e recompensas decorrentes (Cf. 612b-d), adquire o misthds de “ndo ser
governando por alguém pior”. Isso caracterizaria a justica como um bem de segundo tipo,
aquele que é bom em si mesmo e por suas consequéncias. Com isso, temos respondido o

ponto (i) do Desafio de Glaucon.

O que foi exposto e argumentado até aqui faz do filésofo governante um exemplo de
justica que organiza o governo e permite tanto a contengio da pleonexia como a conciliagao
entre justica politica e psiquica, possibilitando que a cidade como um todo e suas classes
como partes possam ser todas boas, unidas e felizes.
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A impossibilidade da epistemologia sem um pressuposto ético-
moral: Uma analise dos problemas epistemolégicos em Platio

Lutecildo Fanticelli!

1 Introdugio

Em filosofia existem variados problemas e, muitas vezes, eles sdo assaz intrigantes.
Platao fora um eximio suscitador de estupefagio. Muitas vezes ele fazia com que o leitor
enxergasse problemas, onde normalmente nada era percebido. Ha uma propensao natural
de se pensar que a epistemologia e a légica sdo duas ciéncias neutras e totalmente frigidas,
no sentido em que estdo isentas da emocionalidade humana. Mas no decorrer deste texto,
perceber-se-4 que essa nao é uma impressao correta.

A maior parte dos problemas filos6ficos suscitados por Platio era genuina. Mas ¢é
provivel que ele nao tivesse consciéncia do amalgamento, por meio do qual, alguns desses
problemas eram suscitados.

Etica e moralidade humana, aqui tem a ver também com sentimentos. E sendo
assim, também tem a ver com o remorso, com a piedade que a pessoa estd sujeita a sentir,
com o pudor e com a comicidade, entre outros. E nesse sentido que a moral ou a ética
devem aqui ser compreendidas, como uma faceta da racionalidade atrelada ao mundo
cotidiano. Ela estd, portanto, contraposta a epistemologia e a 16gica. Estas requerem, por
natureza, alguma independéncia do mundo cotidiano-convencional. Nesse caso, a ética
aqui entendida ndo tem o sentido kantiano, para quem os sentimentos (a experiéncia) em
geral sio maculadores da moral genuina (PASCAL, 2008, p. 121; 125). E 6bvio que a ética
filoséfica ¢ algo racional, contudo, a sua natureza é muito distinta da epistemologia.

Os problemas nos Didlogos, inicialmente sdo epistemoldgicos, mas a sua andlise
¢ feita por uma perspectiva ética. O fato de os dialogantes observarem o problema de
uma forma, mas contrastarem por outro, acarreta estupefacdes e consequentemente os
problemas filoséficos. E, na verdade, por meio dessa inversio de perspectiva que Sécrates,
muitas vezes, introduzia o clima de estupefacio. Ele criava uma espécie de colisdo entre
duas diferentes perspectivas, por meio da qual deslumbrava os seus ouvintes.

Serdo abordados trés didlogos: o Teeteto, o Cdrmides e o Eutidemo, mas com um
pouco mais de destaque ao Zeeteto. A escolha desses textos é devido ao fato de serem
exatamente esses, os Didlogos estratégicos sobre o amalgamento entre epistemologia e
ética.

1 Licenciado em Histéria pela FURB, mestre em Filosofia pela PUCRS e Doutor em Filosofia pela UNISINOS.
E professor na drea de Etica e Conhecimento na Universidade de Passo Fundo - RS
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2 Estava Platao ciente da sua sibita mudanca de perspectiva nas investigacoes?

A epistemologia ou teoria do conhecimento nos dias atuais ¢ muitissimo estudada,
principalmente nos Estados Unidos. E ¢ exatamente o 7eeteto de Platao que a tradicao
normalmente considera como o primeiro importante manancial da epistemologia (DANCY,
1985, p. 54; SOARES, 2004, p. 8). A famigerada definicdo tripartite, mesmo sendo
supostamente refutada por Edmund Gettier (apud COSTA, 2002, p. 83; 98-101), ainda
¢ remetida a Platao (7ht. 201c-d). De acordo com Greco (2008, p. 15) a epistemologia ¢
conduzida por duas importantes perguntas: “O que o conhecimento ¢?” E “Como o sujeito
conhece?” e por consequéncia dessas duas, surge uma terceira: “Como o sujeito conhece
aquilo que ele conhece?”.

Platao tinha uma tendéncia enorme a epistemologizar a ética. A mera questdo da
exequibilidade do ensino da ética’ tende a deixar de ser uma abordagem ética para se
tornar epistemologia (SEDLEY, 2004, p. 18). E dificil saber se ele sempre teve consciéncia
das frequentes viradas de perspectivas que aconteciam nos Didlogos. E provéavel que em
alguns casos do Teeteto, ele ndo tinha. E natural que qualquer pensador formule raciocinios
errados ou até¢ mesmo invalidos sem se aperceber. Mas esse juizo ndo pode ser feito de
modo precipitado, pois, Platdo, as vezes, parece querer deixar claro que ele faz com que
Sécrates suscite problemas de modo arguto. Eis o que diz Célicles em defesa de Gorgias
e de Polo:

Na generalidade dos casos, natureza e conveng¢do opdem-se uma a outra,
de modo que, se alguém, por vergonha, ndo ousa dizer o que pensa,
acaba necessariamente por cair em contradi¢do. Apercebendo-se desta
subtileza, ndo és leal na discussdo: se te falam do ponto de vista da
convengio, interrogas segundo o da natureza, e se te falam do ponto de
vista da natureza, interrogas segundo o da convengio (Grg. 482¢-483a).

Nesse caso, o texto nio estd tratando precisamente de uma deslocagio da perspectiva
moral para a epistemoldgica, mas da perspectiva natural para a convencional. Com efeito,
nio parece justo afirmar que Platio é um lisonjeador do seu mestre. Na Repuiblica Adimanto
também lhe faz uma dura acusa¢io com um teor semelhante (R. VI 487b-d).

3 A moralidade inconsciente na questio da opinido falsa na segunda parte do
Teeteto

A segunda parte do Teeteto (187a-201c) ¢, na verdade, uma espécie de digressio,
pois o objetivo central era investigar a opinido verdadeira, que aquela altura estava sendo
considerada a defini¢do do conhecimento. Contudo, Sécrates estava fascinado também
com o problema da opinido falsa. Com efeito, ndo havia qualquer divida de que os
homens opinam falso, mas o que pretendiam compreender era como ela acontece em nds.
Os homens erram e pronto! Isso ¢ um fato. Mas quando se pretende esquadrinhar esse
fendmeno, as coisas nio ficam tio claras.

O primeiro dos principios apresentados ¢ o de que s6 é possivel conhecer ou nio
conhecer. Qualquer tipo de meio-termo no processo epistémico fica preterido. Sobre
determinada coisa, nés ou sabemos ou nio sabemos. Trata-se de um principio de natureza

eleata (SANTOS, 2005, p. 123-124), pois aponta somente para dois extremos (752 188a).

Mas um subprincipio surge como um desafio ainda maior, pois ird estabelecer que s6

2 A questio da possibilidade do ensino da ética é muito frequente nos Didlogos. O Ménon e o Protdgoras sio exemplos
marcantes.
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poderd haver opinido falsa se a pessoa que opina falso, saiba e a0 mesmo tempo nio saiba
aquilo que sabe (742 196b-c). Em sintese, os dialogantes ou aceitam a tese de que nio hd
opinido falsa ou a recusam, mas na condi¢ao de que o opinante nio sabe aquilo que sabe.

De inicio, parecerd impossivel alguém cometer erros ou qualquer opinido falsa.
Mas Sécrates, entdo sugere que a opinido falsa ndo deve ser vista como uma negagio
ontolégica no sentido absoluto. A discussdo é transferida do campo ontoldgico absoluto
para o relativo e fica estabelecido que cometer um erro é nada mais que trocar uma coisa
por outra (7h¢. 188c-e). Com efeito, € preciso concordar com Platio que o Ser é passivel de
ser concebido como todo e também como partes. Enfim, chegam ao acordo de que errar é
trocar um objeto por outro, ou seja, ¢ uma a/lodoxia ou uma heterodoxia, isto ¢, a emissao de
uma opinido feita de modo indevido (742 190d-e). Mas ao esquadrinhar novamente, irdo
negar esse tipo de troca. E que parecerd impossivel que uma pessoa em plena lucidez ouse
dizer a si mesma que um boi é um cavalo. Se ambos os animais estio no pensamento da
pessoa, ela nio ird fazer um juizo desse tipo. Os dialogantes certamente devem ter levado
em conta que o pensamento é um campo, no qual o sujeito pode enxergar com muita
clareza, logo, um erro puramente mental é impossivel. Entdo recorrem a alegoria do Bloco
de Cera (191¢-196b), por meio da qual fica estabelecido que o erro ocorre quando hd em
questdo a atuagdo do pensamento em sintonia com um objeto da sensa¢do. Em sintese, s6
ocorre erro quando a sensagdo estd também envolvida.

Contudo, o refutador imagindrio ird mostrar que o erro pode sim acontecer
exclusivamente no puro campo dianoético. Esse é o caso de alguém que erra uma conta
matemdtica (7hz. 195e-196b). Nesse caso, a pessoa que erra, erra de alguma forma
enigmdtica, pois ao errar nio sabe aquilo que sabe.

Diante disso, alegardo que “ter” conhecimento nio é o mesmo que “possui-lo”.
Alguém que o possui, necessariamente nao o tem. Surge entdo, a alegoria do Avidrio (75z.
197¢-200a), segundo a qual, a mente é como uma zabula rasa no momento em que a
pessoa nasce. A mente é comparada a um avidrio e o conhecimento, aos passaros nela
aprisionados. Quando precisa de algum em especial, vai ao avidrio e o pega. Mas quando
troca um pdssaro por outro sem o pretender, comete um erro. E, assim, o problema parecia
estar contornado, pois possuir ndo é o mesmo que Zer.

Mas novamente o refutador, alega que quem troca um pdissaro por outro, ainda
¢ alguém que nio sabe o que sabe, pois estd errando com a ajuda do conhecimento. A
ultima alternativa serd a de que no avidrio, além de pdssaros do conhecimento, ha também
passaros da ignoréncia (752 199e-200a). Mas o recalcitrante refutador, por fim, insinua que
agarrar um passaro da ignorancia é o mesmo que trocar uma coisa que niao conhece por
outra que conhece. Com efeito, a complementagio da alegoria com péssaros de ignorancia
era pouco suficiente.

Em sintese, inicialmente nio admitem a possibilidade de alguém errar, depois
admitem, recorrendo a allodoxia, porém mais adiante voltam atrds e ndo mais admitem,
depois voltam a admitir recorrendo a alegoria do Bloco de Cera. A seguir,embora continuem
admitindo, permanecem estarrecidos como no inicio, no sentido em que compreendem que
os homens erram, mas sem entender como isso ocorre. Mais adiante, continuam admitindo
e compreendendo como ocorre, pois introduzem a alegoria do Avidrio. E finalmente,
voltam a ficar completamente aténitos da mesma forma como estavam no inicio. De certo
modo, pode-se dizer que voltam a ndo admitir a existéncia de erros.
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E preciso uma atengdo cuidadosa para perceber que quando nio admitem, o ponto
de vista da observagdo nio é o mesmo de quando admitem. Quando nio admitem, o foco
¢ feito estritamente a partir da esfera epistémica. Era como se os sujeitos investigadores
do problema, estivessem dentro da mente do sujeito ajuizador. Era como se estivessem
no amago do intelecto do sujeito, e 14 Sécrates entdo alegasse ser impossivel uma pessoa
plenamente licida dizer que um boi é um cavalo. Contudo, é claro que eles, os dialogantes,
enquanto investigadores estdo influenciados por uma série de cuidados ético-morais.

O sujeito que opera o fendmeno epistémico, de fato, erra, ou seja, ele diz para si
mesmo que um boi é um cavalo. Fi-lo sem se dar conta de que estd fazendo algo errado.
Alids, ninguém erra sabendo que estd errando! Isso é um fato puramente epistemolégico.
Quando se comete um erro, o sujeito que erra, em seu estado epistémico, atua sem qualquer
resquicio de moralidade. Enquanto nio for alertado pelas circunstincias, ele permanece
tranquilo e restrito ao espago epistémico. Mas uma vez percebido o erro, a sua faceta moral
também passa a operar: sente-se envergonhado, constrangido e, talvez, até com medo.
E importante ter em mente que os sentimentos tipicamente humanos, devem ser aqui
considerados como sentimentos que fazem parte da esfera moral humana.

Em principio, nesse contexto isolado do Didlogo, a opinido falsa ndo tem como ser
admitida. Afinal, trata-se de uma investiga¢do epistemolégica e nio poderia acontecer de
outra forma. A oscilagio entre o aceitar e o nio aceitar é bem sucinta. Na verdade, a tese
¢ a de que ndo hd como alguém errar®. E que se nio conseguem compreender como isso
ocorre, é quase 0 mesmo que nio poder admiti-la, ou seja, admitir que alguém erra. A
transferéncia do problema para a relatividade ontoldgica, a elaboragao do Bloco de Cera e
do Avidrio, sio meras maneiras paliativas de tentar contornar o problema. Tudo era apenas
um modo de dizer que ha opinido falsa. Afinal, todos sabem que os homens erram. Se o
senso comum o sabe, os filésofos deveriam saber ainda mais.

Na verdade, o sujeito epistémico em questdo é sempre um sujeito imagindrio,
imprescindivel a investigacdo. Na verdade, o que os dialogantes do 7eetefo fazem é mais
precisamente uma meta-epistemologia. Sécrates e os seus interlocutores, nesse caso, fazem
parte de um grupo de sujeitos situados na esfera moral. Vale ressaltar que a moralidade ¢é
parte do contexto convencional-cotidiano.

Se o sujeito estritamente epistémico pudesse ser analisado fria e imparcialmente
pelos investigadores, nenhum problema iria ser encontrado. Se esse fosse o caso, Sécrates
seguramente ndo iria deixar nenhum dos jovens em estado de estupor. E que se o sujeito
racional humano, por acaso, conseguisse se desprender da sua capacidade ético-emocional,
ele ndo se aperceberia da existéncia dos problemas. Ao menos nio iria poder enxerga-los
da mesma forma como o fazem os sujeitos normais.

Se fosse o caso, a inexisténcia da opinido falsa poderia ser considerada uma solugio,
ao invés de absurdo. Se ninguém opina falso, entdo nenhum sofista poderia supor, por
exemplo, que Teeteto é um cdo. Alids, sob um decreto desses s6 seria possivel supor que
Sécrates é Sécrates, que Teeteto ¢ Teeteto e que um boi é um boi. Dessa forma, ao invés de
supor que todo tipo de absurdo fosse possivel, na verdade, seria possivel nenhum. O decreto
epistemoldgico de que nio hd opinido falsa agiria ndo de modo andrquico e solapador,
mas sim de modo regulamentador. Nesse caso, se um juiz condena um inocente, ele nio
comete um erro. E que condenar um culpado ou um inocente passaria a ser uma atitude

3 E importante frisar que no 7eefeto a abordagem sobre a opinido falsa ¢ bem distinta da do Sofista e da do Eutidemo.
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indiferente. Assim sendo, por detrds de um pretenso argumento de que nio pode haver
opinido falsa, jaz escondida a surpreendente tese de que é impossivel tornar o verdadeiro
em falso.

4 A relagio entre a prudéncia e a epistemologia: o discurso do Cdrmides

O Cdrmides fala em um extraordindrio sonho de Sécrates, uma sociedade perfeita,
criada a base da sofrosine, isto ¢, & base da prudéncia’. Embora sucinto e feito de raciocinios
concisos, 0 Carmides é um Didlogo precioso. Aborda algumas questdes epistemoldgicas que

s6 seriam retomadas com profundidade em Didlogos posteriores (OLIVEIRA, 1988, p. 88).

O tema central é a prudéncia e, por isso mesmo, esperar-se-ia que o Didlogo viesse a
tratar de ética, mas nio é bem isso que acontece. Ao fazer uma investigagio, SGcrates exige
uma defini¢io rigorosa do préprio tema, pois como sempre, ¢ preciso compreender bem o
que se pretende investigar. £ devido a essa iniciativa que a questio, entdo se desenrolard, ora
pela moral, ora pela epistemologia.

A defini¢do apresentada e mais discutida no Didlogo é claramente de cariter
epistémico. E aquela que considera a prudéncia como o conhecimento de si mesmo (Chrm.
165b). E uma definicio basecada na célebre inscricio de Delfos: “Conhece-te a ti mesmo”
(Chrm. 164a). Ela serd, entdo, analisada como um conhecimento que é conhecimento
de si mesmo, conhecimento de outras ciéncias e também o conhecimento da ignorincia
(Chrm.166e)°. Na verdade, essa definicdo era, de certo modo, meramente provisdria. E que
ja se apercebiam que sendo a prudéncia, de utilidade pritica, alguma coisa na investigagdo
ndo parecia estar certo. £ 6bvio que investigavam a prudéncia, mas ja tinham boas nogées
sobre o que ela é. Alids, eles jd tinham plena convicgdo de que ela é algo util. Diz Sécrates:

E por isso que nio posso afirmar se é possivel que exista uma ciéncia da
ciéncia. E se realmente existisse, ndo admitiria que a prudéncia tivesse
essa natureza, antes de examinar se, sendo tal, algo de util nos daria ou
nio. Com efeito, pressinto que a prudéncia tem alguma utilidade e ¢ um
bem (Chrm. 169a-b).

No entanto, as argumentagdes que se seguirdo, mesmo sendo guiadas pela razio,
acabardo por mostrar que a prudéncia ¢ algo inutil. Mas felizmente no Cdrmides assiste-
se também a uma conciliagio entre o rigor 16gico-epistémico e o bom senso geral. Na
conclusio do Didlogo, Sécrates admitird ser um mal argumentador, motivo pelo qual
foram levados a concluir que a prudéncia é sem utilidade (Chrm. 175a-¢). O Didlogo chega
a essa conclusio, mas obviamente sem o assentimento dos préprios dialogantes. Enfim, o
resultado 16gico-epistémico da investiga¢do ndo é aceito. Ndo € aceito, embora estivesse
certo. Afinal, foram para 14 conduzidos pela pura racionalidade.

De qualquer modo, era necessirio investigar e, por isso mesmo fizeram de conta
que a prudéncia era a tal ciéncia (Chrm. 168a; 169d). Mas além de conhecimento de si
préprio, Critias alega que ela é também conhecimento de todos os outros conhecimentos
e o conhecimento da ignorancia. E que, de fato, parece 6bvio que um conhecimento que
¢ conhecimento do conhecimento implica também em ser o conhecimento da ignorancia.
E que conhecer a ignorincia significa nada mais que o resultado do conhecimento do
conhecimento.

4 O termo sofrosine é comumente traduzido por temperanga. Na tradugio espanhola de Patricio de A. Corra, o termo
¢ traduzido por “Sabiduria”. O termo “Prudéncia” ocorre na tradugio de Francisco Oliveira.
5 Naverdade, a essa altura do Didlogo, o autoconhecimento jd se tratava da quinta definiggo.
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No plano moral e convencional, o autoconhecimento no Cdrmides é um tipo de
conhecimento que confere ao homem prudente uma capacidade de conhecer o que
ele realmente conhece e também o que ele ndo conhece (Chrm. 169e). Trata-se de um
contexto que foca a plena consciéncia da pessoa prudente em relagio as coisas em que ela
nio ¢é conhecedora. E, por isso, deve delegi-las aos que sdo conhecedores. Ela conhece a si
prépria, é capaz de discernir em si mesma aquilo que conhece e o que nio conhece e ainda
discernir nas outras pessoas, o que elas conhecem e o que nio conhecem®.

O que ele nio conhece, na verdade, conhece no sentido de estar ciente dessa
ignorancia. Logo, estando ciente daquilo que ignora e esquivando-se de agir nesse campo,
acaba por ndo cometer erros. E coerente e suficientemente humilde para admitir que s6 é
sabio naquilo que lhe compete. Quanto aos outros, é suficientemente perspicaz também
para precaver-se daqueles que supdem pensar que conhecem quando, na verdade, nio
conhecem. Se os outros conhecem, o verdadeiro homem prudente acata-os e confia-lhes
o que for devido. Assim, s6 ¢ sdbio aquele que é sdbio nessas condigdes. Nesse caso, é
6bvio que uma sociedade perfeita teria de ser composta apenas de homens prudentes e,
além disso, teria de ser administrada por um homem ainda mais prudente que todos os
outros, a fim de inspecionar a prudéncia geral. Eis a sociedade perfeita erguida com base
na prudéncia:

E que nds, os que tivéssemos a prudéncia, e todos quantos por nés,
fossem guiados, passariamos a vida sem errar. Nao tentariamos fazer nés
mesmos, o que nio conhecéssemos, mas procurando quem o conhecesse,
lho confiariamos [...]. Deste modo, administrada pela prudéncia, a casa
seria bem governada, e bem administrada a cidade ou qualquer outra
coisa em que a prudéncia imperasse. Suprimido o erro e guiados pela
razdo, os que assim agissem, for¢osamente procederiam bem e com
beleza em todos os assuntos, e, procedendo bem seriam felizes (Chrm.

171d-172a).

Nesse caso, por meio da prudéncia, além dos erros no campo moral, também seriam
suprimidos os erros de natureza técnica. Assim sendo, se a prudéncia é conhecimento,
trata-se de um caso de conhecimento de conhecimento (Chrm. 170a).

Com efeito, dizer que a prudéncia é imprestdvel ou indtil ¢ o mesmo que dizer que o

bem nio faz falta aos homens. Alids, se fosse o caso, poder-se-ia até mesmo dizer também
) )
que o amor ¢é desnecessario. Quando essas afirmagdes sdo encaradas a partir de um ponto
de vista convencional, soam como assustadoras. E que a aniquilacio da ética é nada mais
)

que a aniquila¢do da dignidade humana e a aniquilagdo desta é a aniquila¢do da prépria
razio do viver humano.

Por outro lado, num plano estritamente 16gico-epistémico, a afirmagio que parte de
qualquer raciocinio vélido, permanece véilida. Afora a ética, o verdadeiro ou o falso ndo tem
vez, pois ¢é a validade 16gica que prevalece. Os estoicos foram geniais ao valorizar a razio,
alegando que por meio dela é possivel suprimir ou amenizar as angustias (REALE, 1998,
p-357-360). Contudo, o estoicismo pode, também levar a consequéncias desumanizadoras,
pelo fato de desprezar a importincia da faceta emocional humana. Alids, a racionalizagio
total de todas as questdes, pode levar ao aniquilamento até mesmo da prépria filosofia. E,
em parte, ¢ desse tipo de perigo que Platdao muito quis advertir os seus leitores.

6  Obviamente trata-se de uma descri¢do indireta da personalidade do préprio Sécrates.
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Uma das dificuldades mais interessantes encontradas no Cdrmides, ocorre pelo fato
de haverem definido que a prudéncia é uma ciéncia de si mesma e de outras ciéncias. Se
esse € 0 caso, entdo Sécrates constréi uma objegdo. Suponha-se uma visao que seja visao
s6 de si prépria e também de outras visdes. De nenhuma outra coisa mais! Ela certamente
seria uma visao que s6 veria a si e as outras visoes, nada mais. Nenhuma cor seria enxergada
por ela. Se houvesse um ouvido também nessas condigdes, ele sé ouviria a si mesmo e os
outros ouvidos. Nada mais! Isso quer dizer que uma visdo ou um ouvido desse tipo ¢ algo
sem utilidade (Chrm.167c-d). Enfim, é exatamente isso que ocorre com a prudéncia, pois
ela fora definida como um tipo especial de conhecimento que s6 conhece a si e os outros
tipos de conhecimentos.

A tdo fascinante sociedade perfeita descrita acima passa a ser desmotivada, pois se
apercebeu que ela nio poderia ser erguida sob os principios de uma coisa que nio vale nada.
Entretanto, é ébvio que a prudéncia é algo valoroso. O bem estar geral tem uma grande
chance de ser concretizado em uma sociedade, na qual todas as pessoas sdo prudentes. Por
outro lado, o raciocinio 16gico-epistémico, na sua esfera prépria, também estava correto.
S6 parecerd estranho quando o foco dos investigadores saltar indevidamente para o campo
da moral.

5 Epistemologia e comédia: uma leitura do Eutidemo

O Eutidemo distingue-se dos outros Didlogos pelo fato de parecer-se claramente
uma verdadeira ironia e muito provavelmente uma chacota. Mas os problemas nele sio
também suscitados de maneira semelhante aos do Cdrmides e aos do Teeteto. Nogueira
(1999, p. 22), alids, diz que o Cdrmides, na sua forma, é o Didlogo que mais se aproxima do
Eutidemo.

Alguns sofistas, tomando como base a tese eleata, passaram a afirmar que a opinido
falsa ndo pode ser emitida. A maxima de Parménides era a de que o ser é e o ndo ser nio é
(Sph. 237a). Nesse caso, se o nio ser nio existe e a falsidade é o mesmo que o nio ser, ento
tudo ¢ ser. Aquele que opina, opina sobre alguma coisa, pois sobre o nada ninguém opina.
No plano do discurso, o errar é dizer coisas que nio sdo. Entretanto, ninguém é capaz de
dizer o que nio é (Euthd. 286a).

Os problemas no Eutidemo ocorrem, no entanto, em torno de alguns raciocinios
zombeteiros suscitados intencionalmente. E como em outros Didlogos, sdo suscitados pela
racionalidade epistémica, mas simultaneamente enxergados e comentados por um ponto
de vista moral. Os muitos casos comicos do Eutidemo nao sio necessariamente problemas
filosé6ficos, mas podem e devem ser explicados da mesma forma que os dos outros Didlogos.
Toda a sua extravagincia pode ser tolerada (Euzhd. 278c-d) porque, de alguma forma, as
conclusdes nele atingidas, seguiram um fio condutor.

Dionisodoro acusa alguns ouvintes de assassinato, pois haviam concordado que
Clinias deveria se tornar um sabio. Mas para tornar-se sibio ¢ preciso deixar de ser ignorante.
Se queriam que ele deixasse de ser o que era entdo queriam vé-lo morto (Euzhd. 283d-e).
Ctesipo ficara indignado, mas poderia serenamente alegar que Clinias podia ser executado
sim. Mas um Clinias abstrato, um Clinias que passa a fazer parte do raciocinio em questio,
ou entdo, o Clinias de carne e osso poderia ser morto, mas em sentido figurado. Poder-
se-ia consentir que realmente era necessdrio fazé-lo morrer enquanto pessoa ignorante,
mas ressurgir como um genuino sabio. E, alids, Sécrates usa um argumento parecido, pois
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diz que nio somente Clinias deveria ser morto, desde que ressurgisse melhorado, mas
todos ali, incluindo ele. Aceitaria até mesmo ser cozido e seu amigo Ctesipo aceitaria ser
esfolado, mas desde que em seguida reaparecessem virtuosos (Euzhd. 285a-b). Sio viérios
argumentos espantosos, apresentados no Didlogo, sendo que os mais picantes, envolvendo
coisas vergonhosas sio omitidos (Euthd. 294d). Alguns levam o interlocutor a admitir ser
alguém onisciente desde todo o sempre (Euthd. 294e-296¢-d). Noutro, Ctesipo ao ser
perguntado, diz ter um cfo, que por sua vez, ¢ pai de varios cachorrinhos. Se o cdo ¢é pai e
pertence a Ctesipo, entdo consequentemente é pai de Ctesipo. Se tudo ndo fosse admito,
Ctesipo ou qualquer outro interlocutor estariam cometendo um tipo de erro diferente

(Euthd. 298d-e).

No Eutidemo é, na verdade, ainda mais facil perceber como os problemas légico-
epistémicos podem estar atrelados a esfera da moral. As gargalhadas dos ouvintes dos dois
irmaos sofistas deixam claro que a questdo também leva em conta a moralidade. Afinal, é
impossivel a uma inferéncia 1égica ou epistemoldgica, por si prépria, tornar-se motivo de
gargalhadas. Se alguém ri, fi-lo emocionalmente.

6 Consideracoes finais

Com efeito, tudo aquilo que parece normal, ao ser esquadrinhado, apresenta novidades
inimagindveis. Os problemas do Cdrmides, do Eutidemo e do Teeteto sio mais propriamente
problemas epistemoldgicos, porém imiscuidos com a ética. O sujeito investigador em
epistemologia ou mesmo em qualquer outra ciéncia totalmente experimental, além da
racionalidade, também emprega a sua moralidade. Parece razodvel afirmar que alguns
problemas em epistemologia podem ser explicados também por meio desta abordagem. Ou
seja, através de uma abrupta mudanga de perspectiva por parte do investigador. Defender
essa hipdtese, ndo é querer dizer que os problemas apresentados na filosofia platonica eram
pseudoproblemas. Ao contririo, a grande maioria era genuina e genial.
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A dedugao dos Géneros Supremos no Sofista(250a-260a):1dentidade,

diferenca e contradi¢ao na construciaoda ontologia platonica

Marcio Soares!

“Filosofia é a ciéncia dos primeiros principios, dos principios
que sdo universalmente vdlidos e que regem tanto o ser como o
pensar.”

(C. R. V. Cirne Lima. Dialética para Principiantes)

O dialogo O Sofista tem por tema inicial (217a) caracterizar e diferenciar mutuamente
trés géneros (yévn) de falantes publicos, e suas respectivas praticas discursivas, que atuavam
na Hélade dos séculos V e IV a.C., quais sejam: o sofista, o politico e o filésofo. Essa
tarefa, proposta por Sécrates e levada a cabo por um Estrangeiro de Eleia com auxilio das
respostas do jovem estudante de geometria Teeteto, parece apontar, de forma metaférica e
por analogia, o ponto central do didlogo para efeito de construcio da ontologia platénica,
a saber, a descri¢do da estrutura fundamental da realidade através da dedu¢io dos Géneros
Supremos (LEY10T0 TAV YEVAY — 254d), tal como a encontramos em uma passagem adiantada
desse mesmo didlogo (250a-260a). Inicialmente, o Estrangeiro empreende uma série de
tentativas de definir o sofista (232a-235a), valendo-se de um método de divisdo (10ipecic)
de espécies e géneros — o que, alids, ja parece apontar para a questio de necessariamente
haver uma estrutura fundamental da realidade ordenada em uma trama de espécies e
géneros de entes.

Entre as seis defini¢oes de sofista alcangadas (231c-e), uma delas, a quinta, que
inicialmente considera o sofista [ ...] um atleta da agonistica acerca dos discursos, reservado
aarte daeristica (éprotucnvéygvnv)”(231d-e)? possibilita a descri¢io do mesmo na condigdo
de ser um controversista (ATIhoyK6V) profissional (232b), o que levara a afirmagio de que
o sofista é um imitador (LumONG) (2352) e um produtor de imagens (eidwhomoov) (239d) de
saber e de sabedoria. A essa acusagio, afirma o Estrangeiro de Eleia, o sofista virtualmente
se defenderia alegando que imagens nio existem, ja que, por serem algo que sdo e ndo sdo,
suporiam a existéncia de ndo-seres. Ha um duplo problema aqui: (a) sob o ponto de vista
ontoldégico, a admissio da possibilidade de existéncia do ndo-ser; (b) sob o ponto de vista

=

Professor Adjunto IV da Universidade Federal da Fronteira Sul (UFFS), Campus Erechim / RS
2 Tradugio de Henrique Murachco, Juvino Maia Jr. e José Trindade Santos. Lisboa: Fundag¢io Calouste Gulbenkian,

2011. Todas as citagoes diretas do Sofista sao extraidas dessa tradugdo. O texto grego consultado foi editado por An-
ténio Tovar: PLATON. EL Sofista. Madrid: Instituto de Estudios Politicos, 1970.
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légico, a contradi¢do explicita na afirmagio de que algo é e ndo é. Em ambos os enfoques,
ontoldgico e légico, respectivamente, seria muito absurda a situagio da prépria imagem,
afirmaria o sofista — do que ele deduziria, com pretensdes de prova, de ser ela impossivel
tanto ontoldgica quanto logicamente. Além disso, aquelas assertivas (a e b) contradizem
justamente a filosofia eledtico-parmenidica e empurram o Estrangeiro — que, ndo nos
esquegamos, ¢ oriundo da escola filoséfica de Eleia — a enfrentar seu préprio pai intelectual,
o grande Parménides de Eleia.

Desse modo, tentativas infrutiferas de apontar o nio-ser na realidade (237b-239c¢)
levam os dialogantes a revisio de teorias anteriores sobre o gue é 0 real — o Ser (246a-250a);
tais teorias sdo: unitaristas e pluralistas, mobilistas e imobilistas, materialistas e amigos das
Formas (tdv £10®v @ilovg) (248a). Entio, do embate dentre todas essas tentativas tedricas
de explicar a realidade emerge a dedugio dos Géneros Supremos (néyrota 1@V yevayv). E
esse precisamente € o ponto que nos interessa focar na leitura dessa passagem do didlogo
Sofista: queremos compreender se e como tal dedugio é fundante da ontologia platonica.
Para tanto, investigamos as seguintes questdes: (1) de que modo o exame revisionista de
todas aquelas tendéncias tedricas citadas acima condiciona os dialogantes a deduzirem
os cinco géneros estabelecidos no didlogo, isto ¢, Movimento (kivno1g), Repouso (6Ta01G),
Ser (8v), Mesmo (tavtdv) e Outro (Bdtepov, Etepov)? (2) Como identidade, diferenga e
contradi¢do operam na dedugdo desses Géneros? (3) Que impactos tais resultados do
Sofista representam para a hipétese platonica das Ideias, no sentido de ser essa tltima uma
ontologia? Procuraremos apontar respostas para essas questdes através da reconstrugio
cuidadosa e da andlise minuciosa do préprio texto platénico em foco.

II

Na ordem de exposi¢ido do didlogo, apds o exame de antigas teorias sobre o Ser
(no sentido da totalidade de tudo o que ¢é real — 10 &v % Sofista, 246a-250a), Teeteto e o
Estrangeiro concordam que é necessdrio admitir tanto o repouso quanto o movimento na
realidade (249¢-d), na condigio de existentes, ji que, juntos, descrevem os estados possiveis
de todos os entes. Mas, além de existirem nos entes, que ou movimentam-se ou repousam,
movimento e repouso também podem ser apreendidos, pela inteligéncia, isoladamente.
Portanto, Repouso (o1601G) e Movimento (kivnoig), mais do que simples estados dos
entes, sio Formas (£18n) de realidade, ou Ideias (i8¢at), em sentido platonico?, e elas, em
conjunto, sio exaustivas relativamente a totalidade de tudo que existe; ou seja, tudo que
¢ real, isto ¢, todos e quaisquer entes ou coisas, participam de tais Formas, na medida em
que ou estdo em movimento ou estdo em repouso. Além disso, uma vez que, juntas, sido
exaustivas na realidade, Repouso e Movimento constituem-se em Formas absolutamente
contrdrias entre si, sendo uma a negagio da outra, nos seguintes termos: o Movimento é
nio-Repouso; o Repouso é nio-Movimento.

3 E conhecida a dificuldade de tradugio de 1o 6v na filosofia grega em geral. Suas variantes mais comuns talvez sejam:
ser, ente, existente, real (entidade e realidade, em versdes femininas). Neste texto, tenho utilizado ente, existente, real,
entidade e realidade como sinénimos referentes a 10 dv, em sentido ontolégico geral. Para a tradugio da Forma ou
Género platonico 10 &V, tal como aparece no Sofista, opto pelo uso de Ser, alinhando-me a tradugio usual encontrada
na maior parte das tradugées em linguas modernas do didlogo (ver, por exemplo, as tradugdes citadas nas Referéncias
Bibliograficas desse texto).

4 Sobre o que sio as Ideias (i3¢ar) ou Formas (£i8n), isto é, em que sentido elas sdo reais (ontologicamente con-
sistentes), na filosofia de Platdo, remeto para meu texto: SOARES, Marcio. Nas origens da dialética: as disputas
interpretativas entre idealismo e realismo na teoria platonica das Ideias. In: ROHDEN, Luis (Org.). Hermenéutica e

Dialética: entre Gadamer e Platio. Sdo Paulo: Loyola, 2014. p. 35-63.
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Mas, ao admitirmos que Repouso ¢é (real), de um lado, e Movimento também é
(real), de outro lado, na condi¢do de Formas da realidade, estamos admitindo que, embora
absolutamente contrarios, eles compartilham de algo em comum, a saber, o fato de ambos
serem (reais). Agora, ou o Ser se confunde com um dos dois contririos, isto é, ou com o
Movimento ou com o Repouso, identificando-se plenamente com ele (e ja nio seriam dois,
mas apenas um), o que implicaria, ao final, na anula¢io da contrariedade entre Movimento
e Repouso, ji que ambos sio reais, por participarem do Ser’, ou o Ser (10 6v) emerge na
condi¢do de uma terceira Forma, ao lado das duas anteriores, e com a qual aquelas duas
apenas mantém relagdes de participacdo (néBe€ig, Kowvmvia). Assim, a Gnica alternativa
racionalmente vidvel, a fim de preservar-se a diferenca entre as Formas contririas
Movimento e Repouso, ¢ admitir o Ser como uma terceira Forma, da qual participa tudo
o que ¢ real.

Evidentemente, Ser ¢ uma Forma universalissima, j4 que todos os existentes, sem
excecdo, dela participam; esses mesmos existentes, contudo, dividem-se, nos termos da
participagio, entre Movimento e Repouso, na medida em que ou se movem ou repousam.
Em conclusdo, no desenrolar do didlogo (254d-255a), vemos o Estrangeiro enunciar e
estabelecer de uma vez por todas: Ser (0 6v), Movimento (kivnoig) e Repouso (otdo1c)
sio Formas de realidade distintas, e sio denominadas de Géneros supremos (uéyrota T@dV
yev@v, 254d), isto é, Formas universais das quais, em seu conjunto, todos os existentes
participam.

Mas é exatamente a afirmagio daquelas trés Formas — Ser, Movimento e Repouso
— que leva o Estrangeiro a avancar mais um passo no exame dos Géneros que compde a
estrutura da realidade. Ou seja, ele se dd conta, nesse momento, de que afirmar a identidade
de cada um deles implica, necessiria e correlativamente, também afirmar a diferenca de
cada um dos mesmos em relag¢io a todos os outros. Nesse sentido, cada um dos Géneros é
o mesmo (TodTOV) que si mesmo, mas outro (BGtepov) em relagio aos demais. A identidade
de um algo existente, inclusive de uma Forma ou Género, nio se define apenas em relagio
a si mesmo, mas também em relagcdo aos outros; havendo mais de um, isto é, havendo
multiplicidade, impde-se a diferenga como condigio de possibilidade, 16gica e ontoldgica,
da prépria identidade — e é exatamente por isso que, na estrutura fundamental da realidade,
identidade e diferenca emergem como correlativos (ji que um estd necessariamente
correlacionado ao outro), e nio na condi¢do de opostos absolutamente contrarios, como é
o caso de Movimento e Repouso.

Imediatamente, o Estrangeiro pde-se a examinar se o Mesmo (tawt6v) € o Outro
(Bdtepov, £tepov) constituem-se, ou ndo, em Formas distintas em relagdo s trés anteriores,
isto ¢, Ser, Movimento e Repouso. Basicamente, a razdo que, antes, impediu a identificagio
entre Ser e Movimento, de um lado, e entre Ser e Repouso, de outro, garantindo, no final, que
se tratavam de trés Géneros distintos entre si, agora garante que o Mesmo e o Outro nio se
identifiquem nem com o Movimento, nem com o Repouso, nem com o Ser — constitui-se
caso especifico apenas a razio da distingdo entre Ser e Outro, como veremos abaixo.

5 Nesse caso, a plena identificagio entre ou Movimento e Ser ou Repouso e Ser implicaria, em qualquer uma dessas
possibilidades, que ja ndo se tratariam de duas (Movimento e Ser ou Repouso e Ser), mas uma s6 Forma. O racioci-
nio se constr6i como segue: (1) Movimento é (real) — participa do Ser; (2) Repouso é (real) — participa do Ser; (3) Se,
Movimento = Ser; (4) Repouso ¢ (real) — participa do Ser; (5) Repouso participa do Movimento (= Ser); (6) Entio,
Repouso = Movimento. Como se pode observar, a consequéncia da plena identificagio entre Movimento e Ser, por
exemplo, implica, ao final, por conta da légica platonica da participacao, na anulagio da contrariedade entre Movi-
mento e Repouso, que acabam também por se identificar (na medida em que participam um do outro). O mesmo
ocorreria no caso em que Repouso se identificasse plenamente com o Ser.
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O raciocinio se estabelece assim: se Movimento se identifica (no sentido de
confundir-se, de ser um s6, e ndo dois) ou com o Mesmo ou com o Outro, e 0 Repouso
necessariamente participa do Mesmo e do Outro, entio Movimento e Repouso, ao final,
se confundirio; o contrario também ocorre, isto ¢, no caso de identifica¢do entre Repouso
ou com o Mesmo ou com o Outro (Sofista, 255a-b).

Além disso, se 0 Mesmo se confunde com o Ser, e tanto Repouso quanto Movimento
participam do Ser, ji que sdo (reais), entio novamente, ao final, Repouso ¢ Movimento
confundir-se-do entre si mesmos, anulando um ao outro (Sofista, 255b-c)°. Mais do que
isso, embora a seguinte consequéncia nio esteja claramente exposta no didlogo, da plena
identificagio entre Mesmo e Ser resultard, ao final, uma completa confusio (mistura)
entre Movimento, Repouso, Ser ¢ Mesmo. Em fun¢io disso, devido a légica platonica
da participagio, apenas a introdugdo do Outro (dada sua caracteristica da diferenca) pode
regular e impedir esta confusdo entre Formas que participam, em diferentes relagoes, umas
das outras.

Por fim, Ser e Outro também nio podem confundir-se; a razdo da distingdo entre
ambos, nesse caso, ¢ a seguinte: Ser é um tipo de Forma presente nos entes que sio “em si e
por si” (00t kb’ avt6), enquanto Outro é uma Forma manifesta apenas nas relagdes “para
com outros” (pog dAla). Ou seja, s6 existem enzes no mundo que sdo em si e por si mesmos,
por participarem do Ser; é nas relagdes de diferenca e distingdo entre esses entes que aparece
alteridade, ja que todos eles participam do Outro. Portanto, ndo ha alteridade entificada, por
assim dizer, na condi¢io de um ente em si e por si, no mundo, pois nao a encontramos como
uma coisa, ou como um objeto, mas apenas na forma das relagoes de diferenca entre entes
que s3o em si mesmos e por si mesmos. Dito de outro modo, de forma esquematica: uma
coisa “X”, por ser “X”, possui identidade; trata-se de um ente “X”. Contudo, essa mesma
coisa, por ser “X”, ndo possui em si mesma alteridade; essa “caracteristica” (que, a rigor,
nio é uma “caracteristica” da prépria coisa) s6 emerge na distingdo entre “X” e qualquer
outra coisa, “Y” por exemplo. Ora, se Outro e Ser se confundissem, a consequéncia seria a
entificacdo da alteridade: ela deixaria de existir apenas como rela¢oes de diferenca de uns
entes “para com outros” (TpoOg GALa) e passaria a ser mais um ente “em si e por si” (a0TO
K00’ avtd). Mas, uma vez que é simplesmente impossivel a entifica¢do da alteridade — caso
em que poderiamos topar com a alteridade em si e por si no mundo, como se fosse mais
um ente (coisa ou objeto) entre os demais entes —, Ser e Outro constituem duas Formas de
realidade completamente distintas (Sofzsza, 255c-¢).

Aqui, contudo, a ontologia platonica, tal como exposta no Sofista, ¢é sutil e exigente.
E fato que ndo encontramos no mundo a pura existéncia (Ser), sendo nas coisas existentes;
também ndo encontramos puros e em si mesmos o 7ovimento € 0 repouso, senio nas coisas
que ou se movem ou estdo em repouso. Do mesmo modo sé encontramos a identidade nas
coisas que a possuem. Exatamente aqui reside a sutileza do argumento platonico: uma

. 173 ¥8)) . . .. . , . ,

coisa “X”, em si mesma, existe, possui identidade e ou esti em movimento ou esti em repouso.
Entretanto, essa coisa “X” s6 manifestar-se-a diféerente em relagio a outras coisas que se

6 Se houver a plena identificagio entre Mesmo e Ser, e tanto Repouso quanto Movimento participam do Ser, ja que
ambos esses ultimos sdo (reais), ao final, uma vez dado que Mesmo e Ser serio um s6, Movimento e Repouso tam-
bém se confundirdo. O raciocinio se constréi como segue: (1) Mesmo ¢é (real) — participa do Ser; (2) Repouso é (real)
— participa do Ser; (3) Movimento ¢ (real) — participa do Ser; (4) Se, Mesmo = Ser; (5) Repouso ¢ (real) — participa
do Ser; (6) Movimento ¢ (real) — participa do Ser; (7) Repouso participa do Mesmo (= Ser); (8) Movimento participa
do Mesmo (= Ser); (9) Repouso = Mesmo; (10) Movimento = Mesmo; (11) Entio, Repouso = Movimento. Ao final,
Repouso e Movimento se identificam (confundem-se) por conta de ambos serem (participarem do Ser) e, ao serem,
automaticamente serem o mesmo um e outro (Movimento = Repouso).
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distinguem dela, que formalmente sdo “ndo-X”, por exemplo, “Y”, “Z”, “P”, “Q” etc. Nesse
sentido, a luz da distingdo platdnica entre algo “em si” (a0T6 k0B’ a0T6) € algo “em relagio
aos outros” (Tpdg dAAa), uma coisa real (X) € a entifica¢io da existéncia, da identidade e ou
do movimento ou do repouso (ou desses dois tltimos, desde que em diferentes aspectos ou
tempos), mas nio pode ser a entificacio da alteridade; essa s6 emerge nas relagdes entre
coisas reais idénticas em si mesmas, mas diferentes umas das outras. Ou seja, a/feridade
(diferenca) ¢ uma caracteristica externa as coisas (ou, de todos os entes), que s emerge
nas relagoes de umas para com as outras. Contudo, isso nao impede que afirmemos que a
alteridade (ou diferenca) exista, seja real, como principio que organiza a propria realidade —
em linguagem platonica, como uma Forma (gi80¢) de ser (da realidade).

Nesse sentido, e esse é um aspecto da sutileza do argumento platénico, a légica da
teoria das Ideias ou Formas exige a admissdo da realidade de toda e qualquer caracteristica
existente no mundo. Desse modo, se existem coisas que, em si mesmas, possuem identidade
e estdo ou em movimento ou em repouso, € que em relacio a outras coisas sio diferentes,
entdo as Ideias (ou Formas) de Entidade (Ser), Identidade (Mesmo), Movimento, Repouso e
Alteridade (Outro) sdo reais, isto €, possuem consisténcia ontolégica. Contudo, as Ideias nio
sdo coisas, ndo sdo entes no mesmo sentido das coisas sensiveis e perceptiveis, portanto nio
sdo entificadas (ou reificadas) em nenhuma espécie de dimensio paralela, por assim dizer,
a realidade fisica que acessamos através de nossa percepgio sensivel. Mas, as Ideias sdo
reais, existem, ainda que distintamente das coisas, do contrdrio ndo possuiriam consisténcia
ontoldgica, traco inegivel da filosofia platonica. Exatamente por isso, as Ideias sio Formas
das coisas (e ndo as proprias coisas, nem a elas se assemelham); nessa condi¢io, e apenas
nessa condi¢do, elas (as Ideias ou Formas) existern, sio reais, mas ndo sdo entes como as
coisas sensiveis o sdo. E isso ¢ a distingdo platonica entre o sensivel e o inteligivel, entre o
que ¢ apreendido pela percepedo (aicbnoic) e o que ¢ apreendido pela inseligéncia (vodg),
entre os entes reais e os principios da realidade (i.e., as préprias Formas ou Ideias).

Em outros termos, as Ideias existem como principios ontolggicos do mundo, de
toda a realidade, e s6 sdo apreensiveis pela nossa inteligéncia (vodg), em seu uso logico-
discursivo; é também a nossa inteligéncia, com auxilio dos sentidos (aicOnoic), através
dos quais obtém dados de percepcio sensivel, que identifica vestigios das Ideias nas coisas
sensiveis que percebemos, ja que as Ideias, na condi¢io de principios ontoldgicos, operam
como causas das coisas — conforme a hipétese platonica das Ideias ou Formas ¢é descrita
no didlogo Fédon. Assim, é pela inteligéncia que podemos apreender as Ideias, reconhecer
seus tracos nas coisas sensiveis e identifici-las pela linguagem, através do processo de
nomeagio. Desse modo, a filosofia platonica costura, na teoria das Ideais, uma onzologia
(teoria da realidade), uma epistemologia (teoria do conhecimento) e uma /ggica (teoria das
relagdes entre linguagem e realidade).’

I11

Voltemo-nos agora, a titulo de conclusio, para o resultado dessa dialética dos Géneros
Supremos (L€yrota TV YevdV) no Sofista — como ¢ conhecida tal construgio tedrica, com
base em uma passagem do préprio didlogo: 253a-e. Eis o resumo da dpera: a partir do
exame feito, cinco sio os Géneros, a saber, Movimento (kivnoig), Repouso (otdoig), Ser

7 Para uma exposi¢io detalhada de como a hipétese tedrica platonica das Ideias é uma dialética, no sentido que aqui
apontei, remeto para meu texto: SOARES, Marcio. Nas origens da dialética: as disputas interpretativas entre idealis-
mo e realismo na teoria platonica das Ideias. In: ROHDEN, Luis (Org.). Hermenéutica e Dialética: entre Gadamer e

Platio. Sao Paulo: Loyola, 2014. P. 35-63.
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(6v), Mesmo (tavtov) e Outro (étepov). Cada um deles é (existe enquanto tal), é idéntico
(mesmo) a si mesmo e diferente (outro) em relagio aos outros. Tomemos um exemplo,
seguindo o préprio didlogo entre Teeteto e o Estrangeiro (Sofista, 255e-256a):

(a) Movimento ¢ diferente de Repouso;
(b) Movimento nio é Repouso;

(c) Movimento é — existe;

(d) Movimento ¢ diferente do Mesmo;
(e) Movimento nio é o Mesmo;

(f) Movimento é o mesmo que si mesmo — possui identidade — por participar do
Mesmo;

Disso, conclui o Estrangeiro:

E devemos concordar que, na verdade, o movimento é o mesmo e o nio
mesmo e nio nos amofinarmos. Pois, quando dizemos ele ser o mesmo
e o ndo mesmo, nio dizemos que é de modo semelhante, mas, quando
dizemos que é o mesmo por causa da participagdo do mesmo, dizemos
assim em relagdo a ele mesmo, e, quando dizemos que nio é o mesmo, é
por causa da comunhio com o outro, por causa do qual se forma separado
do mesmo, vindo a ser ndo aquele, mas outro, de modo a ser de novo dito
corretamente nio mesmo. (256a-b)

O que estd em pauta aqui, na passagem citada acima, é a questdo da contradicio
no discurso filoséfico que enuncia as relagdes reciprocas entre os Géneros. Na verdade, o
Estrangeiro estd empenhado em demonstrar que a afirmagio “o movimento é o mesmo e
nio o mesmo” (TR kivnow 81 Tatdv T glvor ko pf Tatdv —256a) ndo implica contradigio.
Nesse caso, o raciocinio que garante a nio-contradi¢do ¢ o seguinte: o Movimento ¢ o
mesmo que si mesmo, ja que participa do Mesmoj; contudo, por participar do Outro, o
Movimento nio é o préprio Mesmo (i.e., 0 Género do Mesmo), mas dele difere-se. Assim,
o Movimento é o mesmo apenas em rela¢do a si mesmo, mas nio ¢ o mesmo — no sentido
de confundir-se ou identificar-se plenamente — que o préprio Género do Mesmo. Em
sintese, 0 Movimento é o mesmo e ndo o Mesmo a um s6 tempo, mas sob diferentes
aspectos. Portanto, em tal enunciado, estd garantida, formalmente, a ndo-contradicio.®

Esse raciocinio se repete na relagio do Movimento com o Outro, conforme segue o
exame do Estrangeiro no decorrer do didlogo (Sofista, 256b-c): nesse caso, o Movimento é
outro e ndo é o Outro. Explicitemos o argumento: o Movimento, dada sua participagio na
Forma de Outro, é outro em relagio ao préprio Outro, e em relagio a tudo que ele mesmo
(Movimento) ndo é (no caso, Repouso, Mesmo e Ser), mas nio é outro em relagio a si
mesmo. Estd em pauta, aqui, além da questdo légica da contradi¢io, a distingio ontoldgica
antes estabelecida no didlogo (Sofisza, 255¢), a saber: ser “em si e para si” (016 k08’ 0OTO),
de um lado, e ser em relagio “aos outros” (mpog GAla), de outro lado; tal distingdo s6 é
possivel gragas a introdugdo do principio de diferen¢a na realidade (através da Forma do
Outro), contrabalangado ao préprio principio de identidade (através da Forma do Mesmo),
como condigdo ontoldgica de possibilidade de todo e qualquer existente.

8 A passagem citada do Sofisza (256a-b) contém, nesse sentido, uma pré-formulagio do principio de ndo-contradiao tal
como ele serd formulado definitivamente por Aristételes no Livro Gama (IV) da Merafisica (1005b).
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Desse modo, embora a Forma de Movimento seja tomada como exemplo, o que se
estabelece para ela, nas relagdes de mesmidade (identidade) e alteridade (diferenga), é vilido
universalmente para todo e qualquer ente existente no mundo: a identidade de um ente
se define pelo que ele é “em si e para si” (0T k0B’ a0T0), mas, além disso, também pelas
suas relagdes de diferenca “para com os outros” (mpog dAAa). Dito de outro modo, um algo
qualquer (ente) existe na medida em que é idéntico a si mesmo e diferente de tudo que ele
mesmo nio é, ou seja, dos outros entes. A mesmidade (identidade) é uma caracteristica dos
entes “em si e para si” (a0T6 k0B’ 00T0); a alteridade (diferenga) é uma caracteristica dos
entes uns em relagdo “aos outros” (TpOg GAAQ).

Portanto, a proibi¢io 1égica da contradigio é diretamente proporcional e dependente
da descoberta ontoldgica das relagbes entre entidade (Ser), identidade (Mesmo) e diferenca
(Outro): disso decorre, por um lado, que nio podemos nem devemos cometer contradigoes
formais légicas no discurso que visa apreender e descrever com sentido a ordem da
realidade; por outro lado, ndo se trata apenas de proposicoes l6gicas que afirmam que X
ndo ¢ Y, descrevendo-os com sentido, mas da diferenca real, ontolégica, que existe entre X
e Y. Nesse sentido, a inegivel confluéncia de principios l6gicos e ontolégicos na economia
teérica da dialética dos Géneros Supremos (uéyiota 1@V yevadv) do Sofista aponta para um
dos virios sentidos platonicos de dialética presentes nos didlogos do Mestre da Academia,
talvez aquele que melhor descreva minimamente sua prépria compreensio de filosofia,
segundo o qual os mesmos principios tedricos regem o ser e o pensar, 0 v e o Mdyoc.
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A Relagao entre Memoria [pvijunc] e Anamnese [Avapvnouw]
na Epistemologia de Platao

Mauricio Alves Bezerra Junior?

Sendo considerado a ossatura do pensamento ocidental, Platio ¢ um dos filésofos
mais estudados e interpretados da histéria. E compreendido como principal porta-voz da
doutrina socritica, criando um estilo particular de articula¢do de conhecimento filoséfico —
em forma de didlogos escritos - e, por sua vez, influenciando outros importantes pensadores
de sua contemporaneidade. A filosofia platonica, principalmente devido a preservagio de
seus escritos, que a tradi¢do afirma ter nos chegado praticamente de forma completa, foi
por mais de um milénio a mais estimulante e “influente” (REALE, 2007). Justamente por
ser um pensador que teve os seus escritos estudados e revistos a exaustdo durante mais de
um milénio, poderiamos nos perguntar: é possivel uma nova interpretagio do pensamento
platénico? Para responder tal questdo, devemos, contudo, considerar que existem vdrias
visbes sobre Platdo, e com critérios diferenciados, embora haja um critério imperativo
na tradi¢io interpretativa (REALE, 2007). Virias escolas e virias linhas de raciocinio
frutificaram ao se debrugarem nos textos do mestre ateniense. Algumas questdes ainda sio
motivos de debate entre os pesquisadores, principalmente pela dificuldade que se dd em
estabelecer ou negar uma sistematizagio de seu pensamento. O tema da memoria (mnémes)
[uvApng] é um desses temas que ainda suscita muita discussdo entre os estudiosos de Platio.
Virios comentadores divergem sobre seu lugar na filosofia de Platdo. Principalmente,
pelo fato do filésofo utilizar esse elemento em algumas obras de modo focal e, em obras
posteriores abandonar.

Apesar de ser um dos filésofos mais estudados na histéria da erudi¢do académica,
Platdo ainda encanta seus leitores com ideias que podem nos dar rumos a novas
interpretagdes, principalmente pelo fato de seu texto ser aberto, vivo, que dialoga com
as inimeras problemdticas que surgem no decorrer do convivio humano. O estudo da
memoria e seus desdobramentos, tem lugar patente na cultura grega e na sempre tenaz
mente de Platdo, todavia devido justamente a esta tenacidade, os estudiosos de hoje ainda
encontram dificuldades em engendrar uma unidade do pensamento do filésofo grego
em relagdo 2 memoria. Acreditamos, neste texto, defender a tese de que a memoria e a
anamnese, por serem mecanismos cognitivos que estio impressos na alma e que antecedem
a existéncia fisica humana, tem um lugar central na epistemologia e, por conseguinte, a
metafisica de Platdo, permitindo que se atinja o estado de saber, a despeito de posi¢tes
contririas’.

1 Doutorando - UFRN

2 Alguns comentadores afirmam que nos didlogos socrdticos ndo hd nada que sustente a tese da teoria da rememoragio
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Enquanto insumo constitutivo da cultura grega Antiga, a memdria sempre esteve a
baila do cotidiano das pessoas, de forma fértil. Em seu pantedo,a memoria era personificada
por Mnemosyne (Mvnpoovvn), Titanide, filha de Urano e Gaia, responsével por engendrar
o florescimento das musas, frutos de uma uniio com Zeus. As origens das reflexdes sobre
a memoria e de seu papel no que se refere ao conhecimento jd estavam presentes nas
tradi¢bes mitico-érficas’.

Em sua obra 4 Arte da Memdria, Frances Amelia Yates apresenta Simonides de
Ceos (556-468 a.C), poeta e sofista famoso em seu tempo, como sendo aquele que fez a
questdo da memdria avangar, para além de suas origens drficas, “ensinando ou publicando
regras que, apesar de derivarem de uma tradi¢do oral mais antiga, apresentavam o tema
de forma nova” (YATES. 2007. P.49). O autor observa, ainda, que a nova perspectiva
introduzida por Simoénides pode ter derivado de necessidades de uma sociedade mais
complexa. Diferente das necessidades aduzidas em tempos de meméria oral, a introdugio
de novas regras e codificagdes por Simoénides, em uma época que refletia a transigio
para emergentes formas culturais, nos leva a classificar o pré-socritico de Ceos como
o inventor de uma mnemonica, que mais parece uma técnica, muito ligada a nogio de
imagem. Como observa o préprio Yates, “memdoria para coisas, memoria para palavras
(ou nomes)! Aqui estdo os termos técnicos para os dois tipos de memdria artificial ji em
uso em 400 a.C. Ambas as memdrias usam imagens: a primeira para representar coisas; a

outra, palavras.” (2007. p. 50).

Percebendo a incipiente caracteristica utilitiria da memdria, os sofistas logo vio
colocéd-la em sua metodologia, desenvolvendo uma preocupagio artificial, que serd rejeitada
em seu todo por Platio, visto que, como ¢ de sapiéncia ubiqua, o mestre ateniense se posta
peremptoriamente como o mais ferrenho algoz das atribuigdes sofisticas. Yates (2007.p.51)
denota um fragmento diretamente do Dialexeis (400 a.C), um tratado sofistico anénimo,
que contém um pungente e entusiasmado elogio 2 memdoria, desde suas palavras iniciais:
“Uma bela e grande invencio é a meméria, sempre ttil para o aprendizado e a vida”. E
possivel que o contetido do Dialexeis reflita o ensinamento de Hipias de Elis, de quem se
diz - nos didlogos da sétima tetralogia platénica (Hipias Maior, 285d-286a; Hipias Menor,
368d) que adornam seu nome e o satirizam - que era dotado de uma “ciéncia da meméria”
e estufava o peito ao dizer que tinha o poder de recitar cinquenta nomes, genealogias de
heréis, descrever fundagdes de cidades inteiras e outras coisas mais, apds ter ouvidos sobre

eles apenas uma vez (YATES. 2007. p. 51).

Como se mostrou perceptivel, assim como na cultura geral e na sofistica, as
elucubragbes sobre a memoéria também tiveram um lugar no sempre proficuo corpus
platonico®. Todavia, se faz assaz estabelecer a andtema absoluta de Platio relativamente as
concepgdes orfico-religiosas, e principalmente, sofisticas, uma vez que, podermos concluir
que ele se utiliza desta doutrina para fazer um aproveitamento filoséfico’ (FERRO;

na epistemologia de Platdo. Entretanto, percebemos que também ndo hd nada que negue, como sustentam outros.
Munidos disso, propomos reconhecer os elementos afirmativos da teoria no corpus platonico, tomando como porto
de partida e chegada as trés obras centrais aqui mencionadas.

3 Mirio Ferro e Manuel Tavares (199,p.35) apontam que jd nesta tradi¢io existia a ideia de que a reencarnagio
provocava o esquecimento absoluto, pois o corpo e toda sua dimensio sensivel seriam obsticulos ao conhecimento
verdadeiro. Sendo assim, a verdade seria um processo de desocultagio do que estd impresso na alma.

4 Vale lembrar que Platdo utiliza a memoria e seus desdobramentos de forma diversa nos didlogos. Sao vérios os did-
logos em que esse tema ¢ abordado, mesmo que de forma indireta, vide a Republica, Teeteto, Filebo, Timeu, Fédon,
Fedro e Ménon.

5 José Trindade dos Santos (2008. p. 57) afirma que a influéncia filoséfica de Platio acerca da natureza do conheci-
mento se remete, sobretudo, a Parménides, que ¢ superado pelo mestre ateniense.
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TAVARES. 1999. P. 36). Saindo de viés puramente técnico e pragmadtico, Platio defende
que hd um conhecimento além das impressoes sensoriais, que estd latente em nossa memdria
[upviiune], como molde das realidades que a alma conheceu antes de descer ao mundo
sensivel. Utilizando a metifora da impressdo do selo, Sécrates — personagem central do
pensamento platénico — propde que ha um bloco de cera em nossas almas — de diferentes
qualidades, de acordo com os individuos — e que isso seria o dom fornecido por Mnemosyne
(Mvnpoovvn). Assim, quando vemos, pensamos ou ouvimos algo, submetemos essa cera as
percepgdes e aos pensamentos, € 0 imprimimos nela, como podemos observar, no famoso
passo do Teeteto,

Sécrates - Suponhamos, agora, s6 para argumentar, que na alma hd um
cunho de cera; numas pessoas, maior; noutras, menor; nalguns casos,
de cera limpa; noutros, com impurezas, ou mais dura ou mais umida,
conforme o tipo, sendo mesmo de boa consisténcia, como ¢ preciso que
seja.

Teeteto - Estd admitido.

Sécrates - Diremos, pois, que se trata de uma didiva de Mnemosine,
mie das Musas, e que sempre que queremos lembrar-nos de algo visto ou
ouvido, ou mesmo pensado, calcamos a cera mole sobre nossas sensagoes
ou pensamentos e nela os gravamos em relevo, como se dd com os sinetes
dos anéis. Do que fica impresso, temos lembranga e conhecimento e
enquanto persiste a imagem; o que se apaga ou nio pode ser impresso,
esquecemos e ignoramos. (191c-d).

Debrugar-se sobre o elemento da meméria em Platdo, insta-nos peremptoriamente
a reconhecer a anamnese (Gvauvnotv) como um elemento assaz necessirio®. No Ménon,
uma das obras mais proficuas em rela¢do ao tema, Platdo deixa patente que “[...] o procurar
e o aprender sio no seu total, uma rememoragio. [...]” (81d). No conhecido didlogo, o
sempre presente personagem Sdcrates se utiliza de seu método maiéutico para conduzir um
escravo sem qualquer instrugio, ao saber que na verdade jd se encontrava impresso em sua
alma. Esse processo de rememoragio seria a anamnese. Observando os passos 85¢-d, vemos
Sécrates delineando a seguinte conclusio com Ménon, acerca da aprendizagem do escravo

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

MEN. Parece.

SO. E ele terd ciéncia, sem que ninguém lhe tenha ensinado, mas sim,
interrogado, recuperando ele mesmo, de si mesmo, a ciéncia, nio é?
MEN. Sim.

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

MEN. Perfeitamente. [...]”"

6 Aqui ¢ necessirio apontar que para alguns comentadores, Platio nio deixa ficil estabelecer a distingio entre memé-
ria e anamnese, como observa o professor José Trindade dos Santos (2009, p. 41, nota 16). Jd Delmar Cardoso afirma
ser a memoria e a anamnese indistintas (2006, p. 140). No Fedro, por exemplo, Platdo utiliza a memdéria em estreita
aproximagio com a anamnese (246a3. 249b). Apoiados nos proprios textos de Platio e de alguns comentadores,
compreendemos ser a anamnese um desdobramento da meméria, sendo esta o lugar do movimento daquela.

7 A tradugio aqui utilizada, utiliza o termo ciéncia como equivalente & emotijuny.
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A rememoragio constitui, com isto, o processo que conduz ao estado de saber. As
verdades jd estariam em nossa alma®, que por ser anterior ao nosso corpo, seria eterna e
havia contemplado as Formas, perfeitas e imutdveis; e sendo sede da memoria’, estaria nela
a capacidade que permitiria a anamnese 85b-86b (SANTOS, 2009, p. 41). No Ménon,
entdo, se vé fixada a tese de que o conhecimento se dd a priori (SANTOS, 2012, p. 87).
Entretanto, como bem aponta Kanh (2011, p. 122) e Scott (1995, p. 40) o Ménon nio
¢ uma obra em que se dd para ter uma ideia satisfatéria desta tese, mas sim, deve ser
considerado um “esbogo”. Assim, se torna problemadtico estabelecer, através de excertos
dessa unica referéncia, qual a delimita¢io da meméria e da anamnese na epistemologia de
Platdo. E ainda, por esta tese desaparecer de outras obras emblematicas, ou ser apresentada
de forma muito implicita, fez alguns comentadores determinarem a rejei¢do da teoria
por parte de Platio'. Kanh (2011, p. 130) observa com surpresa o abandono do tema
da rememoragio em outras obras do mestre ateniense. Notadamente na Republica, que
poderia ser tomado como sugestdo para a mudan¢a da teoria de rememoragido para a
da visdo noética. Entretanto, o préprio Kanh, e com ele concordamos, defende que essa
mudanga fora mais no campo estilistico, proposto na facgio do texto da Republica, do que
um abandono deveras conceitual. Com tudo isto, uma questido problemaitica ainda se faz
premente: se a memoria e a anamnese foram deixadas de lado em obras de referéncia, qual
¢ seu real papel na epistemologia e na metafisica de Platdo? Os comentadores encontram
diferentes respostas para esse problema. Santos (2008, p. 54-55) refor¢a que o debate
sobre este problema nio estd encerrado. Até porque o siléncio de outros didlogos no que
tange 4 anamnese se dd por razdes diversas. Por tudo isto, se faz preocupagio fundamental,
reconhecer elementos retirados do préprio corpus platénico,bem como com estreito didlogo
com comentadores, que sustentem a tese de que a meméria e a anamnese podem ser
estabelecidas como ossatura de uma teoria epistemolégica e de um modelo cognitivo
consistente, apoiado em pungentes pressupostos metafisicos.

Esses pressupostos podem ser observados ao passo que reconhecemos que nessa
epistemologia da rememoragio, se faz necessiria a assunc¢do das seguintes bases: se
ha rememoragio, hd conhecimento a priori. Este conhecimento estaria na alma, que
antecede o corpo; se hd conhecimento adquirido pela alma, no mundo extrafisico, esse
conhecimento ndo é o de objetos sensiveis, mas sim das Formas que os antecedem'?,
sendo por isso, perfeitos e imutdveis, atingiveis apenas pelo viés inteligivel, pelo qual a
rememoragdo funciona como mecanismo de aproximagio cognitiva. Com isto, podemos
determinar que a epistemologia da rememoracio de Platdo estd intimamente ligada a sua
metafisica®.

Entendemos que devemos nos debrugar sobre os textos de Platdo que a meméria e
a anamnese tenha papel central, a saber, e segundo Kanh (2011, p. 120), o Fedro, o Ménon
e o Fédon, a despeito de outros temas filos6ficos examinados nessas mesmas obras.

8 Santos observa, a partir do mito de Teuth no Fedro, que para Platio a alma é a sede do saber (2009, p. 41).

9 Importante salientar o comentirio de Cornford, no que se refere 4 memdria refletida por Platdo: “a memdria que
contém este conhecimento nio € a memoria pessoal ou individual (...). A memdria implicita na doutrina da anam-
nese ¢ uma memoria impessoal. (...) A unica diferenca entres os individuos residird no maior ou menos grau de
recuperagio do conhecimento latente (...).” (1981, p. 91).

10 Como bem argue Francesco Fronterotta, no Ménon, vemos apenas uma introdugio ao tema da reminiscéncia, sendo
necessiria outras mengdes do corpus platonico (2018. p. 199).

11 Como por exemplo David Bostock (1994, p. 10-27).

12 No Fedro, Platdo deixa evidente que apds contemplar as Formas, a alma encarna no corpo humano (249b).

13 Se faz mister observar que Nicholas P. White em seu artigo 4 epistemologia metafisica de Platdo, afirma que nio é
possivel separar de forma simplista a epistemologia da metafisica nas obras de Platdo. (2013, p. 327).
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O Fedro é considerada uma verdadeira obra-prima no género do didlogo socritico.
O texto versa por inimeros temas, que deixam intmeras possibilidades de interpretagio.
Maria Cecilia Gomes dos Reis, em sua apresentagio em lingua portuguesa da obra
Fedro, aponta que a defini¢do de seu tema ji era problemadtica na antiguidade (2016, p.
16). Entretanto, reconhecemos numa leitura acurada de excertos desta obra, elementos
fundamentais que servirdo como sustenticulo deste trabalho. Vejamos, por exemplo, o

passo 249c:

“[...] eisso é a reminiscéncia daquilo que um dia nossa alma viu andando
com um deus e olhando de cima as coisas que por ora dizemos que
sd0, levantando a cabeca para o que realmente é. Por isso, com justica
de fato, somente o pensamento do filésofo tem asas; pois segundo sua
capacidade estd sempre préximo pela meméria aquilo a cuja proximidade
o deus deve sua divindade. E 0 homem que se serve corretamente de tais

reminiscéncias, realizando sempre mistérios perfeitos, somente ele se

torna de fato perfeito.”*.

E ainda o passo 250a:

“[...] Pois, de acordo com o que foi dito, toda a alma de homem por sua
natureza contemplou os seres, ou ndo teria vindo para tal vivente; ter
deles uma reminiscéncia a partir destes daqui nao ¢ ficil para todas, nem
para quantas naquele tempo viram brevemente os de 14, tampouco para as
que caidas aqui tiveram o infortunio de, por obra de certas companhias,
voltarem-se para o injusto esquecendo-se do que viram entdo de sagrado.
Poucas restam de fato que conservam memoria suficientef...]”.

Olhando sequiosamente os excertos acima, podemos considerar abertamente a
relagdo da meméria com o que Platdo determina como sendo o estado de saber. Haja vista
que ¢ a lembranc¢a daquilo que nossa alma contemplou outrora, que oferece a0 homem
tal estado; sendo que, se 0 homem nio se utilizar da memdria, enceta-se no injusto, no
talso, podemos dizer. Para se utilizar da meméria, se faz necessdria a anamnese, que além
de outras interpretagoes, a colocamos como movimento daquela. Destarte, a meméria e a
anamnese, a despeito dos variados temas, tem papel relevante, que nos permitem interpretar
o Fedro de modo compativel ao Fédon e Ménon®.

No Fédon, analisando excertos que sirvam de referéncia a nosso escopo, associando
aos demais acima, mas reconhecendo que aqui, Platdo associa a meméria 4 imortalidade da
alma, sendo este ultimo o tema central da obra. Um excerto relevante para nossa proposta
é, por exemplo, o passo 75e':

“Entretanto, penso que se adquirimos esse conhecimento antes do
nascimento e o perdemos por ocasido do nascimento, para posteriormente,

14 Notemos que no passo deixa claro que a reminiscéncia favorece o fildsofo. Santos denota que o que distingue o fil6-
sofo dos demais é a anamnese (2008, p. 44). Alguns comentadores como Scott (1995, p.69-71) afirmam que Platio
atribui apenas aos filésofos a capacidade de rememorar. J4 para outros como Santos, Cardoso (2006, p. 142) e Mério
Ferro e Manuel Tavares (1999, p. 37) a visio de Platdo acerca da anamnese € otimista e democritica, permitindo a
qualquer conseguir fazer seu processo.

15 No Fedro também podemos reconhecer a utilizagio do mito por parte de Platio para engendrar uma reflexdo sobre
relagdo entre a meméria e a escrita. No mito de Theuth (274c-275d), em que se discute o efeito da escrita relati-
vamente 4 memoéria. Os dois personagens da diatribe tém posi¢bes diferentes sobre o assunto. Aqui também nos
permite compreender como Platio se utiliza do mito para estabelecer o lugar da meméria em sua epistemologia.
Segundo Cardoso (2006, p. 142) os grandes temas da filosofia, Platdo se utiliza do mito.

16 Além do excerto apontado, temos ainda, 73¢-74c, 75a, 76b-c. Dentre outros.
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gragas a nossos sentidos, recuperar o conhecimento de que tinhamos
posse anteriormente, no seria aquilo que chamamos de aprendizado a
recuperagio de nosso préprio conhecimento? E nio estariamos corretos

em chamar esse processo de reminiscéncia?”

Ainda no Fédon, reconhecemos a anamnese como reflexdo para se chegar a natureza
da alma, como podemos observar no passo 72e-73a:

“[...] e ademais, retorquiu Cebes, se for verdadeiro, Sécrates, como
prezas dizer amitde, que nosso aprendizado nio passa de reminiscéncia,
terfamos com isso um argumento complementar de que necessariamente
aprendemos numa época passada o que agora lembramos. Ora, isso
somente seria possivel se nossa alma existisse em algum lugar antes
de nascer assumindo essa forma humana. E também por forga desse
argumento, parece que a alma é imortal”. V7. .

Pois, se a alma tem o conhecimento antes do nascimento do corpo, Sécrates é
levado a estabelecer a similitude entre esta e as ideias: invisivel e incorpérea. Assim, por esta
razdo, a alma nfo pertenceria ao Ambito sensivel do corpo, onde apenas passa um periodo
efémero, correspondente a vida mortal, no qual deve procurar sempre a relagdo original
com as ideias inteligiveis, distanciando-se do corpo, através da anamnese [Avéapvnow] e
da memoria [pviune]. Importante notar que Cardoso observa que no Fedro e no Fedon, a
anamnese aparece ao lado das doutrinas das Formas (2016. p. 142). O que nio ocorre no
Ménon. Ou seja, podemos procurar estabelecer uma conexdo nestas obras que determine a
associa¢do da epistemologia da rememoragio de Platio com sua metafisica, das Formas.

Por fim, sabemos que a leitura de excertos destas trés obras podem nos levar a
interpretagbes tortuosas, sobre a possibilidade de se reconhecer nestas obras doutrinas
diferentes sobre o mesmo problema da rememoragdo. Mas ja partimos da ideia de que, a
utilizagio destes excertos, de forma concéntrica, nos remete a trés apresentagdes parciais de
uma mesma teoria, que delineamos como central na epistemologia e metafisica de Platio.

17 Aqui temos, como aponta Fronterotta (2018. p. 200), a introdugio do argumento da anamnese como prova da imor-
talidade da alma por Platdo. Pois, se “aprender é recordar”, ¢ preciso admitir que a alma imortal existia antes do corpo
mortal.
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Energeia como mediagio entre intelecto e
ideias na Enéada V.3[49] de Plotino!

Robert Brenner Barreto da Silva?

Introdugao

Esse trabalho objetiva argumentar que a relagio entre Intelecto e Inteligiveis no tratado
V.3[49] das Enéadas de Plotino desemboca na delimitagio de um problema, qual seja: a de
que Intelecto e Inteligiveis sdo idénticos e, simultaneamente, distinguem-se como sujeito
e objeto de conhecimento®. A percep¢io dessa problemdtica pode ser ilustrada pelo dilema
cético elaborado por Sexto Empirico (cf.Adversus Mathematicos,VII 311-312), através do
qual ele visa contestar a legitimidade do autoconhecimento. Dentro desse contexto, isto é,
ap6s ter explicitado em que consiste o problema, propor-se-d como hipétese que a energeia
pode servir como mediagio para o constructo tedrico que relaciona Intelecto e Inteligiveis.

Para compreender a argumenta¢io do tratado e consequentemente o porqué de
Plotino relacionar Intelecto e Inteligiveis da maneira peculiar como ele faz, ¢ fundamental
ter como pressuposto que subjacente aos seus argumentos estdo as objecdes céticas de
Sexto Empirico. Pelo menos quatro grandes comentadores de Plotino corroboram com
essa tese de que o que estd em jogo é oferecer respostas as objecdes céticas e preservar um
projeto filoséfico cuja epistemologia ndo se reduza a uma pergunta ad infinitum a respeito
da fonte de conhecimento. Emilsson de maneira enfitica sustenta o objetivo de seu artigo:
“afirmar que a forte identidade mantida por Plotino entre o Intelecto e seus objetos, as
Ideias, pode ser explicada em termos de como Plotino vé a for¢a dos argumentos céticos”
(EMILSSON, 1995, p.32, tradugio nossa) *. Na sequéncia, ele especifica em quais termos
esse didlogo filoséfico se da:

A alegacio de que o completo autoconhecimento ou autoconsciéncia
¢ de fato possivel para o Intelecto e que ndo hd conhecimento de uma
parte por outra parte parece ser uma reagio a certos argumentos céticos,
tais como os que encontramos em Sexto Empirico contra a possibilidade
do Intelecto apreender a si mesmo (Idem, p.32, tradugdo nossa®).

1 O presente texto é uma adaptagio de se¢oes da dissertagio de mestrado cujos resultados foram apresentados no GT
do Neoplatonismo da ANPOF/2018.

2 Mestrando em Filosofia da Universidade Federal do Ceara. Bolsista CAPES sob orientagio do Prof. Dr. José Carlos
Silva de Almeida.

3 E necessdrio esclarecer que por sujeito e objeto ndo se pretende equivaler o projeto de Plotino ao do edificio episte-
moldgico moderno, mas tio somente assinalar que é necessario, para Plotino, haver o fator cognitivo responsével por
conhecer e o fator cognitivo responsavel por ser conhecido cf. Enéada V1.7 [38].40.5-69. Além disso, ha a motivagio
bibliogrifica, pois os intérpretes consultados utilizam tais termos em inglés. Vide: MENN, 2001; EMILSSON,
1995; CRYSTAL, 1998; OOSHOUT, 1991.

4 “the strong identity Plotinus maintains between the intellect and its objects, the Ideas, can be explained in terms of
his seeing the force of certain sceptical arguments”.

5  “The claim that complete self-knowledge or self-consciousness is indeed possible for intellect and that it is not a
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Para corroborar com nossa perspectiva metodolégica de estudar a relagio entre
Intelecto e Inteligiveis como um problema de origem cética, é digno de nota também a
exposi¢ao de Crystal a esse respeito:

Muito da epistemologia de Plotino foi influenciada por Sexto Empirico.
Uma das formas pelas quais podemos discernir essa influéncia é através
do modo como o Intelecto, segunda hipéstase de Plotino, apreende a
si mesmo. De acordo com Plotino, o Intelecto, se ele pensa a si mesmo
adequadamente, deve fazé-lo enquanto todo ou como parte. A natureza
dessa consideragdo, a0 menos em parte, ¢ informada pelo dilema que
Sexto Empirico articulou. Sexto mantém que o Intelecto, se ele conhece
a si mesmo, deve fazé-lo como todo ou como parte (Adv VII 310-311).
Ambeas as posig¢des, de acordo com Sexto, sdo insustentiveis. No caso de
que o Intelecto apreenda a si mesmo em termos de uma parte que capta
outra parte, cai-se em um regresso ao infinito porque a parte do sujeito
se tornard idéntica a do objeto quando apreender a si mesma. Como
resultado, outro sujeito epistémico serd necessirio e assim ad infinitum

(CRYSTAL, 1998, p.264-265 ©).

Reuter também afirma que o empreendimento do Nous de Plotino precisa responder
as objecdes céticas, a fim de que possa se mostrar consistente filosoficamente. Nio sdo
triviais ou meramente retéricos os argumentos de Sexto Empirico. Eles revelam no minimo
uma limita¢do na formulagido metafisica dessa espécie de autoconhecimento pretendida
por Plotino. Conforme se depreende:

Nos devemos, entdo, ver que a resposta de Plotino ao argumento de Sexto
Empirico o deixa com dois problemas. Primeiramente, ele deve explicar,
dada essa identidade entre pensador e objeto de pensamento, que é obtida
no nivel do Nous, como é que o Nous pensa. Entdo, por segundo, como
esse tipo de pensamento é autopensamento. [...] Esse texto oferece duas
pistas sobre como entender o porqué do autopensamento ser pensamento
no sentido estrito: (i) Autopensamento é consciéncia do todo — no caso,
o todo é ele mesmo; (ii) esse tipo de pensamento nio persegue nada fora

de si mesmo (REUTER, p.156-157, tradugio nossa’).

Embora a apreciagio de Sexto Empirico seja predominantemente gramatical e
silogistica, - o que se infere a partir de sua anilise 16gica da possibilidade de genuino
autoconhecimento-, sem a orientacdo metafisica que Plotino confere a essa questdo, o
método de avaliar os problemas e a preocupagio subjacente a relagio de autoconhecimento
proposta por Plotino ¢ tipicamente cética. Tal conclusio é a mais natural diante da leitura

knowledge of part by part seems to be a reaction to certain sceptical arguments such as we find in Sextus Empiricus
against the possibility of intellect’s apprehension of itself”.

6 “Much of Plotinus’ epistemology was influenced by Sextus Empiricus. One of the ways in which this influence can
be discerned is through the manner in which the intellect, Plotinus’ second hypostasis, apprehends itself. According
to Plotinus, the intellect, if it is to think itself properly, must do so gua whole not qua part.The nature of this account
is, at least in part, informed by a dilemma that Sextus Empiricus articulated. For Sextus maintained that he intellect,
if it were to know itself, it must do so either gua whole or qua part. Both positions, according to Sextus, were unten-
able. In the case of the intellect apprehending itself in terms one part grasping another part, one falls into an infinite
regress because the subject-part will become identical with its object when it apprehends it. As a result, another
epistemic subject will be needed and so on ad infinitum.”

7 “We shall then see that Plotinus response to Sextus’argument leaves him with two problems. Firstly, he must explain,
given this identity between thinker and object of thought that obtains on the level of nous, how it is that nous is
thinking. Then, secondly, he must explain how this type of thinking is self-thought. [...] This text offers two hints as
to why self-thought is thought in the strict sense: (i) strict self-thought is a consciousness of the whole - in this case
the whole [self]; (ii) this type of thinking seeks nothing outside of the self”.
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do capitulo cinco do tratado V.3, o qual apresenta desde sua forma de escrita o didlogo
com a tradi¢do cética. A passagem serd discutida posteriormente, por enquanto leia-se a
exposi¢do de Ooshout®:

Mas a linguagem da passagem acima também reflete idéias desenvolvidas
por um antigo contemporineo de Plotino, o cético Sexto Empirico
(aprox. 200 d.C.). Sexto lidou com o problema do autoconhecimento de
uma maneira completamente diferente. Em Contra os Légicos (livro T,
caps.282-313), ele alega que o que ele chama de fil6sofos dogmatistas nio
podem nos dar uma clara visio do que é um ser humano, sustenta Sexto,
simplesmente porque o ser humano nio pode se conhecer. Sexto, entio,
continua a provar que um ser humano nio pode ter qualquer apreensio
de si mesmo. E impossivel, argumenta ele, que um homem como um
todo se perceba como um todo, pois nesse caso ele seria como um todo

percebido, o que impede qualquer agente que perceba (OOSHOUT,
1995, p.76, tradugio nossa).

As objecoes céticas de Sexto Empirico

O contexto das obje¢oes de Sexto a validade do autoconhecimento é o da critica que
ele faz aos filésofos denominados como dogmiticos, para quem hd uma natureza humana. O
cético contesta essa concep¢do por dizer ser impossivel a0 homem conhecer a si mesmo. Ora,
se 0 homem é compreendido enquanto totalidade, ele ndo podera ser a0 mesmo tempo aquele
que compreende e o que é compreendido. Por outro lado, se ele apreende a si mesmo por
meio de uma parte, nio estaria conhecendo a si mesmo, mas apenas uma de suas faculdades.
Dessas premissas se seguem a inviabilidade do postulado de uma natureza humana. O
objetivo de Sexto Empirico é impugnar o autoconhecimento defendido pelos dogmaticos.
Tal critica pode ser apreendida a partir da obra Adversus Mathematicos,VII 311-312°

Vamos considerar estabelecido que o ser humano nio pode apreender
nem os sentidos através do corpo ou, ao contririo, o corpo através dos
sentidos, nem eles mesmos nem um ou outro. Tem que ser apresentado
que o pensamento nio ¢ sequer familiar consigo mesmo, como os
fil6sofos dogmaticos sustentam. Pois se o Intelecto apreende a si mesmo,
serd apreendido como um todo ou como parte, mas usando uma parte
de si para isso. E nio poderd apreender a si mesmo como um todo.
Pois se ele apreende a si mesmo como um todo, ele serd como todo
apreensio e apreendedor; mas se ele é, como um todo, o apreendedor,
nio serd mais qualquer coisa como um ser apreendido. Mas isso é o
camulo da irracionalidade pois hi o apreendedor, mas nio hd a coisa a
ser apreendida (Contra os Légicos, I, 311-312, tradugio nossa).

8 “But the language of the above passage also reflects ideas devoloped by an Elder contemporary of Plotinus, the scep-
tic thinker Sextus Empiricus (approx.200 A.D). Sextus dealt with the problem of self-knowledge in a completely
different way. In against the logicians (book I', chs.282-313), he claims that what he calls dogmatists philosophers
cannot give us clear insight into what a human being is, Sextus maintains, simply because human being cannot
know themselves. Sextus then goes on to prove that a human being cannot have any apprehension of himself. Its is
impossible, he argues, that a man as whole perceives himself as a whole, for in that case he would wholly perceived,
which precludes any perceiving agent”.

9 BETT, 2005. “[...] let us consider it established that the human being cannot grasp either the senses through the
body nor, conversely, the body through the senses, <. ..> neither themselves nor one another. it has to be shown that
thought is not even familiar with itself, as the dogmatic philosophers maintain. For if the intellect apprehends itself,
either it will apprehend itself as a whole, or not as a whole, but by using some part of itself for this. And it could not
apprehend itself as a whole. For if it apprehends itself as a whole, it will as a whole be apprehension and apprehender;
but if it is, as a whole, the apprehender, there will no longer be anything as the thing being apprehended. But it is the
height of irrationality for there to be the apprehender, but for there not to be the thing that the apprehension is of”.
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A forte expressio “irracionalidade” atribuida a esses filésofos expde o fulcro de
suas objecdes: a inconsisténcia interna das premissas que orientam a formula¢do de um
autoconhecimento pleno. Restaria, no miximo, outra espécie de conhecimento referente
a si, como de uma parte conhecendo a outra, mas jamais o que compreende poderd ser ao
mesmo tempo aquele que ¢ apreendido. De acordo com o que ele conclui:

Nem mesmo o intelecto pode usar alguma parte para isso. Pois como ¢
que a parte em si mesma apreende a si? Se como um todo, ndo haverd
nada como uma coisa que estd sendo perseguida; mas se por alguma
parte, como € que esse alguém se conhece? E assim ad infinitum (Contra

os Légicos, I, 312, tradugio nossa)™.

A relagio parte a parte implica em um regresso ao infinito, pois quando a
parte que apreende encontrar-se a si mesma enquanto objeto apreendido, ndo havera mais
duas partes, porém uma s6 produzindo uma contradi¢io, isto é: como ser definido como
o que conhece quando ao mesmo tempo se é aquilo que é conhecido. Admitindo que
este conhecimento seja assim definido em seu todo, tal concepgio falha por tornar vazio
o ato intelectual, pois, se como todo o Intelecto é o que conhece, nio pode como todo
ser apreensdo. Se o sujeito epistémico ¢ sujeito enquanto todo, o objeto a ser apreendido
por este sujeito ndo significa nada para ele, ja que nada ha para ser conhecido sem que
se dissolva a relagdo entre sujeito e objeto enquanto fung¢des cognitivas ndo simultineas.

O estatuto teérico do Nous no tratado V.3 de Plotino: a problematica da identidade do
Intelecto com as Ideias discutida a luz das objegées céticas.

A questdo fundamental do tratado Sobre a hipdstase cognitiva e o que estd além é o
estatuto tedrico do Intelecto. Como método filoséfico, Plotino no tratado V.3 opta por
conceituar o Intelecto dialeticamente, ou seja, relacionando-o criticamente aos demais
tipos de conhecimento. Ele prosseguird a uma andlise sobre a sensibilidade, a imaginagio,
a memoria, a razao discursiva e a alma. O Uno aparece como o principio nio principiado, a
condi¢io de possibilidade para toda a arquitetura metafisica. No bojo da tentativa de definir
o Intelecto, Plotino elenca o autoconhecimento como indispensdvel para salvaguardar a
ontoepistemologia. A identidade entre o Intelecto e as Ideias e a distingdo entre eles se
constituird como um problema de natureza cética.

Se fizermos um breve apanhado a respeito dos pilares constitutivos de nossos
conhecimentos, chegaremos a constatagio de que eles sio limitados e vacilantes. A
comegar pelo aparato sensério, haja vista que os dados sensiveis sdo relativos a quem
sente. O exercicio da razdo, por sua vez, também procede de modo semelhante, ji que seu
julgamento, ainda que regrado por normas légicas, baseia-se em dados exteriores, como
os que sdo fornecidos pelas sensagdes. O que hd de comum é que ambas as modalidades
cognitivas partem de representagdes ou imagens (€0pAa) e ndo das coisas como elas sdo
em si mesmas. Para efeito de sintese, basta dizer que, em linhas gerais, Plotino utilizard
dois pardmetros teéricos para avaliar esses diferentes tipos de conhecimento: a relagio de
exterioridade ou de interioridade com que esses modos de conhecimentos se entrelagam.
Com excegido do Intelecto, todos os tipos precedentes se submetem a processos, a passagens
de uma parte a outra, recebendo dados de modo exterior. Portanto, essas fontes nio podem

10 “Yet neither can the intellect use some part for this. For how does the part itself apprehend itself? If as a whole,
there will be nothing as the thing being sought; but if by some part, how will #bat one come to know itself? And so
ad infinitum’.
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ser confidveis porque sdo relativas. Para demonstrar essas relagoes, fagamos a leitura das
Enéadas'':

[...] afaculdade darazdo naalmafazseujulgamento,derivado das imagens
mentais apresentadas a ela, que vém da sensibilidade, combinando-as e
dividindo-as; e, quanto as coisas que vém a ela do Intelecto, ela observa
o que se pode chamar de impressdes, e tem, com respeito a elas, a mesma
capacidade; e ela continua adquirindo compreensio ao reconhecer novas
e recém chegadas impressoes, unindo-as aquelas que estavam havia
muito nela: esse processo é o que deveriamos chamar as reminiscéncias

da alma (V.3[49] 2, 5-15)*.

Para fugir da davida ad infinitum, Plotino busca na hipéstase Nous proteger o edificio
ontoepistemolégico. Uma vez que ndo é possivel ter conhecimento seguro através da
faculdade racional da alma, em virtude da exterioridade cognitiva que lhe é intrinseca, resta
investigar se faria sentido atribuir tal conhecimento ao Intelecto. O Nous €, por defini¢io,
a esfera na qual ser e pensar sio o mesmo. O que significa que ndo ha nada que escape ao
seu pensamento. Nesse sentido, se o Intelecto tem conhecimento de tudo, seria absurdo
afirmar que ele ndo tem conhecimento sobre si mesmo. E com base nesse pressuposto que
Plotino institui o autoconhecimento:

Tem-se, entdo, que supor que algo simples pensa a si mesmo, e
investigar tanto quanto possivel, como faz isso, ou entdo abandonar a
opinido de que algo realmente pense a si mesmo. Porém, abandonar essa
opinido nio ¢é possivel sem que muitos absurdos se sigam, pois mesmo
que ndo atribuamos auto-intelec¢do a alma porque isto seria absurdo,
ainda assim seria absolutamente absurdo nio atribui-lo 4 natureza do
Intelecto, e supor que ele tenha conhecimento de tudo o mais, mas
ndo esteja num estado de conhecimento e compreensio de si mesmo?

(V.3[49] 1,10-19).

Esse ¢ o chamado paradigma da internalidade, o qual preconiza que as Ideias sejam
internas ao Intelecto para que o conhecimento seja possivel. Através desse paradigma,
Plotino defende a ontoepistemologia das objegbes céticas. A essa concep¢io, Plotino
agrega ainda importantes conceitos de Aristételes™, como os de pensamento divino ou
de pensamento puro, os quais consistem em pensar o préprio pensamento. O estatuto
tedrico do Intelecto, assim, requer que ele seja puro pensamento e, como nao hi nada
fora dele, que o pensamento que ele exerce se volte sobre si mesmo, tecendo as linhas do
autoconhecimento:

11 A citagio segue a ordem cldssica, a qual descreve por meio da sucessio dos algarismos romanos e indo-arabicos,
respectivamente o grupo de Enéadas (I a VI), a posicio sistematica do tratado (1 a 9), a ordem cronolégica (1 a 54),
capitulo e intervalo entre linhas conforme edi¢io grega. Cf. ROSSETI, 2006, p.177.

12 Para facilitar o manuseio do tratado, optou-se pela traducio que é apéndice da dissertagio de Cf. GOLLNICK,
2005. Para ler todo o corpus, pode-se consultar a edi¢io espanhola: IGAL 1992.

13 “Ora, o pensamento que é pensamento por si, tem como objeto o que por si é mais excelente, e o pensamento que é
assim maximamente tem como objeto o que ¢ excelente em maximo grau. A inteligénia pensa a si mesma, captan-
do-se como inteligivel: de fato, ela € inteligivel ao intuir e ao pensar a si mesma, de modo a coincidirem inteligéncia
e inteligivel. A inteligéncia ¢, com efeito, o que ¢ capaz de captar o inteligivel e a substincia, ¢ em ¢é ato quando os
possui. Portanto, muito mais do que aquela capacidade, o que de divino hd na inteligéncia é essa posse; e a atividade
contemplativa € o que hd de mais prazeroso e mais excelente” Metafisica®.7,1072b18-23.%(...) E ele proprio € inte-
ligivel tal como os objetos inteligiveis, pois no tocante ao que é sem matéria, o que pensa é o mesmo que o pensado.
E, de fato, a ciéncia tedrica e o assim cognoscivel sio o mesmo.” De Anima, 430a3-6.
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Todos juntos sio um, Intelecto, intelecgio e inteligivel. Se, portanto, a
intelecgdo do intelecto é o inteligivel, e o inteligivel é ele mesmo, ele
mesmo inteligird a si mesmo: ele inteligird com a intelec¢do que ¢ ele
mesmo e inteligird o inteligivel, que é ele mesmo. Segundo os dois pontos
de vista, entio, ele se inteligird a si mesmo: porque ele ¢ a intelecgdo e
porque ele é o inteligivel, o qual ele intelige em sua intelec¢do, a qual
ele ¢ (V.3 [49] 5, 40-45). [...] O argumento, entdo, demonstrou que
autopensamento no sentido primdrio e préprio € algo que existe. Pensar
(noein) ¢é diferente quando estd na alma, mas é mais propriamente
pensar no Intelecto (nots). Pois a alma pensa a si mesma como derivada
de outro, mas o Intelecto pensa a si mesmo como aquilo que é e tal qual
é, a partir de sua propria natureza, ao voltar-se sobre si mesmo. [...] Pois,
Intelecto e intelec¢do sdo apenas um e ele se pensa como um todo com

o todo desi [...] (V.3 [49] 6, 1-10).

Plotino recorre a metifora da visdo para explicar em quais termos ocorre a relagio

entre Intelecto e Inteligiveis, isto €, como esses fatores sio idénticos e também distintos no
contexto da ontoepistemologia. O ver e o que € visto devem ser idénticos para que haja a
visdo propriamente dita. Nas palavras do autor:

[...] nossa investigacio ndo trata de um assunto casual — que este
Intelecto necessita ver a si mesmo, ou antes, possuir o ver-se, primeiro
porque ele é multiplo e, em seguida, porque ele pertence a outro e estd,
necessariamente, sujeito a ver, isto €, sujeito a ver esse outro, € seu ver ¢
sua esséncia. Pois a existéncia de algo mais é uma condi¢do necessiria
do ver, e se ndo houver algo mais, o ver é inutil. Tem de haver, entio,
mais de um para que o ver exista, e o ver tem de co-incidir sobre o
visto, ¢ 0 que € visto por si mesmo tem de ser uma multiplicidade num
todo. Pois, o que ¢ absolutamente uno nio tem nada para que dirigir sua
atividade e, uma vez que é “s6 e isolado”, permanecera absolutamente

imével (V.3[49] 10, 10-20, grifo nosso).

Do amilgama entre Intelecto e Ideias promovido pelo autoconhecimento e da

pressuposicao necessaria de que eles se distinguem como sujeito e objeto de conhecimento,
devém a legitimidade do dilema de Sexto Empirico. Através da passagem a seguir, ficard
claro como Plotino tem em vista as obje¢des céticas ao procurar dar conta dos problemas
oriundos de seu constructo ontoepistemoldgico:
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Mas ele vé uma parte de si mesmo com outra parte de si? Deste
modo um seria o observador e o outro o observado e isto ndo seria
autoconhecimento. Por que ndo? E se ele fosse todo inteiro de uma
natureza, composto de partes exatamente similares, de sorte que o
observador nio diferisse de nenhum modo do observado? Ao ver,
assim, essa parte de si que é idéntica a ele, ele veria a si mesmo: pois
o observador nio diferiria de nenhum modo em relagio ao observado.
Antes de tudo, a divisdo dele em partes é absurda: pois como se dividiria?
Nio aleatoriamente, é certo; e quem ¢ aquele que divide? Aquele que se
situa como contemplador ou como contemplado? Pois o que contempla
nio estd no contemplado. Conhecendo-se deste modo, ele conhecerd a
si mesmo como contemplado, ndo como contemplador, e, portanto, nio
conhecerd a si mesmo completamente ou como um todo: o que ele viu é
o que é contemplado, mas nio aquele que contempla: e assim tera visto
um outro, nio a si mesmo (V.3 [49] 5, 1-15).
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Na se¢io introdutoria foi afirmado que até o vocabulirio de Plotino indica o didlogo
com a tradi¢do cética. Apés ter sido lido o trecho de Adwversus Mathematicos,VII 311-312,
¢ patente a alusdo feita no capitulo cinco ao dilema que confronta o ato epistemoldgico
como limitado a ocorrer mediante a consecugido de etapas nio simultineas: de um lado,
hé o que conhece e, de outro, o que é conhecido. Quando se conhece nio se é conhecido
e vice-versa. No seio desse autoconhecimento postulado por Plotino, ha trés premissas:
o Intelecto é aquele que conhece e os Inteligiveis sio o contetdo de seu pensamento; o
Intelecto e os Inteligiveis sdo idénticos; todo conhecimento pressupde a introdugio de
uma relagdo entre sujeito e objeto, isto ¢, entre o que conhece e o que é conhecido. Assim,
internamente a tentativa de resguardar a ontoepistemologia, emerge a problematica cética.

Plotino admite parcialmente as obje¢des no tocante a relagdo parte a parte, mas
discorda na dimensio todo-a-todo. Isto é,se o conhecimento do Intelecto for conhecer uma
parte de si com outra, de fato ndo ha autoconhecimento. Nio obstante, ¢ imprescindivel a
manutenc¢do do autoconhecimento na relagio todo-a-todo, o que leva Plotino a discordar
da posi¢io cética. Para o fil6sofo, o Intelecto se conhece como um todo com o todo de
si: “Pois ao ver os entes, vé a si mesmo, € a0 ver estd em ato, e este ato é ele mesmo. Pois,
Intelecto e intelecgdo sdo apenas um e ele se pensa como um todo com o todo de si, nio
pensa uma parte de si com outra”. (V.3 [49] 6, 5-10). Contudo, ainda que se argumente
que ele se conhece como um todo com o todo de si, ainda parece ser problemitico conciliar
a identidade e a diferen¢a no 4mbito das fun¢des que envolvem o autoconhecimento.

A hipétese desse trabalho é de que a chave interpretativa para compreender
a resposta de Plotino as objegoes é a articulagido promovida pelo conceito de energeia,
pois ele é claramente colocado por Plotino como a explicagdo para a multiplicidade do
Intelecto. O capitulo doze oferece uma passagem que é emblematica do papel sutil, porém
extremamente importante que a energeia desempenha na tessitura do constructo que
relaciona Intelecto e Inteligivel:

Ele nio serd multiplicidade no sentido de uma composi¢io, seus atos é
que sio a multiplicidade. Porém, se seus atos nio sio esséncias e ele passa
da poténcia ao ato, antes da atualizacio, ele ndo serd multiplo na esséncia
e serd inacabado. Mas se sua esséncia ¢ ato e seu ato é a multiplicidade,
tanta serd sua esséncia quanta sua multiplicidade. Concedemos isso ao
Intelecto, ao qual também atribuimos autointelecgio [...] (V.3[49]12,1-

10, grifo nosso).

Ao definir o Intelecto como multiplo, a primeira conclusio a que se pode chegar
¢ de que a relagdo ontoepistémica estabelecida com os Inteligiveis encerra em uma
incongruéncia tedrica. Ora, desde o inicio do tratado é pressuposto que o Intelecto é
um com os Inteligiveis e com a prépria intelec¢do, que ¢ a sua atividade por exceléncia.
Mas nesse trecho do capitulo doze, Plotino esmit¢a em que sentido é possivel atribuir
multiplicidade ao Intelecto. Ele ndo é composto de duas substincias, mas ¢ multiplo em
virtude de seus atos. O conceito de energeia, traduzido como atividade, reflete uma mesma
esséncia e multiplos atos atribuidos ao Intelecto.

Além do fator multiplicidade, a energeia explica a prépria atividade de pensar do
Intelecto, a qual, a principio, poderia sugerir a ideia de que o Nous precisaria pensar alguma
coisa, ainda que interna a si. Contudo, a energeia distingue-se do movimento caracterizado
pela Kinesis, ela permite pensar uma ordem eterna através da qual o pensar pensa o préprio
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pensamento. Ou seja, diferentemente da razio discursiva, que pressupde a transi¢do de
um estado epistémico carente de conhecimento para outro no qual o conhecimento ¢é
adquirido, o pensamento do Intelecto ¢ autointelec¢do sem que seja constrangido a buscar
nada fora de si mesmo. O impacto que a apropriagio deste conceito tem para Plotino
¢ numericamente verificivel'*: ele se repete mais em Plotino (768 vezes) do que em
Aristételes (537 vezes).

Consideragées Finais: A Energeia como mediagao entre Intelecto e Ideias.

Através da andlise de passagens pertinentes ao presente objeto de estudo, referentes
ao tratado V.3[49], foi possivel depreender o problema da identidade do Intelecto com
os Inteligiveis e como essa elaboragio plotiniana estd relacionada com as obje¢des céticas
de Sexto Empirico. A leitura imanente do tratado sobre a hipdstase cognitiva propiciou o
entendimento de que a esséncia do Intelecto se define pela pluralidade de seus atos cuja
substincia, contudo, permanece una e idéntica. Assim, a saida do problema da identidade
pode ser interpretada hipoteticamente a partir de uma distin¢do que opere nio de maneira
substancial, mas de maneira atual. A alternativa alcangada pela op¢ao metodolégica de
sublinhar o papel da energeia na metafisica plotiniana parece ser o meio mais plausivel de
articular as premissas de que todo conhecimento deve ser sobre algo, de que o Nous é a
esfera dltima do ser e de que ele tem total conhecimento dos inteligiveis. Logo, se Intelecto
e Inteligiveis fossem entes diferentes, Sexto Empirico estaria certo quanto a afirmagio
de que o autoconhecimento se realiza de maneira ilegitima, de uma parte para outra.
Contudo, se Intelecto e Inteligiveis sio dois fatores cognitivos do Nous, parece ser possivel,
ao menos exegeticamente, isto ¢, enquanto caminho compreensivo interno ao pensamento
de Plotino, entender como essa identidade e essa diferenciagio ¢ possivel no tratado V.3.

14 HANCOCK, 1984, p.1. Aristotle uses energeia 537 times (according to Blair, “The Meaning of Energeia’ and ‘En-
telecheia’ in Aristotle,” p. 103) compared with Plotinus’ 768 times [...]".

162



RoBERT BRENNER BARRETO DA Sirva

Referéncias bibliograficas:

ARISTOTELES. Metafisica vols. I, 11, I1I. Ensaio introdutério, tradugdo do texto grego,
sumdrio e comentérios de Giovanni Reale. Trad. Marcelo Perine. Sdo Paulo. Edicoes
Loyola. 2002.

. De anima. Trad. Marilia Cecilia Gomes dos Reis. Sdo Paulo: Editora 34, 2006.
CRYSTAL, Ian. Plotinus and the Structure of Self-Intellection. In: Phronesis 43: 264~
86 (1998).

EMILSON, E.K. Plotinus on the Objects of Thought. Archiv fiir Geschichte der Philosophie
77 (1995)

GOLLNICK, Silvania. Ontologia e conhecimento no Tratado V.3(49) de Plotino. 128
f. Dissertagio (Mestrado em Filosofia) — Universidade Federal de Santa Catarina,
Florianépolis, 2005.

HANCOCK, Curtis L. Energeia in the Enneads of Plotinus: A Reaction to Plato and Aristotle.
Dissertations. Loyola University Chicago, 1984.

MENN, Stephen. Plotinus on the Identity of Knowledge with its Object. Apeiron. Volume 34,
Issue 3, Pages 233-246. (2001).

OOSTHOUT, Henri. Modes of Knowledge and the Transcendental: An Introduction to
Plotinus Ennead 5.3 with a Commentary and Translation. Amsterdan: B.R. Gruner, 1991.
PLOTINO. Enéadas. Introducciones, traducciones y notas de Jesus Igal. Vols. I-III.
Madrid: Gredos, 1992.

SEXTUS EMPIRICUS. Against the Logicians. Translated by Richard Bett. New
York: Cambridge University Press, 2005.

ROSSETTI, Livio. Introdu¢do a Filosofia Antiga: Premissas filoldgicas e outras ‘ferramentas
de trabalho”. Sao Paulo: Paulus, 2006. 440p.

163



Da divergéncia entre Cleantes e Crisipo acerca
do #¢los humano proposto por Zenio

Rogério Lopes dos Santos'

1. Sobre o viver de acordo com a natureza universal de Cleantes

De acordo com o doxégrafo grego Didgenes Laércio (aprox. III d.C.), Zenio
de Citio (333 a.C. — 263 a.C.) defendia que o fim (o #élos) humano consistia em “viver
de acordo com a natureza, ou seja, viver segundo a exceléncia [apeti]” (D.L. VII. 87).
Entretanto, Cleantes (330 a. C. — 230 a.C.) e Crisipo (279 a.C. - 206 a.C.), os discipulos
que sucederam Zendo na direc¢io da esco/a, divergiam quanto ao sentido atribuido pelo seu
mestre a0 conceito de ‘natureza’:

Por natureza, conforme a4 qual devemos viver, Crisipo entende tanto
a natureza universal como a natureza humana particular, enquanto
Cleantes entende por natureza que devemos seguir somente a universal,

e nio a individual (D.L. VII. 89).

Frente a essa divergéncia entre Cleantes e Crisipo, a presente andlise surge com o
intuito de expor quais sdo os argumentos que fundamentam ambas as interpretagdes, bem
como as dificuldades (os problemas tedricos) inerentes a cada uma delas. Nesse sentido,
optamos por comegar a nossa investigacdo pela interpretagdo proposta por Cleantes — a
qual, segundo Diégenes Laércio, era supostamente a mesma interpretagido de Posidénio

(135 a.C. - 51 a.C.) em concordincia com o préprio Zenio (D.L. VII. 87).

Para a nossa infelicidade, do pensamento genuino de Cleantes nio ha sequer uma
obra entre os textos estoicos remanescentes. Tudo o que restou das suas contribui¢oes
filosoficas estd restrito a fragmentos ou alusdes feitas por filésofos simpdticos (ou nio) a
ele. Dentre esses filésofos esta Cicero, que no Livro III da De Finibus Bonorum et Malorum
explica da seguinte forma o pressuposto segundo o qual o fz7z humano consistiria no viver
de acordo com a natureza universal. De acordo com Cicero, esse pressuposto exige que
consideremos o ser humano em dois momentos. No primeiro momento, o ser humano
encontra-se em um estado no qual todas as suas agdes estdo voltadas para a satisfagio
dos seus “impulsos primdrios [principium naturalis]™. Esses impulsos primdrios dizem

1 Aluno do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia (em nivel de Doutorado) pela Universidade Federal de Santa
Maria (UFSM).

2 E pertinente salientar aqui o fato de que o principium naturalis mencionado por Cicero recebe tradugdes do tipo:
inclinaciones naturales, em edigio espanhola (1987), e principes naturarels d’action, em edigio francesa (1948).
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respeito a tudo o que se relaciona com a conservagio da vida (Cic. Fin. I11. 5. 16),’ pois,
segundo Cicero, a tese estoica era a de que “o primeiro dever (assim traduzo o conceito
grego kathékon) é manter-se no estado natural. Logo, reter as coisas conforme a natureza e
rechagar as contrérias” (Cic. Fin. I11. 6. 20):

E demonstram [os estoicos] que é assim porque as criangas, antes de
experimentarem o prazer ou a dor, desejam o saudivel e rejeitam o
contrdrio, o que ndo ocorreria caso ndo amassem a sua propria constitui¢ao
fisica e nio temessem o seu aniquilamento (Cic. Fin. IIL. 5. 16).*

Em um momento posterior a esse em que os seres humanos vivem exclusivamente
com vistas a satisfagdo dos seus impulsos primdrios, mais precisamente quando eles
comegam “a fazer uso do seu entendimento [intellegentia]” (Cic. Fin. IIL. 6. 21), a
primazia da a¢do humana passa a ser uma ideia de dem ‘mais refinada’, no sentido de ser
um em desvinculado de qualquer satisfago fisica. De acordo com Cicero, o ideal de sdbio
proposto por essa vertente do Estoicismo é construido a partir desse segundo momento
da natureza humana. Isso significa que o fi7z humano (e o seu ideal de sdbio) consiste em
um ‘abandono’da vida segundo os apetites e em prol do aprimoramento do entendimento,
da razdo.

Embora o pressuposto de Cleantes apresente certa coeréncia quando admitidos
esses dois tipos de deveres, ou seja: (i) um, referente ao estado no qual o ser humano
encontra-se inclinado tio somente a satisfacdo dos seus impulsos primdrios; (ii) o outro,
referente ao estado no qual o ser humano faz uso do seu entendimento; é inegavel que ele
também ¢é problematico, visto que estabelece como condigdo para a edifica¢do da razdo
a supressdo dos impulsos primdrios. No Livro IV da De Finibus Bonorum et Malorum,
Cicero também chama a ateng¢do para esse ponto problemitico do pressuposto em
questdo:

Eles [os estoicos] dizem que o impulso natural que eles chamam de
Opunv, que o dever, e a virtude ela mesma, pertencem aquela classe de
coisas que sdo conformes a natureza. Mas, quando querem chegar ao
supremo bem, saltam por cima de tudo e nos deixam duas tarefas no
lugar de uma, a saber, adquirir certas coisas e desejar outras, ao invés de
incluir ambos os fins em um s6 (Cic. Fin. IV. 14. 39).

3 A sadde e a auséncia de dor sdo exemplos fornecidos por Cicero de forma recorrente. Cf.: (Cic. Fin. IV.11.27).

4 Segundo Diégenes Laércio, Zenido foi o primeiro a usar o termo dever, e o explicava como sendo “um ato coerente
com as disposi¢des da natureza” atribuivel a todo ser vivo (D.L. VII. 107-108). Por se tratar de um conceito tio
abrangente, a tradugio do kazhékon por dever encontra entre os especialistas algumas ressalvas justificdveis. Francisco
J. C. Daroca e Mariano N. Contreras (2006), por exemplo, afirmam que, na verdade, a melhor tradugio do kathékon
seria por “agdo apropriada’, pois o sentido moral que a tradugdo por dever implica seria apenas uma das dimensdes
do kathékon estoico (DAROCA & CONTRERAS, 2006, 1, p. 291, nota 275). Robert Drew Hicks (1925), o tradutor
da obra de Didgenes Laércio para a lingua inglesa, também demonstrou certo descontentamento com a tradigio que
optou por tomar o kathékon estoico por dever. Para Hicks, o problema de se tomar o kathékon por dever estaria no fato
de o kathékon se referir a um comportamento tio préprio do humano quanto dos animais e das plantas (D.L. VIL.
107, nota a). Dada a dificuldade de se pensar a ideia de dever como aplicivel aos animais e as plantas, Hicks sugere
o abandono desse tipo de tradugdo. Entretanto, vale mencionar, diferente do que encontramos em Daroca e Con-
treras, Hicks ndo sugere outra op¢do. A anilise acerca de qual seria a ‘melhor’ tradugio do kathékon nio faz parte do
presente estudo, embora seja inegdvel o valor positivo desse tipo de investigagdo. Optamos aqui por seguir a tradi¢io,
assumindo, dessa forma, o termo dever como o referente do kathékon estoico, e com ele todas as dificuldades tedricas
envolvidas. No entanto, se assim procedemos, nio o fazemos sem ter mente o sentido genuino desse conceito, qual
seja, o de atividade ‘propria’ da natureza de qualquer ser vivo (LONG, 2006, p. 313). Dito isso, voltemos ao relato
de Cicero acerca da forma como supostamente o Estoicismo (sob a perspectiva filoséfica de Cleantes) concebia a
natureza humana.
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Cicero estd convencido de que nio hd como ser wvirfuoso (sibio) se os “primeiros
desejos da natureza”, ou seja, se os impulsos primdrios forem assumidos como inferiores a
b ol

razdo, a virtude (Cic. Fin. IV. 15. 40).

A essa proposta que defende como condi¢do para a vida sibia a sobreposi¢do do
dever relativo a edificagdo da razdo ao dever relativo aos impulsos primdrios, Cicero faz a
seguinte critica: trata-se de uma tentativa frustrada de ‘inovar’ preceitos ‘antigos’. De acordo
com Cicero, “os antigos” (referindo-se a Academia e ao Liceu, sobretudo a Xendcrates e
Aristételes) concebiam o ser humano como corpo e alma, e afirmavam que em cada uma
dessas duas partes era possivel constatar bens (Cic. Fin. IV.7.16). Essa concepgio os levou
a proceder de tal modo que, ao versarem sobre o fz7z humano, ndo puderam excluir da ideia
de vida virfuosa a parte humana relativa ao corpo. Nesse sentido, Cicero coloca a questio
(Cic. Fin. IV. 11. 26): por que os estoicos, partindo do mesmo pressuposto dos filésofos
“antigos” (ou seja, da ideia de que o ser humano € corpo e alma e que em ambas essas partes
é possivel encontrar bens), estipularam como critério para a vida sibia o “abandono” da
parte relativa ao corpo? Essa questio é, de fato, muito pertinente, porém, infelizmente nao
existe uma resposta genuinamente estoica para ela. O que existe ¢ uma interpretagio do
‘viver de acordo com a natureza’a partir da qual esse tipo de questdo ndo se faz necessaria.
Trata-se da interpretagio proposta por Crisipo, a qual consiste na ideia de que a vida sdbia
¢ o resultado da conciliagio da razdo com os impulsos primdrios.

2. Sobre o viver de acordo com a natureza universal e a natureza particular proposto
por Crisipo

A conciliagdo entre a vida sdbia e a satisfagdo dos impulsos primdrios no pensamento
de Crisipo encontra-se sugerida na prépria doxografia de Didgenes Laércio. Sem
especificar a autoria desse pressuposto — razdo pela qual o relacionamos apenas com
Crisipo —, Diégenes Laércio afirma que, para os estoicos, da mesma forma que haveriam
impulsos contrarios ao dever do sdbio, haveriam também impulsos conformes a ele, e que
o critério que determina a conformidade ou ndo de um impulso com a ideia de dever
encontra-se na sua compatibilidade com a razdo: “Sao conformes ao dever as a¢oes ditadas
pela razdo [...] ndo sio conformes ao dever as agdes ndo aceitas pela razio” (D.L. VII.
108). Aqui, chamamos a ateng¢do nio sé para a existéncia de uma mentalidade estoica
que admite certa conciliagdo entre os impulsos e a vida sibia, mas também para o critério
a partir do qual um impulso seria concebido como sendo conforme ao dever. A ideia do
ser “ditada” ou “aceita pela razdo” é aplicada no sentido de que toda agdo (nesse caso, toda
acdo cujo fundamento sdo os impulsos) deve estar alinhada ao ideal de virtude ou sabedoria
que conduz & eudaimonia. Porém, nio se trata de um ‘alinhamento’ ao estilo proposto por
Cleantes, dado que aqui admite-se a possibilidade de impulsos compativeis com a ideia de
vida sabia.

Sobre a ‘compatibilidade’ entre a satisfagdo dos impulsos e a vida sabia proposta por
Crisipo, Claudio Galeno (aprox. 130 d.C.-216 d.C.) nos apresenta o seguinte testemunho.
Consta em Sobre as Doutrinas de Hipdcrates e Platio que Crisipo defendia a ideia segundo
a qual haveria uma “proporg¢do (symmetria) prépria e natural dos impulsos” (DAROCA &
CONTRERAS, 2006, I, fr. 181. 14; Gal. PHP. 1V, 2 8-27), e que essa “propor¢o” seria
“conforme a razio” (DAROCA & CONTRERAS, 2006, I, fr. 181. 18; Gal. PHP. 1V, 2
8-27). O primeiro aspecto a ser evidenciado nesse testemunho é: ele refor¢a a nossa tese de
que a pretendida compatibilidade entre os impulsos e a ideia de dever referida por Didgenes
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Laércio diz respeito ao pensamento de Crisipo. Isso porque, é justamente essa proporedo
propria, natural e conforme a razio dos impulsos que garantiria a sua compatibilidade com
a ideia de dever do sabio. O segundo aspecto a ser ressaltado ¢ que Crisipo nio especifica
se essa “proporgio” se aplica a todos os tipos de impulsos. A luz do que afirma Didgenes
Laércio, ou seja, que a conformidade dos impulsos com o dever depende do fato de eles
serem ou nio ‘ditados’ pela razdo (D.L. VII. 108), afirmamos que a pretendida “propor¢io”
proposta por Crisipo se aplicaria a todos os impulsos. Nesse sentido, sugerimos que, para
Crisipo, ndo sio os impulsos eles mesmos que se constituem em um problema para a vida
sabia, mas sim a forma como a esses impulsos o ser humano se dispoe.

A sugestdo aqui proposta encontra a sua justificativa ainda na obra de Cldudio
Galeno, mais especificamente na passagem em que ele versa sobre a defini¢do de paixdo
(do pdthos) proposta por Crisipo. Segundo Clédudio Galeno, Crisipo definia a paixdo de
duas formas: (i) como um movimento irracionalmente desviado da natureza; (ii) como um
excesso nos impulsos (DAROCA & CONTRERAS, 2006, I, fr. 181. 10-11; Gal. PHP.1V,
2 8-27). Sobre essas duas definigées, cabem aqui as seguintes consideragdes. Na primeira
defini¢do, Crisipo emprega o termo ‘irracional’ por entender a paixdo como “desobediente
a razdo”, no sentido de que ela se caracteriza como um ‘movimento’ por meio do qual nos
deixamos levar “sem razio ou juizo” (DAROCA & CONTRERAS, 2006, I, fr. 181. 12;
Gal. PHP. 1V, 2 8-27). E importante frisar que, embora concebida sob esses termos, a
paixdo nao é assumida por Crisipo como contriria 4 natureza, mas tio somente como um
‘desvio’. Todavia, enquanto ‘desvio’, a paixdo ndo é admitida em conformidade com o ideal
de sabio. E isso ¢ curioso, tendo em vista que o pdthos, em termos etimoldgicos, nao diz
respeito a uma “paixio” necessariamente “ma” (PEREIRA, 1990, p. 421) (MALHADAS;
DEZOTTI; NEVES, 2009, p. 2). Isso indica que, para a mentalidade grega, o emprego
desse conceito carecia sempre de algum elemento (critério ou condi¢io) por meio do qual
ele poderia ser assumido como bom ou nio. De qualquer forma, Crisipo o emprega apenas
no sentido negativo.

Quanto a segunda defini¢do, é preciso esclarecer de que modo seria possivel
pensarmos os impulsos “em excesso’. Sobre esse ponto, a ‘irracionalidade’ atribuida a
paixdo na primeira definigdo nos é cara. Isso porque, s6 é possivel conceber os impulsos
sob os termos de um “excesso” quando consideramos todo o raciocinio de Crisipo: hd
um ‘desvio’ na natureza humana que, ‘desobedecendo’ a razdo, resulta na transgressio da
proporedo propria e natural dos impulsos. Ndo se trata, portanto, de admitir que os impulsos
eles mesmos nos conduzem aos excessos, mas sim, que 0s excessos — ou as transgressdes
relativas a proporgio propria e natural dos impulsos — se ddo em dependéncia da forma como
nos dispomos a esses impulsos. A causa desse ‘desvio’ é explicada por Cicero e por Plutarco
(respectivamente) da seguinte forma:

No que se refere as perturbagdes do espirito que fazem miserdvel e
amarga a vida dos tolos [...] essas perturbagdes, digo, ndo sdo suscitadas
por nenhuma for¢a natural [...] todas essas coisas provém dos erros de
opinido e dos raciocinios apressados (Cic. Fin. I1I. 10. 35).

E pensam [os estoicos] que [...] a paixdo é uma razdo perversa e
intemperante, proveniente de um juizo vil e erroneo que adquire certa

veeméncia e vigor (DAROCA & CONTRERAS, 2006, 1, fr. 175; Plut.
Mor. 3.441C-D).
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Em ambas as passagens (de Cicero e de Plutarco) temos a ideia de que a fonte do
‘desvio’ da conduta, ou seja, o que leva o humano a cometer excessos, ¢ uma espécie de
«e z . A » «__=1» « A » . «e ’ »
juizo vil e erréneo”. O emprego dos termos “vil” e “erréneo” para se referir a esse “juizo” se
deve ao fato de ele corresponder a uma sobreposigio das paixdes a razdo, culminando, dessa
forma, em uma vida desequilibrada, ndo virtuosa.

Diégenes Laércio nos apresenta algo semelhante a Plutarco quando afirma que
dos erros, os quais promovem as perturbagdes, resultam as paixdes responsiveis pela
instabilidade da alma (D.L. VII. 110). No entanto, logo na sequéncia, Diégenes Laércio faz
uma afirmagio problemadtica do ponto de vista filoséfico: “A prépria paixdo, segundo Zenio,
¢ um movimento da alma, irracional e contrdrio a natureza, ou um impulso excessivo” (D.L.
VII. 110, grifo nosso). Se os fragmentos relativos ao pensamento de Crisipo nos permitem
defender que as paixdes ndo seriam contrarias a natureza humana, como proceder frente a
essa afirmagio de Didgenes Laércio?® Em primeiro lugar, é preciso considerar o motivo pelo
qual Zenio concebe as paixdes como contrarias 4 natureza humana. Como afirma Didgenes
Laércio, as paixdes sio provenientes de um equivoco cujo resultado ¢é a instabilidade ou
perturbagio da alma. Concebida sob esses termos, a paixdo nao deixa de ser assumida como
algo ‘natural’, a0 menos nio no sentido de ‘fazer parte da vida humana’. Entretanto, enquanto
um empecilho para edifica¢ido da razdio e, consequentemente, para a conquista da vida sdbia,
as paixdes de fato emergem como “contrarias a natureza humana”. Se, por um lado, ¢ possivel
apontar para uma relacdo de divergéncia entre Crisipo e Zendo nesse aspecto, por outro é
possivel constatar certa convergéncia entre eles. Nos referimos aqui aquilo que seria a causa,
o motivo pelo qual os impulsos seriam problemdticos para a vida sabia.

A argumentagio de Crisipo relativa a defini¢io de paixdo resulta, portanto, na
evidenciag¢ido de que, se hd um ‘desvio’ou ‘excessos’é porque o humano se coloca na condi¢io
de transgressio, e ndo porque os impulsos eles mesmos conduzem para essa condigdo. Ao
afirmar que o ‘ser sdbio exige que todas as agdes estejam em conformidade com a natureza
universal e a natureza humana particular, Crisipo propde um equilibrio entre as impulsoes
humanas e a edificagio da razdo. Na verdade, mais do que esse equilibrio, o pressuposto de
Crisipo também chama a atengio para a ideia de que tais impulsoes sdo sempre particulares,
ou seja, impossiveis de serem colocadas sob um padrio (ou métrica) universal.

Diferente de Crisipo, o raciocinio empregado por Cleantes na formula¢do do seu
ideal de sibio exige que os impulsos sejam admitidos como suprimiveis. Ndo se trata,
evidentemente, de ignorar a l6gica interna do raciocinio de Cleantes, pois o estabelecimento
de dois tipos de deveres realmente elimina a possibilidade de uma contradigdo no seu ideal
de sdbio. A ideia de que o ‘ser sdbio’ é parte constitutiva da natureza humana é primordial
para o Estoicismo, e Cleantes nio rompe com ela (ANNAS, 1993, p. 449-550). Contudo,
a forma como ele pensa a natureza humana é problemitica. A luz do que testemunhou
Cicero, temos uma ‘hierarquia’ dos dewveres, no sentido de que o fz7z humano repousa apenas
sobre um desses deveres e, para conquistd-lo é preciso suprimir o outro:

E aqui devemos eliminar o erro dos que pensam que hd dois bens sumos.
Imaginemos um homem que deseja atirar uma lan¢a ou uma flecha na
diregdo que seja: o atird-la serd o fim da agdo, como o ¢ para nés o sumo
bem; mas os meios que emprega para atird-la nio serdo o préprio bem

[...] (Cic. Fin. I11. 6. 22).

5  Aideia de que, para Zenfo, a paixdo seria “contrdria 4 natureza humana” também pode ser encontrada na Discussées

Tusculanas. Cf.: (Cic. Tusc. IV. V1. 11).
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De Cleantes, bem como do préprio Cicero, carecemos de uma explicagio relativa
a forma como se daria a transi¢do da vida voltada aos impulsos para a vida voltada a
edificagdo da razdo. A unica ‘explica¢io’ dada por Cicero nesse sentido é aquela segundo a
qual, tdo logo os homens comecam “a fazer uso do seu entendimento [inzellegentia]” (Cic.
Fin. 111. 6. 21), a primazia deixa de ser a satisfacdo dos impulsos primdrios e passa a ser
o aprimoramento da razdo. Desse modo, acerca do significado da expressdo ‘fazer uso do
entendimento’resta espago apenas as conjecturas. Afirmamos que nesse ponto da exposi¢ao,
Cicero tinha em mente a prépria doutrina estoica, no sentido de que o ‘comegar a fazer
uso do entendimento’ dizia respeito a0 momento em que alguém inicia o seu processo
de aprendizagem acerca das bases do Estoicismo e, dessa forma, obtendo um progresso
intelectual, se torna um sibio e um bom cidado.®

A auséncia de textos genuinos, tanto de Cleantes quanto de Crisipo, nos impede de
formular maiores consideracdes acerca dessa divergéncia entre eles. Tal situa¢io agrava-se
ainda mais quando consideramos que nem mesmo de Zenio temos maiores informagoes.
A tnica pista nesse sentido ¢ a afirmagio vaga de Didgenes Laércio segundo a qual, para
Zenio, o fim seria “viver de acordo com a natureza, ou seja, segundo a exceléncia [apet]”
(D.L. VII. 87). Em face da divergéncia entre Cleantes e Crisipo, nio hd como precisar
o sentido dado por Zenido ao conceito “natureza”: (a) se era a natureza universal; (b) a
natureza humana particular; (c) ou a natureza universal e a natureza humana particular. O
que a presente andlise evidenciou é que, embora existam boas razbes para se adotar, tanto
a interpretacio proposta por Cleantes, quanto a interpretagdo proposta por Crisipo, os
elementos que fundamentariam a postura de Cleantes sio mais problematicos para a Etica
estoica do que aqueles que decorrem do pensamento de Crisipo, uma vez que dos seus
pressupostos resulta a necessidade de uma supressio de parte dos deveres humanos.

6 E Daroca quem sugere a relacio entre a Etica estoica e uma espécie de paideia. Cf.: (DAROCA & CONTRERAS,
2006, 1, p. 85-86).
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A mediania em Aristételes

Rosane Rocha Viola Siquieroli'

Este artigo se propoe a discutir um aspecto da filosofia aristotélica, especificamente
a doutrina da média. Os escritos éticos de Aristételes retinem os ensinamentos para a
formagio do homem bom, tendo em vista a aquisi¢do da virtude moral e o cultivo do
intelecto para o desenvolvimento da phronesis. A doutrina da média faz mengio direta ao
que Aristételes chama de ‘razdo correta’ ou orthos logos existindo ai certa obscuridade que
demanda uma investiga¢do minuciosa e sobretudo cuidadosa.

Este artigo ocupa-se fundamentalmente com a obra Ethica Nicomachea, de capital
importancia para a compreensio do tema proposto que envolve uma tentativa de explicitar
o que vem a ser a mediania e o orthos logos aristotélico.

O escopo do trabalho consiste em elucidar os papéis desempenhados pela virtude
do cardter (0w dpetn) e pela phronesis na determinagio dos ‘meios’ (td pog Ta TEAN) €
dos ‘fins’ (téhog e oxondg) das agdes morais. Tal investigacio se justifica na medida em que
Aristételes nem sempre apresenta de maneira clara e conclusiva o ambito de atuagio de cada
uma dessas virtudes, abrindo espaco para interpretacdes que ampliam significativamente
ou reduzem drasticamente os papéis da virtude do cardter e da phronesis. Diante disso,
surgem problemas de natureza exegética que, 2 medida que sdo analisados, revelam ao
leitor as respostas filoséficas que Aristételes apresenta aos problemas de filosofia moral
que ele se coloca.

No livro II da Ethica Nicomachea Aristételes diz que a virtude quanto ao género ¢é
uma disposicio de cardter (bexis); enquanto espécie a virtude é uma mediania porque pde
a sua mira no meio-termo. O alvo, que se encontra no ponto intermedidrio entre o excesso
e a falta, é identificado pela virtude; o alvo é exatamente este meio-termo relativo ‘4 nés,
sendo o fim da agdo virtuosa. A doutrina da média tem por meta elucidar que a virtude é
o bom tipo de disposi¢io, determinando a diferenca especifica entre as disposi¢des (hexeis)
— a disposi¢io virtuosa e a disposi¢ao viciosa. Portanto, a virtude ¢ uma boa disposi¢io
de cardter ao evitar os excessos e as faltas, ou seja, excesso e falta sio falhas no modo de
ser correto. Tanto na Ethica Nicomachea como na Eudemia, Aristételes utiliza as mesmas
palavras para explicar como ele pretende provar que a virtude é a boa ou correta disposi¢io
de cardter, o que significa que as virtudes sdo estados “em relagio aos quais estamos bem
dispostos com referéncia as paixées”(1105 b 21-28). E patente que os leitores de Aristételes
tentam encontrar nos textos que as virtudes sio estados disposicionais (bexeis) diretamente
relacionados com as agbes, mas como a passagem citada acima nos mostra, o parimetro

1  Universidade Federal de Uberlandia (UFU)
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que se deve tomar de base para encontrar o meio-termo nio envolve agdes e sim as paixdes.
Aristételes fala de algumas paixdes ‘naturais’ que tendem as virtudes naturais; diz que cada
virtude se encontra naturalmente e também de outro modo, incluindo o pensamento (EE
1234 a 26-30). Outro ponto relevante é que Aristételes afirma na EN 1127 a 14-17 que
a descrigdo dos estados virtuosos e também dos viciosos permite um exame mais acurado
sobre o cardter; ¢ pelas escolhas feitas que podemos distinguir o verdadeiro cariter do
homem.

Aristételes € enfatico ao afirmar na Ethica Nicomachea 11 2 que como a investigac¢io
sobre a virtude ndo visa o conhecimento tedrico, ¢ importante frisar de antemio que o
tratamento dado aos assuntos relacionados a conduta se fard em linhas gerais e nio de
maneira precisa; ele diz que investiga a virtude nio em busca de uma definigdo exata do
que ela vem a ser, mas para “nos tornarmos bons” (1103 b 28). Para o filésofo, as questdes
de conduta se assemelham aos assuntos de saide e ndo podem por isso seguir rigidos
parimetros; ele considera impossivel que uma regra Unica abarque casos particulares
distintos e que as pessoas nas situagdes reais sio os verdadeiros autores que devem
considerar o que ¢ mais apropriado a ocasido.

Sarah Broadie levanta uma questio interessante: “O que, entio, falta quando a agio
justa ndo ¢é feita de justica?” (BROADIE, 1991, p.84) Aristételes explica que a agdo de um
homem justo nio é considerada justa apenas porque expressa uma virtude de justica. Ou
seja, um ato é tido como justo apenas e tdo somente apds preencher todos os requisitos de
uma a¢do virtuosa, nao vale simplesmente a mera aparéncia de justica. O ponto central para
a ética aristotélica é que uma acdo correta nem sempre decorre de uma virtude. E possivel
que alguém realize uma agfo corajosa ou justa, mas nio porque ¢ uma pessoa virtuosa, ao
invés disso, executa o ato ‘aparentemente’ virtuoso por acidente ou instiga¢io de outrem.
Uma ag¢do com a mera aparéncia de virtuosa nido possui para Aristételes o mesmo valor
de uma a¢io genuinamente virtuosa; a primeira nio ¢ tdo boa quanto a segunda na visao
do filésofo. O homem virtuoso faz o bem simplesmente porque ¢ bom e vivendo desta
maneira, ele também serve a sua prépria felicidade. Ao contririo do agente virtuoso, o
vicioso vive a mercé de conflitos internos. O homem virtuoso persegue um tnico fim
dominante que é o fim bom, correto. O agente moral possui a habilitacio que o permite
dosar de maneira equitativa seus sentimentos e emogdes.

A mediania, em sentimentos e agdes, é caracteristica daquele que possui uma boa
disposi¢ao ética, o que envolve antes de mais nada ter o tipo certo de motiva¢do. Um
exemplo serve para ilustrar o argumento: Jodo da dinheiro a José para alcangar a fama de
ser generoso, j4 Maria faz o mesmo para que José se alimente e nio passe fome. Jodo e
Maria, neste caso, agem com generosidade mas o que importa é o que levou cada um deles
a agir, ou seja a motivagdo individual.

Mas Aristételes também classifica a boa disposi¢do como uma disposi¢io ética ou
uma ‘hexis probairetike’ (EN 1106 b 36, 1139 a 22-3); considerando o dominio entre os
limites do excesso e da falta; onde a virtude é um meio-termo. Aristételes alerta para a
dificuldade em se encontrar o meio-termo e se utiliza de uma analogia com a matemdtica:
“Por exemplo, encontrar o meio de um circulo nio é para qualquer um, mas sé para
aquele que sabe fazé-lo” (1109 a 25). Assim como encontrar o meio de um circulo exige
o conhecimento apropriado, definir a mediania no 4mbito das agbes praticas também
requer habilidade do agente. A ‘hexis probairetike’ é uma disposigio de cardter de virtude-
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adquirida no 4mbito de uma boa escolha, na hora de deliberar bem; encontrando o meio-
termo relativo 4 nés assim como ordena a razdo. No caso particular, ao dosar corretamente,
nem muito e nem pouco, sendo portanto aquela agdo ponderada, equilibrada. Portanto, o
excesso e o muito pouco sio prejudiciais (1104 a 10-20).

O objetivo primordial da filosofia ética aristotélica é pritico, mas a doutrina
da mediania nio ¢ apresentada como um conselho moral; ela é parte da defini¢do de
exceléncia de cardter ( ethike arete ). Tanto a imoderagio que se apresenta como uma
busca demasiada de prazer quanto a insensibilidade que se d4 com a total falta de busca
do prazer sio formas de vicio no que se refere a sensibilidade humana. No intermedidrio
encontramos “a areté voltada para o prazer sensivel que tende ao meio-termo, que procura
a medida correta no prazer, a moderagio (sophrosyne)” (WOLEF,2010, p. 73). Uma grande
quantidade de emogdes e sentimentos como, por exemplo, o medo, o apetite, a raiva, a
fome e a sede, a confianga, o prazer e a dor podem ser experimentados tanto em excesso
quanto de maneira deficiente. Sentir desta maneira, em ambos os casos ndo ¢ bom, mas
quando tudo se passa no dmbito do intermedidrio é que existe virtude. Sentir emogdes
relativas ao medo, a raiva, a confianga e assim por diante, no momento certo, pelos objetos
corretos, pelas pessoas certas, pelo motivo adequado é o que a doutrina da média aponta
como o melhor.

No caso das agbes acontece a mesma coisa, também existem excessos, faltas e o meio-
termo. O agir com excesso, assim como também de maneira deficiente, configura fracasso,
portanto uma agdo defeituosa; por outro lado, o agir sopesando-se as circunstincias e seus

detalhes é considerado uma forma de sucesso (BROADIE, 1991, p. 97).

Ao longo da Ethica Nicomachea tenta-se sem sucesso, identificar um padrio objetivo
de comportamento apropriado, algo que possa fornecer uma resposta definitiva para todas
as situagdes, mas Aristételes ndo nos oferece o segredo de um guia pratico de boas maneiras,
a0 que parece ndo € este o seu objetivo principal.

Ursula Wolf explica como deve ser compreendida a mediania na ética de Aristételes
e diz que uma coisa é certa, o filésofo ndo pretende um aconselhamento sobre meias medidas
nas agdes e nas posturas de cardter. O discurso aristotélico sobre o meio-termo néo serve
de critério para o que é correto na prética; em diversas perspectivas, serve, ao contririo,
para explicar a compleigdo constitutiva da aresé ética e a agio por ela provocada. “Assim, o
préprio Aristételes acentua que a areté deve ser definida como uma Aexis mediana segundo
a espécie, mas em relagio ao seu valor nada tem de meias medidas, encontrando-se antes

no topo” (WOLF, 2010, p. 73).

Christof Rapp considera que Aristételes ao conceituar a mediania parece fazer alusio
a uma espécie de sensibilidade que em contato com o caso concreto permitiria ao agente
descobrir e executar a a¢do correta. Ele destaca que o filésofo descreve de modo bastante
claro a aquisi¢do da virtude como um processo de formagio e cristalizagdo do cardter
e ainda apresenta a virtude como espécie de respostas emocionais a variadas situagdes

(RAPP, 2010, p. 405).

A doutrina da média nio tem o propésito de servir como uma diretriz para o
agente determinar o correto curso de uma agio, isso porque o meio-termo nem sempre se
apresenta equidistante dos extremos. As vezes a mediania ocorre em dado caso particular
mais préxima de um dos pélos que de outro; um bom exemplo é a coragem, a impetuosidade
estd mais proxima da virtude do que a covardia. E nem mesmo a saida encontrada por
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Aristételes do ‘meio-termo relativo a nés’ resolve a dificuldade; o que s6 pode ser ajustado
e solucionado como medida correta na averiguagio de todas as circunstincias especificas
do caso concreto.

A melhor contribui¢io da teoria moral ¢ a formulagio de enunciados que funcionam
na maior parte das vezes e ndo em geral (1094 b 20-25). Possuir virtude significa estar
com raiva no momento certo, pelo motivo certo e assim por diante; nio significa estar
moderadamente raivoso o tempo todo. Em algumas ocasides, apropriado pode ser ficar
com muita raiva; mas em outras, pode nio ser apropriado ficar com raiva. O que estd errado
com os extremos ¢ que eles ndo parecem ser o resultado de um julgamento ou avaliagio da
situagdo particular. Portanto, nos extremos o sentimento de raiva nio ¢ o adequado e sim
¢ desproporcional.

A busca ¢ pelo equilibrio, uma tentativa de dizer como atingir uma razoabilidade no
agir. Para Aristételes, o ser humano bom, com suas disposi¢des em equilibrio, sente e age
da maneira certa, na hora certa, e assim por diante, logo a partir dai a coisa correta a ser
teita somente poderd variar de acordo com as circunstincias do caso particular. Mas este ser
humano bom com a disposi¢io de cardter adequada sera capaz de avaliar as circunstincias
com sapiéncia.

Todo ser humano, que é naturalmente possuidor de certa disposi¢do de cariter,
se envolve em sentimentos e emogdes, pouco ou excessivamente — isto ¢, com mais
intensidade do que deveria ou com menos intensidade. Além disso, onde existe uma gama
de intensidade ¢é possivel expressar os sentimentos e emo¢oes com demasiada for¢a ou com
fraqueza. Por exemplo, o agente ao ser agredido verbalmente pode demonstrar sua raiva
com mais veeméncia ou pode ficar intimidado e ndo se defender, o que para Aristételes é
um comportamento préprio de escravo (1126 2 9 ).

Um estado ou disposi¢io de cardter (bexis) que erra frente as circunstincias
particulares para o excesso ou para a falta expoe vicios de cardter, enquanto a disposi¢io
que evita o excesso e a falta revela uma virtude de cariter. Em algumas circunstancias,
pode ser que mesmo uma quantidade moderada de medo seja inadequada e as vezes se faz
necessdria uma resposta vigorosa. Neste caso, a mediania é o que é apropriado considerando
todos os detalhes do caso particular. O meio-termo verificado na exceléncia ética ¢ aquele
‘relativo 2 nés’e isso ndo implica dizer que existam padrdes éticos diferentes a cada situagio
e sim que a sensibilidade do agente ¢ o que importa para a a¢io virtuosa.

Um exemplo que ilustra isso bem é o seguinte: “[...] uma hora pode
ser muito longa para assar o pao, enquanto dez minutos ¢ muito pouco
tempo. O tempo certo ¢ determinado pelo objetivo do empreendimento
do padeiro: a produgio de um pedago de pao. O tempo certo de
cozimento é o que for necessdrio, nas circunstincias, para produzir esse

resultado (MEYER, 2008, p. 68)

O meio-termo para a exceléncia ética diz respeito a uma ampla gama de
sentimentos e a¢des e seu ponto de referéncia, diz Aristételes, é “nés”. Ao afirmar que o
significado ético se consuma no “relativo a nés”, Aristételes indica que o meio-termo é
relativo ao nosso projeto, como seres humanos, de viver bem. Esta referéncia nos indica
que o filésofo pretende que a média seja avaliada com base nos casos particulares.
Urmson (1973, p.223-30) defende o que, seguindo Curzer (1996, p.129-38), podemos

chamar de interpretagio “quantitativa” da doutrina da média. Aristételes diz que o alvo
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do agente virtuoso ¢ agir e sentir “nas ocasides certas, com relacdo as pessoas certas, pelas
razdes certas, da maneira certa ou da maneira que é a melhor e a média” (1106 b 21-
22). A interpretagio quantitativa da doutrina da média afirma que nosso alvo é agir e
ndo sentir nem de maneira excessiva e nem muito pouco nas ocasides, nem em rela¢io a
muitas e nem poucas coisas, nem demais nem muito pouco com relagio as pessoas, nem
por muitos nem por poucos motivos. Urmson considera a doutrina da média interpretada
como quantitativa, em grande parte verdadeira e digna da genialidade de Aristételes.

Na Ethica Eudemia a doutrina da média aparece em 1220b21-23, quando Arist6teles
faz referéncia a um “todo continuo e divisivel”; anteriormente entretanto a énfase nio recai
no excesso e na deficiéncia e sim naquilo que ¢ melhor.

“Portanto, admitamos como premissa, em primeiro lugar, que a melhor
disposigio € o efeito dos melhores meios e que as melhores agoes de cada
resultado sdo fruto de sua virtude; por exemplo, os melhores esforcos
fisicos e a melhor dieta produzem uma boa constituicdo fisica e, a
partir da boa constituigdo fisica, surgem os melhores esfor¢os. Também
admitimos que toda disposi¢do nasce e desaparece pela agdo dos mesmos
meios aplicados de uma determinada maneira” ( EE 1120222-25).

A virtude é preservada ou destruida pelo excesso e falta; Aristételes utiliza na EN
uma analogia sobre a forca e a saide para explicar melhor como isso se di no homem.
Ele diz que se exercitar demais ou de menos destréi a for¢a, comer ou beber em excesso
prejudica a satide, por outro lado beber ou comer quantidades razodveis preserva a saide
do corpo (1104212-26). E diz que a temperanga e a coragem sio destruidas pelo excesso e
pela falta, mas sdo preservadas pelo que ¢ ‘intermedidrio’.

Na filosofia éticaaristotélicaa doutrina da média e o orzhos logos estao intrinsecamente
relacionados. Para Aristételes, a virtude se desenvolve no homem em duas etapas distintas e
interdependentes, porque uma nio obtém sucesso sem a contrapartida da outra. O filésofo
percebeu que na alma humana as convicgdes sio formadas muito antes que alguém seja
capaz de especificar o que, e se alguma coisa, estd errada. O orthos logos ou a razdo correta
¢ a prova cabal disso. A relagio do orthos logos com a virtude moral e a phronesis pode num
primeiro momento levantar muitas dividas e gerar incertezas, mas nio ¢ bem assim. Na
Ethica Nicomachea 11 2 Aristételes menciona literalmente pela primeira vez que devemos
executar nossas agoes de acordo com o orzhos logos.

To pév odv kot TOvV dpBdV Adyov TpdTTely KooV Kai DokeicOm—

pndnoetar &’ Hotepov mepl adTod, Kol Tl EoTv 0 OpBOG AdYOG, Kol A
el pog Tag GAag dpetdc. (1103b32-34)

“Now, that we must act in accordance with correct reason is a common principle
and must be assumed — it will be discussed later, i.e. both what correct reason is, and how

it is related to the other virtues.” (ROSS, 2009)

Em 1138 b 19-36 a argumentagio de Aristételes refere-se a mediania e ele diz que
¢ a razdo que determina o meio-termo; existe um alvo para o qual o homem que tem razio
parece olhar, forcando ou relaxando sua atividade para encontrar um ponto intermedidrio,
entre o excesso e a falta, isto é uma caracteristica do homem que segue o que a razio
correta indica. Aristételes entdo considera ser necessdrio determinar qual ¢ a razdo correta
e onde estd este alvo identificado por ela.
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Em 1144 b 20-26 Aristételes diz que a virtude é aquele estado em concordancia
com o orthos logos - que a razdo correta é aquilo que estd de acordo com a sabedoria prética
(phronesis). A phronesis ¢ uma virtude intelectual e o orzhos logos relaciona-se diretamente
com ela, mas ndo a partir dela; é possivel vislumbrar entre eles uma correlagdo, pois a
sabedoria prética coroa de éxito a virtude moral que se manifesta na a¢ao obediente a razio
correta. Aristételes vai além, afirma que Socrates considerava as virtudes como exemplos
da razdo, enquanto conhecimento cientifico; ele ao contrario de Sécrates, entende que a
virtude envolve razio, ou seja, o estado virtuoso é aquele que possui a razio correta.

Aristételes entende a virtude como um estado em concordincia com o orthos
logos ( kata ton orthon logon ) e admite que a virtude também inclui um elemento nio
intelectual, ou seja, que ndo depende de raciocinio, como na hipétese da ‘apreciagio do agir
do phronimos’. O orthos logos ndo pode se resumir a uma lista especifica de regras e também
nio surge como um procedimento padrio de escolha, mas ele dirige e comanda (1114 b30,
1119 b17). Todas as virtudes morais envolvem sentir e agir ‘como a razio correta prescreve’
e ‘como se deve’ (1121 a 1-4). A phronesis depende ela mesma das virtudes morais.

Em 1106 b 26-28 Aristételes diz que a virtude é uma espécie de mediania porque
poe a sua mira no meio-termo; aconselha que o homem deve evitar os prazeres, porque s6
desta maneira estard protegido dos erros; o prazer e a dor que o homem sente determinam
suas inclinagdes. Aristételes diz que: “Devemos nos arrastar para o extremo contririo, pois
assim entraremos no estado intermedidrio” (1109 b 4-6). Ele nos mostra que existe uma
relagdo estreita entre o orthos logos e a phronesis e que ambos sdo fatores-chave para a agéo
virtuosa; como o orthos logos identifica a mediania ou o meio-termo que é o que garante a
virtuosidade da agdo.

Na Ethica Nicomachea V1 2 1139 a 20-30, Aristételes traga um paralelo entre os dois
tipos de virtudes envolvidas na agdo virtuosa; ele afirma que a afirmagio e a negacio estdo
para o pensamento assim como o buscar e o fugir estdo para o desejo. Para o agir virtuoso
o desejo deve ser correto e se a escolha for boa, esta deve buscar o que aquele afirma.
Desta forma, é completada com sucesso o processo realizado pela parte da alma racional
calculativa (/ogistikon). No que diz respeito ao cdlculo deliberativo, este somente pode ser
teito com relagdo aos particulares, entretanto a virtude moral é uma Aexis ou seja uma
disposi¢ao estabelecida; assim sendo o estado de cariter mantém um primeiro contato
nio-racional com proposi¢oes universais. E isso se dd de que forma? Pela percepgio, pois é
a faculdade de percepcio que é responsivel pela compreensiao dos universais; a capacidade
de discriminar entre coisas pretas e brancas estd 14 desde o comeco, e preto e branco sio
universais. Com rela¢do a este ponto especificamente, podemos entdo considerar que a
capacidade de percep¢io em si € inata, ou seja inerente ao ser humano em geral; j4 ndo
ocorre a mesma coisa com a percep¢ao moral que precisa ser desenvolvida e treinada pela
habituacio. Esta sendo adquirida ou aprendida numa fase posterior da vida.

Possuir uma boa disposi¢io é caracteristica de um mestre em qualquer arte, aquele
que evita o excesso e a falta, buscando e preferindo o meio-termo — o meio-termo nio
em relagdo ao préprio objeto, mas em relagdo a nés. Ndo é por outro motivo que se afirma
com frequéncia que nada se pode acrescentar ou tirar as boas obras de arte. O meio-termo
(mmesotés) é o caminho correto para a exceléncia. Caminhar neste sentido, de acordo com o
orthos logos, de um lado representa o reconhecimento de que a felicidade ndo se confunde
com o prazer e muito menos com o sofrimento.
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No caso da exceléncia deliberativa, esta ¢ uma forma de exceléncia intelectual que
s6 pode ser manifestada por aquele que reconhece um fim bom de modo a obter dele um
bem efetivo. E ¢ justamente isso que uma boa disposi¢do moral permite que o agente faca,
sendo aquela condi¢io que torna possivel ao raciocinio trabalhar a servico do bom objetivo

final. A sabedoria pratica utiliza-se da combinagio de dois tipos de qualidades.

Do lado do cariter ha exceléncia moral e do lado intelectual, a asticia
(deinotes), que quando aliada a exceléncia moral adquire o titulo mais
honorifico de “mous”, aqui geralmente traduzido por “inteligéncia.
Aristételes divide as contribuigbes da exceléncia moral e da inteligéncia
entre o fim e os meios dizendo que a primeira faz o fim ou o alvo
(skopos) certos, enquanto a segunda faz com corre¢io os meios

(1144 2 7-9; 1227 b 19/ BROADIE, 1991, p. 242)

A phronesis é uma virtude intelectual que permite entender a verdade sobre a acdo
humana e desta maneira agir virtuosamente e o agir vituoso se segue de uma disposi¢ao de
cardter virtuosa. Logo, a phronesis sendo uma virtude intelectual, ela precisa da colaboragio

de algo mais para a realiza¢do da agio correta.

A pessoa prudente é caracterizada pela exceléncia deliberativa (euboulia),
uma capacidade descrita como um “tipo de corre¢do” (orthotes tis) no
pensamento (1142 b 8-9, 16). O aspecto mais revelador dessa corre¢io
¢ que restringe a deliberagio a atividades que permitem chegar a um
bem (1142 b 16-22). Isso ¢ diferente da deliberagio bem-sucedida de
uma pessoa ruim que, desse modo, alcanga algo maligno. O dltimo
caso evidencia apenas esperteza (deinotes), algo que é pressuposto,
mas ndo idéntico, & prudéncia (1144 a 27-29). A diferenca crucial é
que a prudéncia envolve alguma visio do bem como aparece para uma
pessoa virtuosa (1144 a 29-37). Enquanto a esperteza é demonstrada
na escolha correta dos meios com vistas a qualquer fim, a “corre¢do” da
pessoa prudente manifesta-se na deliberagio e na especificagio daquelas
atividades apropriadas para alcancar o bem da prépria virtude moral.
Assim, a prudéncia é essencialmente dependente da virtude ética, sem a
qual ela entra em colapso na qualidade moralmente neutra da inteligéncia

(TESSITORE, 1996, p. 45).

O bom estado da atividade prética em conjunto com a intelectual é a concordincia
da verdade com o desejo correto. E por este motivo, afirma Aristételes (1139 a 30-35 ) que
a escolha (]bro/miresz's) ndo existe sem a razdo ou intelecto e nem sem a disposi¢do moral
(hexis). A phronesis é a exceléncia da razdo ou intelecto envolvida com a exceléncia ética ou
virtude moral; ambas atuando em conjunto para a consecu¢io do bem. Nesta simbiose em
que duas exceléncias convergem para o resultado correto ou agdo correta é a ‘razio correta’
(orthos logos) que identifica o meio-termo (1107 a 1-2). O objetivo da phronesis é ‘realizar

bem o fim' (1140 b 7) ou ‘viver bem’ (1140 a 28).

177



A MEDIANIA EM ARISTOTELES

Referéncias bibliograficas:

BROADIE, Sarah. Ethics with Aristotle. New York: Oxford University Press,1991
CURZER, H.]. 4 Defense of Aristotle’s Doctrine that Virtue is a Mean. Ancient Philosophy
,1996

INWOOD,B.; WOOLE, R. Aristotle. Eudemian Ethics. New York: Cambridge University
Press, 2013

MEYER, Susan Sauvé. Ancient ethics: a critical introduction. New York: Routledge Taylor
& Francis Group, 2008

RAPP, Christof. Para que serve a doutrina aristotélica do meio termo? Sobre a ética nicomaquéia
de Aristoteles: textos selecionados. Coordenac¢do de Marco Zingano — Sdo Paulo: Odysseus
Editora, 2010

ROSS; BROWN. Aristotle. The Nicomachean Ethics/Aristotle; translated by David Ross;
revised with an introduction and notes by Lesley Brown. NY: Oxford University Press,
2009

TESSITORE, A. Reading Aristotle’s Ethics Virtue, Rhbetoric, and Political Philosophy. New
York: State University Of New York Press, 1996

URMSON, J. O. Aristotle’s Doctrine of the Mean. American Philosophical Quarterly, 1973
WOLF, Ursula. A Etica a Nicémaco de Ariststeles. 2* edi¢io - Traducdo de Enio Paulo
Giachini . Sdo Paulo: Loyola, 2013

178



Causalidade e Psykhé

Rubens G. Nunes Sobrinho!

Introdugao

O escopo deste artigo consiste em apresentar uma conexdo entre a cosmologia e a
psicologia platonica no contexto do Gorgias. Para tanto (i) apresentarei alguns antecedentes
pré-platonicos, denotados em passos polémicos, e os correlacionarei com as referéncias
cosmoldgicas do didlogo. Em seguida, (ii) aplicarei os pressupostos obtidos a partir do
contexto filos6fico numa aplicagio interpretativa do mito escatolégico final.

Homologia entre Cosmo e Psykhé

No embate dialégico com Cilicles, talvez o seu interlocutor mais hostil, Sécrates
contrapde dois modos de viver incompativeis: a vida filoséfica e a vida de saciagdo dos
prazeres. Segundo Cilicles, o homem mais feliz é aquele que pode dar livre vazio aos
prazeres, pois atribuir felicidade a homens que de nada necessitam é tio absurdo quanto
afirmar que pedras e caddveres sio felizes (492e).

Diante do expediente retérico do apelo ao ridiculo, Sécrates cita o verso de Euripedes:

« . ~ 7 ~ 7 . ;7) ~
Quem sabe se viver ndo é morrer e morrer nio € viver?” (492¢). O verso faz mengdo a uma
antiga tradi¢do de mistérios, segundo a qual, viver é uma espécie de morte. A partir dessa
referéncia, Platdo reconfigura a concepgdo de “morte” tributiria dos mistérios e faz dela um
problema filoséfico: acreditamos que a morte é algo (fryo0puedd T oV Odvatov evay; Fédon 64c2)?

Estar morto, por defini¢do, implica postular a separagio da alma e do corpo (Gdrgias,
424b). O corpo separado da alma passa a fica em si e por si mesmo e a alma separada do
corpo passa a ficar em si e por si mesma. Se a morte se consuma na separagio, a vida, entio,
implica um tipo de unido que, por sua vez, instaura um modo de relagio psicossomdtica. As
possibilidades indeterminadas e multiplas dessa relagdo implicam repercussoes inexordveis
na natureza da alma, cuja constitui¢io pode ser mais ou menos regrada, ou inteiramente
desregrada. Platdo estabelece a natureza da alma ma desregrada como oposta a da alma
boa e regrada. A discussdo sobre regramento psiquico enseja o estabelecimento de uma
homologia estrutural entre a natureza da alma e a natureza cosmoldgica a partir de um
acervo de sabedoria mencionado por Sécrates.

No Gorgias, Sécrates afirma ter ouvido que um homem sibio, que a alma dos nio
iniciados e desprovidos de entendimento (Gvortovg) é semelhante a uma peneira que
nada pode reter nada por causa de sua falta de crenga e de esquecimento (dmiotiov T€ Kai
MOnv). Sécrates recorre a um estoque de imagens configurada por uma antiga tradigéo.

1 Mestre e Doutor em Filosofia pela UFMG. Instituto de Filosofia da Universidade Federal de Uberlandia
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“Quem sabe se viver ndo é morrer e morrer ndo é viver?” E nds, na realidade,
igualmente estamos mortos. Pois eu jd ouvi de um dos sdbios que nds agora
estamos mortos, que nosso corpo (o0 € nossa tumba (G € que a parte
de nossa alma em que estio os apetites € suscetivel de ser persuadida (olov
avoneifecbar) e transmudada (netomintew) para cima e para baixo. E
algum refinado homem, talvez Siciliano ou Itdlico, teria narrado este mito,
trocadilhando o nome, e por ser persuadivel (mbovov) e impressiondvel,
chamou-a “barril’ (miOov) e chamou os irrefletidos ndo iniciados’ (toOg O&
GVONTOVG AUV TOVG), ¢ disse que destes homens irrefletidos (TGV &’ GAvoNTOV)
a parte da alma em que estdo os apetites, irrefreada, e incontida, comparou com
um jarro’ furado, por ser insacidvel. Ao contrario de ti, o Calicles, este homem
indica que de todos os que estio no Hades, falando assim do invisivel, (015&G),
o0s mais miserdveis seriam os ndo iniciados, que repetidamente carregam dgua
para o jarro furado com uma peneira. Esta peneira, segundo o homem me
disse, € a alma; e ele comparou a alma dos irrefletidos (T®dV AvoNT®V) com
uma peneira porque ela estava furada e por nada ser capaz de reter, por causa
de sua falta de f¢ e esquecimento.

Para “tornar claro como devemos viver” (492¢5) e contrastar a temperanga com 0s
apetites irrestritos, Sdcrates interrompe o curso habitual de &eyyog e entrelaca imagens
miticas que introduzem crengas e concep¢des moldadas em um pano de fundo tradicional.

Na reconfiguracio platonica desse pano de fundo, a irrupgio do apetite assimila-se
a doenga, entendida como um desarranjo corporal. Os nio iniciados tém uma alma doente
e corrupta. O excesso de prazeres ¢ a disrupgdo da alma e essa dxoopio necessariamente
implica que a alma estd em condi¢io pobre, m4, ininteligente, desregrada, injusta e impia
(Gorgias 505b). Por isso, é preciso refrear os apetites e estimular as agées levam a alma a
tornar-se melhor.

A mesma correlagdo entre falta de entendimento, loucura e a licenciosidade dos
prazeres aparece em referéncia aos iniciados no Fédon:

Entido, se estd nessa condi¢do, invisivel como é, a alma vai se reunir ao
que se lhe assemelha, ao que ¢ imortal, divino e sibio; 14 onde, ao chegar,
comega para ela uma era de felicidade, liberta de erros e loucuras (dvoia),
de medos e amores selvagens e dos demais males préprios ao género
humano, para gozar de facto o restante do tempo, como se diz dos que
foram iniciados (katd T@v pepvnpévov), na companhia dos deuses

(Fédon, 81a).

O contexto de Gorgias sugere que a alma é uma instincia complexa e tem uma parte
que é o lugar dos apetites (émiBopion), cujo rompimento se compara ao vazamento de um
barril furado. No Hades, os miserdveis sio os nio-iniciados, eternamente condenados a
encher barris perfurados com peneiras. A alma dos irrefletidos (dvoritev) seria como uma
peneira que, por causa da incredulidade e do esquecimento, ndo retém nada (493b-d). A
oposi¢do entre os nio-inteligentes, nio-iniciados (Guvntovg dvontovg, Gorgias, 493a07)
e os iniciados (pOoTal) aponta para uma polarizagio radical entre seres impensados que
sucumbem aos apetites e aqueles que buscam a propor¢io harménica da alma.

A referéncia ao Hades sugere que os mitos escatolégicos discorrem sobre o invisivel
(Fédon 81c, Cratilo 404b), sobre a natureza da alma, seu futuro destino e seu papel na

180



Rusens G. NUNES SOBRINHO

economia cosmoldgica. Particularmente, a passagem do Gdrgias postula o fato de que a
alma ¢ complexa e que os apetites sdo atributos psicogénicos e ndo corporais. A doutrina
da existéncia da alma como uma instdncia que reine diferentes poderes e a equagio
soma / sema (c®dpa / ofjpa) sio postulados atribuidos a um homem sibio anénimo e
cuja transmissio, por sua vez, se deve a um homem engenhoso (kopyog avnp), siciliano
ou itdlico. Independentemente das controvérsias acerca da identidade deste homem
engenhoso, a doutrina c®pa/cfpa, explicitamente relacionada ao orfismo em Critilo 400c,
pode igualmente se referir ao ambiente pitagérico do V século, como se pode depreender
a partir do F14 de Filolau (HUFFMAN, 1993, p. 402), cuja autenticidade faria com que a

transmigragdo estivesse presente no Gdrgias de Platio:

Antigos tedlogos e videntes também dio testemunho de relatos de certas
penas de que a alma estd subjugada ao corpo e sepultada nele como
numa tumba.

Clement, Stromata, 3.17 (2.203.11, Stihlin).

A referéncia platonica a doutrina o®dpo / ofjpa no Crdtilo representa, a0 mesmo
tempo, uma critica ao estoque de crencas que adotaram vdrias teorias da metempsicose.
Por outro lado, a referéncia aponta para o desenvolvimento de uma psicologia prépria e
uma filosofia da alma por Platdo. Na reconfiguragio platonica, o corpo significa e manifesta
a alma. Ele funciona como um meio necessario para a inteligibilidade do significado dos
signos que a alma expressa. O corpo como signo seria o sintoma da alma e da fala e, como

tal, o corpo que fala seria a epifania da alma (DIXSAUT, 2013, p. 11-21).

As imagens correlacionam modos de vida mutuamente exclusivos com a ordem e o
desregramento. De um lado, hd o tipo de vida representadop por um homem que possui
barris que estdo cheios de contetidos valiosos. Por isso, ele nio se preocupa e se tranquiliza;
de outro, hd o género de vida representado por um homem cujos barris estao furados e que,
portanto, ¢ for¢ado a ter a atividade penosa de preenché-los incessantemente.

A constitui¢io psicogénica é o que define um tipo de homem e determina o seu modo
devida. A alma temperante tem a inteligéncia da ordem e das regras. A inteligéncia inscreve
ordem naquilo que é desordenado. A alma epitimética é aquela que é inexoravelmente
voltada para a reple¢do do vazio, para o movimento sempre renovado de uma saciagio que
¢ continuamente consumada na efemeridade do tempo. Este ¢ um desejo que nenhum
recipiente pode conter (Republica 579¢) e implica o esquecimento de todos os fins. Estar
preso no apetite é uma condigio dolorosa (Gorgias 496d) que nunca se interrompe com a
posse do alvo desejado e que sempre reclama a auséncia de limites.

A questdo dos apetites, a falta de restri¢do e o vinculo com as virtudes ji faziam parte
do acervo filoséfico do século VI. O equilibrio de opostos implica a no¢io subsequente de
medida (uétpov) como uma avaliagio adequada para evitar o excesso de ganancia e a falta
de restricdo e encontrar o que € justo.

Um individuo nessas condigdes ndo serd nem amigo dos homens nem
de Deus, como nio conseguird viver em comunhio; e onde nio hi
comunhio (kowwvia) nio pode haver amizade (piAa). Afirmam os
sdbios (ot cogot), Cilicles, que o céu e a terra, os deuses e os homens
sdo mantidos em harmonia pela amizade, a ordem, a temperanga e a
justica (Kow@viav cuvéxe kol Ghiov Kol KOGHOTNTO Kol GOGPOGHVIV
Kol dikondtnTa), e esta € a razdo, meu amigo, que o todo deste mundo
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¢ denominado cosmo (kOGuoV), ou ordem, nio desordem (dkoouiov)
nem desregramento (dkolaciav). Quer parecer-me, porém, que nio dis
importincia a esse particular, apesar de toda a tua sabedoria, esquecido
de que a igualdade geométrica (1) icdtNg 1| yYewpeTpkn) tem grande
poder, tanto entre os deuses como entre os homens; tu, porém, és de
opinido que cada um deve ambicionar ter mais do que os outros, porque

negligencias (apeleic) da geometria. Gorgias, 507e2-508b2.

A igualdade geométrica - onipotente (péya dVvorat) tanto entre os deuses quanto
entre os homens - ¢ a lei universal que governa todas as esferas do 4osmos. A igualdade
geométrica governa a0 mesmo tempo o plano ético-politico e a natureza. O género da vida
filoséfica se orienta pelo postulado de que ha um principio unificador que circunda todo o
cosmo, humano e divino, segundo uma ordem matematica. Embora muitos comentaristas
relacionem a passagem a Empédocles, lamblichus, consigna o conceito de amizade césmica
a Pitagoras, que teria postulado uma conexio e comunhio entre todos os seres vivos como
philia.

A questio do esquecimento de que a geometria comanda tanto os homens como
os deuses remete a etimologia do Critilo, onde o nome de Apolo estd frequentemente
associado a purificagdo catdrtica do corpo e da alma. Platio abrange neste mesmo passo as
tradi¢hes catdrticas, maniacas e médicas e as liga a tradi¢io musical de Apolo.

As nogdes de purificagio (kdBapoig), de reminiscéncia (Gvapuvnoig) e a concepgio
matemdtica do Cosmo relacionam-se com o processo de purifica¢io de libertas a alma dos
lagos que a prendem ao corpo (Id. 211). Biégrafos neoplatonicos, como Porfirio (1987,
p- 39), associam a nogdo do parentesco do Cosmo com a doutrina da transmigracio e as
retine sob a rubrica do nome de Pitdgoras.

A maioria das pessoas com as quais se relacionava lhes recordava a vida
passada que suas almas haviam experimentado de antanho, antes de
vincular-se ao corpo que tinham. E com provas irrefutiveis de declarava
a si mesmo a reencarnagio de Euforbo, o filho de Pantoo...

A doutrina da transmigragio correlaciona indissoluvelmente a lembranca, pela crenga
na migracio da alma, com a nogio de parentesco de toda a vida num Cosmo organicamente
unificado em todas as suas partes. A doutrina da transmigragio e o parentesco césmico
implicam-se mutuamente.

Se o parentesco de todo o Cosmo ¢ explicitamente mencionado no Gdrgias, entao
a doutrina da transmigra¢do implicitamente deve estar presente também, porque o pano
de fundo desses principios é o mesmo e devia ser familiar ao grego do quarto século. Tais
idéias reforgam uma conex@o entre o homem engenhoso (kopyog avp), mencionado no
Gorgias, com Alcméon de Crétona. A afinidade da alma com a animagio da natureza,
defendida por Alcméon, torna-se “a base de uma estreita relagio entre a vida macrocésmica
e microcésmica’.

Alcméon teria inferido a alma como a causa do movimento eterno a partir do fato
de que “o principio dltimo deve ser a presen¢a da vida”. Alcméon acredita que hd uma
analogia entre os movimentos celestes e o movimento da alma humana, que procura
reproduzir o movimento das estrelas no corpo. “Todas as coisas divinas também se movem
continuamente e para sempre, a lua, o sol e as estrelas e o céu como um todo” (PERRILLIE,

2005, p. 24 ss).

182



Rusens G. NUNES SOBRINHO

“Os homens morrem porque nao podem unir o principio ao fim”. Como ¢ imortal,
a alma cria a unido do comego ao fim, o que implicitamente sugere o ciclo de nascimentos
e mortes, que é o pano de fundo comum a 6rficos e pitagéricos. A alma humana imita a
alma celestial, a regularidade das estrelas e os movimentos das estrelas em virios aspectos:
(1) como a causa de auto-movimento, (2) em movimento circular, (3) o equilibrio da
igualdade, (4) a frequéncia de ciclos. Assim como a alma preserva o equilibrio celestial, os
movimentos regulares da alma humana mantém o equilibrio fisico.

A analogia entre a regularidade celestial e a saide sugere que o corpo humano
sauddvel é percebido como um microcosmo sintonizado. A mesma harmonia musical
que impde regras no cosmos produz satde no corpo. A crdsis simétrica de Alecméon € a
concepg¢io que permite a analogia entre a harmonia césmica e a harmonia do corpo de um
lado e a analogia entre a regularidade celeste e a justi¢a politica do outro. “O Cosmo é um
todo onde cada elemento é interdependente e no qual todas as coisas devem encontrar
seu lugar na harmonia universal”. A visio organica da comensurabilidade das partes em
um todo ¢é insepardvel da beleza musical, na qual a simetria e as consondncias compdem a
harmonia do intervalo.

A cosmologia dos pitagéricos mostra que a alusio adotada por Platdo no Gérgias,
em sua critica a pleonexia de Callicles, serve de paradigma para o modus operandi dos
mitos filos6ficos. A partir de uma tradi¢io complexa, Platio reconfigura concepgdes
filoséficas, uma acervo comum de crengas e valores ético-politicos, recompondo-os em um
discurso imagético e harmonico com a dialética argumentativa. A moderagio no apetite
¢ justificada tomando como base essa tradi¢ao. Segundo Iamblichus, a moderagao e o
equilibrio de desejos constituem uma das principais tendéncias de moralidade para os
pitagdricos.

A pleonexia e a negligéncia das regras geométricas que unificam o Cosmo sio a
fonte de todas as injusticas. O exame de Platio sobre a origem dos apetites e a relagio
destes com a inteligéncia estabelece a alma como um principio de ag¢do e causa de justica
ou de injusti¢a. Ao postular um vinculo entre o dominio da praxis e o dominio da natureza
mediante regras geométricas, Platdo estabelece a primazia da alma como causa e a
inteligéncia como condi¢io de kosmia.

Uma interpretagio do mito do Gérgias

Uma vez estabelecida a analogia entre a ordenagio césmica e a ordenagdo psiquica,
Sécrates infere o destino post-mortem da alma corrompida por injustigas: “se a alma chega
as portas do hades repleta de injusticas, ela se encontrard na pior das condigdes e soferd
os males mais dolorosos” (522¢, 3-4)% Mas além de conhecer as relagdes geométricas e
as analogias entre os £6smoi de todas os seres, ndo basta ao filésofo saber: é preciso crer
que as inferénciais inverificdveis acerca do estado alma e das consequéncias decorrentes de
suas acoes sejam verdadeiras. Por isso, Sécrates toma aquilo que Cilicles julga ser um mizo
como um belo /ggos verdadeiro®.

Asimagens miticas estio em consonancia com os argumentos dialéticos anteriores. Elas
consolidam os principios postulados a partir de elementos familiares ao imagindrio grego, ao
mesmo tempo em que permitem a inferéncia de consequéncias inverificiveis, mas razoaveis,
como conclusio destes argumentos. Como diz Morgan (2004, p. 191): “Sécrates representa a

2 mOA®V yop AdIKNUATOV YELOVTO THV WoynV €16 Ao dekéchat mavimv E6)0ToV KOK®Y E0TLV.
3 "Akove 31, Quoci, pdAa kodod Adyov, dv o pgv fyRon pbbov, Mg £yd otuat, yd 88 Adyov.
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sua constru¢do do mito como uma fungio de inferéncia légica (hoyiCopon, 524b1)”.

O mito escatoldgico do Gdrgias remete a um tempo primevo de Cronos no qual
a lei da justa retribuigdo foi estabelecida. Sécrates apresenta como conclusio do mito a
defini¢do de morte como separagio entre corpo e alma. Tal conclusio serd retomada como
axioma fundamental que d4 inicio 4 argumentag¢io do Fédon. Uma vez admitida a inferéncia
definicional da morte como separagio, Sécrates infere, pelo raciocinio (Aoyilopat), que
tanto o corpo como a alma guardam a natureza prépria imediatamente apds a separagio.
Ora, a natureza prépria € a resultante acumulada das agées em vida. Tanto o corpo, como
a alma, trazem os sinais distintivos do género de vida pregresso, de desregramento ou de
regramento.

O futuro destino e a natureza prépria da alma depende da natureza das acdes
praticadas em vida. H4 uma conex@o causal césmica, que injunge até mesmo deuses,
que institui a analogia entre a causalidade e a conexdo entre agio e consequéncia. A
correspondéncia entre o estado da alma e a justica pratica tem o mesmo estatuto inviolavel
da causalidade. A felicidade ou a infelicidade derivam dos principios de a¢do sediados no
ambito da alma.

A natureza caética do Tértaro, prisio de poténcias césmicas de violéncia e desordem,
¢ uma imagem do estado cadtico da prépria alma cuja natureza foi pervertida pelos apetites
violentos. Assim como hd uma analogia entre a alma do tirano e as provisdes da cidade
governante, hd uma analogia verdadeira entre a desordem césmica e o estado psiquico dos
homens injustos.

Nio obstante, a imagem mitica, narrada por Sécrates, se expde a inadequagdo de
julgar valores inerentes a4 vida humana por meio de referenciais humanos. Durante o
governo de Cronos, em que havia a hegemonia da Inteligéncia (vodg), os Juizes vivos
adotavam como referéncia para seus critérios os valores do préprio plano da vida e, por
essa razdo, seus decretos foram feitos no instante mesmo das a¢oes sujeitas a julgamento.
A auto-referéncia dos juizos, em que os vivos eram a medida para os vivos, frequentemente
induzia a erros e enganos que redundavam em um destino incompativel com a natureza
das almas.

Uma situagdo de impedimento catastréfico é anunciada: a ameaca a validade
universal da lei de Kronos. Astuto Zeus, diagnostica a causa do mal: os julgamentos sio
distorcidos pela aparéncia de roupas que escondem a verdadeira condi¢do das almas e
restringe a investiga¢do de sua natureza pela discriminagio dos olhos.

A roupagem oculta os reais valores que nosteiam as a¢des e os sinais visiveis de
riqueza escamoteiam as injusti¢as. Tal como nos artificios forenses, as testemunhas oculares
de valores considerados zens - o prazer, a riqueza e as honras — acabam por sanciond-
los e impedirem o conhecimento da verdade. Para que os juizos possam abandonar os
sinais visiveis das hierarquias humanas e discernir segundo o melhor, é necessirio que o
referencial para julgar o género de vida se reporte a algo outro que nio seja ela mesma.
Todas as habilidades retéricas e persuasivas, todos os sinais exteriores de valores baseados
na opinido comum sio expedientes usados para desviar a inteligéncia dos juizes para uma
imagem iluséria de justica. Os préprios juizes, enquanto vivos e corporais, ndo possuem
outro acesso aos raciocinios a nio ser a media¢do da falibilidade da discursividade e da
linguagem. Antes do diagnéstico para remediar a situagio, Zeus prescreve o expediente
astucioso que remediard o mal:

184



Rusens G. NUNES SOBRINHO

Entdo Zeus lhes falou: Vou remediar tal inconveniente. As sentengas,
realmente, tém sido mal dadas, porque as pessoas sdo julgadas com vestes,
uma vez que ainda estdo vivas. Desse modo, continuou, muitos homens de
alma ruim sio adornados de belos corpos, posigio e riqueza, aparecendo
por ocasido do julgamento infinitas testemunhas que afirmam terem eles
vivido com justi¢a. Nessas circunstincias os juizes ficam perturbados,
tanto mais que eles também julgam vestidos, servindo-lhes de véu para a
alma os olhos, os ouvidos e todo o corpo. Tudo isso atua como empecilho,
tanto as suas proprias vestimentas como as dos que véo ser julgados. Em
primeiro lugar, disse ele, serd preciso tirar dos homens o conhecimento
da morte, pois presentemente eles tém noticia dela com antecedéncia;
nesse sentido, ja foram dadas instrugdes a Prometeu. Em segundo lugar,
passardo a ser julgados desprovidos de tudo, a saber, s6 depois de mortos.
O juiz, também terd de estar morto e nu, para examinar apenas com
sua alma as demais almas, logo apds a morte de cada um, que estard
desassistido de toda a parentela e depois de haver deixado na terra todos
aqueles adornos, para que o julgamento possa ser justo. Percebi esses
inconvenientes antes de vds, e como juizes nomeei trés de meus filhos,
sendo dois da Asia: Minos ¢ Radamanto, e um da Europa: Eaco. Depois
de morrerem, julgardo no prado que se acha na altura da encruzilhada
dos dois caminhos: o que vai dar na Ilha dos Bemaventurados e o que
vai para o Tértaro. Radamanto julgard os que vierem da Asia; Eaco, os
da Europa. A Minos darei o privilégio de pronunciar-se por ultimo, nos
casos de indecisdo dos outros dois, para que seja o mais justo possivel o

julgamento que decide da viagem dos homens. (Gdrgias 523c-524a).

O artificio, engenhado por Zeus, é o contririo simétrico do expediente instrumental
do mito de Prometeu, narrado no Protigoras de Platio. A previsio, fornecida pela
inteligéncia prometéica, representada pelo fogo roubado, deveria ser retirada dos homens
pelo filantropo Prometeu. A capacidade técnica garante ndo apenas o fornecimento e a
compensagio para as necessidades humanas, mas evita as causas da violéncia e da injustica
endégenas. Se a vida da humanidade sé pode ser assegurada pela inteligéncia astuciosa e
engenhosa, a existéncia de uma comunidade politica s6 pode ser garantida por meio da
participagdo no par Aidds-Dike. Sem essa participagio, o decreto da lei de Zeus ordena a
inapelével exclusio do género humano (Prozdgoras, 320c-322d).

A retirada da capacidade de previsio do momento da morte implica uma divisio no
plano cronolégico no qual a consecugio causal é estabelecida entre a agdo e consequéncia. A
separagdo entre o tempo cronolégico da vida e o tempo apés a morte equivale a dissociagio
entre o visivel e o invisivel inevidente, entre a a¢do causal visivel e a consequéncia invisivel.

A divisdo entre tempo de vida e tempo post mortem impede a eficicia dos sinais
exteriores a Justica, operados por técnicas ilusérias, incluindo a retérica que visa a
persuasio. Todos as habilidades da persuasdo tornam-se intteis; todos os valores baseados
em bens corporais tornam-se impotentes apds esta divisdo temporal e apds a transposi¢io
da fronteira do Hades, que reflete a ruptura entre o tempo da vida e o tempo da morte. A
referéncia a paradigmas que estdo para além da experiéncia somdtica requer a inferéncia
de que a morte é a separagio entre corpo e alma e implica a sua consumagido implica
necessariamente a cisao entre tempo da vida corporal e tempo da alma separada do corpo.
E necessdrio crer que a alma possa ser separada e isolada da experiéncia somdtica para que
seja possivel vislumbrar os paradigmas da vida de maior valor.
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A verdadeira natureza psiquica se mostra em fungio de suas causas remotas e nada
pode violar a lei causal de Cronos. A nudez remove os signos exteriores do engano e inverte a
conexdo entre ocultagio e vergonha, entre exposi¢io e julgamento. A vergonha é o afeto que
revela a inadequagdo da natureza psiquica com seu destino final; a vergonha configura um
complexo de afetos e valores que deixa de ser prospectivo e inibitério e se torna retrospectivo
e reflexivo sobre os males que poderiam ser evitados sem o dominio tirdnico dos apetites.

Na Planicie invisivel do Hades, na qual hierarquias de vida sdo equalizadas pelo
mesmo métron, férmulas de reconhecimento érficas, senhas rituais e prescri¢des da
confraria pitagérica sio substituidas pelo escrutinio imediato do “olhar da alma” que vé
outra alma. O discurso sagrado nio expressa a verdadeira natureza do réu e, tampouco,
o sentido enigmdtico da retdrica lisonjeira. Apenas um olhar indagador, destituido da
vergonha de qualquer obstdculo, pode captar a verdade sobre os seres e determinar a
finalidade consonantal de cada alma.

Os verdadeiros Bacantes (Bdkyot) nio sio mais aqueles que afirmam ser puros
(Fédon, 69c, 8), mas sio aquelas almas que, sendo puras, resplandecem - em sua prépria
natureza psiquica - as ordenagdes da justica praticadas em vida. A fealdade do debochado
Tersites (Gorgias, 526¢), as feridas do apetitivo, os conflitos e tristezas do tirano e o excesso
dos nio-iniciados configuram um novo significado para a vergonha, em que o feio e o
vergonhoso necessariamente implicam um ao outro.

No movimento da reconfigura¢io platonica, operado por imagens miticas, o
auténtico significado oculto (dmévole) consiste em captar as grandes verdades que se
escondem subjacentes aos sinais visiveis manifestos. O filésofo é aquele que investiga as
regras césmicas e a propor¢io geométrica, e as aplica as agdes através dos principios de
acdo e de inteligibilidade da alma.

A alma justa é a alma bem ordenada, consoante com a harmonia césmica (Gorgias,
507a). Segundo Dixsaut (2001, p. 171-173),a tnica verdade que o fildsofo poderia acreditar
é o que o discurso racional significa para ele e ndo uma vida catirtica. Esse discurso indica
que hd um modo de viver melhor porque dd tempo a busca da verdade. No entanto, as
imagens do mito final apontam para o fato de que a ideologia catértica do /ggos filoséfico
tem a eficicia de desnudar o interlocutor de suas ilusdes e embaragi-lo, pela contradi¢io
entre crengas professadas e o género efetivamente praticado da vida.

No entanto, o discurso dialético é inoperante diante da hostilidade, violéncia e
ignorincia demonstradas por Cilicles. A dialética ndo garante a salva¢io diante de juizes
desonestos e ndo evita o ridiculo e a violéncia. Mas o verdadeiro filésofo é como um
piloto, cujo papel é, simultaneamente, conduzir com seguranca a tripulagio, os valores e a si
mesmo para um bom porto. Sua fungio é proteger dos males, as almas de seus concidadaos.
Para tanto, é necessdria a retérica da alma, que vai além do significado discursivo, para
culminar na inteligéncia de uma visio direta de uma alma para outra.

Quando uma alma observa a outra, sem qualquer mediagio sensivel, entende como
o tempo, dedicado a um certo género de vida considerado digno de ser vivido, afetou-o e
tais marcas foram impressas em seu préprio status (Gdrgias 524d). Se os /ggoi sdo o refigio
e a imersdo na verdade dos seres (Fédon, 99¢), somente o estabelecimento pritico da
justica politica determina o status préprio da alma. Para exercer o conhecimento, também
¢ necessdrio acreditar, mas como o exegeta de Derveni afirma, mesmo que seja visto, é
impossivel acreditar ou aprender sem levar em conta as coisas terriveis (dewvéd) do Hades.
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Nio hd como exercitar o conhecimento sem vivé-lo, pois mesmo as melhores
naturezas estdo sujeitas ao pior género de apetites. Tais sdo os apetites que se manifestam
nos sonhos e denotam a obscuridade daquele que tem disposi¢oes doentias para empreender
a unido a sua prépria mie, a um homem qualquer, deus ou animal e macular com qualquer
crime por causa da deméncia e auséncia de vergonha. (Repuiblica, 571d).

Assim como o estado préprio de um ser, artefato ou alma, que néo resulta do acaso,
mas da maneira pela qual cada um é governado, também o estatuto préprio da alma sé
pode ser governado pela consonincia com a propor¢io geométrica, inseparavel da agio
virtuosa que muda as disposi¢des da Pélis (Gdrgias, 506e¢).

Ao fim de todos os discursos, é necessdrio prestar a maior aten¢io nio apenas em
evitar sofrer a injustica, mas também em ndo cometé-la. E necessirio ndo se dedicar a ser
aparentemente bom, mas a sé-lo verdadeiramente, tanto em privado como em publico
(Gorgias, 527b). Nenhum mal pode sobreviver ao homem bom se ele pratica virtude,
nenhum ultraje pode envergonha-lo, nenhum sofrimento pode corrompé-lo - a nio ser
a possibilidade de ele proprio praticar o mal. Todo registro discursivo, seja retérico ou
dialético, deve servir a perenidade do justo em si mesmo. (Gérgias, 527¢).
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A retérica enquanto deinotés: A leitura de Retorica 1355b17-21
desde Etica NVicomaquéia 1144a23-31"

Saulo Bandeira de Oliveira Marques?

A pretensio dessa breve nota é propor uma leitura interpretativa de Rezgrica 1355b17-
21 desde a Etica Nicomaguéia 1144a23-31, concebendo a retérica como uma prética derivada
da deinotés. Essa proposta interpretativa contrapoe-se a alegagio de que a retérica seria uma
atividade de jaez moral, no todo ou em parte, vinculada a phrdnésis. Para tanto, inicialmente,
apresenta-se a leitura dessa perspectiva “fronética” da retdrica para, em seguida, através da
técnica inventiva por antimodelo, argumentar por uma retérica de cardter ambivalente.

Pois bem.

Em Retorica 1355b17-21, Aristételes traga duas distingdes: na primeira, diferencia o
rétor “por conhecimento” do rétor “por inten¢do”; na segunda, o sofista do dialético, como
se pode ler:

What makes a man a ‘sophist’is not his faculty, but his moral purpose. In
rhetoric, however, the term ‘rhetorician’ may describe either the speaker’s
knowledge of the art, or his moral purpose. In dialectic it is different: a man
PR o PP
is a ‘sophist’ because he has a certain kind of moral purpose, a ‘dialectician

in respect, not of his moral purpose, but of his faculty (RA. 1355b17-21)°.

A controvérsia entre as interpretagdes desse trecho estd em atribuir ou ndo um caréter
moral a distin¢do entre os tipos de rétores. Embora reconhecam que nao hd um termo para
diferenciar uma categoria de rétor da outra, as perspectivas de viés moralista interpretam essa
passagem identificando o rétor “por conhecimento” com o dialético e o rétor “por intengao”
com o sofista baseando sua leitura na “relagdo antistréfica” entre a retérica e a dialética (RA.,
1354a1), pois, assim defendem, nio se pode dizer que ambas as categorias de rétores praticam
uma e a mesma retorica. Nesse sentido, considerando ndo ser a capacidade o que faz uma
acdo ser “ma”, mas, sim, o designio de quem a pratica (79p., 126a30-126b3)*, os moralistas

1 Essa ¢ uma versio revista e adaptada da comunicagio que apresentei no GT Aristételes. Sou grato por todas as con-
sideragdes feitas pelos presentes naquela sessdo, em especial as do Dr. Lucas Angioni e as do Dr. Narbal de Marsillac.
Quaisquer incorre¢des, é 6bvio, sio de minha exclusiva responsabilidade.

2 Aluno do Mestrado em Filosofia da Universidade Federal da Paraiba

3 A referéncia aos textos de Aristdteles serd feita através das abreviaturas do Lexicon de Liddell e Scott seguidos da
numeracio de Bekker. A tradugio de referéncia adotada ¢ a de W. D. Ross.

4 “See also if he has put anything that is blameworthy or objectionable into the class ‘capacity’ or ‘capable’, e.g. by
defining a ‘sophist’ or a ‘slanderer’, or a ‘thief” as ‘one who is capable of secretly thieving other people s property’. For
none of the aforesaid characters is so called because he is ‘capable’in one of these respects: for even God and the good
man are capable of doing bad things, but that is not their character: for it is always in respect of their choice that
bad men are so called. Moreover, a capacity is always a desirable thing: for even the capacities for doing bad things
are desirable, and therefore it is we say that even God and the good man possess them,; for they are capable (we say)
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entendem pela possibilidade de sustentar essa equiparagdo. Desse modo, como o dialético, o
verdadeiro rétor nio age com o intento de enganar, como o faz o sofista. Logo, a “boa” retérica,

s, . . . . . « pll s’ . . ’ ” - ’
a retérica propriamente dita, estabelece discursos justos; a “md” retérica, isto ¢, a sofistica, é
uma “falsa retdrica” cujo objetivo é distorcer e manipular a compreensio da realidade.

Ainda que interprete esse trecho semelhantemente as demais vertentes de viés
moral, a leitura da perspectiva que identifica a retérica como uma pritica subordinada
a phronésis vai um tanto além. Partindo da caracterizagio da retérica como zechne, essa
corrente fronética 1& Retdrica 1355b17-21 desde alguns trechos da Etica Nicomaquéia, a
fim de relacionar o rétor com o phrénimos. Essa paridade entre um e outro é engendrada
considerando o fato de que, na arte, a causa geradora do produto estd no artista e no na
coisa que se plasma, conforme afirmado por Aristételes:

“All art is concerned with coming into being, i.e. with contriving and
considering how something may come into being which is capable of
either being or not being, and whose origin is in the maker and not in
the thing made [...]” (EN., 1140a10-14).

Dai, a perspectiva fronética observa que s6 ¢ possivel falar em arte se o raciocinio
tor “verdadeiro”, pois o raciocinio falso, embora possa gerar algo, ¢ apenas atecnia, afinal,

“Art, then, as has been said, is a state concerned with making, involving
a true course of reasoning, and lack of art on the contrary is a state
concerned with making, involving a false course of reasoning; both are

concerned with the variable” (EN., 1140a20-23).

Assim, lendo Retdrica 1355b17-21 desde esses dois trechos da Etica Nicomaquéia, a
perspectiva fronética desconsidera a “retérica sofistica” como retérica por ser uma fa/ha da
reta razdo (“false course of reasoning”), ou seja, trata-se de mera atecnia, nio de arte — ainda

7

que produza um discurso persuasivo. Nesse sentido, apenas a “retérica por conhecimento” é
retérica porque ¢ arte, isto ¢, estd fundada na reta razio (“srue course of reasoning”). E nesse
ponto se encontra a ponte entre a verdadeira retorica e a phronésis.

Uma vezidentificando a retérica “por intengdo” com a sofistica, ndo é condizente com
a retdrica, enquanto arte, falsear a realidade (R4.,135526-18)°, dando ares de plausibilidade
e verossimilhanca aquilo que ndo é nem plausivel nem verossimil. Assim, é preciso que o
rétor tenha uma visao de conjunto sobre os aspectos concretos da vida, a fim de deliberar

bem a respeito das questdes que lhe forem postas, uma qualidade que apenas um homem
prudente tem (EN., 1140a25-30;° 1141b9-147). Nesse sentido, a prética da verdadeira

of doing evil. So then ‘capacity’ can never be the genus of anything blameworthy. Else, the result will be that what is
blameworthy is sometimes desirable: for there will be a certain form of capacity that is blameworthy”.

5 “The orator’s demonstration is an enthymeme, and this is, in general, the most effective of the modes of persuasion.
The enthymeme is a sort of syllogism, and the consideration of syllogisms of all kinds, without distinction, is the
business of dialectic, either of dialectic as a whole or of one of its branches. It follows plainly, therefore, that he who
is best able to see how and from what elements a syllogism is produced will also be best skilled in the enthymeme,
when he has further learnt what its subject-matter is and in what respects it differs from the syllogism of strict logic.
The true and the approximately true are apprehended by the same faculty; it may also be noted that men have a
sufficient natural instinct for what is true, and usually do arrive at the truth. Hence the man who makes a good guess
at truth is likely to make a good guess at probabilities”.

6 “Now it is thought to be the mark of a man of practical wisdom to be able to deliberate well about what is good and
expedient for himself, not in some particular respect, e. g. about what sorts of thing conduce to health or to strength,
but about what sorts of thing conduce to the good life in general. This is shown by the fact that we credit men with
practical wisdom in some particular respect when they have calculated well with a view to some good end which is
one of those that are not the object of any art”.

7 “[...] for we say this is above all the work of the man of practical wisdom, to deliberate well, but no one deliberates
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retérica depende da ou estd subordinada a phronésis, pois, para a retérica desempenhar
seu oficio de “encontrar os meios mais pertinentes para persuadir” (RA., 1355b25-26), é
necessdrio que o rétor tenha um raciocinio verdadeiro e pratico sobre agir no ambito das
questdes humanas (EN., 1140b20-21)%.

Sob tal circunstincia, se a verdadeira retérica s6 é cabivel persuadir a favor da justica e
da verdade, entio a phronésis atuaria como corretora’ do raciocinio retérico, evitando que se
“perverta o julgamento” (RA., 1354a24-26) ou se “persuada sobre o falso” (RA., 1355a229-35)
ao indicar quais os melhores meios de persuasio, tanto no sentido moral quanto no sentido
prético, para cada caso concreto, impedindo a distor¢do ou a manipulagio da opinido alheia.

Em resumo, para a perspectiva fronética, a retérica, enquanto are, exige um raciocinio
verdadeiro a respeito das questdes humanas para descobrir os meios mais pertinentes para a
persuasdo que, dirigida pela phronesis, assume um carater moral, voltando-se para a defesa

da justica e da verdade (RA., 1355a20-35).

A leitura feita por essa perspectiva ndo é, de modo algum, isenta de criticas'®. Alids,
ha um ndmero significativo de objectes a sua interpretagio (HILL, 1981, passim). Contudo,
ndo se pretende aqui discuti-las todas. Para o propésito dessa nota, parece suficiente partir
dos mesmos pontos apresentados por essa corrente, opondo-lhes a leitura das vertentes

de viés ndo-moralistas de Rezdrica 1355b17-21, mas sob o enfoque dos trechos da Etica
Nicomaquéia 1140a10-14 e, em especial, 1144a23-31.

Como se poderia supor, para as perspectivas ndo-moralistas, ndo hd em Refdrica
1355b17-21 qualquer distingdo de natureza entre as “retéricas”, mas, sim, dos modos
como o rétor pode utilizd-la. Em verdade, assim defendem, aquela diferenca nada mais
é que a mera exposi¢do do cardter técnico da retérica, explicitando-a como uma prética
ambivalente quanto a moral. Afinal, se toda arte esta relaciona ao vir a ser de algo, quer de
uma maneira, quer de outra, desde a a¢io do artista (EN., 1140a10-14), ndo se pode negar
a retérica a elaboragio de discursos persuasivos em um sentido ou em outro, inclusive no
ambito moral. E esse é um problema e tanto para vertentes moralistas.

Para Aristételes, ndo basta que a agio tenha uma “aparéncia” de moralidade: ¢
preciso que tenha sido feita sob determinados requisitos (EV., 1105a28-33)", exigéncias
dispensdveis para a fechné (EN., 1105a17-1105b18). Mesmo alegando que em certas
passagens da Retdrica Aristételes exorta por uma prética de viés moral (RA., 1354a24-

26;'? 1355a23-24;" 1355a29-35"), nio se pode olvidar que o Estagirita ndo descarta uma

about things invariable, nor about things which have not an end, and that a good that can be brought about by action.
The man who is without qualification good at deliberating is the man who is capable of aiming in accordance with
calculation at the best for man of things attainable by action”.

8  “Practical wisdom, then, must be a reasoned and true state of capacity to act with regard to human goods”.

9  Angioni (2009b, p. 192-204), a partir da interpretacio de Etica a Nicomaco 1144a7-9 e 114525-6, demonstra que a
phronésis atua na corregio dos meios, isto ¢, daquilo que promove a realizagdo dos fins.

10 Além das questdes filologicas e filoséficas inerentes a interpretagio do sentido de orhos logos, como menciona An-
gioni (2009a), ndo se pode olvidar que Aristételes considera evidente a distingdo entre arte e phronésis, ainda que
o critério de disting¢do entre a “agio com um fim em si” da “agdo para um fim” apresente algumas nuangas, como o
apresentou Ackrill (1978).

11 “[...] but if the acts that are in accordance with the virtues have themselves a certain character it does not follow that
they are done justly or temperately. The agent also must be in a certain condition when he does them; in the first
place he must have knowledge, secondly he must choose the acts, and choose them for their own sakes, and thirdly
his action must proceed from a firm and unchangeable character”.

12 “Itis not right to pervert the judge by moving him to anger or envy or pity”.

13 “[...] so that if the decisions of judges are not what they ought to be, the defeat must be due to the speakers them-
selves, and they must be blamed accordingly”.

14 “[...] we must be able to employ persuasion, just as strict reasoning can be employed, on opposite sides of a question,
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aplicacio “incorreta” da retérica, quer dizer, um uso de viés “injusto” (RA., 1355b2-7)%,
motivo pelo qual, talvez, ele aconselhe que seja praticada sob uma base moral...

Aristételes era um realista e, mesmo que preferisse uma retérica despida de mentiras
e falsidades, ndo poderia fechar os olhos para a pratica cotidiana das assembleias e tribunais,
espagos onde nem sempre os oradores com boas intengdes se sobressaiam frente aqueles de
poucos escripulos — postura que critica no inicio da Rezdrica. Portanto, dominar a técnica
era (é) mais importante que a natureza das inteng¢des. E isso implica, entdo, em considerar
que a phronesis ndo poderia ser a “reta razao” da retérica.

A arte é um procedimento sistemdtico racional regido por determinadas regras para
a produgio de algo, “um modo de fazer” conjugado com “um modo de saber”. O objetivo
da arte, enquanto forma de racionalidade, reside na compreensao de como algo pode ser
ou nio ser de dada maneira ou, se sendo, ser de um modo ou de outro, mas, sempre,
distinguindo o produto da a¢do que o produziu (EN., 1140a10-14). E esse conhecer do
porqué e da causa é, consoante aponta Berti (1998, p. 157-164), o raciocinio verdadeiro
da techneé (EN., 1140a10). Eis porque quem “erra” voluntariamente é melhor artista do que
quem “erra” por ignorancia, pois aquele sabe fazer, mas nio o fez, enquanto esse desconhece
seu oficio, dai o porqué de se falar em exceléncia da arte.

Nio obstante o artista, nesse caso o rétor, guiar-se pelo raciocinio wverdadeiro, nio
se pode olvidar que a arte estd situada no dmbito da contingéncia. Portanto, por mais
detalhada, minuciosa e exaustiva que seja sua reflexdo, o resultado pode nio ocorrer da
forma prevista ou até mesmo nem ocorrer, afinal, nesse campo, talvez a Unica certeza seja
a incerteza. No mdximo, a partir da frequéncia e da regularidade dos eventos do Mundo,
podem-se fazer uma previsio mais ou menos confidvel, sem garantia de éxito, mesmo
seguindo estritamente todos os preceitos da zechné. O sucesso do agir, entdo, mais que em
seguir fielmente as regras, estd em deliberar adequadamente, considerando as circunstancias.

A adequabilidade da deliberagio reside em escolher, dentre as alternativas possiveis,
aquela mais apta para alcancar o que se almeja. Esse modo de raciocinar é uma habilidade
(deinoteés) desejavel (1vp., 126a30-126b3), de modo algum exclusiva das pessoas honestas,
afinal,como bem lembra o Estagirita,as pessoas mis também alcangam seus propdsitos (EIV.,
1144a20-1144b1). Nesse sentido, alguém habilidoso (deinds) distingue-se do phronimos
pela intengdo do objetivo que persegue: enquanto o deinds ndo tem, necessariamente, um
intento probo, o phrénimos visa um fim intrinsecamente moral. Portanto, para Aristételes,
“ndo ¢ possivel ser virtuoso sem phronésis nem ser phronimos sem virtude”® (EN., 1144a36-

1144b1; AUBENQUE, 2008, p. 100-103).

Sob esse aspecto, dada a sua instrumentalidade, os oradores tém utilizado da retérica
para, em ndo raras vezes, persuadir seus ouvintes a agirem de um modo ou de outro, mesmo
que sem qualquer vestigio de moralidade, mas nem sempre. Portanto, a retérica ndo é uma
atividade intrinsecamente moral, mas de cardter ambivalente. Sob esse aspecto, o raciocinio
retérico delibera sobre os eventos do Mundo considerando antes o sucesso, isto ¢, a ¢ficdcia

not in order that we may in practice employ it in both ways (for we must not make people believe what is wrong),
but in order that we may see clearly what the facts are [...]".

15 “And if it be objected that one who uses such power of speech unjustly might do great harm, that is a charge which
may be made in common against all good things except virtue, and above all against the things that are most useful,
as strength, health, wealth, generalship. A man can confer the greatest of benefits by a right use of these, and inflict
the greatest of injuries by using them wrongly”.

16 “It is clear, then, from what has been said, that it is not possible to be good in the strict sense without practical wis-
dom, nor practically wise without 