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APRESENTACAO

Este segundo nimero da revista Enunciagdo presta uma homenagem ao
professor Marcelo Pimenta Marques que nos deixou tdo precocemente no ano
passado. Para nds, é uma grande honra poder reunir alguns dos professores,
amigos e orientandos de Marcelo para lhe prestar esta homenagem que se torna
pequena ao pensarmos em tudo que realizou, representa e continuara represen-
tando para todos. Marcelo esteve a frente da coordenagdo do GT de filosofia an-
tiga da Anpof por muitos anos e contribuiu enormemente para o fortalecimento
da 4rea no pais. Todos que tiveram o prazer de conviver com ele tém, sem du-
vida, uma histéria de cuidado, de atencao, de riqueza intelectual e pessoal para
contar. Por trds de seu jeito simples se revelava sempre um grande pensador
e uma pessoa sempre generosa, enfim, um exemplo a ser seguido. Para pres-
tarmos esta homenagem, sugerimos aos autores a temética com a qual Marcelo
vinha trabalhando nos tltimos anos: prazer e amizade.

Editores responséveis: Cristiane Azevedo e Francisco de Moraes
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Demoécrito de Abdera e Platao: tao longe, tao perto

Miriam Campolina Diniz Peixoto !

IToAol Boxéovteg elvon pllol obx elat,
%ol 00 doxéovrec eloiv.

DK 68 B 97

Resumo

Como uma espécie de sombra ou como os ecos de uma voz distante, ndo é difi-
cil, para um estudioso do pensamento atomista, reconhecer a presenca de De-
mocrito nas entrelinhas de alguns didlogos platonicos, o que se da de modo
subliminar pela discussdo ou apropriagdo de algumas teses reconhecidamente
atomistas. Pretendemos neste texto indicar e examinar algumas passagens que
permitem entrever como as ideias deste personagem-fantasma, personna silenci-
osa cuja sombra se deixa apenas tangenciar, podem ser surpreendidas em certas
discussdes e argumentos da mise-en-scéne do pensamento platonico e nos mais

diferentes contextos de sua investigagao.

Palavras-chave: Platio; Demdcrito; atomismo.

Résumé

Comme une sorte d’'ombre ou comme les échos d"une voix lointaine, il n’est pas
difficile, pour un chercheur de la pensée atomiste, de reconnaitre la présence de
Démocrite dans 'arriére plan de certains dialogues platoniciens, ce qui se fait
voir de fagon subliminaire dans le cadre de la discussion ou I’appropriation de
certaines théses réconnues comme atomistes. Nous prétendons dans ce texte in-
diquer et examiner certains passages qui nous permettent d’entrevoir comment
les idées de ce personnage-fantéme, personna silencieuse dont I'ombre se laisse
a peine effleurer, peuvent étre surprises en certains débats et arguments de la
mise-en-scéne de la pensée platonicienne et dans les plus différents contextes de

son enquéte.

Mots-clés : Platon; Démocrite ; atomisme

1. Professora da Universidade Federal de Minas Gerais. E-mail: mpeixoto@ufmg.br



Platdo, em seus didlogos, coloca em cena os mais variados tipos de perso-
nagens. Dentre esses, alguns sdo cidaddos mais ou menos ilustres, ou mais ou
menos conhecidos de seus contemporaneos, mesmo quando ndo se pode saber
ao certo se as opinides que lhes sdo atribuidas por Platdo sdo de fato aquelas
que teriam professado os seus correlatos histéricos. De outros tantos, pouco ou
quase nada se sabe além do que nos é informado no préprio texto platonico.
Em um e em outro caso, contudo, Platédo se serve deles como porta-vozes sejam
de teses que lhe inspiraram ou influenciaram em um ou outro campo de suas
investigagdes ou em um ou outro momento da gestacdo de seu préprio pensa-
mento, sejam de teses que se prestam ao movimento eléntico de seus didlogos.

Ao lado destas alusdes diretas, contudo, reconhecemos personagens de uma
outra espécie, e de ndo menor importancia no quadro da dialogia e da dialé-
tica platonicas. Referimo-nos aqueles contextos em que ele parece ter preferido
deixar o seu potencial interlocutor no anonimato, limitando-se apenas a suge-
rir ou a insinuar a pertinéncia de uma ou outra tese ou doutrina sem remeté-la
explicitamente a um de seus predecessores ou contemporaneos em particular.
Como sabemos, sdo raras em Platdo as referéncias diretas a autores especificos,
pratica esta que se mostra corrente no século V a.C. como notou M. L. Gemelli-
Marciano a propésito de Platao >.

No Sofista, por exemplo, Platdo é por vezes obliquo ao evocar os autores de
certas posigoes. E o que temos quando ele, sem indicar nomes, refere-se aos
“filhos da terra” / of adtév avtoydovee (247 c4-5) e aos “amigos da forma” /
ol &V elddv pihoc (248 a4-5). Mas em outros passos deste mesmo dialogo, em-
bora ele ndo nomeie o pensador que tém em mente considerar, ele nos oferece
os predicados que permitem uma sua identificacdo imediata. E este é o caso da
sua alusdo a “certas Musas da Jonia e da Sicilia” / ‘Tddec 8¢ xol Xixehol Tivec Uo-
tepov Moboat (242 d7-8). Nao obstante o carater mais ou menos velado destas
evocagdes, ndo é dificil reconhecer que tenha pretendido evocar Empédocles,
ao referir-se a “Musa da Sicilia”, uma vez que lhe é atribuida a doutrina da al-
ternancia ciclica de gulia e veixoc que figura nos fragmentos DK B 17 e 20, e He-
réaclito, com a mencgédo das “Musas mais severas” / ol cuvtovitepar T6v Moucy,
o que se pode concluir pela mencao a sua doutrina exposta nos fragmentos DK

B 10 e 51: “Discordando, com efeito, sempre concorda” / dapepbuevoy ydp det

2. Gemelli-Marciano, 2007. Segundo a autora, “Platone &, in generale, piuttosto parco di riferi-
menti diretti ad autori specifici e in questo segue una prassi gia consolidata negli autori del V sec.
a. C. Inoltre, frequentemente, critica unidea diffusa sotto la quale raggruppa piti autori perché, in
un contesto dialettico, sono pit1 importanti le idee che le persone.” (p.42).
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ouupépetar; ou, ainda, a célebre mencdo dos “filhos da terra” e dos “amigos
da forma” /ol t&v eldév pihoc (248 a4-5). Em outros ocasides ainda, ele se re-
fere ndo a um pensador em particular, mas a um conjunto deles, como vemos
na pagina 99 b do Fédon, por exemplo, quando ele evoca “aqueles muitos que
procuram tateando no escuro” / ¢mhap&vieg ol mohhol Gomep v oxdtel (99 b),
fazendo assim uma clara alusdo aos naturalistas.

Em outros tantos momentos, no entanto, — e estes contabilizam a maior
parte do que poderfamos tomar na conta de alusdes veladas —, ele se contenta
em mencionar “os antigos”, “os sdbios de hoje”, ou em dizer simplesmente “al-
guns”. E isso sem esquecer que por vezes nem mesmo esta indicagdo se en-
contra presente, e que apenas nos é possivel reconhecer as doutrinas e opinides
de predecessores e contemporaneos subliminarmente discutidas, porque as co-
nhecemos através de outras fontes. Quando € este o caso, ele se limita a absorver
e a reelaborar as intui¢des e doutrinas em circulagdo na Grécia de seu tempo,
sem se preocupar em identificar com precisdo a sua procedéncia ou em lhes
atribuir a devida autoria, seja porque eram demasiado conhecidas dos que se
encontravam ao seu redor, seja porque deliberadamente nao o tenha querido fa-
zer. Como notou Gemelli-Marciano, com relagdo ao passo antes mencionado,
parece ter sido mais relevante para Platdo examinar e discutir as ideias de seus
predecessores e contemporaneos, que proceder a identificacdo de seus autores
ou defensores. Mas ndo ha davida que todos estes personagens, sejam eles
identificados ou ndo, assim como suas ideias e opinides, desempenham um
papel fundamental na dramaturgia das opinides e na poiesis do pensamento
platonico.

Interessa-nos, no quadro deste texto, examinar em especial este tltimo tipo
de procedimento, o que se revela de ainda maior importancia em virtude do
problema que vem ocupando nossa atengdo nos altimos anos, a saber aquele do
didlogo de Platdo com um dos principais nomes entre os seus predecessores, a
saber Demdcrito, o filésofo de Abdera. Embora ele ndo tenha tido o seu nome
citado nem sequer uma vez em toda a extensdo do corpus platénico, ndo nos
parece que suas ideias tenham de fato estado ausentes das especulages plato-
nicas nos mais diferentes campos em que se declinam as investigacdes levadas
a termo nos didlogos. Como uma espécie de sombra ou, se quisermos, como 0s
ecos de uma voz distante, ndo é dificil, para um estudioso do pensamento ato-
mista, reconhecer a presenca de Demdcrito nas entrelinhas de alguns didlogos
platonicos, o que se da de modo subliminar pela discussdo ou apropriagdo de
algumas teses reconhecidamente atomistas.
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Pretendemos aqui indicar e examinar algumas pistas que nos permitem en-
trever de que modo as ideias deste personagem-fantasma, personna silenciosa
cuja sombra se deixa apenas tangenciar, pode ser surpreendidas em certas dis-
cussOes e argumentos da mise-en-scéne do pensamento platdnico e em diferentes
contextos de sua investigacdo .

Renascendo das cinzas

“Eminéncia parda”, portanto, no corpus dos didlogos de Platdo, Demdcrito
e, principalmente, o siléncio eloqiiente de sua auséncia ndo passaram de todo
despercebido pelas sucessivas geracdes de leitores e comentadores do pensa-
mento e da obra platonicos. O texto mais antigo de que dispomos sobre este
punctum dolens se encontra no testemunho de Aristoxeno reportado por Didge-
nes Laércio. Nele se conjectura acerca das razdes para o siléncio de Platdo a
respeito de Demdcrito:
Aristoxeno, em suas Memodrias histéricas, diz que Platéo teria dese-
jado queimar os escritos de Demdcrito, todos aqueles que pudesse
reunir, mas que os Pitagéricos Amiclas e Clinias o teriam dissua-
dido, dizendo que isso nédo serviria a nada, uma vez que seus livros
ja se encontravam em mdos de muita gente. E esta hostilidade é evi-
dente: uma vez que Platdo menciona quase todos os Antigos, em
nenhuma parte faz alusdo a Demécrito, nem mesmo naqueles as-
pectos em que poderia lhe ter feito uma réplica; de modo evidente,
ele sabia que teria que enfrentar o melhor dos filésofos (...). (DL, IX,
40).*
A questdao Demécrito-Platao foi desde entdo, embora quase sempre de modo
episddico, objeto de interesse dos estudiosos do atomismo e do platonismo de
diferentes épocas. De fato, ndo sdo muitos aqueles que se demoraram na con-

sideracdo da questdo e poucos sdo os trabalhos conclusivos na sua elucidagéo.

3. Em uma tnica ocasido se poderia pensar em uma alusdo quase-direta a Demdcrito, seguindo
ainterpretagdo de Trasilo. Trata-se de um didlogo nédo autentico atribuido a Platao, Os rivais no amor,
em que se tendeu a ver no personagem andnimo a quem Socrates se refere como um pentatleta a
figura de Demdcrito, referindo-se ao fato de ele ter se aplicado a pesquisa nos mais diferentes cam-
pos de investigacdo, da filosofia, da matematica, das técnicas, etc. Mas em se tratando de didlogo
apocrifo e, talvez, ja inscrita sobre o influxo do problema levantado pelo testemunho de Diégenes
Laércio, mais ele nés ensina sobre o ambiente de recepgdo da filosofia platonica que dela prépria.

4. Didgenes Laércio, Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres, IX, 40. A tradugdo do passo supra-
citado é nossa. Como edic¢do de referéncia, servimo-nos da nova edigdo critica de Tiziano Dorandi,
Diogenes Laértius. Vitae philosophorum. Cambridge: Cambridge University Press 2010. Consulta-
mos, também, as edig¢oes criticas de Miroslav Marcovich (Stuttgart: B. G. Teubner, 1999) e de Herbert
Strainge Long (Oxford: Clarendon Press 1964). Vale ainda mencionar que nos foram muito tteis
0s comentdrios e notas que figuram na tradugao francesa dirigida por Marie-Odile Goulet-Cazé,
Diogene Laérce. Vies et doctrines des philosophes illustres (Paris: Le Livre de Poche, 1999).
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Mas ndo podemos ignorar as interessantes intui¢des e subseqiientes obje¢Ges
que encontramos compartilhadas em artigos de estudiosos de reconhecida re-
putagdo, tanto no estudo do pensamento atomista quanto daquele platénico,
em torno deste punctum dolens. No mais das vezes, a atengdo dos estudiosos
tem se concentrado principalmente no exame de similaridades ou supostas afi-
nidades no terreno da fisica e da gnosiologia, e um pouco menos naquele da
antropologia, da psicologia e da ética.

Um primeiro esfor¢o neste sentido foi aquele empreendido por P. Natorp.

"5 ele discute

Em um artigo publicado em 1890, “Demokrit-Spuren bei Platon
algumas passagens de Platdo em que, a seu ver, é Possivel reconhecer os ecos
de algumas teses atomistas. Dentre as passagens mais significativas do exame
realizado por este estudioso, destacamos as paginas 583 b e seguintes da Repu-
blica, as paginas 44 b e seguintes do Filebo (69 b; 81 b) e a pagina 84 a do Fédon,
conjunto de passagens que fazem pensar nas teorias éticas de Demdcrito, e as
paginas 153 d e seguintes do Teetefo, que evocam em muitos aspectos a gnosio-
logia atomista. Quase duas décadas depois, de Natorp, I. Hammer-Jensen, em
um livro publicado em dinamarqués em 1908, e traduzido em alem&do em 1910 6
contrariando uma certa tradi¢do que fez de Platdao um adversério declarado de
Demdcrito, sustentava que Platdo ndo apenas teria tido contato com as obras ou
ideias de Demécrito, mas que teria se inspirado nelas, por exemplo, ao tratar de
problemas como o da necessidade, da natureza da matéria, do conhecimento e
das formas dos corpos, entre outros. Em defesa de sua posicdo, ele lanca méao
de diferentes expedientes, dentre os quais aquele de examinar os principios e
o método de Demécrito, confrontando-os com aqueles empregados por Platdo
no Timeu. Uma década depois, ]. Stenzel, em um artigo intitulado “Platon und
Demokritos”, publicado em 19207, mostra que ndo é apenas no Timeu - obra em
que a influencia atomista é mais visivel - que a presenca de teses atomistas se
faz sentir. Stenzel considera que teses fundamentais do platonismo como as que
versam sobre o0s atributos das formas eternas e sobre o seu movimento préprio,
entre outras, repousariam em apropriagdes ndo confessas de conceitos e teses
defendidas por Demdcrito. Do mesmo ano € o artigo de F. Enriques, “La teoria
democritea della scienza nei dialoghi di Platone” (1920) %, em que se atribui a

5. Natorp, 1890, p. 515-531.

6. Hammer-Jensen, 1908. Este livro, originalmente publicado em dinamarqués, conheceu uma
versdo reduzida em lingua alemd, publicada sob a forma de um artigo dois anos mais tarde: « De-
mokrit und Platon », Archiv fiir Geschichte der Philosophie 23, N.S. 16, 1910, (I) p. 92-105 ; (II) 211-229.

7. Stenzel, 1920, p. 89-100.

8. Enriques, 1920, p. 14-24.
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Demdcrito a tese apresentada por Platdo no Teeteto de que o conhecimento seria
uma “opinido verdadeira acompanhada de razdo”. Mais recentemente, ainda
na esteira das posicdes de P. Natorp e . Hammer-Jensen, O. Gigon?, no artigo
intitulado « Platon und Demokrit » (1972), mostrou o quanto certas teses de
Platdo pareciam inspiradas no pensamento de Demdcrito. Para Gigon, o silén-
cio de Platdo se explicaria por razdes histéricas, uma vez que pouca possibili-
dade havia de que Sécrates, o protagonista de seus didlogos, tivesse conhecido
Demécrito. Como se Platdo estivesse observando um principio de coeréncia
histérica.

Quanto a questdo suscitada pelo testemunho de Diégenes Laércio e Aris-
toxeno, a saber se Platdo teria ou ndo conhecido as doutrinas atomistas, dois
artigos ocupam uma posi¢do central no debate: “Un silence de Platon” de J.
Bollack (1967)1° e “Democritus and Plato” de R. Ferwerda, (1972) !'. Bollack
examina os testemunhos que possibilitam a formulagdo de hipéteses quanto
a ignorancia ou o conhecimento que Platdo poderia ter tido das teses de De-
mocrito. Tomando como ponto de partida o passo de Didgenes Laércio, ele
chama atengédo para as interpolagdes no texto, distinguindo nele o que consi-
dera anedota e o que constituiria comentario propriamente dito. R. Ferwerda,
por sua vez, interroga-se sobre a existéncia ou ndo de evidéncias que pudessem
apoiar ou refutar a tese segundo a qual Platdo ndo teria sentido a necessidade
de nomear Demdcrito pelo fato de ele e de suas ideias j4 eram bastante conhe-
cidos em seu tempo. Quanto ao testemunho reportado por Diégenes Laércio,
R. Ferwerda faz trés observagdes preliminares que, segundo ele, precisariam
ser consideradas para avaliar o juizo do autor das Vidas: 1) que as “histérias”
de rivalidades entre fil6sofos na Antiguidade eram correntes, mas, no mais das
vezes, ndo eram verdadeiras; 2) que Aristoxeno era um aristotélico e, logo, por
principio, tinha 14 seus preconceitos contra Platdo; e, enfim, 3) que, ndo tendo
sido Demécrito o tinico Pré-Socréatico ndo nomeado por Platdo, a auséncia de
seunome pode ter sido meramente acidental. A caca de evidencias, R. Ferwerda
examina os textos de Platdo em que percebe alguma alusao sub-repticia a De-
mocrito, confrontando-os com os testemunhos antigos que nos foram transmi-
tidos por outros autores antigos, e interessando-se, dentre outras coisas, pela
aproximacao das ideias de ambos no terreno das questdes éticas e politicas. No
mais das vezes, embora ndo negligencie as semelhangas entre eles, esse autor

9. Gigon, 1972, p. 153-166
10. Bollack, 1967, p. 242-246.
11. Ferwerda, 1972, p. 337-378.
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permanece cético quanto a possibilidade de que tenha havido uma real influén-
cia das ideias de Demécrito na génese do pensamento de Platdo. Este breve so-
brevoo da questdo serve para indicar as principais vias em que a enquete sobre
a questio Demdcrito-Platdo foi considerada até entdo '2.

Mais recentemente, um livro recolocou em questdo a relagdo Democrito-
Platao. Trata-se do exaustivo estudo empreendido por M.-L. Gemelli-Marciano:
Democrito e I’Accademia. Studi sulla trasmissione dell’atomismo antico da Aristo-
tele a Simplicio. A autora constata, por um lado, a pouca atenc¢do foi dada
até entdo, no ambito da pesquisa sobre o atomismo antigo dos tltimos anos,
ao problema das fontes, dos contextos e das tradi¢des através dos quais seus
testemunhos sdo estudados; por outro lado, chama atengdo para o predomi-
nio da perspectiva aristotélica (gli occhiali aristotelici) na transmissdo das dou-
trinas atomistas '*. Em vista disso, propde-se a retroceder um pouco mais no

exame desta tradigdo, remetendo a discussdo ao &mbito do exame “das aporias

12. Poderiamos evocar, ainda, outros tantos artigos que, ao longo dos tdltimos 60 anos, tiveram
como seu objeto direto ou indireto uma discussao do problema e consideraram a divida de Platao
para com Demdcrito em diversos ambitos da sua filosofia: Wilpert, P, « Die Elementenlehre des
Platon und Demokrit », in Natur, Geist, Geschichte. Festschrift fiir Aloys Wenzl hrsg. ]. Hanslmeier,
Miinchen, 1950, p. 49-66; Vlastos, G., Plato’s Universe, Oxford, 1975, p. 67-70 (en passant) ; Nikolau, S.
M., Die Atomlehre Demokrits und Platons Timaios. Eine vergleichende Untersuchung, Teubner Verlag
(BzA, Band 112), 1998; Nikseresht, 1., Démocrite, Platon et la physique des particules élémentaires. Paris :
L'Harmattan, 2007; etc.

13. Sobre este tema, vale mencionar a interpretagao que oferece H. Wismann a propésito da adul-
teragdo promovida por Aristételes na transmissdo do pensamento atomista e na mutagdo das suas
teses centrais, principalmente no que concerne aos conceitos de “atomo” e de “vazio”. Ele escreve
a apresentacgao de seu livro: “Aristote fait 1'éloge de Leucippe er Démocrite (dans un passage Du
De generatione et corruptione, 11, §§ 2-17), car ils sont a ses yeux capables d’expliquer, par exemple,
la porosité de la matiére composé, et, donc, de rendre compte de certains mécanismes, y compris
ceux qui sont a I'ceuvre dans la perception; ils peuvent donc tirer les conséquences fructueuses de
I'idée que la nattiére ne serait pas compacte, imperméable. Mais, en méme temps, et pour montrer
que cet atomisme restait en chemin, Aristote devait essentiellement les mettre en contradiction avec
eux-mémes. Il ne s’agissait pas simplement de montrer qu’ils n’étaient pas allés assez loin sur la
voie qu'ils avaient empruntée, mais plus fondamentalement de mettre en évidence la contradic-
tion dans laquelle ces penseurs s’enferraient. La contradiction qu’Aristote construit, dans le cas de
Démocrite et Leucippe, suppose une réinterprétation de leurs théories parce que la contradiction
qu'il veut faire apparaitre ne peut s’élaborer que si les atomistes ont cru que les atomes étaient des
corps, car le probleme de l'infinitésimal ou de l'infiniment petit ne pouvait pas surgir logiquement
que lorsqu’il s’agissait de diviser quelque chose qui une certaine étendue (mégéthos) ; avant méme
de dire que les atomes sont des corps, Aristote dit que ce sont des grandeurs dotées d'une certaine
extension spatiale. Il procede a I'expérience mentale d"une division poussée a l'infini : la contra-
diction surgit alors puisque cette division pouvant étre poursuivie sans qu’on puisse parvenir a un
terme quelconque, qui serait de toute fagon arbitraire, on aboutirait alors a une évanescence del’étre
que figurait I'atome (Cf. Métaphysique A, 9, 992 a 20 ; cf. également, De lineis insecabilibus attribué
a Aristote). Les atomistes sont donc en contradiction avec eux-mémes puisqu’ils nous proposent
une figure de 1’étre qui, en réalité, est le néant. Ce travail de réinterprétation intéressée qu’effectue
Aristote va de pair avec une refonte de la terminologie, et, tout spécialement, avec une retraduction
des trois termes qui, selon Démocrite, désignent des propriétés de I’atome. » (Wismann, 2010, p.
6-7).
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eleaticas e a formulagdo das teses basilares do atomismo na Academia plato-
14

nica Interessante é a conclusdo da autora quanto a polémica questdo da
relacdo Demdcrito-Platdo. Gemelli-Marciano, considerando o fato que Arist6-
teles os confronte com freqiiéncia, sem contudo estabelecer alguma relagdo de
dependéncia entre eles, pensa que a relacdo entre eles ndo seria de tipo gené-
tico, mas tipolégico. Em outras palavras, Aristételes parece ndo apenas néo ter
visto na doutrina platoénica um influxo direto da doutrina atomista, como nao
hesitou em recorrer a ela justamente para se opor a Platdo 1°.

Interessa-nos examinar a questdo em um dos terrenos em que é possivel
entrever uma certa “comunidade de pensamento” entre os nossos dois fildsofos,
a saber aquele da sua reflexdo sobre a justica. Essa constatagdo nos leva a pensar
que sob a cena dos didlogos platonicos atuam muito discretamente teses e idéias
claramente democritianas, ainda que essas funcionem na economia da zetética
platénica apenas como uma inspiracdo ou como um ponto de partida. Além
disso, é possivel reconhecer, sendo uma hormonoia absoluta em seus pontos de
vista, pelo menos uma sympatheia nas motivagdes que os guiaram em sua critica
da realidade de seu tempo e das idéias entdo em vigor. E nesta perspectiva que
julgamos ser possivel apontar algumas evidéncias de um didlogo possivel entre
os dois filésofos. Propomo-nos, entdo, a examinar suas posi¢des no ambito da
reflexdo sobre os homens e suas relagdes na cidade, com um interesse particular
pelos termos mediante os quais eles encaminham sua reflexdo sobre o problema
da justica. Pretendemos acenar para as afinidades, circunscrevendo os ambitos
em que elas se dao, e estabelecendo, assim, as razdes que nos levam a crer na
fecundidade que um didlogo entre os dois filésofos poderia ter, com ganhos
significativos ndo s6 para a interpretagdo de ambas as doutrinas, mas, também,
para a compreensdo da dindmica que caracterizou o didlogo entre as diferentes
tradigdes da filosofia na Antiguidade e no interior da Academia platonica.

O nosso objetivo é de apontar algumas pistas para considerar a hipétese
de que Demdcrito e Platdo talvez ndo fossem assim tdo estranhos um ao ou-
tro como nos quis fazer acreditar uma certa historiografia filoséfica, e que, ndo
obstante suas consideraveis diferencas e os extraordindrios avangos que a espe-
culacao filoséfica alcangcou com Platdo, o reconhecimento de uma certa divida
para com o atomismo em nada diminui a grandeza do feito do fundador da
Academia. Antes, pelo contrério, isso pode servir a mostrar a grandeza que re-
presenta no quadro da filosofia platonica esta disposicdo para o didlogo com a

14. Gemelli-Marciano, 2006.
15. Cf. Gemelli-Marciano, 2007, p. 54-55.
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tradigdo no exame das teses e doutrinas dos seus predecessores e contempora-
neos. E este é, sem davida, um dos muitos legados da filosofia platonica para a
posteridade. Em todo caso, no que concerne a relagdo entre Demécrito e Platao,
estamos inclinados a sustentar a tese que um espirito comum os animava, e que
em muitos de seus propésitos eles se encontram lado a lado, ombro a ombro,
enfrentando os desafios que o mundo a sua volta lhes apresentava e procurando
equaciond-los. Em ambos se observa a preocupacédo de compreender as moti-
vagdes que atuam em vista da mudanga do comportamento humano no &mbito
privado e publico. Vejamos, pois, como se da esse didlogo em torno da reflexdo

sobre a justica.

Sobre a justica

W.K.C. Guthrie considera "banais" algumas das idéias que figuram sob a in-

signia de “Maximas de Demdcrates” 1©

como, opor exemplo, as de ntimero B 38,
50 e 101 da colegdo de H. Diels. Segundo J. Salem, algumas delas apresentam

uma tonalidade socrética e, em razdo de coincidirem com as sentencas conser-

16. As Anpoxpdtous @uibéoogou yviuon xeboou (Sentengas de ouro do fildsofo Demécrito) consti-
tuem um conjunto de 86 sentencas provenientes do manuscrito Vatican Bibl. Apost. Vatic., Barberinii
codex Gr. 279 [auj. 333] do século XVII, escrito em dialeto jonio e cujo contetido é eminentemente
ético. A editio princeps é estabelecida por L. Holstenius [Lukas Holste] (cf. Flamand, 1994, p. 644).
Quase dois séculos depois, uma segunda coletdnea de sentengas foi publicada por J. C. Von Orelli
a partir do manuscrito de Heidelberg, o Palatinus Gr. 356 do século XIV. Este conjunto de sentengas
corresponde aos fragmentos 35 a 115 da edigao de H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker (Berlim:
Weidmannsche Buchhandlung, 1923. A principal questdo que se pde acerca estas sentengas breves e
epigramaéticas concerne sua autenticidade. O primeiro problema consiste em saber se pelo nome de
“Democrates” se deve ou ndo subentender aquele de “Demdcrito”. Para J. F. W. Burchardt, o nome
“Democrates” resultaria de um lapsus calami cometido por copistas da idade Média, e ndo obstante
sua forma impura elas seriam em sua maioria autenticas (Burchardt, 1830; 1834). Contudo, autores
como H. Laue contestaram tal posi¢do. Examinando os procedimentos de citagdo observados em
Estobeu, Laue notou que o emprego freqiiente da abreviagdo Snuoc que aparece 7 vezes no ma-
nuscrito S, 0 mais antigo dos manuscritos de Estobeu, poderia ter sido a origem de uma confusido
e que teria sido o nome de Anuoxpdtec que sofrera corrpupgao transformando-se no nome mais
conhecido de Anuéxtitoc. Néo se trataria, entdo, segundo Laue, de um mesmo individuo e ndo
restariam como auténticos sendo 47 dos fragmentos repertoriados por Diels. (Laue, 1921, p. 132. A
tese de Laue foi objeto de uma critica minuciosa por parte de R. Philipson que apontou os limites
dos critérios por ele empregados (Philipson,1924, p. 369-419). O juizo de W. K. C. Guthrie a estas
sentencas se estende a maioria dos fragmentos éticos de Demdcrito. Ele considera algumas delas
extremamente banais e ordindrias (36, 50, 53 a, 54, 66, 81, 101, 268), outras carecem de originalidade
(como 49, 119 e 85 que fazem eco ao pensamento de Heraclito; a outros, enfim, se atribui antes uma
origem socrético-platonica que democritiana (fragmento 45 x Gorgias 479 e; fragmentos 40, 77, 171
x Apologia 30b; ou, ainda, o fragmento 173 x Menon 88 a). Quanto ao juizo de Guthrie, compartilha-
mos a apreciagdo de F. K. Voros, para quem o caréter ordindrio de certos fragmentos néo basta para
colocar sob suspeita sua autenticidade, assim como as semelhangas com fragmentos ou passagens
de outros filésofos ndo deveria constituir razdo suficiente para considera-los inauténticos (Voros,
1973, p. 193-206).
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vadas na antologia de Estobeu, deveriam ser levadas a sério 7. E também o que
pensa J.-M- Flammand, para quem “todo estudo de conjunto da doutrina ética
de Demdcrito deve levar em conta esta fonte e principalmente tentar aprecia-la,
segundo critérios ao mesmo tempo formais e doutrinais, a autenticidade e o

valor” 8. Por esta razdo, pensamos, como de resto J. F. Procopé

, que é preciso
apreciar a cada vez o contetido destas sentengas comparando-as a outros frag-
mentos em que as mesmas idéias aparecem para verificar sua autenticidade.

Encontramos em Demécrito e em Platdo uma motivagdo comum no que con-
cerne a importancia concedida a arte politica. Quando no Politico 292 d Platdo
afirma que “a ciéncia do exercicio do poder sobre os homens” (¢éniotAun cup-
Babvel yiyveodou nept avipdnwy dpyfic) € a ciéncia mais dificil (yolenwtdine) e a
mais importante de se adquirir (yeyiotng xtnoaco) ele Ihe reconhece uma im-
portéancia similar aquela que lhe foi conferida por Demdcrito no fragmento B
252 DK:

... preciso conferir, além do mais, a maior importancia as questoes
e N N N ~ 2 o

politicas (ta ot THY WOV YEEGOVY TEV AOTEY péYIoTa NyeicYon)
afim que a administragdo <da cidade> seja boa, e renunciar as que-
relas contrarias a equidade, como a tentagdo de se arrogar um poder
que se opde ao interesse comum. Pois uma cidade bem adminis-
trada é a melhor das salvaguardas: é nisso que tudo repousa; sua
satde constitui a satide do todo, e sua ruina a ruina do todo.

Razao pela qual o tema da justiga constitui objeto de particular atengdo no
quadro da reflexdo ética de Demdcrito. Um bom ntimero de fragmentos atestam
sua posicao a esse respeito e alguns sdo bastante consonantes as teses socratico-
platonicas. Ndo nos serd possivel aqui sendo acenar para algumas dessas con-
sondncias, mas esperamos que o exame de algumas nos permitam perceber o
quanto ha ainda por ser feito neste terreno.

Antes de mais nada, é preciso explicitar o que entende Demécrito por “jus-
tica”/ dixrn. Identificamos, no corpus dos testemunhos/fragmentos de Demo6-
crito, duas acep¢des principais de justica. Na primeira delas, presente nos frag-
mentos B 159 e B 258, o termo é empregado para indicar a instancia politica
responsavel por zelar pela boa ordem da cidade e pelo respeito as leis, perma-
nentemente ameacadas pela agdo dos homens. A segunda, que nos interessa
mais particularmente aqui considerar, inscreve-se num registro mais préximo

do entendemos por uma definigdo filosofica da justica. Nesta segunda acepgao

17. Para um exame desta questdo, remetemos ao nosso texto, "La citta, il saggio e gli altri uomini.
Democrito pensatore della citta" (Peixoto, 2010, p. 175-190).

18. Op. cit. p. 645.

19. Procopé, 1989, p. 307-331.
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de justica, é possivel distinguir um duplo movimento: por um lado, a justica
é objeto de uma definicdo positiva; por outro lado, sua definicdo se constréi
pela apresentacdo de seu contrario, a injustica, o que nos permite ampliar nossa
compreensdo do que seja para ele a justica. Em duas sentengas encontramos

elementos do que seria uma definigdo positiva:
E o que parece justo ndo € justo, e injusto é o contrario da natureza.
(%ol T6 Boxobv dixauov odx elvon dixatov, &dixov B¢ to évavtiov Tiic
pOoewc) (68A166DK).
Justica é fazer as coisas que sdo necessdrias, injustica ndo fazer as
coisas que sdo necessarias, mas se desviar <delas>. (Alxn uév oty
EpdeLy T X1 E6vTa, Gdixin d& un Epdety Td M EOvTa, JANY TopaTEé-
necVon). (68B256DK).

Na primeira delas, a oposicdo ser/parecer evoca a consciéncia do filésofo
acerca da diferenca entre o que todos julgam ser o justo, limitados as suas pa-
recengas, e o que o é de fato. Se o filésofo ndo nos oferece uma definicdo direta
do que seja o justo e a justica, ele o sugere, contudo, ao definir o seu oposto, o
“injusto” / ddwxov, como sendo “o que é o contrario da natureza”. O justo, e por
conseguinte a justiga, seriam assim o que é conforme a natureza. Esta idéia de
justica ndo €, alias, estranha ao pensamento grego arcaico.

Jana segunda sentenca, temos uma defini¢do direta da justica, que sera ape-
nas enriquecida pela definicao do seu contrario. Ao definir a justica / 8{xn como
a realizacdo das coisas que precisam ser feitas, e que sdo por isso mesmo neces-
sérias, temos reiterada a idéia de que a justica é algo natural, ao mesmo tempo
que se acrescenta o fato de que — como sugere a sequéncia do fragmento — é
possivel estar em acordo ou em desacordo com ela. O fragmento que mencio-
namos antes faz alusdo aos comportamentos através dos quais os homens, ao
transgredirem esta ordem, insurgem-se contra a justica, devendo ser por esta
razdo, objeto de uma punicdo. A este tema voltaremos mais tarde.

Muitos sdo os termos que evocam a justica e a injustiga, o justo e o injusto em
Demdcrito. Através do exame das destes termos no contexto em que aparecem,
temos uma caminho para reconstituir em suas grandes linhas o pensamento do
filésofo. Do homem justo se diz que ele ndo se sujeita as riquezas (68B50DK)
e que se confunde com o homem de bom animo (euthymos, 68B174DK). Ele é
capaz de um julgamento justo, ou seja, ele reconhece haver uma diferenca entre
0 que as coisas sdo e os seus efeitos sobre nés em virtude do uso conveniente
ou inconveniente que se faz delas. E o que se pode depreender, por exemplo,
da leitura do fragmento 68B173DK:

Dele. Para os homens, males podem nascer de bens, quando al-
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guém ndo sabe nem administrar os bens nem proceder com facili-
dade. Nao <é> justo julgar tais coisas come males, mas como bens.
E possivel servir-se dos bens também em combate contra os males,
se alguém quiser. (To0 adtol. Avipdroiot xoxd €€ dyaddv @ie-
Tau, ETAV T Tyt ) mio THTon TodNYETEY UndE OxElV eLTOPWLG.
OV dixcuov év xaxoiol T& ToLdde xpively, AN év dyadolow Gv: Toic
1€ dyadoiow oldv te ypfiodor ol npdg T& xoxd, el Tivi foulopévat,
SAxiL.)

Neste caso, equivaleria a cometer uma injusti¢ca tomar um bem por um mal
em virtude dos resultados negativos que podem advir do seu usufruto. Trata-se
de identificar o que ocasionou sua mutagdo de bem em mal, e de estabelecer as
condic¢bes em que acarretaram tal mutacado, pois ndo se deve condenar os pré-
prios bens. O que parece se encontrar em questdo é a procedéncia dos males
deles que a eles pretendemos associar: xaxd €€ dyod@Sv @oetan. Em que circuns-
tancias males podem nascer de bens? Se os objetos ndo sdo em si mesmos bons
ou maus, ndo pode ser sendo na incapacidade que demonstram certos homens
em dirigir os bens (tdyada oyelv) que podemos encontrar uma resposta a essa
questdo. A capacidade a dirigi-los ndo se encontra dada, mas supde um apren-
dizado, o qual possibilita inclusive o movimento contrario: “servir-se dos bens
no combate aos males (toic te dyadoiow oldv te ypfioVon xol TpoC T& xoxd)”. Mas
isso ndo pode acontecer a ndo ser sob influxo de ainda uma motivacio: o querer
/ @\xfj. Talvez tenhamos aqui uma primeira ocorréncia da nogdo de “vontade”
como algo que se sobrepde as determinagées ou disposi¢Ses naturais, que “ad-
ministra” 0s nossos impulsos no momento de deliberar e de agir. E assim que
a conjungdo de condigdo “se”/ i serve a indicar o querer como fator de deter-
minagdo de um agir justo, capaz de assegurar que os bens sejam efetivamente
fonte de bens. O juizo / xpivew recai assim sobre os homens, podendo ele ser
qualificado como justo ou injusto.

Justo e injusto se diz ainda de acdes e objetos, servindo a qualificd-los. E
justo um amor que nao ultraja (68B73DK)?’, é justo defender os que sofrem
injustica (68B261DK)?!, é igualmente justo lembrar-se mais das faltas / t&v
fuoptnuévev que das belas obras / té&v el tenomnuévev (68B265DK) 2.

20. DEMOKRATES. 38. (Stob. III, 5, 23): Aixowoc gpwe dvuPplotwe Eplecdor T&v xohéy / Amor
justo perseguir as coisas belas sem ultrajar.

21. Stob. 1V, 5,46, 43: Anpoxpitou. ABixoupévolol TULmEELY xotd SUvoLy Xe1 xol 1) Taplévol: T
uev ydp totobtov dixatov xol dyoddy, To 3¢ un totoUtov Edixov xal xoxdv / Demdcrito. Defender
aos que sofrem injustiga o quanto se pode e ndo descuidar-se disso. Fazer isto <é> justo e bom, ndo
fazer isto injusto e mal.

22. Stob. 1V, 5, 46, 47: Tob adtod. Tév fuaptnuévey dvipnrol pepvéotor pdAlov 1) tév el me-
romuévewyv. Kol yap dixaov obtwe: / Do mesmo. O homens se lembram mais das faltas cometidas
que das benfeitorias. E é com efeito justo <que seja> assim.
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Um outro aspecto relevante da reflexdo do filésofo consiste na associagdo
do bom &nimo / eddupia a justica / 8ixn. Podendo as a¢des serem justas ou in-
justas, distingue-se entre os homens o que tem o0 bom animo / eb9uypoc ** como
sendo aquele que é impelido / émgpepduevoc a realizar agoes justas e legais /
gpya Bixano xol vopuo. [Chama atengdo a distingdo aqui pressuposta entre o
justo e o legal, a qual consideramos mais a frente.] Varios sdo os termos que
descrevem os estados de espirito do homem justo e do injusto. Se o homem
justo experimenta a alegria dia e noite / Urop xol Gvap yalpet, € valente e ndo co-
nhece preocupacao / €ppwtan xol dvaxndric €aTiy, 0 injusto, ao contrario, prova o
desprazer ao se lembrar dos seus atos, se aflige e se atormenta / drepnein, tav
TeL Gvapynotil, xol dédouxe xol Ewutov xox(lel. As agdes injustas e ilegais ndo sdo
apenas imediatamente um mal, pois suas conseqiiéncias perduram pela ativi-
dade “anamnética”.

Para Demdcrito, como para Platdo, o homem feliz se confunde com o homem
justo, e a nogdo democritiana de bom animo / eb9upio, termo que, entre outros,
é o0 que melhor exprime sua concepgdo da vida feliz, encontra-se diretamente
implicado na idéia de um justo, simétrico, equilibrado e harmonioso estado da
alma, o que se manifestaria, também, na relagdo com os outros. O apelo a mo-
deracdo em Demdcrito é condi¢do para o bom animo, e traz consigo o combate
aos excessos e as deficiéncias, como no quadro da metretiké tekhné de que fala
Platao no Protdgoras ou da virtude atribuida ao epithymetikon na Reptiblica.

E neste contexto que se situam os apelos a medida na busca dos prazeres
e na satisfacdo dos desejos, a qual, quando observada, proporciona, ao mesmo
tempo que é expressdo do bom equilibrio da alma e da vida. Demdcrito defende
uma posicdo préxima aquela de Sécrates no final do Protdgoras, embora o papel
da razdo seja entendido de modo diferente.

Fonte da justica é para os homens a phronesis, da qual depende, como se 1é
em 68B2DK, o bem deliberar, o bem falar e o fazer o que € preciso / Bouleleo-
You xoABe, Aéyew dvopoptitwe xol tpdttew & del. Ela ndo apenas nos leva a ser
justos e nos impede de vingar a injustica sofrida contra a nossa pessoa, como
também nos protege, na medida em que nos torna mais tolerantes, dos efeitos
que podem ter sobre nés a injustica sofrida (68B193DK).

23. Stob. 1V, 5, 46, 3: “O pev ebdupog el Epya mpepduevog dixana xol véuo xol Vo ol Gvop
yodpet te xal Epprwton xotl dvoxndnc €0ty 0¢ & Av %ol dixng dhoy i xol T& XN Edvta un EpdrL, TolTwL
névto T& Tolalta dtepneln, dtav tev dvouvnoVfit, xol dédouxe xal Ewutov xaxilel. / O homem de
bom animo é impelido a ag¢des justas e legais, e alegre dia e noite, valente e sem preocupagao.
Aquele que néo leva de modo algum em conta acdes de justica e ndo cumpre seus deveres, todas
estas coisas causam desprazer, quando se lembra <delas>, ele se aflige e se atormenta a si mesmo.
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Além disso, é da phronesis que depende a metretiké tekhné de Demdcrito, que
constitui o ntcleo central dos seus fragmentos éticos, para o que, contudo, ndo
serd necessdrio, como em Platdo, um conhecimento do que seja o bem e o justo
em si mesmos. Aqui temos uma diferenca significativa entre nossos dois filéso-
fos. Ndo obstante, encontramos também neste tema pontos de convergéncia. O
que Demdcrito classifica em DK 68 B 235 como “os prazeres do ventre” corres-
ponde justamente ao que Platdo reconhece como os apetites basicos (¢mdupion):
fome, sede, e sexo. Sdo sobre estes apetites, na gestdo de sua satisfagdo, que a
phronesis, em Demdcrito % eo logistikon, em Platdo, deverdo agir para dar lugar
a euthymu e a sophrosyne, respectivamente, e, em ultima instancia, a justica na
alma e na cidade.

O mesmo se passa com a cidade e a sua ordenac¢do. A manutencdo de sua
ordem ou o seu restabelecimento pressupde uma aten¢éo permanente. E parece
ser em razdo da sua estabilidade, fragil e dindmica, que emerge a necessidade
de se afastar o que ameaga a boa ordem da cidade. Assim, aqueles que violam
as leis, condicdo de possibilidade de uma existéncia harmoniosa na cidade, de-
vem ser punidos para se preservar a comunidade humana que tem nas leis sua
condicdo de possibilidade.

Alguns fragmentos de Demdcrito parecem subentendidos nas palavras do
Estrangeiro do Politico quando se discorre acerca da purificagao da cidade e da
punicdo devida aqueles cujas agdes a ameacam.

[Estrangeiro] E se enviam a morte alguns ou também somente exilando-
os purgam a cidade para o seu bem e se a tornam menor deduzindo
em algumas partes coldnias como enxames de abelha, ou mesmo
Ihe incrementam introduzindo de algumas localidades externas ou-
tros homens tornando-os cidadaos, até o ponto que, servindo-se de
ciéncia e de justiga, preservam a cidade e o quanto podem a tornam

melhor do pior, (e) pois bem devemos dizer que é esta, conforme os
critérios deste tipo, a tinica constituigdo correta. (Politico, 293 d)
[Estrangeiro] Que nenhum daqueles que estdo na cidade (e) ndo
ouse fazer nada contra as leis e quem ousa fazé-lo seja punido com
a morte e com todas as penas extremas. Esta é a coisa mais correta
e mais bela que vem como segunda, uma vez que se tenha posto a
parte a primeira, aquela de que falamos a pouco.” (Politico, 297 e)
De Demdcrito:

O que eu indiquei com respeito aos animais selvagens e as serpen-
tes que nos sdo hostis deve ser, a meu ver, aplicado igualmente aos
homens. Em toda sociedade bem ordenada, se deveria, seguindo as

leis ancestrais, matar o inimigo, a menos que a lei o interdite, pois

24. E o caso dos fragmentos DK 68 B 214, 234, 236.
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cada pafs tém seus tabus particulares, seus tratados e seus juramen-
tos. (DK68B259) 2.

Em ambos os casos temos a ideia de que o todo deve prevalecer sobre as
partes quando estas o ameagam. A manutencdo da ordem ou harmonia do
microcosmo da cidade supde que dela se elimine (kteind) qualquer elemento que
possa desencadear uma hybris, uma ataxia. Mas para Platdo, a punicdo pode ter
também um feito exemplar e, logo, educativo. E que se pode depreender do que
diz Sécrates ao discorrer sobre os criminosos “incuraveis” no seguinte passo do
Gorgias :

Aqueles que, ao invés, cometeram os delitos mais graves e por isso
ndo sdo mais curaveis, somente podem servir como exemplo. Eles
ndo tiram nenhum proveito da pena, uma vez que sdo incuraveis,
mas extraem dela um beneficio para os outros, que os véem sofrer
em eterno as maiores, mais dolorosas e mais terriveis penas por
causa dos seus erros: sio como exemplos vivos, suspensos la em-

baixo no cércere de Hades, como espetdculo e como adverténcia
para os que vem das injustigas. (505 c). 2

Para uma sociedade bem ordenada, o inimigo néo é tanto o Estrangeiro, mas
aquele que, mesmo sendo cidadao, insurge-se contra seus principios regulado-
res introduzindo no seio da comunidade politica uma hybris. A boa ordem da
cidade nédo se encontra fixada de uma vez por todas, e nem é assegurada por
mecanismo auto-suficiente. A sua consisténcia é, como a dos homens, fragil
e efémera, como sdo frageis a tranquilidade (ésychia), a justica (diké), a segu-
ranga (asphaleia) e a fortuna (tyché), atributos de uma cidade bem ordenada. Se
Demdcrito, assim como Platdo, aconselha puni¢oes extremas aqueles que con-
duzem a cidade a desordem e a desmedida, ele o faz, contudo, porque sabe que
disso depende a subsisténcia da cidade e, por conseguinte, aquela do préprio
homem %/

Por esta razdo ambos atribuem as leis um papel fundamental em vista do
equilibrio da cidade, embora reconhecam que as circunstancias em que elas

25. “OxwoTep Tepl XLVUBEWY TE X0l EPTETEMY YEYEAPATAUL TEV TOAERIWY, 00T Xl XA Td AVIPDTWY
DOXEL Ol YPEDV ELVOL TOLETY: XATA VOUOUS TOUC TATRIOVE XTEIVELY TOAEULOY €V TTAVTL XOOUWL, EV GL
w1 vouog dmelpyet drelpyet d¢ lepd ExdoTolol Emydpta xol oTovdol xol Spxot.

26. O &’ &v t& Eoyorta AdAoWoL ol dLd T& TolaUta AdXARATA GvioTol YEVKDVTHL, €X TOVTWY T
nopadelypota yiyveton, xol obtol adtol pev ouxétt dvivavtow o0déy, dte dviatol dvteg, dAloL dE
Svivavtan ol ToUtoug GpdvTes did TdC duapTiac T& wéyioTa Xl 68uvnedTaTa Xol poPeptTata Tédn
ndoyovTac TOV del xpdvov, dteyvie Topadelypata dvnetnuévoug exel v “Abou v 18 deopwtnelw,
TolC el THVY AdixwV dpievovpévolg Yeduorto xal voudetAuoro.

27. Como observou I.C. Capriglione, Demécrito reconhece que o bem viver do individuo supde
o bom estado do cosmo politico (Cf. ESTOBEU, Florilégio, IV, V, 47-48 : 68 B 215, 216 DK). O catalogo
das condigoes para tal podem ser resumidas nos seguintes pontos: 1/ a necessidade de um chefe
acima das partes (o basileu) ; 2/ a regulacdo das relagdes entre os homens garantida pelo arconte;
3/ a divisdo do trabalho e, logo, dos papéis sociais. (Capriglione, 1983, p. 137 —170).
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sdo elaboradas e os mecanismos mediante os quais elas se aplicam nem sempre
lhes asseguram a perfeigdo e a eficicia desejada. Isso pode servir a explicar sua
consideracdo da atitude diferenciada que pode o sabio demonstrar perante a
lei: « 0 sdbio ndo precisa (ob ypn TOvV copdv) obedecer as leis (vouoic nerdapyeiv)
». Por vezes as leis sdo ruins, e até mesmo injustas, e quando assim acontece,
em lugar de assegurarem a ordem, representam uma ameaga. Mas este fato
ndo constitui uma razao suficiente para justificar uma recusa da vida politica
em favor de uma de um estado de anarquia ou de anomia. Antes pelo contrario,
Demécrito defende, em face daqueles que nédo sdo sabios, que se recorra a todos
os meios disponiveis para fazer face a violéncia no interior da comunidade po-
litica (stasis) e a ameaga que vem de fora (polemos). No Politico, Platdo também
estabelece uma distingdo similar entre as atitudes do sabio e a da maioria dos
homens:

... aquele que é realmente experto em politica fard muitas coisas na
sua atividade com base na técnica, ndo se importando de fato com
as regras escritas quando lhe parecem melhores coisas diversas e
que contrastam com aquelas por ele postas por escrito como ordens
destinadas a pessoas distantes. (294 c-d).

A posi¢do de Demécrito como a de Platdo revelam a distancia que comecava
a se estabelecer entre a esfera das leis e aquela da justica, entre a justica encar-
nada nos magistrados e a justica compreendida em seu sentido mais profundo
e proprio. Diferentemente do que defende o Sécrates do Criton, Demdcrito ad-
mite a possibilidade de que o sdbio venha a desobedecer as leis. Contudo isso
sO parece ser admissivel porque ele reconhece no Sabio a presenca da sabedo-
ria que lhe faz justo, temperante, propenso ao equilibrio, enfim, dos atributos
proprios a phronesis que é, talvez, o distintivo por exceléncia do sébio. Ele tem
em si o fundamento mesmo de toda lei, uma espécie de lei interior.

No entanto, parece ser possivel reconhecer ai também uma relativa descon-
fianca das leis, talvez decorrente dos rumos tomados pela atividade nomotética
em seu tempo e do reconhecimento dos seus limites. Essa desconfianga pode
ser flagrada no passo seguinte do Politico, em que Platdo faz do Estrangeiro o
porta-voz de uma interrogagdo acerca dos limites da lei:

[Estrangeiro] Certo, por um lado é evidente que a técnica de fazer
leis pertence a técnica de governar. A melhor coisa é, porém, ndo
que sejam as leis a se imporem, mas antes o governante dotado de
inteligéncia. Sabe por que? [Jovem Sécrates] Por que, pois, segundo
vocé? [Estrangeiro] Porque uma lei, ndo podendo nunca abragar

com exatiddo o que junto é melhor (b) e mais justo para todos, ndo
poderia nunca prescrever o melhor. Com efeito as dessemelhancas
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entre os homens e entre as suas agdes e o fato que nenhuma das coi-
sas humanas goza, por assim dizer, de estabilidade ndo permitem
a nenhuma técnica, qualquer que ela seja, de exprimir em nenhum
campo algo de simples que valha para todos e em todos os tempos.
(294 a 7-b6).

E conclui dai os limites da atividade legistlativa:

Devemos, entdo, admitir que também o legislador, que comandara
a estirpes de tal género com respeito ao que é justo e as suas tran-
sacOes reciprocas, ndo estard nunca a altura, dando ordens a todos
os homens reunidos, de indicar com exatiddo a cada um o que lhe
convém. (294 e 8 —295 a 2).

Quanto aos propositos de Demdcrito, compartilhamos a avaliacdo de I1.C.
Capriglione®® que aponta para trés conclusdes importantes: 1/ a lei tem por
finalidade proporcionar vantagens a existéncia dos homens; 2/ mas ela nao
pode fazé-lo a ndo ser que os homens aceitem se adaptar as suas condicdes; ou
seja, 3/ a lei ndo pode ser eficaz sendo para aqueles que aceitam obedecé-la.

A justica, no entanto, contrariamente a lei que é produzida em um contexto
particular e em razado de interesses bem determinados, resultando portanto de
uma convencao, diz respeito a um principio universal ndo circunscrito no tempo
e no espago. Para Demdcrito, o justo, sendo aquele que vive conforme a natu-
reza, tem seu principio em algo que vai alem dos estreitos limites da cidade e,
por conseguinte, das leis nela vigentes. Por isso ele pode aconselhar aos sabios
uma espécie, avant la lettre de “desobediéncia civil”: “as leis sdo uma invengao
maé e o sabio nio deve obedecer as leis, mas viver livremente ” 2°. Entretanto,
0 mesmo ndo se aplica aos nédo sabios, aos quais se recomenda, ao contrario, a
obediéncia seja a lei, seja a0 magistrado, seja aquele que é mais sdbio. Aqueles
que se mostram capazes de tal sujei¢do, demonstram ter um uma disposi¢do
bem ordenada (kosmion) . Este tipo de atitude no confronto das leis poderia
soar contraditéria, mas na verdade nédo é. Ora se considera o sabio, aquela cuja
conformagdo predispde a agir bem, ora se considera os ndo-sabios. Esta dis-
tinta considera¢do dos homens em razdo de sua compleicdo sabia e ndao-sébia
pode ser melhor compreendida quando se leva em conta uma outra distin¢do
recorrente nos fragmentos de Demdcrito, a saber aquela entre a agdo e a inten-
¢do subjacente a agdo. Para Demdcrito, ndo sdo apenas as agdes injustas que sdo
condendveis, mas jd o sdo até mesmo a intengdo ou o desejo de realiza-las. Trés
fragmentos sdo significativos para evidenciar sua apologia da intengdo:

28. Capriglione, I.C., 1983, p. 137 -170.
29. EPIFANIO, Contra as heresias, 11, I, 9 : 68 A 166 DK.
30. Maximas de Democrates, 13 : 68 B 47 DK ; ESTOBEU, Florilégio, 111, 1, 45 : B 47 DK.
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Bem, ndo o ndo cometer injusti¢a, mas o nem mesmo querer <come-
té-la> CAyodov 00 T6 un ABXELY, GAAL TO unde €0éAery). (68B62DK).
Nao é somente pelos suas a¢des, mas também a partir do seu querer,
que se reconhece 0 homem estimavel e o nao estimével. (Adéxwoc
dvie %ol addxLLoC 0UX EE GV Tpdoaoel wbvov, AN xol €€ v Bole-
Tat.) (68B68DK).

Nao devemos nos envergonhar mais diante dos outros que diante
de nés mesmos, e é preciso ndo fazer o mal nem quando se esta so-
zinho nem quando todo mundo o vé. E antes diante de si mesmo
que é preciso corar mais e grava esta lei em sua alma : nada fa-
zer de inconveniente. (Mndév i udhhov tolg avdpmnoug aldeicon
EmuTod Undé TL pahov e€epydlecdan xaxdy, el uélhel undelc eldh-
oew 1) ol tédvtec dvdpwnol: GAN EnuTOV pudhota aideioPa, xol ToU-
Tov vopov Tt Quy it xadeotdvat, Gote UNdEV TOLEY AVETLTASELOV.)
(68B264DK).

Temos aqui uma referéncia ao que poderiamos chamar de foro intimo, algo

como uma lei interior ou principio de justica que, uma vez presentes em um

homem, fazem com que ele se comporte sempre em conformidade com este

principio independente das circunstancias e das coagdes externas, o que tam-

bém o leva a agir bem quer ele se encontre em uma cidade bem ordenada e

governada, quer ele se encontre em uma cidade corrompida e injusta.

Isso nos remete ao contexto dramatico do didlogo Criton, em que Platdo nos

apresenta o velho amigo de Sécrates vindo vé-lo na prisdo com o intuito de

convencé-lo a fugir na calada da noite, quando ninguém o poderia ver. Tal

passo faz eco ao que diz Demécrito de modo lapidar nos fragmentos B 244 e

264:

Nada de vil (Pablov), mesmo que esteja sozinho (x&v uévoc fic),
fales ou fagas (ufite MEnic At Epydomnt). Aprende a respeitar mais
a ti que aos outros (udde 8¢ TOAL UEAAOV T@&V BAAWY GEQUTOV dloyY -
veada). (68 B 244 DK).

Em nada respeitar mais os homens que a si mesmo (Mnd€v T udh-
hov Tolg dvdpmnoug aideioVou EmuTold), nem fazer algo mau (Unde T
udhhov e€epydlecan xaxdv), quer ninguém va ver (i uéhher undeic
eldroew), quer todos os homens (7 ol névtec dvdpwrol). Ao con-
trario, respeitar principalmente a si mesmo (GA\’ €UTOV UdMo oL
aideiodan) e estabelecer para sua alma esta lei (xol Tobtov vépov it
duxfit xadeotdvon): nada fazer de inadequado (éote undev noiely
avemthdelov). (68 B 264 DK).

E tal parece ser também o propédsito de Platdo ao reportar na Repiiblica o

episédio do anel de Gyges:

ENunciagio

Tendo se assentado junto aos outros, ele gira por acaso a figura do
anel na dire¢do da palma de sua mao. Tao logo ele o fez, ele se
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tornou invisivel aos olhos daqueles que se encontravam reunidos
ao seu redor e que comegaram a falar sobre ele, como se ele tivesse
deixado a reunido. Ele ficou estupefato e, manipulando o anel no
sentido inverso, volta com a figura para o exterior: ao fazé-lo, ele
logo se tornou visivel. Tomando consciéncia deste fendmeno, ele
tentou novamente manejar o anel para verificar se ele tinha real-
mente esse poder, e a coisa se repetiu da mesma maneira: se ele gi-
rava a figura para o interior, ele se tornava invisivel; se ele o girava
para o exterior, ele se tornava visivel. Fortalecido por esta obser-
vagao, ele se arranjou para fazer parte do grupo dos mensageiros
delegados junto ao rei e chegando ao paldcio, ele seduziu a rainha.
Com sua cumplicidade, matou o rei e toma o poder. Suponhamos,
agora, que existam dois anéis deste género, um no dedo do justo,
o outro no dedo do injusto: ndo haveria ninguém, parece, bastante
resistente para se manter na justiga e ter a forga de ndo confiscar
os bens de outrem e de ndo tocar neles, uma vez que ele tivesse
o poder de tomar impunemente no mercado aquilo de que tivesse
vontade, de penetrar nas casas para se unir a quem lhe agradasse,
e de matar a uns, libertar a outros de suas correntes [mencao a Cri-
ton/Sécrates!] de acordo com sua vontade, e de realizar assim na
sociedade humana tudo que ele quisesse, como um deus. Se ele se
comportasse de tal modo, ele ndo faria nada de diferente do outro,
e de fato os dois teriam o mesmo fim. (Repuiblica, I1, 359 d-360 c).

Portanto, quanto a disposi¢do de seguir sempre e em qualquer circunstancia
o que éjusto, Demdcrito se alinha a Platdo numa posi¢do diametralmente oposta
aquela que recomenda Antifonte perante as leis da cidade no fragmento do seu
Peri aletheias: observa-las, quando se encontra em presenca de testemunhas,
mas seguir as determinagdes da natureza ao se encontrar sozinho 3!.

Nao se trata, portanto, de obedecer ou ndo cegamente as leis, mas de pro-
ceder ao necessdrio exame critico das mesmas com o intuito de aprecia-las,
melhora-las ou corrigi-las segundo os critérios do justo e do injusto. Nao se-
riam todas as leis igualmente boas. E preciso, ento, identificar aquelas que se
mostram justas, isto é que se encontram em acordo com a boa ordem que pro-
vém da natureza. Assim sendo, ndo é a lei enquanto “instituicdo” humana que
é posta em cheque, mas os seus variados e efémeros contetidos. Essa distingdo
forma-contetido torna possivel, inclusive, que uma determinada lei prescreva
algo que ndo seja nem bom nem justo em si.

Quanto a justica, um fragmento de Demécrito encontra eco no ambito das
discussoes sobre a justica que assistimos nos didlogos platénicos: "Aquele que

31. DK87B44: “<...> justica é ndo transgredir as leis da cidade da qual se é cidaddo. Logo, uma
pessoa praticara a justica da maneira a mais vantajosa para si, se, diante de testemunhas, julgar
grande as leis; quando sozinha, sem testemunhas, <se ativer> as disposi¢des naturais.”
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comete a injustica (6 &8ux&v) é mais infeliz que aquele que a padece (to¥ &5
%0LUEVOL xoxodaupovéotepoc)." (DK68B45). Com efeito, idéia semelhante parece
constituir o pano de fundo do didlogo Criton e é explicitamente formulada mais
de uma vez no Gérgias:

Mas, se fosse necessario cometer a injustigca ou padecé—la, eu esco-
lheria padecé-la antes que cometé-la. (Gérgias, 469 c).

Cometer injustica € pois pior que padecé—la, porque nesse caso 0O
mal é maior. (Gérgias, 475 c).

Tu exaltavas Arquelau, que cometeu os piores delitos e conseguiu
escapar a punicdo; eu, ao invés, dizia que, se Arquelau ou quem
quer que seja ndo pega a pena de suas culpas, ndo pode ser sendo
um infeliz, mais infeliz que todos os outros, e que o injusto é sempre
mais desventurado que o justo, e quem evita a pena é mais desven-
turado que quem a paga. (Gorgias, 479 d 7 — e 6).

Alguns autores, como é o caso de Zeller, preferem negar a autenticidade
desta sentenga a reconhecer que Demdcrito poderia ter antecipado tais teses
usualmente atribuidas a Platdo, que a seu ver seriam “genuinamente platoni-
cas”. No entanto Zeller ndo prova o contrdrio do que nega, ou seja, ele ndo
apresenta argumentos suficientes para se invalidar a atribuicdo destas ideias a
Demécrito. Mais consistentes a esse respeito parecem ser os argumentos de R.
Philipson, para quem nido somente esta sentenga comparece em Platdo sob a in-
fluéncia de Demécrito, como ao lado dela também outras teses, como aquelas
relacionadas a teoria dos prazeres apresentada no Protigoras, teriam sido “intei-
ramente extraidas de Demdcrito” *2. A posicdo de Philipson encontra suporte
sobre este ponto em outros tantos fragmentos de Demdcrito. No fragmento B
89 DK, se 1&€ que “o inimigo ndo é aquele que comete injustica, mas aquele que
a quer cometer” (EyUpoc o0y 6 aduéwy, dAN& O foukduevog), caracterizando ja
como injustica a mera inten¢do de agir injustamente, e trazendo o problema
para o foro intimo do agente. Pode-se assim compreender a presenga em De-
mocrito de um apelo a auto-regulagdo. Cada um deve ser senhor de si mesmo e
se governar em conformidade com a reta razdo, demonstrando estar apto para
reconhecer quem é aquele que por si mesmo vive conforme a justica, e aquele
que somente o faz sob a coagdo da lei. A indole do sabio é naturalmente pro-
pensa a realizar a¢des justas, enquanto aquela da maioria dos homens revela
sua fragilidade diante de sua incapacidade de se auto-determinar, sendo-lhes
necessdrio uma determinagdo vinda do exterior, até que, pela for¢a de um exer-
cicio continuado, eles se mostrem aptos a agirem justamente.

32. Philipson, 1924, p. 403.
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O peso recai, entdo, no primado do julgamento individual sobre os juizos
pré-estabelecidos pela convencéo e formalizados sob a forma das leis, primado
esse que sO pode advir de um exercicio do pensamento e da capacidade que dele
decorre de bem calcular e de bem agir. Isso explica a importancia atribuida por
Demécrito ao aprendizado, a experiéncia e ao conhecimento do que as coisas
sdo para além de suas aparéncias, o que mostra, mais uma vez, o qudo préoximo
ele é de Platdo no que diz respeito as suas convic¢des acerca da natureza do
homem e nos condicionantes da sua a¢do. Mais vale ser capaz de julgar, por si
mesmo e conforme a natureza, quais sdo as agdes que se deve apreender, que
aderir cegamente ao que foi estabelecido na cidade como o justo ou injusto. As
leis estabelecidas por convengdes sdo efémeras e, por isso, podem ndo desem-
penhar sempre o papel que delas se espera numa dada sociedade. Necessérias
para a maioria dos homens, elas sdo contudo insuficientes. O sdbio, na auto-
suficiéncia que lhe constitui (autarcheia), vive segundo a natureza, segundo sua
natureza racional, reflete, e busca estabelecer e manter a boa ordem e equilibrio
que se observa no macrocosmo e se traduz em uma vida justa e feliz.
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A amizade entre o amor e o desejo
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A andlise da relagdo erética que, no Banquete, tem em vista o belo revela a prerrogativa dessa forma
inteligtvel que aparece (transparece) de modo singular jd nas coisas belas vistveis puxando o
psiquismo para o alto.

(MPM, Aparecer e imagem no livro VI da Repiiblica, p. 145-146)

Resumo

O presente artigo retoma a relacdo de philia vivenciada na tradigdo simpética
para se pensar, no Bangquete, a nocao de amizade, sob o contexto da reciproci-
dade e afinidade com duas outras afec¢des do psiquismo, o amor e o desejo,
elementos que vao se confrontar na série de elogios a eros, e que atingem uma
outra perspectiva, na imagem da ascese erético-dialética. A retomada das Leis
possibilita delimitar a natureza da amizade e rever o exercicio da filosofia, como

uma perspectiva que envolve amor, amizade e desejo.

Palavras-chave: Platdo, amor, amizade, desejo.

Abstract

The present article intends to resume the notion of philia experienced in the
sympotic tradition to rethink, in the context of the Symposium, the reciprocity
and the affinity between the notions of friendship, love and desire. These three
notions will be confronted with each other in the sequence of speeches in praise
of Eros although in the ascent passage they will assume a whole different per-
spective. I also intend to use the Laws to reassess the nature of friendship and
thus re-evaluate the very exercise of philosophy itself, treating it as an activity

which embrace in its core the same notions of love, friendship and desire.

Keywords: Plato, love, friendship, desire.

1. Professora da Universidade Federal do Para. Email: jovelinaramos@gmail.com



28

A pratica simpdtica

A leitura do elogio de S6crates a eros, no Banquete (198a-212c), remete a pen-
sar como Platdo, através de Socrates e Diotima, determina o vocabuldrio de
sua erdética, através das relagdes de afinidade (oikeios) entre as nog¢oes de amor
(eros), prazer (hedone), desejo (epithymia) e amizade (philia), e aliadas a elas, as
de amante (erastes) e amado (eromenos), aparecem, no didlogo, por meio do jogo
dialético envolvendo a demonstragdo (apodeixis) da teoria platdnica das formas,
contida na fic¢do da conversa sobre o amor, o belo e o bem, entre o jovem Sécra-
tes e a mulher de Mantineia, “Diotima, que nesse assunto era entendida e em
muitos outros [...]” (201d).2 Na dramatizagdo do didlogo envolvendo a especi-
alista nas coisas concernentes ao amor (fa erotika edidaxen) (id.) e seu aprendiz,
Sécrates recorda as palavras de Diotima, no sentido de reforcar a sua prépria
competéncia acerca da acirrada polémica, retomada por Agaton, sobre a natu-
reza de Eros.

Platdao pensa a arqueologia da erética filoséfica do Banquete a partir de ele-
mentos de uso corrente no cotidiano dos gregos antigos, como a institui¢do do
symposion, palavra cujo sentido literal é “bebedeira em comum”.? O symposion
compreendia a segunda parte de um banquete (deipnon), quando encerrava o
jantar e o vinho era oferecido aos convidados, entre um processo e outro fazia-
se a libagdo aos deuses. Konstan aponta (2005, p. 64) que na Atenas dos séculos
VI eV, o symposion era considerado um estilo aristocratico de entretenimento,
devotado “[...] a folia, erotismo, exibi¢do de riqueza e cultivo da exceléncia na
lira e na recitagdo poética [...]".

A institucionaliza¢do desse ritual mostra-se presente em diversas represen-
tagdes iconogréficas encontradas em vasos e paredes de timulos, mas prin-
cipalmente no registro das narrativas poéticas, sobretudo da poesia mélica,
estendendo-se a poesia filos6fica de Xen6fanes. Nas Elegias encontramos um
fragmento no qual Xenéfanes descreve todo o processo de um symposion, desde
a preparagdo da casa para abrigar o grupo de amigos que se retine na casa de
um deles para beber vinho juntos, em um encontro entre iguais, ocasido pro-
picia para o pronunciamento de preces, poesias ou elogios a Eros. A respeito

2. Para efeito de citagdo do Banquete, utilizo a tradugdo de José Cavalcante Souza, editada pela
DIFEL, cotejado com a tradugéo de Luc Brisson editada pela GF Flammarion.

3. Tradicionalmente o symposion era uma reunido de ordem ptblica ou privada para celebrar
as festas do calendario religioso e civico, assim como as honrarias e titulos recebidos na vida poli-
tica e nos festivais envolvendo o género literario da epopeia, da comédia e da tragédia, ou mesmo
nos discursos e nas reflexdes de natureza filoséfica. A esse respeito ver Brisson, Introduction a Le
Banquet, p. 34-36.
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desse fragmento, Zaidman ressalta (2010, p. 210) que os alimentos ingeridos
sdo os mesmos das oferendas feitas aos deuses fora do contexto do sacrificio
sangrento: dgua, paes, queijo, mel, além de ainda aparecerem na descricdo da
cena, o ritual da libagdo, a guirlanda de flores que Alcibiades traz na cabega, os
incensos, as regras que irdo reger a bebedeira geral, como fez Eriximaco.

Agora o chio da casa esta limpo, as médos de todos

e as tagas; um cinge a cabeca com guirlandas de flores,

outro oferece odorante mirra numa salva;

plena de alegria ergue-se uma cratera,

a mdo estd outro vinho, que prometi jamais faltar,

vinho doce, nas jarras cheirando a flor;

pelo meio perpassa sagrado aroma de incenso,

fresca é a dgua, agradavel e pura;

ao lado estdo pées tostados e suntuosa mesa

carregada de queijo e espesso mel;

no centro estd um altar todo recoberto de flores,

canto e graca envolvem a casa.

E preciso que alegres os homens primeiro cantem os deuses

com mitos piedosos e palavras puras.

Depois de verter libagGes e pedir forca para realizar

0 que é justo — isto é que vem em primeiro lugar —

ndo é excesso beber quanto te permita chegar

a casa sem guia, se ndo fores muito idoso.

E de louvar-se 0 homem que, bebendo, revela atos nobres

como a memoria que tem e o desejo de virtude;

sem nada falar de titds, nem de gigantes,

nem de centauros, ficgdes criadas pelos antigos,

ou de lutas civis violentas, nas quais nada ha de util.

Ter sempre veneragdo pelos deuses, isto é bom (DK 21 B11-24. ATE-

NEU, X, 462C).*

A prética simpética também aparece na abordagem de Xenofonte, > no sym-
posion oferecido a Autdlico por Calias, no qual convida Protdgoras, Prédico,
Hipias e Sécrates para pronunciarem seus belos discursos. Em uma férmula
similar a de Platdo, Xenofonte chama a atenc¢do para a beleza do jovem e casto
Cilias, para torna-lo eixo difusor de toda a discussdo envolvendo amor, apetite
e beleza, na contenda entre o eros casto e o selvagem:

4. Tradugdo de Anna Lia Amaral de Almeida Prado para Os pré-socriticos, editado pela Abril
Cultural.
5. Acerca dessa questdo ver Brisson, Introduction a Le Banquet, p. 37.
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Quem quer que presenciasse a cena perceberia logo que a beleza é
por natureza um predicado régio, especialmente se acompanhada
de modéstia e discri¢do, como era o caso de Autdlico. De fato, tal
como uma luz que surge no meio da noite atrai todos os olhares,
assim também a beleza de Autdlico fazia que todos virassem para
ele os olhos, pois em nenhum dos que o olhava o espirito deixava
de ficar emocionado na sua presenca: uns emudeciam e outros ten-
tavam, a todo custo, conter-se. E certo que todos os que parecem
estar possuidos por um deus sao dignos de contemplagio; mas en-
quanto os que sdo possuidos por outros deuses tendem a ter um
olhar terrifico, uma voz assustadora e gestos violentos, os que estdo
inspirados pelo casto Amor tém os olhos cheios de ternura, uma voz
doce e gestos mais nobres. Assim se comportava, Calias, por causa
desse Amor, o que o tornava muito mais interessante aos olhos dos
que também estavam iniciados nesse mesmo culto (Banguete I 8-10).

Contudo, interessa-nos mais especificamente, a incorporacédo da pratica con-
vival na prosa filoséfica de Platdo. Brisson aponta que nas Leis, Platdo delimita
o symposion como “[...] o banquete entre amigos, no qual nasce a reflexdo do
sdbio, o lugar por exceléncia do discurso filoséfico [...]"” (Introduction & Le Ban-
quet, p. 36). Na encenacdo do simpdsio na casa de Agaton, a espontaneidade
do personagem Sécrates no cendrio em que se desenvolve o banquete, institui-
¢do tradicionalmente relacionada ao convivio erético,® parece denotar que a
filosofia socratico-platonica institui ndo mais no symposion, mas na synousia,’
o topos propicio a expressdo verbal, representando o modo mais prazeroso de
celebrar entre amigos, a arte do combate (agon) no discurso (logos). A transposi-
¢do das regras da tradi¢do para uma nova modalidade de banquete, o filos6fico,
aparece na proposta de Eriximaco, no inicio do didlogo, “[...] aproveitemos o
convivio (synousian) de hoje para discursos. Mas que género de discursos? [...]”
(176e). Cada um dos presentes, sugere o personagem: “[...] deverd apresentar
um discurso de elogio ao Amor, o mais belo que lhe for possivel [...]” (177e).
Na sua proposicdo, marcada pela inversdo das regras préprias da tradicdo con-
vival, o jogo erético-amoroso é transferido para a arte da sedugdo pela palavra,

recurso amplamente utilizado na poesia mélica arcaica, na escrita epigramatica

6. Em Iliada XX 232-235, Homero representa de maneira ambigua, a fun¢do de Ganimedes como
copeiro de Zeus, como se a beleza do jovem o predispusesse a atender os desejos de bebida e de
sexo da divindade:

[...] o divino Ganimedes,

ele que foi 0 mais belo de todos os homens mortais.
Arrebataram-no os deuses para servir o vinho a Zeus

por causa da sua beleza, para que vivesse entre os imortais.

7. Literalmente, “estar junto, se reunir, compartilhar da companhia do outro”, “a relacdo en-
tre discipulo e mestre”, “encontro, reunido, convivio”, como o que acontece na casa de Agaton,
conforme se pode encontrar em Bangquete 172a, 173a, 176e.
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e na sofistica.

Na estrutura cénica do Banquete, a antiga instituicdo do symposion é ressig-
nificada, conforme se pode observar na conduta admitida pelo simposiarca do
encontro na casa de Agaton, responsavel pelo estabelecimento de novas regras,
de modo a permitir os melhores beneficios a todos os envolvidos na sucessao
de elogios a Eros. Direcionado por um novo pardmetro, o médico propde aos
convivas do symposion na casa do poeta tragico, o abandono da embriaguez des-
medida (hybris) da noite anterior pela moderagdo (sophrosyne), no sentido de
instaurar o equilibrio no logos, entre o apelo sensual e o excesso no uso do vi-
nho, atributo de Dioniso, com a harmonia entre a beleza e a sabedoria, atributo
de Apolo. A cadeia de elogios do Banquete é marcada pela conciliagdo entre as
duas poténcias regentes nos discursos dos oradores, evocadas na tentativa de
definir a verdadeira natureza de Eros.

A recorréncia a Dioniso, marcada por certo regramento, ndo é especifica do
Bangquete; no didlogo Leis,® ndo apenas as Musas e Apolo sdo responsaveis por
manter o homem no reto caminho, como o préprio Dioniso, todos participando
de um mesmo cortejo, determinado pelos deuses, no sentido de estabelecer,
através de divindades com atributos tdo distintos entre si, a correta harmonia
e ordem na alma dos homens (II 653d), embora essa concessao possa parecer
estranha aos gregos de sua época, como o préprio Ateniense aponta a um estu-
pefato Clinias:

Entdo, paremos com essas criticas sumdrias a dddiva de Dioniso, e
ndo a qualifiquemos de perniciosa e indigna de ser acolhida pela
cidade. Ainda haveria muito mais que dizer a seu favor; porém,
diante das multiddes, temos escripulo de falar do maior bem que
ela nos proporciona, porque essa gente ndo entende nada de nada
e deturpa tudo o que ouve. (I 672a-b)

Para o Ateniense, se as reunides festivas (fon symposion) forem corretamente
praticadas como no Bangquete, no qual o discurso filoséfico conduz a discussao
entre as diversas modalidades discursivas, essas praticas se mostrarao benéficas
e desempenhardao um importante papel no projeto da nova paideia (Leis I 641a-
d; 646d-e). Se as praticas forem bem regradas tanto incitardo a boa conversa
entre amigos como propiciardo a justa educacdo (II 652a), caracterizada pelo
Ateniense, como a primeira apreensdo da virtude pela crianca:

[...] Quando o prazer (hedone) e a amizade (philia), a tristeza (lype)
e 0 6dio (misos) se geram diretamente em almas (orthos en psykhais)

8. Para citagdo, a edicdo de referéncia é a traducdo de Carlos Alberto Nunes, editado pela
EDUFPA.
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ainda incapazes de compreender sua verdadeira natureza, com o
advento da razdo pdem-se em harmonia com ela, gragas aos bons
habitos sabiamente adquiridos. E nesse acordo que consiste a vir-
tude (arete). Quanto a porgdo que tem por fim ensinar as criangas
tudo o que diz respeito ao prazer e a dor, de forma que, do comego
ao fim da vida seja odiado o que precisa ser odiado, e amado o que
precisa ser amado: se as separarmos de nossas consideragdes e lhe
dermos o nome de educagdo (paideian), teremos, segundo o meu
modo de pensar, empregado o termo exato. (II 653b-c)

Na retomada da pratica do symposion, nas Leis, Platdo o concebe como um
espacgo de convivéncia responsavel pela paideia dos jovens por ser capaz de ge-
rar maior afinidade e integracao, no didlogo entre mestre e discipulos, além de
prepara-los para um momento posterior e mais prazeroso, do ponto de vista
platonico, o do redirecionamento do eros, predominante em meio a philia de-
senvolvida nesses encontros, para o amor voltado para o saber (philosophia).
Despertar os sentidos da estrutura psiquica, por meio da degustagdo mode-
rada do vinho, parece viavel para Platao, pelo fato de esta bebida tornar muito
mais intensos, como ressalta o Ateniense, “[...] os prazeres (hedonas), as dores
(Iypas), as paixdes (thymous) e o amor (erotas)” (I 645d), tornando mais inten-
sas “[...] as percepcoes (aistheseis), a memoria (mnemas), as opinides (doxas) e 0s
pensamentos (phroneseis) [...]” (I 646e). No entanto, se o vinho for ingerido sem
a devida precaucdo, desperta afec¢des de outra natureza, como “[...] a célera
(thymos), o amor (eros), o orgulho (hybris), a ignorancia (amathia), a cobica (phi-
lokerdeia), e também a riqueza (ploutos), a beleza (kallos), a forca (skhys) [...]” (I
649d), e toda espécie de prazeres, que cultivados insensatamente levam ao de-
sordenamento do psiquismo. Para o Ateniense, ao degustar o vinho, o indivi-
duo precisa encontrar a justa medida, de modo a nédo se deixar afetar pelo puro
prazer de sabored-lo, como o fazem os membros do cortejo de Dioniso (I 650a).
No entanto, o vinho também é capaz de propiciar, se tomado corretamente, a
descoberta da disposi¢do natural da alma (I 650b) para o desejo de sabedoria.
Na sua defesa do uso do vinho nas reunides filosé6ficas, Platdo ressalta a sua
capacidade em ser utilizado como uma espécie de pharmakon ou therapeia, com
propriedades benéficas para o psiquismo e para o corpo, levando a primeiro a
adquirir o pudor (aidous), e o segundo, a satide (hygieias) e o vigor (iskhyos) (II
672d), além de tornar amigos antigos inimigos (II 671a-e), fortalecendo a justi-
ficativa para a extensdo dessa técnica a filosofia.
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O exercicio da philia

Talvez seja esse o fato de o personagem Sécrates mostrar-se tdo a vontade
para retomar a antiga temaética acerca das questdes relativas ao amor, em meio
ao exercicio da philia, do prazer compartilhado, com os demais oradores do
Banguete. Na estrutura de seu discurso, encontramos o entrelagcamento entre as
esferas da poesia e da filosofia, mas também a dos cultos dos mistérios, evo-
cada de um passado distante cujo eco é integrado na dramatizagdo do didlogo,
pela voz de uma estrangeira, Diotima de Mantineia, dotada, como Eros ou tal-
vez o proprio Socrates, do dom da arte divinatéria. Especializada na pratica da
mantis, ja inscrita no registro etimoldgico de seu nome de origem, a sacerdo-
tisa ndo apenas domina os processos envolvendo os rituais de iniciagdo (teletes),
como parece receber, ndo de Zeus, se pensarmos em um possivel jogo linguis-
tico envolvendo o nome de Diotima e os vocdbulos theotimos, “honrada pelos
deuses” ou xenotimos, “honrada estrangeira”, mas de Socrates, a honra de ser,
no Bangquete, a transmissora do logos dialético sobre Eros.

No exercicio linguistico de sua atribui¢do, a sacerdotisa de Mantineia, to-
mada inicialmente por um delirio (mania) procedente da sabedoria divina, como
é comum ao poeta inspirado e ao portador de um dom profético (enthousiastes),
consegue afastar o delirio préprio de Eros de um sentido, digamos, “empirico”
de percepcdo. Nesse distanciamento da ordem do prazer e do desejo, de sua
porgdo meramente desejante ou impulsiva, o desejo serd redirecionado para a
dimensao racional da alma.

Na ascese dialética do Bangquete, o eros poético ou inspirado da lugar ao eros
dialético marcado por uma sophia mais lticida e menos profética, espécie de
erosophia, de aprendizado pelo amor, cuja autenticidade sustenta-se no discurso
do fil6sofo, por este mostrar-se um agente apto a compatibilizar o contraponto
entre as ordens do sensivel e do inteligivel, do delirio e da sabedoria, de eros e
philia. Na mediagdo entre a sophia intuitiva dos inspirados e a sophia reflexiva
dos filésofos, a gradacdo se da pela menor ou maior intensidade de epithymia
presente na pratica de ambos, embora somente o fil6sofo consiga atingir um
“[...] prazer mais puro, mais verdadeiro e mais real [...]” (DIXSAUT, 1998, p.
134), pois distanciado das manifesta¢des mais evidentes de apetites, sejam eles
de ordem natural ou adquirida.

A razdo para isso advém do fato de o fil6sofo, no seu desejo de conhecer
e aprender a verdade, mostrar-se capaz de “saborear o prazer (hedonen) que a
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contemplagdo do ser propicia” (Repiiblica IX 582c). Em sua extrema potencia-
lidade, o eros dialético revela-se como a prépria esséncia do desejo, em busca
de “[...] unidade, continuidade e imortalidade [...]” (DIXSAUT, p. 135), a ser
encontrada, ndo na dimensdo dos apetites (fo epithymetikon), mas na inteleccdo
(to logistikon), a possibilidade de apreensdo da verdadeira natureza de eros.

Na exposicdo dos elogios a Eros, no Banquete, o principio do desejo, aos pou-
cos distancia-se de sua natureza estritamente sensual, encontrando na ascese do
elogio de Socrates, a sua forma, a0 mesmo tempo mais branda e mais intensa de
manifestacdo, pois afastada do desregramento propiciado na estrutura psiquica
por eros, mas ainda arrebatada pelos efeitos do delirio erético. Apresentada sob
a aparéncia de uma metafora, a do ritual de iniciagdo peculiar ao culto dos mis-
térios, a percepgdo contemplativa de Diotima representa a possibilidade de se
pensar o amor, o desejo e a beleza, sob a perspectiva de um processo integrado,

como podemos observar na descri¢do da sacerdotisa a Socrates:

[...] Quando entdo alguém, subindo a partir do que aqui é belo atra-
vés do correto amor aos jovens, comega a contemplar aquele belo,
quase que estaria a atingir o ponto final. Eis, com efeito, em que con-
siste o proceder corretamente nos caminhos do amor ou por outro
se deixar conduzir: em comegar do que aqui é belo e, em vista da-
quele belo, subir sempre, como que servindo-se de degraus, de um
s6 para dois e de dois para todos os belos corpos, e dos belos cor-
pos os belos oficios, e dos oficios para as belas ciéncias até que das
ciéncias acabe naquela ciéncia, que de nada mais é senao daquele
préprio belo em si, e conhega enfim o que em si é belo [...]. (211b-d)

A insercdo da ascese erético-dialética, no Banquete, talvez seja a tentativa de
Platdo para superar a caréncia de um justo discernimento acerca da natureza de
eros. Situar eros na condi¢do de mediador de todo esse processo fortalece a con-
digdo da estrutura psiquica como fonte difusora de todo desejo, eros é impulso,
porque o psiquismo é puro movimento, e 0 movimento ascensional implica em
um deslocamento entre esferas distintas de desejo. A cada passo da ascese, Di-
otima mostra qual o objeto do desejo da alma naquela circunstidncia: o amor
por um corpo, o amor por todos os corpos belos, 0 amor pelas belas ocupagdes,
o amor pelos belos conhecimentos, o amor pelo conhecimento do belo, o tinico
a permitir a contemplacdo do Belo em si, suprindo o desejo de imortalidade
da alma. Mas em meio a esse deslocamento qual seria o papel ou o lugar da
amizade? Observamos que o elemento impulsor € o apetite e o receptor o eros
dialético, nesse jogo entre apetite e amor, a amizade ndo poderia ser pensada
como o elemento mediador? Afinal, amor (eros), desejo (epithymia) e amizade

(philia) parecem ter em comum o impulso que os direciona em direcéo a algo,
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diferencando-se pelo grau de intensidade do desejo, embora resguardem a re-
ciprocidade entre elas, conforme o Ateniense indica para Clinias, no didlogo
Leis:
Ateniense: [...] Antes de mais nada, sera preciso conhecer a natu-
reza do desejo (epithymias), da amizade (philias) e daquilo que se de-
nomina amor (eroton), se quisermos adquirir nogdes nesse dominio.
Tratando-se de duas paixdes diferentes, e de mais uma, nascida da

unido das duas primeiras, o emprego de um nome tinico s6 causara
confusao e obscuridade.

Clinias: Como assim?

Ateniense: Damos o nome de amigo (philon) ao que se assemelha
ao outro na virtude (areten) e é igual a ele, como também dizemos
que o pobre é amigo do rico, muito embora sejam de géneros con-
trarios; e quando esses sentimentos se tornam violentos (sphodron),
chamamo-los de amor (erota).

Clinias: Certo.

Ateniense: A amizade que acontece entre os opostos é cruel e sel-
vagem e raramente reciproca entre as pessoas, enquanto a baseada

na semelhanga é suave e reciproca ao longo de toda vida (Leis VIII
836e-837b).

Nessa passagem das Leis, Platdo reforca a identidade entre eros e epithymia,
tal como se pode encontrar no elogio de Aristéfanes, em Banguete 193a, e tam-
bém em Fedro 237d. A inser¢do da philia entre as paixdes da alma parece mar-
cada pela inten¢do de mostrar que, apesar da diferenca de intensidade, todas
possuem uma mesma natureza em comum, o amor (eros), que impulsiona uma
mais brandamente (philia) e a outra mais ardorosamente (epithymia). O pro-
blema maior para a relagdo entre as trés afec¢des, questdo retomada em vérios
momentos da obra de Platdo, é justamente a recep¢do que os intérpretes ddo
a ela. Na continuidade do didlogo entre o Ateniense e Clinias, em Leis 837c, o
primeiro mostra ao segundo o seu incomodo com o apego excessivo aos pra-
zeres de natureza corpdrea, o que permite aos criticos de Platdo decretar que
o filésofo elimina os apetites, gerando o mito distorcido do “amor platdnico”,
como aquele no qual predomina a amizade, sem direito a aphrodisia.

Seguindo tal modelo, se oporia de um lado a epithymia, o eros que comporta
a aphrodisia e do outro a philia, o eros que expurga a aphrodisia. Mas esse ndo pa-
rece mais o castigo de Zeus para acalmar a impetuosidade dos seres primordiais
do que a propalada cisdo entre as dimensdes do epithymetikon e a do logistikon?
Para os criticos de Platdo, no sentido de fortalecerem a imagem negativa do
filésofo como aquele que expurga os prazeres de natureza corpdrea, qualquer
argumento é vélido, ndo importando se antes das Leis, ele escreveu um discurso
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sobre o amor, o Banquete, ou mesmo o Fedro, no qual Sécrates se mostra o mais
amoroso dos amantes, por ter a habilidade de circular como nenhum outro en-
tre as distintas esferas de desejos da alma, mantendo a mesma integridade de
cardter quando dirige um galanteio a um jovem ou ao falar de forma sedutora
para atrair a atengdo de seu interlocutor e manté-lo atento durante o jogo de
perguntas e respostas.

Considero inconcebivel julgar o conjunto da obra de Platdo, a partir do dia-
logo que estava sendo escrito quando ele morreu, por ser justamente o didlogo
no qual o autor ndo teve tempo de rever suas posi¢des em outro didlogo, como
era proprio dele. Para ndo falar que o recorte realizado omite o contexto do
argumento, pois centralizado em meio a tentativa de legiferar regras objetivas
para a cidade bem governada. Incomoda-me o modo como a tese da separacdo
corpo-alma é sustentada, pois ao se ler, por exemplo, o Platdo que se manifesta
no elogio de Aristéfanes, se verd que o exagerado castigo dado por Zeus aos
homens, cortando-os pela metade para diminuir o seu poder é recompensado
com uma déddiva mais prazerosa que a de Prometeu, o dom da aphrodisia. Re-
tomo tal componente, no sentido de reforcar minha resisténcia em aceitar as
teses recorrentes, nas quais Platdo ou expurga a epithymia do eros dialético ou
transforma o eros dialético em philia. Afinal, epithymia e philia ndo sdo da mesma
natureza que eros?

Defendo que Platdo ndo renega os apetites, assim como ndo execra nem a
poesia nem a retdrica, todo o objeto de sua critica se endereca aos modos como
eles sdo conduzidos, o prender-se exclusivamente ao apelo dos sentidos coloca
a alma em desarmonia, de maneira similar o apegar-se meramente a beleza dos
discursos ndo implica em uma discursividade coerente e reflexiva. Ndo existem
fronteiras ou espagos definidos entre o amor, a amizade e o desejo. A maior ou
menor intensidade do desejo de cada uma dessas afec¢des, ndo implica em atri-
buir a predominancia do amor em uma e na outra ndo, pois eros é a propria
alma movida pelas mais variadas formas de desejo, que apesar da diferenca
de intensidade nédo se mostram inconcilidveis entre si. No jogo das paixdes, o
importante para Platdo é encontrar o justo equilibrio para manter a harmonia
da estrutura psiquica, e ao fazer isso ele ndo estabelece a fronteira entre um
discurso apaixonado como restrito especificamente ao dominio da dimensdo
apetitiva e um discurso calmo, dianoético, com finalidade técnica como restrito
a dimensdo intelectiva, como se “a intensidade de eros constituisse para este dis-
curso uma ameagca, uma desmedida a limitar, um excesso a regular” (DIXSAUT,

1998, p. 145), pelo contrério, o impulso de eros é quem determina o movimento
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da alma e a sua integracdo, ndo a separacdo das distintas ordens de desejo pela
afinidade existente entre elas.

Mas haveria de fato uma espécie de cisdo na escala das paixdes? Platdo seria
de fato o racionalista empolado expurgando todo e qualquer indicio de pathos
ndo apenas da filosofia, mas do préprio mundo grego? Imaginar tal hipétese
seria risivel, se ndo fosse cruel, ou mesmo indigna, pois ao separar a filosofia
platonica de qualquer rastro de eroticidade, e quando utilizamos essa expressdao
estamos pensando no amor, em todas as suas formas, do libidinoso ao passio-
nal, do roméantico ao intelectualizado, anula-se a prépria razdo de ser do desejo
direcionado para o saber, cuja maior condigdo, utilizando-se do vocabulério da
erética platonica, é desejar, aspirar, ansiar, buscar, procurar os sinais deste logos
inflamante e inflamado, que insiste em fixar-se na alma, queimando e latejando
gota a gota, como “Eros, que pde quebrantos (lysimeles) nos corpos” (SAFO, Fr.
44a LP) e esse mesmo eros com graus diferentes de intensidade percorre cada
passo da ascese dialética.

Apesar da hipétese apresentada parecer um tanto precipitada, ou mesmo
ousada, ndo a considero de todo impossivel, principalmente se for pensada den-
tro do contexto das diferenciadas tentativas de mostrar e demonstrar a natureza
de eros, em meio a multiplicidade de discursos amorosos, expostos ao longo do
Banguete. O argumento sustenta-se a partir de trés elementos, ao mesmo tempo,
distintos e convergentes entre si: o primeiro deles aponta para tipos diferenci-
ados de representagdo da narratividade, nos quais os elogios de Fedro, Pausa-
nias, Eriximaco, Arist6fanes e Agaton parecem inscritos na esfera de um elogio
contendo um discurso sobre os atributos e as virtudes de eros; enquanto o de S6-
crates/Diotima parece inscrever-se no contexto de um discurso comportando
o mito sobre a ascendéncia e a verdadeira natureza de eros, firmada na medi-
acgdo de pais com potencialidades tdo contraditérias entre si, representando a
abundancia e a caréncia de recursos, sabedoria e discernimento.

O segundo destes pressupostos sustenta-se em maneiras distintas de se mos-
trar a discursividade, na qual o mostrar e o demonstrar se entrelagam na sequén-
cia de elogios do didlogo. A diferenca entre eles é que os discursos anteriores ao
de Sécrates ndo denotam a necessidade de sustentarem teoricamente os modos
de ser e de representar os elementos constitutivos de eros; enquanto o discurso
de Sécrates exige de seu narrador o justo discernimento e a justa medida, para
expor e explicar, meticulosamente, a sua assertiva, como faz brilhantemente
Diotima, ao descrever, com rigor e precisdo cada um dos passos da ascese ero-

tica, na qual o iniciado nos mistérios de eros, a cada novo avango desta drdua

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



38

escalada, abandona a etapa anterior, para somente ao final,

[...] contemplar o proprio belo em si (auto to kalon idein), nitido (ei-
likrines), puro (katharon), simples (ameikton), e ndo repleto de carnes
humanas, de cores e outras muitas ninharias mortais, mas o proprio
divino belo (auto to theion kalon) pudesse ele em sua forma tnica
contemplar [...]. (211e)

O terceiro desses aspectos ressalta a diferenca entre a diversidade de lingua-
gens presentes nos varios elogios, nos quais o logos circunscreve-se, em escalas
distintas, ao ambito da poesia, nos seus mais diversos géneros, da retérica e
também da medicina, efetuando, no elogio de S6crates/Diotima a mescla en-
tre a linguagem mitopoética, a dos mistérios e a reflexiva, coerente e lgica da
filosofia. Na mescla entre a diversidade de discursos, o eros dialético surge no
cendrio do debate, marcado por um forte impulso erético, tornando-se “o pro-
prio movimento do desejo, o movimento que anima” (DIXSAUT, 1998, p. 154),
mas longe de ele direcionar o seu desejo para aquilo que pode aniquila-lo ou
fazé-lo se dissipar, o parto no corpo, ele se volta para o desejo que pode nutri-lo,
perpetud-lo, impedi-lo de morrer, o parto na alma. No impulso voltado para
0s corpos belos acreditamos que a alma se “desvie” e nédo elimine como de-
fende Dixsaut, o impulso direcionado para a apreciacdo de um corpo belo. Se
a alma comporta trés dimensdes desejantes, como ela pode simplesmente eli-
minar algo que lhe é aparentado? Se ao invés de eliminar a dimens&o apetitiva,
a alma apenas se desviasse dela, ndo seria porque o desejo dessa natureza é ti-
rano? Mas o afastar-se da tirania das paixdes ndo implicaria em recair em uma
tirania da razéo?

A meu ver, na ascese dialética do Banquete, Platdo ndo estaria negando ao
psiquismo o direito as paixdes, primeiro em razdo de a estrutura psiquica ser
a sede das paixdes e, segundo, eros é a prépria representagdo da alma dividida
entre dimensodes distintas de desejos e prazeres, ora se deixando levar pelo im-
pulso das paixdes, ora percebendo que o arrebatamento a impede de seguir a
rota ascensional. Mantendo-se aprisionada a tirania das paixdes, a alma ndo
consegue o acesso ao impulso capaz de discernir, de argumentar, de definir
valores. Nossa proposi¢do de que nao ha eliminacdo do apetite (epithymia) ou
isolamento do impeto (thymetikon), em alguns aspectos, se baseia no pressu-
posto de que se o impulso é racional ele estd direcionado para o eros dialético,
para a lembranca de algo ja visto anteriormente, e que ele ndo pode encontrar
de maneira satisfatéria no desejo natural. O amor ao belo corpo jamais vai lhe

dar a mesma satisfacdo ou clareza necessaria para separar o que na esfera das
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agoes é considerado bom ou mau, belo ou feio, porque o desejo instintivo ja-
mais contemplou a beleza verdadeira, ele ndo tem parametros confidveis para
avaliar se o belo corpo possui também uma bela alma. Afinal ndo serd esse o
objeto de investigagdo de Sdcrates, apds recompor-se da manifestagdo de seu
desejo lancinante pelo jovem Carmides?

Nesse sentido, a ascese erética ndo poderia ser pensada como um processo
de depuragado e nédo de eliminagdo, no qual a alma do iniciado nos mistérios
do amor comega a separar o que antes estava integrado, os erros, os enganos,
as ilusdes, os falsos discursos, as imagens que ndo suscitam na alma o seu dié-
logo com ela mesma? Ora, mas ndo € justamente isso que Platdo faz ao longo
do Bangquete, reunir os discursos da tradi¢do sobre eros para depois separar os
elementos contidos neles que possam ajuda-lo a compor a imagem do eros dialé-
tico? Ndo seria a falta de objetividade dos elogios anteriores ao seu que Sécrates
recrimina pelo fato de eles mostrarem-se incapazes de determinar a verdadeira
natureza de eros, o que levaria Nietzsche, dentre tantos outros, a acusé-lo de
encarcerar o desejo natural e impetuoso na masmorra da razdo?

Dixsaut ressalta um aspecto muito interessante acerca da suprema astticia
de eros, responsavel por ele encontrar-se situado na posigdo de tirano. Segundo
a autora, a natureza dual de eros nos impde uma terrivel imagem da vida e da
crenca de que ndo existe s6 uma maneira de afirmar a vida, de lhe dizer sim,
mas o de que também tendemos para um fim:

Mas este aquiescimento sem limite, este sim sem condicdo que faz
da vida, da sensagdo de encontrar na vida o tinico fim e o tnico
bem, a metamorfose ao seu contrério: o sofrimento e a morte. Para
quem quer viver e somente isto, a vida se torna sonho e retorno ao
pesadelo (1998, p. 144).

Eros na sua caréncia e abundancia de recursos instiga o desejo de viver de
modo desregrado, no qual jd ndo se distingue o verdadeiro sentido da vida,
por ela encontrar-se subjugada aos prazeres do eros tirano. Para se descobrir
um novo prazer de viver é preciso diminuir a intensidade do apetite deixando
preponderar na alma um desejo que lhe permita encontrar equilibrio e paz.
Para Dixsaut, o eros tirano pode ser considerado como o eros pervertido, pois em
funcédo de sua natureza mediadora eros encontra-se entre o bem e o mau, o que
ndo significa admitir a existéncia separada de um bom e de um mau eros como
Eriximaco, mas pensar que “eros em si mesmo néo é nem principio de verdade

nem de erro” (1998, p. 144). No Fedro,” o erro e a negligéncia aparecem como

9. Para efeito de citagdo, a tradugao utilizada é a de Maria Cecilia Gomes dos Reis, editada pela
Penguin Classics Companhia das Letras, cotejada com a tradugdo de Luc Brisson, editada pela GF
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a fonte da perversdo de eros, dai a necessidade de se evitar “[...] um amor por
assim dizer sinistro (skaion erota) [...]” (266a) e enaltecer o outro, uma espécie
de amor divino (theion erota) “[...] causa dos maiores bens para nés” (266b). O
problema maior é como encontrar essa espécie de eros casto, se 0s corpos sdo
providos de alma e “[...] eros, o amor, é o termo ambiguo que designa tanto o
apetite sexual como a terna amizade [...]” (DIXSAUT, 1998, p. 146).

A reciprocidade entre eros e philia

No Banquete, a mesma afinidade entre eros, epithymia e philia, encontra-se nos
vocédbulos eros, kalos e sophia, consolidando a identificagdo do philosophos como
philokalos; mas essa associagdo dissipa-se ou delimita-se, na distin¢do entre o
objeto e a intensidade do eros de cada um desses erastai, pois apenas o amante
da sabedoria possui a potencialidade de tomar a filosofia como o desejo in-
condicional de um saber de carater puramente tedrico, identificado a virtude e
direcionado para algo fora de si. O estreitamento da relacao eros e philosophos,
pontuada por Diotima, e reforcada por Alcibiades, resulta do desejo (eros) de
imortalidade pela beleza, perpetuado no discurso inerente ao préprio filésofo.

Mas como Platdo estabelece a reciprocidade, sustentada na alteridade, entre
eros e philia, se na Grécia classica parece existir um consenso opondo esses dois
dominios, sendo ambos marcados por papéis determinantes? Se amor erético
e a amizade néo sdo considerados elementos compativeis, como justificar que
todo desejo, independente de sua esséncia, representa o impulso em diregdo a
algo diferenciado de sua prépria natureza, que o leva a ser determinado como o
“[...] amor de algo (tinos ho eros) [...]” (199d)? O fato de essa equivaléncia admi-
tir graus distintos de intensidade, ndo é conveniente para a elaboragéo platénica
acerca das formas? A novidade introduzida por Platdo, destoa da tradicdo, por
conseguir conciliar, na relagdo eros-philia, o deslocamento da alma de sua natu-
reza instintiva e selvagem (epithymia) passando por uma ordem de prazer mais
refinado e temperante (philia) direcionando-se através de degraus, como prevé
a ascese inspirada de Diotima, até o eros dialético, por ser o tinico dentro da
cadeia de afeccdes a permitir a contemplagdo da verdadeira beleza.

Na erética do Bangquete, passa-se de uma relagdo marcada pela simetria, a
philia, para a assimétrica entre o erastes e o eromenos, que predomina na teatra-
lizagdo dos primeiros elogios, mostrando-se um tanto velada, contudo latente,

Flammarion.
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no de Sécrates, pois a ele ndo interessa unicamente o plano da relagdo amorosa
entre individuos, mas o préprio movimento dialético que representa a suces-
siva ressignificacdo de categorias distintas de belo, direcionadas para a con-
templacdo do belo em si. No symposion na casa de Agaton, Sécrates, no livre
exercicio da philia revaloriza as regras predominantes nas relacdes eréticas, de-
monstrando convenientemente esse processo, em cada um dos niveis da ascese,
na qual o iniciado se desloca do amor a um corpo belo até chegar a ciéncia do
amor pelo belo, pois somente nessa instancia, o amante do belo espetaculo das
formas produzird “[...] ndo sombras de virtude (eidola aretes), porque ndo é em
sombras que estard tocando, mas reais virtudes (areten alethe), porque é no real
(alethous) que estara tocando” (212a).

Atingir a verdadeira virtude ndo significa a supera¢do do desejo, pois no
contexto platdnico, a philosophia nasce e sustenta-se em um desejo delirante, ex-
tasiatico, impulsivo, a ponto de fundir-se no préprio desejo, permitindo-nos
antever, na poténcia desse desejo de completude do ser pela beleza e pelo bem,
a escalada de um eros de natureza estritamente sensitiva, para um eros de na-
tureza mais branda até atingir um eros de natureza filoséfica. O processo de
ascese envolve modos diferenciados de pensamento, que se pensados a luz do
processo mimético, na base encontramos o pensamento por imagens (espago do
eros sensitivo) ou “a partir da imagem” como defende Marques (2009, p. 137),
no meio a razdo discursiva (espago no qual l0gos e eros se encontram) e no grau
mais alto o pensamento conceitual (espago do eros intelectivo) que permite o
acesso para a contemplagdo da beleza pensada como principio da verdade. Para
Gazolla (2009, p. 53), “a Beleza é uma natureza formal da qual participam as
coisas belas que tocam o sensério visual; a Beleza vincula a ela outras formas:
a justica, a boa medida (eumetros) e outras derivadas”. Na ascese do Banquete,
eros é o elemento mediador, contudo a beleza é o fator responsavel por reunir os
elementos em comum, a cada passo da ascese, talvez essa seja a razdo de Dio-
tima revelar pouco a pouco a beleza de cada um dos componentes que levardo
a beleza em si, ao amante mais apaixonado pela beleza, Sécrates, de modo a
mostrar-lhe que esse percurso necessita do impulso emanado de eros para ser
realizado. A percepcdo da verdadeira beleza, no Banquete, compreende a con-
ciliagdo entre eros e philia, mas também entre eros e logos, por ser na ordem do
discurso que a ascese erético-dialética de Sécrates/Diotima se processa.

No exercicio da philosophia, no simpésio de Agaton, ndo se pode dissociar
eros, philia e epithymia, elementos presentes em toda a sucessao de discursos do

didlogo. O imbricamento entre amor, amizade e desejo, contudo ndo se atém ex-
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clusivamente a cadeia dialética do Banquete, aparecendo no Fedro e, sobretudo,
0

no Lisis,'” na passagem em que Socrates, reforcando a analogia entre desejo
e caréncia, atribuindo “[...] que quem deseja, deseja o que lhe falta (endees)”
(221e), retomada posteriormente no Banquete, sob a férmula, “[...] o que deseja,
deseja aquilo de que é carente, sem o que nao deseja, se ndo for carente [...]”
(200a). no contexto do Lisis, Sécrates reforca para Menexeno e Lisis, que “[...]
0 amor, a amizade e o desejo [...] se relacionam com o que nos é préprio” (id.).
Amar ou desejar ou ser amigo de alguém, portanto, implica em se ter afinidade
e se identificar com o objeto de seu amor ou de seu desejo ou de sua amizade,
seja na alma, no carater, nos costumes ou na forma exterior, aspectos que vem
reforgar sua tese, de que “[...] amamos necessariamente o que nos é préprio”

(222a), seja ele 0 amigo ou o amante.

Referéncias Bibliograficas

DIXSAUT, Monique. Le naturel philosophe. Essai sur les dialogues de Platon.
Paris: Les Belles Lettres, (1985) 1994.

GAZOLLA, Rachel. Do olhar, do amor e da beleza: um estudo sobre o estético
em Platdo no Fedro e no Timeu. PERINE, Marcelo (Org.). Estudos platénicos:

sobre o ser e o aparecer, o belo e o bem. Sdo Paulo: Loyola, 2009, p. 49-74.
HOMERE. LIliade. Traduction par Eugeéne Lasserre. Paris: GF Flammarion,
2000.

. lliada. Tradugdo e prefacio de Frederico Lourengo. Introdugéo e
apéndices de Peter Jones. Introducdo a edicdo de 1950 E. V. RIEU. Sao Paulo:
Penguin Classics Companhia das Letras, 2013.

KONSTAN, David. A amizade no mundo cldssico. Tradugdo de Marcia Epstein
Fiker. Sao Paulo: Odysseus, 2005.

LESBOS, Safo de. Poemas e fragmentos. Trad. Joaquim Brasil Fontes. Sdo Paulo:
Iluminuras, 2003.

. Hino a Afrodite e outros poemas. Organizagdo e tradugdo de Juliana Ra-
gusa. Sao Paulo: Hedra, 2011.

10. Para efeito de citacdo utilizo a traducdo de Carlos Alberto Nunes, editada pela ed.ufpa, cote-
jada com a traducdo de Louis-André Dorion, editada pela GF Flammarion.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



43

MARQUES, Marcelo Pimenta. Aparecer e imagem no livro VI da Repziblica.
PERINE, Marcelo (Org.). Estudos platonicos: sobre o ser e o aparecer, o belo e o
bem. Sdo Paulo: Loyola, 2009, p. 137-165.

PLATAO. O Banguete, ou, Do Amor. Tradugao, introdugdo e notas de José Ca-
valcante de Souza. Rio de Janeiro: difel, 2002.

. O Banquete. Tradugao, introducéo e notas de Maria Teresa Schiappa
de Azevedo. Lisboa: Edic¢des 70, 2010.

. Fedro. Tradugéo, introdugéo e notas de José Ribeiro Ferreira. Lisboa:
Edigdes 70, 2009.

. Fedro. Tradugdo , apresentacdo e notas de Maria Cecilia Gomes dos
Reis. Introdugdo de James H. Nichols Jr. Sdo Paulo: Penguin Classics Compa-
nhia das Letras, 2016.

. Leis. Tradugéo Carlos Alberto Nunes. Belém: UFPA, 1980.

. Lisis. Tradugdo de Carlos Alberto Nunes. 3. ed. rev. e bilingue. Belém:
ed.ufpa, 2015.

. Symposium. Transl. Keneth James Dover. New York, Cambridge Uni-
versity Press, 1980.

. Symposium. Transl. Alexander Nehamas; Paul Woodruff. Indiana-
polis: Hackett, 1989.

. Samtliche Werke. Banden I-X. Ubersetzungen von Franz Susemihl
und anderen. Frankfurt am Main und Leipzig: Insel Verlag, 1991.

. Oeuvres Compleétes. Sous la direction de Luc Brisson. Paris: Flam-
marion, 2011.

. Le Banquet. Texte établi et traduit par Léon Robin. Paris: Les Belles
Lettres, 1985.

. Le Banquet. Traduction, introduction et notes par Luc Brisson. Paris:
GF Flammarion, 1998.

. Les Lois. Livres I & VI. Traduction, introduction et notes par Luc
Brisson et Jean-Francois Pradeau. Paris: GF Flammarion, 2003.

. Les Lois. Livres VII a XII. Traduction, introduction et notes par Luc

Brisson et Jean-Francgois Pradeau. Paris: GF Flammarion, 2006.

. Lysis. Traduction, introdution et notes par Louis-André Dorion. Pa-
ris: GF Flammarion, 2004.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Nuimero 1 2017



44

. Phédre. Traduction, introduction et notes par Luc Brisson. Paris: GF
Flammarion, 1989.

ROMERI, Luciana. Platao e a tradig¢do convival. Caderno de Atas da ANPOF, Sao
Paulo, SP, n. 1, p. 117-120. 2010.

SOUZA, José Cavalcante (Org.). Os Pré-socriticos. Sao Paulo: Abril Cultural,
1973 (Os Pensadores).

XENOFONTE. Banquete. Apologia de Sécrates. Tradugdo do grego, introdugéo e
notas de Ana Elias Pinheiro. Coimbra: Centro de Estudos Classicos e Huma-
nisticos, 2008.

ZAIDMAN, Louise Bruit. Os gregos e seus deuses: préticas e representagdes reli-
giosas da cidade na época cldssica. Trad. Mariana Paolozzi Sérvulo da Cunha.
Sao Paulo: Loyola, 2010.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



Enunciacio: Revista po PRoGrRaMA DE Pés-GRADUAGAO EM
FiLosoria pa UFRR]J

O prazer da amizade em Aristoételes
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’

“O deus ndo é tal que tenha necessidade de um amigo”
(EE, VII, 12,1245 b 14)

Resumo

Este trabalho pretende apresentar alguns aspectos essenciais da teoria aristoté-
lica da amizade, tal como desenvolvida nos livros VIII e IX da Etica a Nicémaco.
Sua intengdo é deixar claro que o prazer da amizade, em Arist6teles, corres-
ponde a um prazer de natureza contemplativa. Com isso, busco solucionar
dois problemas fundamentais da filosofia pratica de Aristételes: a fundamen-
tagdo ultima da amizade na philautia ou amor préprio, o que parece contradizer
o altruismo caracteristico da forma mais acabada de amizade: a amizade por
virtude, e a compreensdo da vida tedrica ou contemplativa como a forma de
vida mais excelente ao alcance do homem, o que parece contradizer sua pré-

pria condigdo de ‘animal politico’.
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Abstract

This paper aims to present some essential aspects of the Aristotelian theory of
friendship, as developed in books VIII and IX of Nicomachean Ethics. Its pur-
pose is to make it clear that in Aristotle the pleasure of friendship represents a
pleasure of a contemplative nature. Thus, I seek to solve two big problems of
Aristotle’s practical philosophy: the ultimate foundation of friendship in phi-
lautia or self-love, which seems to contradict the altruism characteristic of the
most perfect form of friendship: the friendship by virtue, and the understand-
ing of theoretical life as the most excellent form of life of that the man is able,

which seems to contradict his own condition of ‘political animal’.

Keywords: friendship, pleasure, Aristotle, pratical philosophy.

Introducao

O que chamamos de amizade abraca um campo tdo amplo que quase se
torna indistinto o que significamos por meio dessa palavra. Para ndo falar no
vazio, gostaria de mencionar, como ponto de partida, uma forma de amizade
que considero a mais espontanea e ‘inocente’” dentre todas: a amizade na forma
de uma simpatia que, desavisadamente, sentimos por alguém e que ndo gera
por si mesma nenhuma consequéncia exterior. Neste caso, sentimos o que cos-
tumamos chamar de admira¢do. Admiramos um professor, um ator, um artista,
um esportista, um cientista, um médico, etc. O que sobressai nessa forma mais
imediata de amizade é a sua gratuidade. Nada se pode esperar como contra-
partida a esse sentimento, mas mesmo assim experimentamos prazer ao nos
descobrirmos admirando certa pessoa. A admira¢do pode ou ndo ensejar uma
aproximacdo e um estreitamento de lagos, mas, por si s6, ndo depende desse
complemento para acontecer. Podemos, inclusive, nutrir admiracdo por pes-
soas do passado. A admiragdo a qual nos referimos, no entanto, nada tem em
comum com a inveja ou com a idolatria. Estas surgem invariavelmente do inte-
resse por bens ligados a uma pessoa, pelo status que ela possui, e ndo por ela
mesma. A admiracdo, ao contrario, ama alguém por si mesmo, a partir de sua
face ptblica, a qual se manifesta gragas a sua atividade, sem, todavia, restringir-

se a esta tltima. Nem sequer podemos dizer tratar-se da “boa Eris” ?, tal como

2. Hesiodo chama de “boa Eris” um sentimento que nos acomete quando nos sentimos desa-
fiados e estimulados ao aperfeicoamento préprio a partir da admiragdo que nutrimos por alguém
em virtude da prosperidade de suas obras. Aqui a admiragdo visa antes a atividade ou a obra, e
ndo propriamente a pessoa. E o que se pode reconhecer nos seguintes versos: “Pois nao ha uma

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



47

a concebe Hesiodo, pois aqui a amizade se dirige preferencialmente a pessoa,
e ndo a atividade. Se bem considerarmos, o que nos faz admirar e nutrir essa
forma de amizade por alguém tem menos a ver com a atividade que ele desen-
volve, tomada isoladamente, e mais com a sua maneira de viver. Sentimos uma
espécie de gratiddo pelo simples fato de aquela pessoa existir.

Mas a admiragdo ndo é apenas contemplativa e desinteressada. A admira-
¢do pode inclusive arrastar-nos para regides desconhecidas e produzir um ver-
dadeiro deserto a nossa volta, a medida que nos estranha de nés mesmos e de
nosso mundo familiar. Na verdade, por meio da admirag¢do, somos reconduzi-
dos de volta a n6s mesmos e ao nosso desamparo. Mas este, ao contrario do que
poderia parecer, se manifesta como mais desejavel do que todo e qualquer am-
paro. Quero dizer com isso que a admiracdo ndo nos desvia de nds, mas antes
nos devolve a nés mesmos. Estamos conosco quando admiramos e assim tam-
bém nos amamos, uma vez que amamos o nosso desamparo. O desinteresse da
admiracdo enseja uma forma muito especial de interesse: o interesse por nossa
propria existéncia desamparada, a qual s6 adquire realidade no espago livre
da convivéncia entre os homens. Afinal, para admirarmos, precisamos néo es-
tar simplesmente diante dos outros homens como realidades fisicas, ou como
simples executantes de atividades ja conhecidas e familiares, com as quais con-
tamos desta ou daquela maneira, mas antes em companhia deles, e que eles nos
aparecam sem rétulos ou uniformes. A admiracdo, e somente ela, faz aparecer
o mundo como um mundo compartilhado (pdlis). Queremos, no presente ar-
tigo, refletir sobre a amizade na medida em que esta permite ser compreendida
como fundamento da existéncia politica dos homens e, para tanto, recorrere-
mos a Aristételes e ao seu ‘tratado da amizade’, ou seja, os livros VIII e IX da
Etica a Nicomaco.

s6 raga de Lutas, mas sobre a terra sdo duas. A uma quem conhecer louvard, a outra é censuravel.
Ambas tém animo distinto. Uma traz a guerra e a discérdia funesta, cruel. Nenhum mortal a ama,
mas forgados pela vontade dos imortais, honram a Luta opressora. A outra, gerou-a primeiro Noite
tenebrosa. Fincou-a o Cronida altirregente que mora no éter nas raizes da terra; é muito melhor
para os homens. Esta desperta ao trabalho até o indolente, pois anseia por trabalho ao olhar para o
outro, rico, que se apressa a arar, e a plantar e bem dispor sua casa. E vizinho emula o vizinho que
corre atrds da riqueza. Esta é a boa Luta para os mortais. O oleiro provoca o oleiro e carpinteiro
ao carpinteiro, mendigo se mede ao mendigo, aedo ao aedo.” Hesiodo. Os trabalhos e os dias. Trad.
Luiz Otavio Mantovaneli. Sao Paulo: Odysseus, 2011, v. 11-26.
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A benevoléncia (eiinoia) e a amizade virtuosa

A primeira consideragdo que devemos fazer, ja a partir do referido tratado
de Aristételes, é que este ndo considera uma forma de amizade aquela que
acima nos empenhamos em descrever. E isso por razdoes muito simples e evi-
dentes. Para ser considerada amizade, diz Aristételes, uma relacdo deve satis-
fazer os seguintes requisitos fundamentais: 1. Reciprocidade, 2. Igualdade e
3. Prazer na frequentagdo. Se ndo hd reciprocidade, por exemplo, ndo pode
haver amizade. Dai que seja ridiculo falar em amizade em relagdo a coisas
inanimadas, como o vinho?. Por outro lado, seria um disparate imaginar que
poderiamos ser amigos dos deuses ou que sejam amigas pessoas que ndo su-
portam estarem em presen¢a uma da outra ou que ndo experimentam prazer
na frequentagdo. Disso se segue que aquilo que Aristételes chama, com razdo,
de amizade corresponde mais ao vinculo de amizade entre duas pessoas ou
mesmo cidades do que a um simples sentimento, o qual seria inclusive igno-
rado por uma delas. Apesar disso, porém, talvez ndo seja descabido perguntar
se ndo haveria uma relacgdo estreita e necessaria entre o sentimento de admira-
¢do, tal como descrito acima, e o vinculo efetivo de amizade entre duas pessoas.
Afinal, nada impede que esse sentimento seja o ponto de partida incontornavel
para uma genuina amizade e que nenhuma forma de amizade seja possivel ali
onde ele simplesmente esteja ausente.

Aristoteles trata, de fato, desse tipo de disposi¢do amigavel em EN 1066 b 30
-1067 a 22, distinguindo-a seja da amizade (philia) propriamente dita seja tam-
bém da disposi¢do amorosa (philesis). Ele a chama de ‘querer bem” ou benevo-
léncia(etinoia) e a entende como o ponto de partida da amizade. A benevoléncia
ndo se confunde com a amizade, pois podemos querer bem mesmo a pessoas
desconhecidas e que ndo tém a menor ideia do nosso sentimento. A benevolén-
cia, por outro lado, também se distingue do disposi¢do amorosa, pois esta, além
da convivéncia préxima e continuada, requer esforo e desejo. * A benevoléncia
surge subitamente, tal como acontece nos espetaculos com atletas em competi-
cdo.” A benevoléncia, diz o estagirita, parece ser o principio da amizade, assim
como o principio do amor sensual é o prazer que experimentamos a vista de
alguém. ® Em geral, o querer bem ¢é inspirado por uma virtude ou forma de ho-

3. EN, 1157 b 30.
4. EN, 1166 b 33.
5. Ibid., 1166 b 35.
6. Ibid., 1167 a 4.
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nestidade e tem lugar quando testemunhamos alguém bom e corajoso (ou algo
do género) agindo, exatamente como no caso dos atletas em competicdo”. Aris-
toteles, no entanto, é categdrico ao dizer que ninguém se torna nosso amigo se
antes ndo sentiu essa disposicdo amigével em relacdo a nés e reciprocamente. 8

A benevoléncia ou querer bem (erinoia) esta ligada, portanto, a trés aspectos
fundamentais: o carater stibito, a contemplatividade e a dignidade intrinseca
de uma agdo, a qual se liga ao agente como tal. Ela seria o principio da ami-
zade no sentido de que € ela que comanda e possibilita esta tltima. Com efeito,
somente por ela e nela aparece o amigdvel. O amigével ndo seria assim uma
propriedade do agente, tal como sua habilidade, conhecimento técnico ou cons-
tituicdo fisica, mas o agente ele mesmo enquanto digno de amizade. Trata-se de
algo diferente de simplesmente reconhecer os méritos de alguém. Utilizando o
exemplo de Aristételes, muitas vezes sentimos benevoléncia pelos derrotados
em uma competicdo, embora nada impeca de admirarmos também os vence-
dores. Basta que ao ser derrotado o atleta se mantenha altivo e ndo perca a
esportiva. De forma semelhante, sentimos apreco pelos vitoriosos quando es-
tes ndo demonstram arrogancia na vitéria. Outras vezes, a admiracdo surge de
um lance de puro fair play, como quando um jogador reconhece um erro do
arbitro que o favoreceria. Em casos assim, surge o amigavel como espetdculo
dentro do préprio espetéculo.

A benevoléncia, no entanto, ndo é dita principio de toda e qualquer forma de
amizade, mas apenas daquela que Aristételes considera sua forma mais plena e
acabada: a amizade por virtude. Sao trés as espécies de amizade, conforme elas
visem o bom, o agradavel e o util. Ha a amizade por utilidade, a amizade por
prazer e a amizade por virtude. As duas primeiras sdo consideradas formas de
amizade por sua semelhanca com a tiltima e sdo chamadas de amizades aciden-
tais?. Embora ndo haja meio de determinar rigorosamente até onde a amizade
pode ir, verifica-se um limite no sentido de que o amigo encontra-se impossi-
bilitado de desejar um bem que seja superior ao que julga estar ao seu alcance,
como o de tornar-se deus. Afinal, é com a ressalva de que o amigo permanega
um homem que se desejara a ele os melhores bens, e quicd nem todos. Pois,
diz Aristoteles, é a si principalmente que cada um deseja o bem. ' Sobre as
queixas e possiveis injustigas envolvendo as relagdes de amizade, essas recri-

7. Ibid., 1167 a 20.

8. Ibid., 1067 a 7.

9. EN, 1157 a 36.
10. EN, 1159 a 12.
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minagdes surgem quando é o prazer que dita a atitude do amante em relacdo
ao amado, enquanto por sua vez é o ttil que dita a atitude deste tltimo em
relagdo ao amante, quando as duas pessoas ndo obtém o que desejam ''. Por
outro lado, a amizade virtuosa néo se queixa ou se lamuria. > A retribuicdo
entre amigos, neste caso, deve ser conforme a decisdo de fazer o bem, de sorte
que é ela que caracteriza a amizade por virtude. ® Logo se vé por que a bene-
voléncia estd na origem da amizade virtuosa. E que o querer bem, na medida
em que as relagdes se estreitam e que a frequentagdo se torna assidua, se con-
verte na decisdo de fazer o bem. A decisdo de fazer o bem ao amigo é assim
a marca da amizade virtuosa, que consuma o préprio querer bem. S6 nédo se
vé, neste ponto, de que forma esse tipo mais acabado de amizade teria alguma
relagdo com a existéncia politica dos homens, que envolve certamente relacdes
mais difusas entre concidaddos. Esta parece, ao contrério, gravitar em torno das
formas ditas acidentais da amizade: a amizade por prazer e, especialmente, a
amizade por utilidade. Entretanto, quer parecer-nos que essa forma mais rara
de amizade, que Aristételes diz ser extremamente seletiva, exigindo uma exis-
téncia partilhada no mais alto grau, proporcione um fundamento real para a
convivéncia politica, pelo fato de ser com respeito a ela que as demais formas
de amizade podem ser o que sdo. Nesse sentido, a amizade virtuosa catalisaria
tanto o querer bem quanto também a concérdia como principios garantidores
da vida boa em comum. O que queremos insinuar, portanto, é que existe uma
relacdo fundamental entre o puro sentimento de amizade, a benevoléncia, e a
dita amizade por virtude e que sem essa mttua imbricagdo tanto as demais for-
mas de amizade quanto a prépria existéncia politica dos homens perderiam seu

fundamento ultimo.

A concérdia como amizade politica e 0 amor préprio

Sem duvida, caso 0os homens pudessem viver condignamente em estado de
isolamento eles ndo seriam, por natureza, animais politicos. Desde o nivel mais
elementar da familia, passando pelo vilarejo até chegar a cidade propriamente
dita, em todas as formas mais elementares de comunidade humana, faz-se pre-
sente um empenho de viver bem e ndo apenas um esfor¢o para remediar os
males e priva¢des de uma vida solitdria. Nao é por algum tipo de célculo de

11. EN, 1163 b 7.
12. EN, 1164 b 1.
13. EM, 1164 b 3.
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custo e beneficio que os homens se associam e vivem em comunidades. '* Na
origem da comunidade humana encontra-se a concérdia (homénoia) como forma
caracteristica de amizade politica 1°. E a tal ponto Aristételes entende essa con-
cérdia como algo universalmente desejado que ele nédo receia dizer que assim
como homem e mulher, pai e filho, também o senhor e o escravo possuiriam
o mesmo interesse. Isso quer dizer que mesmo a extrema desigualdade da re-
lagao senhor-escravo, na qual uma das partes chega a pertencer inteiramente a
outra, resguarda a possibilidade de uma cooperagdo perfeitamente assentada,
similar aquela existente entre a alma e o corpo. Aqui o escravo encontraria seu
bem na prosperidade do senhor, quer dizer, na prosperidade da casa. Aristéte-
les faz mengédo aqui ao escravo natural e ndo a um homem reduzido a condicao
servil. Esse conceito de escraviddo natural, por mais que nos soe estranho e con-
troverso, pretende dar conta de uma forma caracteristica de cooperagao entre
o0s homens no mundo do trabalho e da produgéo. 1

Embora seja possivel encontrar nas relagdes familiares, marcadas pela de-
sigualdade, a existéncia de alguma espécie de concérdia, é na relacao entre ci-
dadéos livres e iguais que Aristételes observa a presenca do bem viver como
fundamento da existéncia politica. A amizade, mais do que a lei, parece ser de
fato o que proporciona coesdo as cidades.

Por outro lado, ao que parece, mesmo as cidades devem sua coe-
sdo a amizade e os legisladores preocupam-se com ela ainda mais
seriamente do que com a justica. A concérdia é, com efeito, algo
que, visivelmente, se assemelha a amizade; e é a ela que eles visam
acima de qualquer outra coisa, procurando banir a insurreigdo, que
é sua inimiga. Além disso, entre amigos, ndo ha necessidade de
justica, mas as pessoas justas experimentam ainda necessidade de
amizade, e ajustiga, em seu nivel mais elevado, é dita inspirada pela

14. Politica, III, 1280 a 31.

15. Assim como a benevoléncia, a concérdia é antes principio de amizade do que amizade pro-
priamente dita. Benevoléncia e concérdia apontam para a vigéncia do que chamamos de amigavel,
condigdo indispensavel para toda forma de amizade.

16. “O trabalhador atual, com efeito, assim como o escravo antigo, trabalha para outrem,
limitando-se a executar um plano de empresa, que ele ndo concebe, ndo pode nem quer conce-
ber. E, assim como o escravo antigo, ele geralmente se beneficia do sucesso dessa empresa, pois o
seu salario normalmente acompanha a prosperidade desta. Em suma, ele é, como o escravo natural
de Aristételes, um instrumento de producéo de riquezas materiais, das quais ele tira partido in-
diretamente. Certamente, o trabalhador moderno néo é juridicamente propriedade de seu patrao,
como o escravo antigo era de seu senhor. Mas, lembremo-nos, Aristételes ndo leva em conside-
ragdo os estatutos juridicos quando fala do escravo natural; com isso, sua andlise do estatuto da
mao-de-obra enquanto tal corresponde a uma realidade que ainda pode ser observada nas situa-
¢Oes atuais. H4 motivo para se perguntar se a naturalidade da escravidao é uma tese tao iluséria
assim, pois ela traduz a existéncia de uma forma universal de cooperacdo no trabalho.” Richard
Bodétis. Aristételes. A justica e a cidade. Trad. Nicolds Nyimi Campandrio. Sao Paulo: Loyola, 2007,
p- 42.
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amizade. 17

A concérdia (homénoia) é visivelmente uma atitude amigavel . Nao se trata
de um simples acordo de opinides, que pode existir entre pessoas que se igno-
ram mutuamente. Por outro lado, ndo pode ser chamado de concérdia o acordo
existente entre os que compartilham a mesma opinido sobre os fendmenos ce-
lestes. A concérdia existe nas cidades quando, no tocante aos seus interesses,
os cidaddos se mostram de acordo tomando as mesmas decisdes e executando
as resolugdes comuns . A concérdia corresponde a amizade politica, pois ela
poe em jogo os interesses e 0s bens que contribuem para a existéncia?’. As pes-
soas vis, pelo contrdrio, sdo incapazes de concérdia, a ndo ser em fraca medida,
exatamente como sdo incapazes de amizade, buscando mais do que lhes é de-
vido quando se trata de privilégios e vantagens, mas fogem dos encargos e dos
servigos publicos quando é o caso de assumi-los?!.

O amigo como um outro eu e a amizade por virtude

As pessoas virtuosas sdo assim as mais capazes de concérdia, e isso por-
que primeiramente sdo concordes consigo préprias. Elas partilham, primeira-
mente, consigo mesmas seus sofrimentos e alegrias, pois é sempre, a cada vez,
a mesma coisa que as aflige ou alegra e ndo ora uma coisa ora outra. Sem se-
rem dadas a remorsos, tais pessoas ndo enxergam nenhum inconveniente em
desejarem o bem para si mesmas. Eles tém prazer em sua existéncia e a con-
sideram, sem sombra de dtvida, um bem.?? O homem virtuoso deseja passar
o tempo a s6s consigo mesmo e tem prazer em ficar sozinho.* Isso porque as
agoes realizadas trazem-lhe boas recordagdes e aquelas que ele tem por fazer
deixam-no esperangoso.>* Nessas condigdes, compreende-se que 0 amigo nao
figure para ele como uma espécie de apéndice de sua existéncia. Todavia, ndo
se pode dizer que sua existéncia, vivida de maneira solitdria, seja completa. Ha
algo na existéncia virtuosa que propende para a amizade. E preciso agora ver
0 que possa ser isso, uma vez que este individuo, ao contrario dos homens vis
e incontinentes, ndo procura a companhia dos outros e a amizade com o fim

17. EN, 1155 a 22.
18. EN, 1167 a 22.
19. EN, 1167 a 26.
20. EN, 1167 b 3.

21. EN, 1167 b 9.

22. EN, 1066 a 20.
23. EN, 1066 a 23.
24. EN, 1066 a 25.
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de fugir de si mesmo.? Seria assim a amizade virtuosa um desdobramento
necessario da existéncia virtuosa, sem que isso acarretasse qualquer mudanca
quanto ao modo de ser? De fato, para Aristételes, o amigo é ele préprio um
“outro eu” e o exercicio da amizade ndo apresenta nenhuma diferenca no que
diz respeito a atitude do homem virtuoso para consigo mesmo. 2 Mas se é as-
sim, temos de perguntar, por que entdo ter amigos? Nao seria a amizade, neste
caso, algo perfeitamente dispensavel? Afinal, se ndo precisamos do amigo, para
que procurar ser amigo de alguém? Ao contrario, parece até que a amizade por
utilidade ou a amizade por prazer se justificariam mais, em seu carater de ne-
cessidade, do que a referida amizade por virtude, uma vez que esta tenderia a
uma autossuficiéncia incompativel com a condi¢gdo humana. Assim, a amizade
por virtude, a forma paradigmaética de amizade, parece ser aquela que menos

possui relagdo com a natureza politica do homem.

O prazer de autocontemplar-se no amigo

Comecemos colocando a pergunta: o que falta e pode faltar a existéncia do
homem virtuoso considerada enquanto tal? Evidente que, sendo homem, sem-
pre é possivel verificar nele multiplas faltas e caréncias. Mas a pergunta néo se
dirige a ele enquanto é homem mas enquanto € virtuoso. A virtude em si mesma
parece prometer uma autossuficiéncia de carater sobre-humano. Enquanto vir-
tuoso, o individuo parece poder confiar-se inteiramente a si mesmo, sem ne-
nhuma necessidade de algum complemento exterior. Sim, é o que parece. O
homem virtuoso, enquanto virtuoso, nao parece precisar de ninguém determi-
nado para ser feliz. E, no entanto, ninguém pode ser virtuoso se ndo agiu de
maneira virtuosa e se ndo estd em condi¢des de agir novamente assim. Aqui se
encontra a sua falta. O virtuoso ndo apenas precisou agir de maneira virtuosa,
mas encontra-se continuamente na necessidade de agir assim. E para agir se-
gundo a sua natureza proépria ele necessita de alguém a quem possa beneficiar
com sua agdo. E que ninguém pode agir se lhe falta a ocasido e aquele a quem
se dirige propriamente a acdo. Este a quem o virtuoso dirige a sua agao seria,
de preferéncia, o amigo. Mas por que o amigo e ndo um desconhecido? Nao
seria a virtude mais virtuosa caso ndo necessitasse visar o amigo? Isso ndo es-
vaziaria a virtude de toda a sua dignidade, fazendo com que ela se confundisse
com uma espécie de “agdo entre amigos” de cardter perfeitamente mesquinho

25. EN, 1066 b 15.
26. EN, 1066 a 30.
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e interesseiro?
Duas observagdes se fazem necessarias aqui. A primeira delas, destacada

por Charles Kahn em um artigo seminal

, € que a ética antiga ndo se caracte-
rizava pelo valor concedido ao altruismo. Néao fazia o menor sentido para um
grego buscar o bem do outro a despeito ou em detrimento de buscar o bem para
simesmo. No referido artigo, porém, Kahn poe em destaque uma aparente con-
tradigdo na teoria aristotélica da amizade que, segundo ele, chamou a atengao
de muitos comentadores. Essa contradigdo diz respeito ao fato de Aristételes
buscar fundamentar o altruismo da amizade por virtude, que deseja o bem para
0 amigo por ele mesmo, no egoismo do amor préprio. Para Kahn, o impasse
se resolve quando se nota que o verdadeiro eu, o noiis, seria um e o mesmo em
mim e em meu amigo. E assim que o comentador consegue rechacar as expli-
cagdes que se contentam em mitigar a tese central de que o amigo é um “outro
eu”, apostando em uma espécie de afinidade intersubjetiva, como se se tratasse
de um outro eu “por assim dizer”, o que acabaria fazendo coincidir a posigdo
aristotélica com uma espécie de benevoléncia altruista. O mérito da interpre-
tagdo de Kahn reside em ter mostrado que na amizade por virtude trata-se do
amor préprio como amor ao principio comum e divino em nés, que se man-
tém o mesmo a despeito das diferencas concretas entre os sujeitos agentes. Ou
seja, 0 amigo continua um outro, mas, a despeito disso, é ele mesmo idéntico a
mim no que diz respeito aquele principio que responde, ultimamente, por suas
agoes e pelas minhas préprias. 2 Um outro aspecto, mais diretamente ligado ao
nosso presente interesse, a saber: reconhecer de que maneira a amizade pode
ser considerada o fundamento da existéncia politica, diz respeito ao vinculo
de amizade enquanto tal e ao prazer dele decorrente. Interessa-me, especifica-
mente, investigar em que consiste a agdo de beneficiar o amigo, na medida em
que ela consuma o puro sentimento de amizade ou a benevoléncia. Neste caso,
mobiliza-me a hipétese de que a natureza politica do homem se confirmaria da
melhor maneira caso seja possivel demonstrar que ali onde ele alcanca o ma-
ximo de autossuficiéncia a presenga do outro, mais especificamente, do amigo,
se faria até mesmo indispensavel.

27. Charles H.Kahn. “Aristotle and altruism”, Mind, New Series, Vol. 90, n® 357 (Jan. 1981), pp
20-40.

28. “However, the self which is loved — the true self — is nous, the intepersonal principle of in-
telligence. At this level the issue of egoism versus altruism collapses, because of the collapse of
the distinction in principle between the self and the other. Insofar as my friend’s life exhibits the
activity of the same rational principle which is active in me, his rationality and hence the moral
and the intelectual excellence of his life do in fact belong to me, since they are the propre work of a
principle which is mine as much as his.” Ibid, p. 39.
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Para Aristételes, sendo a acdo de beneficiar a marca essencial da amizade
jamais os benfeitores poderiam ser comparados aqueles que deram uma divida
para alguém.?’ Os benfeitores amam os beneficidrios mesmo quando estes ndo
lhes podem ser tteis em nada. E o que acontece, por exemplo, com os poetas,
que amam suas obras mais do que elas os amariam se ganhassem vida.* E
que o beneficidrio revela, com sua existéncia, a existéncia em ato do benfeitor.
Dai que seja por amor a essa existéncia, via contemplagdo, que o benfeitor ama

o beneficiario. °!

56 ndo se deve considerar que o amigo, no sentido da ami-
zade por virtude, seja uma espécie de extensdo ou subproduto da existéncia do
benfeitor. O prazer contemplativo da amizade é aqui o prazer maximamente
desprendido, isso se pensarmos no que ha de egoistico em nés. No entanto,
é gragas a contemplagdo do amigo que podemos ter apego a nés mesmos en-
quanto um certo modo de vida. Assim sendo, sdo de todo incompativeis o
amor préprio vulgar e o amor préprio virtuoso. O amor préprio vulgar cede a
parte irracional da alma, é o amor de caréter egofstico. *> No caso do virtuoso,
0 amor acompanha a razdo. Assim, ninguém censuraria aquele que sempre se
empenhasse em se destacar dos demais na realiza¢do do que € justo e tempe-
rante.*> Esse empenho seria ele préprio um espetdculo para seus amigos. De
fato, no caso do virtuoso, que, quando age, tem em vista constantemente seus
amigos e sua pétria, este aceitaria de bom grado morrer por isso. E que a vida
é valiosa somente quando pode ser devotada aos que amamos, e isso tanto nos
momentos de boa fortuna quanto nos momentos de inforttinio. >* Assim sendo,
é estdpido ir até o ponto de fazer de um solitdrio um homem feliz, pois nin-
guém escolheria ser deixado sozinho com todos os bens do mundo. O homem,
com efeito, é um ser feito para viver na cidade e para a vida comum, por sua
propria natureza. * Se ser feliz consiste em viver e ser ativo, se a atividade do
homem bom é virtuosa e agraddvel em si mesma, ainda que o que nos é privado
e pessoal esteja entre as coisas agradaveis, estamos, apesar disso, em melhores
condigdes de observar os outros e suas agdes do que nossas agdes pessoais. %
A amizade por virtude, fundada no prazer da contemplagdo, mostra-se assim

o fundamento da existéncia compartilhada dos homens, uma vez que é por seu

29. EN, 1167 b 30.
30. EN, 1168 a 1.

31. EN, 1168 a 5.

32. EN, 1168 b 15.
33. EN, 1168 b 25.
34. EN, 1169 b 15.
35. EN, 1169 b 17.
36. EN, 1169 b 31.
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intermédio que eles podem vislumbrar a possibilidade radical de estarem a um
s6 tempo consigo mesmos e com os outros. Neste caso, minha acdo serd sempre
também a agdo que podera ser reivindicada, livremente, por meu amigo e sé
nessa medida ela serd realmente significativa e digna. Isso é o mesmo que dizer
que toda acdo busca ser reconhecida em virtude daquilo que, em si mesma, a
torna recomendével. Ndo podemos agir e, a0 mesmo tempo, nos testemunhar
agindo, mas podemos agir para sermos vistos por nossos amigos e podemos
também favorecer e encorajar suas a¢gdes. Ao contrdrio dos deuses, temos abso-
luta necessidade de amigos.

Conclusao

Gostaria de encerrar este artigo tratando brevemente de uma questdo que,
para muitos, constitui um problema insoltvel no &mbito das reflexdes éticas e
politicas empreendidas por Aristételes. Trata-se de uma conhecida ambivalén-
cia, alimentada pelo estagirita, no que diz respeito ao bem humano. Como se
sabe, Aristételes busca delimitar em sua Etica a Nicomaco aquele bem que deve
ser considerado o bem humano, quer dizer, ndo um bem que fosse de natureza
universal, um bem que estivesse acima de tudo e de todos, mas um bem alcangé-
vel pelo homem. Esse bem foi designado por ele, a partir de um amplo consenso
entre os sabios e o comum das gentes, como sendo a eudaimonia. No entanto, ao
procurar averiguar em que consistiria esta tltima, Aristételes chega a conclu-
sdo de que a felicidade suprema seria para o homem aquela correspondente a
um tipo de vida maximamente autdrquico, o qual seria mais caracteristico dos
deuses do que dos homens enquanto homens: o modo de vida contemplativo.
E que a atividade contemplativa teria o seu bem em si mesma, sendo a mais au-
tarquica e a mais continuamente prazerosa de todas as atividades ao alcance do
homem. No 6cio da atividade contemplativa, o homem se assemelharia, tanto
quanto possivel, aos deuses e a sua bem-aventuranca. Ora, se bem conside-
rarmos o que acaba de ser dito, perceberemos que Aristételes posiciona, dessa
maneira, 0 bem humano como um bem mais divino do que humano. A am-
biguidade a que nos referimos acima reside precisamente neste ponto. E que
sendo a vida humana caracterizada por Aristételes como uma vida politica, pa-
rece no minimo inusitado que a felicidade maxima ao alcance do homem néo

seja aquela vinculada a atividade caracteristica do homem politico ¥”. De fato,

37. Destacaria, em especial, duas intérpretes que assumiram, cada uma a seu modo, total per-
plexidade a respeito desse ponto. Martha Nussbaum, em seu livro A fragilidade da bondade, chega
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para o estagirita, o exercicio deliberativo e a agdo conforme as virtudes morais
proporcionariam, no maximo, uma espécie de felicidade de segunda ordem,
sempre dependente de fatores externos a prépria atividade. Isso porque nin-
guém se pde a deliberar se ndo ha uma decisdo exigindo ser tomada, da mesma
forma que ninguém pode ser corajoso se ndo hd nada de temivel a ser enfren-
tado. Desse modo, fica a impressdo de que o homem deveria, tanto quanto
possivel, abandonar o espaco daquela atividade que justamente o caracteriza
enquanto homem, para dedicar-se, a0 médximo, a atividade sobre-humana da
contemplagdo. No presente artigo, tratei de enfrentar essa ambiguidade pela
6tica da amizade e do prazer. E que nada evidencia de maneira mais radical
o0 abismo entre homens e deuses do que a amizade, melhor dizendo, do que a
propensdo natural para a amizade e a necessidade de ter amigos. Para Aristéte-
les, com efeito, os homens ndo podem ser felizes de maneira solitaria, enquanto
os deuses ndo tém necessidade de amigos. A autarquia peculiar ao homem ndo
pode ser entendida como uma independéncia de tudo e de todos, como uma
espécie de autossuficiéncia isolada.®® Aristételes parece aqui retomar inclusive
a consciéncia socratica dos limites humanos, especialmente ali onde este tl-
timo afirma que somente os deuses sdo sabios, ficando os homens limitados a
um paradoxal saber de sua propria ignorancia. Ndo obstante, seria justamente
pelo cultivo da amizade e pela agdo de beneficiar e/ou favorecer o amigo que
0 homem mais se aproximaria da atividade sumamente prazerosa e divina da
contemplagdo. Com isso, quero sugerir que, pelo fato de o prazer da amizade
ser, em Arist6teles, um prazer contemplativo por natureza, por isso mesmo ndo

mesmo a admitir a possibilidade de uma interpolacao, feita pelo préprio Aristételes, ressaltando
que “o texto de EN X parece ser estranhamente composto, o que da origem a suspeita de que os
capitulos 6-8 ndo sejam originalmente partes da mesma totalidade.” (p. 329). Ora, trata-se preci-
samente dos capitulos em que Aristoteles parece defender uma “concepgéo exclusivista” de eudai-
monia, ligada a atividade contemplativa, em detrimento da eudaimonia, visada ao longo de todo o
tratado, vinculada ao exercicio das virtudes morais. Nussbaum chega a falar de uma “decisdo em
favor de uma concepgdo mista”, que integraria tragos de uma espécie de “platonismo ético”, o que
ajudaria a entender essa visdo um tanto ambigua de Aristételes (Ibid., p. 330). Por sua vez, Ursula
Wolf, em seu estudo A Etica a Nicomaco de Aristiteles, chega a mesma conclusdo de Nussbaum a
respeito de uma vida mista, que seria a solu¢do propriamente aristotélica do problema em ques-
tdo, mas julga necessério posicionar-se contra Aristoteles ao assumir que “a feoria ndo é um fim ao
qual as outras partes da vida servem simplesmente como meios, mas algo que exercemos durante
determinados periodos, enquanto em outros periodos procuramos por diversao e sociabilidade,
devendo preocupar-nos com as condicdes de sustento da vida, etc.” (p. 267) E conclui sua obra
com palavras cheias de ironia a respeito do carater supostamente alienante da eudaimonia tedrica:
“No que respeita a primeira e suprema forma de eudaimonia, ocasionalmente ainda encontramos
pessoas que consideram especialmente atrativo e confortante retirar-se do cotidiano, adentrando na
theoria, como se isso representasse o melhor meio possivel para libertar-se da vida instdvel”(Ibid.,
p- 268). A tanto ficou reduzida a atividade de imortalizar louvada por Aristételes.
38. EN, I, 1097 b 8 e Politica, I, 1253 a 26.
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haveria em seus escritos éticos e politicos nenhuma incompatibilidade entre a
eudaimonia que reside na vida politica e a eudaimonia caracteristica da vida ted-
rica. Ao contrario do que poderia parecer & primeira vista, ao nos confiarmos
a atividade da contemplagao, confirmarfamos, a um sé tempo, nossa natureza
politica e nossa vocagédo divina.
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A filosofia no encontro entre éros e l6gos: reflexdes a
partir do Fedro, de Platao (257b-259d) !

Fabio Fortes ?
Resumo

Em que consiste a filosofia? Essa questdo é formulada intimeras vezes ao longo
da Histéria da Filosofia. Mesmo no ambito das obras de Platdo, poderfamos
destacar ndo apenas uma ocasido em que o problema é abordado: na obra prima
de Platdo, a Repiiblica, mas também no didlogo Fedro. Nesse artigo, pretendo
destacar a relacdo entre [4gos e ér0s, a partir de uma leitura do Fedro (257b-259d).
Neste didlogo, o tema de ér0s emerge como uma espécie de prelidio para uma
abordagem avancada da dialética. E meu objetivo, portanto, mostrar como di-
alética e amor — éros — sdo formulados como conceitos inseparaveis nesse con-

texto.
Palavras-chave: Erds, l6gos, filosofia, dialética

Abstract

What does philosophy consist of? This question is not addressed in a single
occasion along the History of Philosophy. Even within Plato’s work, we could
detach at least two different approaches to the problem: that present in the
Plato’s masterpiece, the Republic, and that present in Phaedrus. In this article,
I intend to highlight the relationship between I6gos and éros after a reading of
Phaedrus (257b-259d). In this dialogue, the issue of érds rises as a kind of prelude
to an advanced consideration of dialectics. Therefore, it is my point to show
how dialectics and love — éros — are formulated as inseparable concepts in this

context.

Keywords: Erds, l6gos, philosophy, dialectics
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Introducao

Por ideal, em Platdo, ndo devemos entender algo idealizado, mas
um modo de ser radical, cujas determinagées sejam puramente in-
teligiveis. Esse méximo de idea¢do é mais uma aposta e uma exi-
géncia do que uma constatacao; aquele que filosofa parte da preca-
riedade e da finitude das coisas e dos homens. Para compreendé-
los e educé-los (pensa-los no seu melhor), é levado a postular algo
que ndo conhece, mas entende dever existir, apesar de invisivel. A
esséncia, entdo, é alguma coisa a qual temos acesso por meio da in-
teligéncia. A medida que é pensada e desenvolvida reflexivamente
(didlogo), passa a ser posta como referéncia; algo divino, porque
para além da mortalidade humana; objeto que atrai e orienta 0 amor
e a linguagem humana.

Marcelo Pimenta Marques, “Amor platénico?”,
in: Revista Cult, edi¢do 146, maio de 2010.

Além da robusta producdo académica que, por si s6, inscreve o Professor
Marcelo Marques (1956-2016) entre os mais importantes pensadores da obra de
Platao de nosso tempo, uma dimensao também igualmente relevante do seu tra-
balho de educagdo filoséfica consistia, sem diivida, na generosidade de aceitar
e ouvir iniciantes, ou de se expressar ndo somente através da pena rigorosa da
academia, mas também por meio de didlogos seja nos espagos puiblicos de Belo
Horizonte %, seja nas dgoras do meio digital, franqueados ao grande publico *.

Vem ao caso, nesse sentido, o texto em epigrafe, no qual, desmitificando as
nogdes comuns de idealizagdo e afastamento da experiéncia humana que uma
longa tradicdo critica insiste em atribuir ao pensamento platénico, o professor
Pimenta Marques coloca na roda, no dossié da edigdo 146 da Revista Cult, o
classico tema do amor em Platdo, ali apresentado sob o signo de uma duvida,
como deixa patente a interrogacdo contida no titulo de seu ensaio.

Trata-se, na verdade, de uma leitura do Banquete, apresentada a um publico
nédo especialista, mas que ndo deixa a margem a sofisticacdo do pensamento e
o rigor conceitual com que Marques orientava seus textos — e suas aulas. Com-
partilhando com seus leitores os caminhos de uma bem frequentada leitura do

3. Atestam isso as atividades do Programa de Extenséo “Filosofia na Praga”, desenvolvida pelo
Departamento de Filosofia da UFMG, do qual o professor Marcelo Pimenta Marques foi o respon-
sével em varios de seus médulos.

4. Além de ativa participa¢do em redes sociais, onde o Professor debatia com colegas, alunos e
conhecidos questdes politicas e sociais do nosso tempo, ele também mantinha um blog onde com-
partilhava materiais de seus cursos de graduagéo e pés-graduacao, links tteis e outras reflexdes em
torno da filosofia: http://marquess56.blogspot.com.br. Um acurado estudo do material disponi-
bilizado pelo Professor em seu blog ainda espera ser feito.
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Banguete, Marques aborda o amor (dito) platonico através de duas antilogias e
uma consideragéao final: o amor é/mdo é um deus; o amor é/ndo é um sentimento e,
finalmente, o amor é loucura e filosofia.

O ensaio ja pontuava, portanto, a indissocidvel relagdo entre amor (éros) e
pensamento filos6fico, conceitualmente formulada na obra de Platdo, mas que
poderiamos acrescentar que era empiricamente vivenciada por aqueles que,
em alguma medida, partilharam ocasides de aprendizagem com o professor
Pimenta Marques. E na condigio de quem compartilhou um pouco dessa ex-
periéncia, como doutorando, que escrevo esse artigo, que tem como objetivo
apresentar alguns dos resultados preliminares da pesquisa que vinhamos de-
senvolvendo conjuntamente no Programa de Pés-Graduagdo em Filosofia da
Universidade Federal de Minas Gerais.

Proponho, nas paginas seguintes, apresentar uma leitura da primeira parte
do didlogo Fedro, no qual o tema do amor, que emerge como um preladio da
formulacio de dialética, é atravessado nos discursos de Fedro e de Sécrates. E
minha meta demonstrar como o filosofar — talvez o tema unificante do didlogo
— mantém compromissos inafastdveis com éros, ainda que este seja finito e limi-
tado, essencialmente vinculado a transitoriedade humana. Assim, espero fazer
jus ndo somente ao modo de ler Platdo ensinado pelo Marcelo — um Platdo que
dialoga conosco, na mistura que nos caracteriza humanos e ndo tanto aquele
Platdo que aponta para um ideal apartado de nés. E nesse sentido que érds e
l6gos se entrelacam quando entra em jogo definir o filosofar.

Em suma, como nos ensina o professor Marques,

O movimento do amor ndo pode parar: além dos belos corpos, das
belas ocupagdes, do bem comum, dos valores politicos, da convi-
véncia na cidade (pdlis), ele é exigéncia maxima de racionalidade,
buscando a causa de tudo o que é bom e de toda beleza. Busca de
consciéncia e conhecimento méaximos, o amor filoséfico é exigéncia
de beleza pura, mas sabe-se finito e limitado, mesmo que desejando
sempre mais (Marques, 2010).

Discursos sobre éros

Amor, érds, € o topico que domina toda a primeira parte do Fedro. De fato, os

trés discursos proferidos — o discurso de autoria de Lisias/Fedro® (259e-262c)

5. Deu margem a muita discussdo avaliar se o discurso que Platdo estampa no seu didlogo seria
a reprodugdo de um discurso de Lisias, uma parédia ou uma atribuicao ficticia. Sem uma palavra
final sobre o assunto, Reis (2016) considera que se trata da representagdo de um provavel I6gos
erotikés de Lisias, uma oportunidade tinica que Platao teria aproveitado para discorrer sobre sua
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e os dois subsequentes proferidos por Socrates (237a-241d; 257b-259d) — sdo
variagOes desse mesmo tema.

Os gregos conheceram trés palavras diferentes para o que, em geral, con-
ceptualizamos através da palavra “amor”: agdpe, philia e éros. O primeiro dos
termos, conforme nos informam Bailly et al. (2000 [1963]), designa o amor fra-
ternal e divino, sua ocorréncia é atestada sobretudo nos textos cristaos; o se-
gundo (puiia), designa sobretudo “amizade”, “afei¢do”, sem exprimir, contudo,
matiz sexual, sendo atestado em varios autores classicos, inclusive em Platdo;
o terceiro (¢pwc), € 0 “amor sensual”, “paixdo”, “desejo” e é também nesse sen-
tido que o termo designa um principio cosmogodnico, uma divindade. Segundo
Howatson (2005), Erds nao figura em Homero, mas é representado por Hesiodo
e pelos poetas liricos (Safo, Anacreonte). No contexto da poesia, é um compa-
nheiro, frequentemente filho de Afrodite, personificando tanto o desejo fisico,
implacével e imprevisivel, quanto também o amor inspirado e belo. A acepcao
mitica de Erds, em sua ambiguidade de sentidos, €, a nosso ver, significativa
para o contexto dialdgico do Fedro, permitindo que Sécrates saliente tanto sua
dimensao irracional e corporal (o primeiro discurso), quanto sua dimensao di-
vina e racional (o segundo).

A teseinicial a ser defendida no discurso de Lisias/Fedro é clara: é preferivel
um jovem entregar-se a um amante ndo apaixonado, a entregar-se a quem ama.
O discurso de Lisias se desdobra como o cortejo amoroso de um homem a um

jovem °, tentando convencé-lo de que seria mais vantajoso ao jovem oferecer

concepgdo de filosofia. Analisando essa questdo, Yunis (2014, p. 98) também considera que Lisias
ndo pode ser descartado enquanto autor, quando se consideram os tragos estilisticos. Contudo,
segundo o comentador, parece que se trata de uma imitagdo, arte na qual Platdo era mestre. O
efeito de autenticidade é criado através do artificio que Platdo se vale de apresentar o discurso nao
reportado, isto é, ele é acessado a partir de um texto “escrito”, em posse de Fedro. Esse elemento é
essencial para que se instaure, na sequéncia, uma discussao sobre o estatuto da retérica e da escrita.

6. O tema do amor de orientagdo homossexual era integrado as praticas culturais da Grécia
Antiga, como se pode atestar na vasta representacio em artefatos, obras literarias e filoséficas (in-
clusive em varias passagens do corpus Platonicum). No Fedro, a orientagdo do amor ndo é proble-
matizada (Platdo parece aqui passar por isso sem qualquer distingdo). O tema, entretanto, causou
desconforto em alguns criticos modernos, de modo que é possivel destacar algumas formulagdes
francamente contaminadas com os preconceitos de uma moral bastante extemporanea ao contexto
grego. E o caso, por exemplo, da nota do tradutor brasileiro Jorge Paleikat (1954, p. 198): “Causa-
nos estranheza a importancia e escandaliza-nos a displicéncia com que os gregos tratam do amor
entre individuos do mesmo sexo. A pederastia na Grécia ndo escandalizava, ao que parece. Ndo
era, tampouco, fomentada... (cf. o préprio texto). Esse desvio lamentadvel que a nossa natureza
repudia, parece ter sido um fruto da vida némade dos dérias. Foi sobretudo a educagdo espar-
tana, a educagdo de caserna, como referem os historiadores, que deu origem a que esse asqueroso
desvio da natureza tomasse raizes na Grécia” (grifos nossos). Como a vantagem é sempre dos pos-
teros, como ja alertava Séneca (Ep. mor. 79,06), os quais, encontrando as palavras prontas, podem
reconstrui-las de outra maneira, como se fossem publicas, 0 que esse comentario demonstra, em
que pese sua datagdo — década de 50 — é como uma interpretagdo moderna busca suavizar ou do-
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favores sexuais a ele, um homem nio-apaixonado, do que a alguém tomado
pelo amor erético.

No segundo discurso, Sécrates apresenta tese contraria a do primeiro, sus-
tentada pela relacdo diversa que estabelece entre loucura (pavia), moderagdo
(cw@pocivn) e amor (Epwg). Se os apaixonados tém uma espécie de loucura,
coisas boas derivam dessa loucura, sendo ela semelhante a das sibilas e das
musas, causando a cura em ritos inicidticos e prestando belos servigos a Grécia
(244a5-245a8). Assim, o amor é uma espécie de loucura divina, que, conforme
testemunham os antigos, é mais bela que a moderacdo dos homens (244d3-5).
O argumento emerge apds a mengdo a varias praticas antigas: advinhacdo do
futuro, observagdo dos péssaros para obter compreensdo, profecias relaciona-
das a doengas, guerras e maldigdes que recairam sobre familias. Como observa
Yunis (2014, p. 133), a passagem inteira sugere o imagindrio arcaico grego, com
especial relagdo com o espirito tradgico da poesia, embora nédo seja, nesse passo,
evocada nenhuma peca em particular.

Para sustentar esse ponto, Sécrates desenvolve extensa digressdo (244c3-
253¢2), que consiste em precisar a natureza da alma, suas funcdes e afeccoes.
Desenvolve-se, entdo, um primeiro argumento que consiste em defender a imor-
talidade da alma: sendo ela mével em si mesma, ndo é suscetivel a geragdo e
a corrupgdo (245c4-246a2)”. Na sequéncia, é apresentada uma longa narrativa

mesticar um conceito antigo, adequando-o a nossos precérios padrées morais. Uma reflexdo mais
fina e consistente sobre a homossexualidade no mundo antigo pode ser referida em Dover (2007).
7. Deacordo com Reis (2016, p. 190) este é o sexto argumento a respeito da imortalidade da alma
em Platdo, dos outros cinco, quatro se apresentam no Fédon e um na Repiiblica X. A comentadora
assinala o paralelo entre o argumento expresso no Fedro e a prova final apresentada no Fedon (104e-
106b), segundo a qual sendo a alma (Juy#) associada a vida, ela jamais poderia ser oposto dela
mesma, isto é, a morte. No Fedro, entretanto, uma outra qualidade lhe é associada, para sustentar
seu estatuto de imortal —o movimento. A ideia de movimento (xivnoic) associada a imortalidade da
alma, entretanto, ndo eranova. Conforme aponta Aristételes (De anima, 405a29-b1), pode-se rastrear
essa ideia a Aleméon de Crotona (= DK 24A12). Conforme Yunis (2014, p. 136), o argumento da
alma movente em si é também apropriado ao contexto dialégico, haja vista que Platdo, na sequéncia,
vai enfatizar o movimento da alma ascendente em diregdo ao Ser (engendrada por érds e 16g0s).
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mitica (246a3-249d3), que compara a alma® a imagem de uma biga alada®. En-
quanto a alma dos deuses é semelhante a uma biga cujos cavalos e condutor
sdo sempre bons, possuindo boa origem (246a7-8), as almas dos mortais sdo
misturadas (uéuewton), o que torna dificil e penosa a agdo do condutor.

No caso dos imortais, a alma adeja nas alturas administrando o cosmos,
sem perder suas asas (246b7-c2); ja as humanas, imperfeitas, perdem suas asas,
e, decaidas, precisam fazer morada nos corpos materiais (246c2-6). Como as
asas tém a func¢do de elevar os homens a altura dos deuses, participando, por-
tanto, da natureza divina (246d6-8), os homens teriam, por assim dizer, perdido
0 acesso direto a contemplagdo da regido supraceleste (247c3: Unepoupdviov),
onde se encontram a esséncia (oVoia) sem cor (dypduotoc), sem forma (doynud-
TioT0¢), intangivel (Gvagric) e contemplavel apenas pelo intelecto (uéve Geath
v&3). E esse o nivel da realidade onde reside a prépria justica (247d6: ot duxou-
ocUvr), amoderagdo (cwppoctvn) e a ciéncia que ndo é sujeita a geragdo (247d7:
gmoThUNY, oLy 1j Yéveolc mpdoeaTwy), €, por isso, corresponde ao ser que real-
mente é e que realmente € ciéncia (247e2: 6 €oTv OV OVTWG EMGTAUNY oboay).

Dito de outro modo, isso significa que as almas dos mortais perderam o
acesso aos objetos inteligiveis, os tinicos e verdadeiros objetos do conhecimento,
apenas desejando alcancga-los (248a6-b1) e, por isso, na melhor das hipéteses,
podem se tornar amigos da sabedoria, do belo, das musas, ou do amor (248d3-

8. Brisson (2000, p. 42), assinala a clara relacdo entre o conceito de alma que emerge no Fedro e
aquele da Repiiblica (IV). A imagem de uma biga puxada por dois cavalos, um bom e um irascivel
(253d-el) evoca a imagem da alma tripartida da Repiiblica: o cocheiro é o intelecto, o cavalo bom é
a opinido verdadeira e o cavalo mau é o desejo. O leitor familiarizado com a Repiiblica ha de notar,
entretanto, que parece que essa nova divisao nao corresponde inteiramente a triparti¢do célebre
da alma entre [6gos, thymds e epithymia, como se 1é nos livros IX e X, divisdo segundo a qual, para
cada parte, corresponderia um tipo préprio de desejo e comando (a capacidade de raciocinar e
se instruir; os impulsos e os desejos de honra; e a os desejos sensuais, respectivamente). Em que
pese isso, como argumenta Reis (2016, p. 175): “é possivel que ndo haja um grande problema na
coordenagéo das doutrinas da alma expostas em A Repiiblica e Fedro. A psicologia tripartite parece
um modelo justamente para dar conta da diversidade das motiva¢des humanas e dos conflitos
daf decorridos — e por isso mesmo estaria perfeitamente alinhado ao espirito da definigao de érds
apresentada. Além disso, a mengéo a apenas dois fatores atende por enquanto aos interesses de
analise de Sécrates”.

9. O simile da carrugem conduzida por corcéis faz lembrar a abertura do poema de Parménides
(Frag. I DK). Conforme veremos a frente, outros aspectos da reflexdo filoséfica contida nessa pas-
sagem também evocam as questdes postas na filosofia parmenidica. Essa imagem, além disso, era
representacdo artistica tipica em artefatos gregos, desde os tempos micénicos. Um exemplo disso é
que em um dos raros artefatos micénicos em que ha representacao humana, ha a figuracao de uma
biga puxada por corcéis (Vaso em Terracota com carruagem, c. 1375-1350 a.C., Metropolitan Museum,
Nova York, imagem disponivel em http://www.metmuseum.org/art/collection/search /240552,
visitada em 02 mai. 2017). Do periodo cldssico, temos o vaso em figuras vermelhas assinado por
Andokides (c. 530 a.C.), também disponivel na cole¢ao do Metropolitan Museum (imagem disponi-
vel em: http://www.metmuseum.org/art/collection/search /256924, visitada em 02 mai. 2017).
Uma boa referéncia sobre a representagdo em vasos gregos, a partir da colecdo do Metropolitan, é
Mertens (2012).
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4: pLhocopoU 1) PLAOXENOU 7] LouUGLxoD TVOS xal EprTixov) e, na pior das hipdteses,
nos menores graus da escala das almas ', encerrar-se no corpo de um sofista
ou demagogo (248e3: coploTx0O¢ 1| dnuoxonixdc), ou de um tirano (248e3: tu-

POVVIXOC).

Eros e dialética

Através da imagem da biga alada, Platdo inicia uma espécie de descricao do
filésofo e de sua atividade: uma alma que, tendo perdido suas asas, somente
as recupera pelo pensamento (Siévola), o que significa que, somente mediante
o pensar, ele pode recuperar a reminiscéncia daquilo que um dia a alma vis-
lumbrou, o que se da por meio de um esfor¢o de compreenséo da realidade, a
partir das mdltiplas percepgdes, até a unidade que se constréi pelo raciocinio
(249b7-cl: éx TOMNGY 1OV cioOoewy elg Ev hoyioud cuvarpoluevov). Fica patente,
portanto, a partir dessa imagem, que seria préprio da condi¢do humana, em ge-
ral, mas do filésofo, em particular, o contato prévio com as Formas, bem como
a capacidade de compreendé-las através de um processo que parte da multipli-
cidade das sensagoes para alcangar a unidade através do raciocinio:

Com efeito, um homem deve compreender o que é dito de acordo
com uma forma, indo das mdiltiplas percep¢des a unidade reunida
pelo raciocinio: e isso 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 sdo, levantando a cabega para o que realmente
é. Por isso, com justica de fato, somente o pensamento do fil6sofo
tem asas; pois segundo sua capacidade estd sempre préximo pela
memoria aquilo cuja proximidade o deus deve sua divindade. E
o homem que se serve corretamente de tais reminiscéncias, reali-
zando sempre mistérios perfeitos, somente ele se torna de fato per-
feito. Afastando-se dos interesses humanos, e tornando-se préximo
ao divino, rejeitado pela maioria que o considera sem juizo, a mai-

oria passa despercebido que é inspirado por deus (Fedro, 249b6-
ds)1,

10. Entre 248c2 e 248e3, Platao descreve uma espécie de escala correspondente aos niveis das al-
mas que, tendo decaido, tomada pelo esquecimento, vao habitar diferentes géneros humanos, em
nove niveis: 1) os que amam o saber (o filésofo), o belo, os cultores das musas (os poetas inspira-
dos, o vate) e do amor; 2) reis (legitimos), guerreiros, comandantes; 3) politicos, administradores,
comerciantes; 4) ginastas e médicos; 5) profetas e iniciados nos mistérior; 6) poetas e imitadores; 7)
artesdos e lavradores; 8) sofistas e demagogos; 9) tiranos.

11. Cf. (Cf. 8€t ydp dvipwnov cuviévar xat’ eldog AeySuevoy, Ex ToOAEY LoV alcdfceny eig Ev ho-
YoUE cuvatpolUevoy- To0To §’ Eotlv dviuvnolc Exelvoy & tot’ eldev MGV 1 Yuyn cuuropevdeion
Ve xol Drepdolioa & Vv elval papey, xol avoxddaca el 10 Ov Gvtwg. dLd 1 dixadlwe wévn Tte-
poUton N ToD Prhocdpou Bidvola: Tedc Yop Exelvole del €otv wvAun xata dovauly, Tpodc olonep Yeodg
&v 9eldg Eotv. TOlg 8¢ dN TolovTOolG dvie LRouvApaoty 6pd@BC Xp®UEVoS, TEAEOUC dEl TENETAS TE-
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Assim, nos termos do didlogo, o movimento de busca do real, caracteristico
das almas que sdo amigas do saber — isto é, dos fil6sofos — corresponde a um
processo de exame do que é dito (249b7: Aeybuevov), que é parte do sensivel,
seja em sua dimensdo escrita (visual), seja em sua dimensdo oral (auditiva), de
acordo com um procedimento que consiste em buscar a apreensdo do real, que
ndo estd propriamente no dito, ou na linguagem, mas se depreende das rela-
¢Oes que se produzem através dela; relacdes puramente intelectuais entre a mul-
tiplicidade de sons, sinais e palavras, capturados pelos sentidos, e a unidade,
reconstruida pelo intelecto; relacdes que se fazem, portanto, entre o particular e
o universal. Trata-se, em suma, de um exercicio que decorre essencialmente de
um processo de distingdes e separagdes (Swipeoic) no I6gos, em busca de uma
unificagdo ou reunido (cuvaywy?) no uno. H4 nessa passagem do Fedro uma
notavel semelhanga com aquela caracterizagdo do filésofo e de sua atividade
anteriormente expressas na Repiiblica 2.

Além desse, outros paralelos literarios e filoséficos se podem realizar en-
tre essa imagem e a imagem da Caverna na Repiiblica VII3. Por meio daquela
imagem, Platdo figurava o movimento ascendente de um individuo, limitado
de partida pelas aparéncias que decorrem das percepgdes no ambito de uma
caverna, em dire¢do a contemplagdo das coisas em si mesmas, iluminadas pelo
sol, que, naquele contexto, traduzia o Bem em si — condigdo de visibilidade/cog-
noscibilidade das coisas em si mesmas (517b-c). No Fedro, somos também convi-
dados a visualizar um movimento de natureza semelhante, através da imagem
dabiga alada. Embora ndo mais se represente propriamente uma ascensio — mas
uma queda — a ideia que subjaz é a mesma: no nivel da realidade em que estdo as
almas encarnadas — os mortais — tem-se apenas um acesso intermediado pelos
sensiveis as realidades em si, cabendo a um tipo particular, o filsofo, mediante

um esfor¢o de elevacdo pelo intelecto, a busca da apreensdo dessa verdadeira

holpevog, Téheog Gviwe wovoce Yiyvetaw: €10 Tduevoc 3¢ @V AvipmTivey 6ToLBACUET®Y X0l TEOC
16 9elow yryvduevog, voudeteitol Yy LTO TEY TOANEV (¢ TopaxvEY, Evioucidlwy 3& AéAndev Toug
nohholc.)

12. Retomando aquela discusséo, na Repiiblica também se postulava o papel fundamental do /6-
gos para engendrar diferenciacdes (Rep. V, 454a1-9). O fil6sofo era ali também caracterizado como
aquele que se engaja em um movimento de acesso as coisas em si (476b10-11), e era capaz de dis-
tinguir o uno do multiplo (484b4-8), optando pelo primeiro, como trago distintivo da verdadeira
ciéncia (477b11-13). Assim, o l4gos era pensado como elemento operacional para o movimento de
diferenciagéo e determinagdo do uno e do muiltiplo, e, por extensdo, de distingdo entre o elemento
inteligivel (“a coisa em si”, a “ideia”) e a multiplicidade dos sensiveis.

13. O paralelo néo se limitaria a0 que pontuamos entre o Fedro e a Repiiblica. Com efeito, como
explica Santas (1992, p. 305), sob a roupagem mitica da palinédia de Sécrates, é possivel depreender
quatro teses platonicas, que foram formuladas nos didlogos médios: 1) A imortalidade da alma (cf.
Fédon); 2) A divisdo da alma (cf. Repiiblica); 3) uma teoria das Formas (cf. Repiiblica); 4) a ideia de
reminiscéncia das Formas (cf. Ménon).
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realidade — as Formas —, que correspondem, por sua vez, a tinica e verdadeira
ciéncia, havendo, portanto, uma homologia entre o real epistémico e o real on-
tologico, tal qual vimos desenhada na Repiiblica.

Com efeito, também na Repiiblica o processo de apreensdo que vai além das
evidéncias empfricas, intermediadas pelos sentidos e pelas hipéteses, era o que
distinguia o saber noético, por um lado, do dianoético, por outro, sendo que
a verdadeira ciéncia, a qual se acede mediante um proceder dialético, s6 po-
deria ser resultado de investigagdes que atingem um patamar exclusivamente
intelectual. Além disso, se na Repiiblica o corolario das reflexdes decorrentes
das trés imagens (a do Sol, a da Linha e a da Caverna) foi a apresentacdo de
um primeiro conceito de dialética (532a-533e), também aqui no Fedro a imagem
da palinédia de Socrates engendra uma reflexdo que culmina na segunda parte
desse didlogo, com uma postulagdo e exame desse conceito de forma bastante
especifica (265d-266b).

E importante ainda notar a distingdo que se realiza entre o filésofo (e tam-
bém o amante da beleza, o cultor das musas e do amor) — situados no polo mais

714 _ e o sofista, o

elevado da escala humana, segundo o “decreto de Adrasteia
demagogo e o tirano - situados no nivel infimo dessa mesma escala. Sem ana-
lisarmos aqui a gradual distingdo que se desenha em nove niveis (incluindo,
reis, guerreiros, ginastas, politicos, sacerdotes, etc.), vale atentar que aqueles
que estdo diretamente associados ao l6gos — o filésofo e o poeta inspirado, por
um lado; os sofistas, os demagogos e os tiranos, por outro — ocupam espagos
radicalmente opostos. Se poetas, filésofos, sofistas e tiranos sdo, por assim di-
zer, géneros humanos cujo trago comum é um dominio do uso do /6gos (ainda
que para diferentes finalidades), colocd-los em extremidades opostas dessa es-
cala pode antecipar, desse modo, uma analoga oposigdo entre os diferentes /6goi
que os representam; oposi¢do que vird novamente a tona na diferenciagdo entre
retdrica e dialética na sequéncia do dilogo.

E importante ainda alertar para outro aspecto que nao se pode desconside-
rar. O fil6sofo, ou amante do saber (puhdcogoc), estd colocado no mesmo nivel
do amante da beleza (pihdxaroc), do cultor das musas (pouoixob tic), e do amor
(épwTinoD). Os quatro termos se sucedem, nesse nivel, precisamente nessa or-

dem: o filésofo (A); o amante da beleza (B); o poeta, ou cultor das musas (C);

14. Novamente, aqui vemos a apropriagdo de um elemento mitolégico na organizagdo do argu-
mento de Platdo, por intermédio de seu personagem Sécrates. Conforme comenta Yunis (2014, p.
143), Adrasteia (que significa “aquela da qual ndo se corre) é identificada em fontes mais antigas,
com a Andnké (em uma teogonia érfica — DK1B13), também ¢é o epiteto de Némesis. E citada por
Platdo também na Rep. (V, 451a).
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e o cultor do amor (D) °. Se o o cultivo do belo (B) esté relacionado ao cultor
das musas (C), podemos ler essa passagem como uma equac¢io em quiasmo,
segundo a qual, por sua vez, ao filésofo (A) corresponderia uma relagdo com o
amor (D)?

Se esse caminho de leitura estiver correto, completa-se, nesse passo, a rela-
cdo entre éros e l6gos. Assim, Platdo logra fazer uma cisdo no conceito de érds ¢,
do mesmo modo que o fard em relagdo ao dominio do ldgos. Visto em perspec-
tiva, o conjunto formado pelos dois primeiros discursos (o de Lisias e a réplica
de Sécrates), quando posto diante do segundo discurso de Socrates, permite
reconhecer uma demarcagdo, por assim dizer, entre dois géneros de I6gos e dois
géneros de éros: os dois primeiros, representando um /6gos e um éros efusivos,
arrebatadores, irracionais versus o terceiro discurso, a palinédia, que pavimenta
o caminho para a nova concepgdo de éros e [6gos, equilibrados, racionais, divi-
nos, isto é, um I6gos e um éros dialéticos.

Segundo essa nova concep¢ao, o filsofo assoma no Fedro, conforme vimos,
como um mortal que é movido por esse segundo tipo de éras 7, que visa a recu-
peragdo de uma visdo perdida da realidade, que lhe teria escapado pela perda
de suas asas:

O belo, por sua vez, era entdo possivel de ver, visdo e espetdculos
beatificos quando unidos a um coro feliz —nés, no séquito de Zeus e
outros no de outros deuses —, viamos e nos inicidvamos naquilo que
é licito chamar de a mais beatifica das iniciagdes. E o celebravamos
de modo orgiastico na plenitude de sermos nés mesmos e isento
ainda de quantos males nos aguardavam no porvir; plenas, simples
e inabalaveis eram as bem-aventuradas visdes que tinhamos, inici-

15. Cf. 248d3-4: i ocdpou (A) # prhoxdhou (B) 7 pouoxob tivoe (C) xal épwtixou (D).

16. Conforme Sécrates salienta (252d5-e5): “Portanto, cada um elege o amor dentre os belos jo-
vens a sua maneira, modela-o e adorna-o feito um idolo, como sendo para si o préprio deus que
honra e cujos mistérios celebra. Os que seguem Zeus, procuram que o amado por eles tenha a alma
como de Zeus, examinam ainda se a sua alma é de filésofo e comandante e, quando o encontram,
sao tomados de amor, tudo fazendo para que venha a ser bem assim. (Cf. t6v te obv "Epwta t@v
HOABY TPOE TEOTOL EXNEYETAU EXACTOG, Xl OE VOV ADTOV EXEIVOY BvTa EaUTE olov Sryahpa TexTol-
VETOL TE X0l XAUTAXOOUEL, O TACWY TE Xal OpYIAcmY. ol YV 81 obv Audg didv tva elvon {ntodot
Y Yuyny TOV LY AVTEHY EpdPEVOV: oX0TOTUGLY 0DV el PINGCOPAE TE Xl NYELOVIXOS THY QUGLY, ol
Stav adtov eLpdVTES Epacdiot, Tdv Tololoty 6Twe Totoltog EoTot.)

17. Impara (1992, p. 301): “Nesta unidade de inteligéncia e desejo vem colocado o filésofo no
Fedro. Eros e filésofos vém assim ligados a um mesmo destino. Nao hé verdadeira filosofia sem
amor a verdade, a bondade e a beleza; ndo ha verdadeiro amor sem filosofia e o desejo de tudo
da verdade; que néo é a verdade de tudo, nem a verdade sobre tudo. E a inteligéncia que deseja
e confia a esta funcéo o livre curso do dialégesthai mostrando-se como um eros livre” (Cf. In questa
unitd di intelligenza e desiderio viene collocato il filosofo nel Fedro. Eros e filosofi vengono cosi legati ad
uno stesso destino. Non c’é vera filosofia senza amore della veritd, della bonta e della belleza; non c’é vero
amore senza filosofia e desiderio di tutto della verita; che non é la veritd du tutto, né la veritd su tutto. E
la intelligenza che desidera e affida a questa funzione il libero corso del dialegesthai mostrandosi come eros
liberato.
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ados em brilho puro, purificados também nés e sem o sinal desse
cércere que agora chamamos corpo e que nos envolve a maneira de

ostra em sua casca (Fedro, 250b5-c6) 18.

Para recuperar a visdo do Belo por meio do intelecto, atividade filosé6fica, no
campo do ldgos, ndo se pode afastar do conceito de reminiscéncia (dvduvnolc) e
da memoria (250c6: pviun) . A atividade dos amantes do saber representa,
desse modo, uma busca (movida por uma loucura divina, érds), por um elo
perdido que outrora unia homens e deuses, diante da contemplacio do ser %°.
O fil6sofo se move, portanto, no encal¢o “daquilo que um dia nossa alma viu
andando com um deus e olhando de cima as coisas que por ora dizemos que
sd0” (249¢1-3)2'. Recuperando a meméria das coisas que sdo, do belo, a alma
do fil6sofo torna-se novamente alada, desejando-se novamente voar (249d4-6),
ele é frequentemente considerado louco, e o é, mas daquela loucura (uavio) se-
melhante aos que amam os belos garotos (249e3-4), com vistas a apreensdo do
Belo em si.

Em suma, emerge dessa discussdo uma nova visdo de amor e de discurso,
uma visdo filoséfica, que, a partir da palinddia de Sécrates, serd alcado a con-
digdo de paradigma para o pensamento de Platdo: ndo se pode compreender o
filosofar imune as exigéncias do amor. Como comenta Brisson (2000, p. 48-49),
aquilo que Sécrates descreve como a relagdo entre o amante e o amado estabe-

lece uma analogia com a relacdo erética entre o ser que aspira ao conhecimento

18. Cf. Jedvtou 6 10U eixac¥évrog Yévoc: xdhhog de t6T’ Ny Idely hopnpdy, dte oLV ebdaiuovt
0p& poxapiay 6duv te xol Yéav, Endpevol wetd pev Awdg fuelc, dhhot 8¢ pet’ dAhou Jeddy, elddv
T€ %ol ETENODVTO T&HY TEAETEHY NV Féuig AEYELY poxoploTdtny, Ny OpYLdlopey OMbxAnpoL Uev adTol
Svteg xol anardelc xoxddv oo HUAC €V LOTEPW XPOVEL UTEUEVEY, ONOXATPA O %ol ATAE ol ATEEWT ol
eudaipova pdopata puolpevol te xal Enontedovteg &v adY ] xadupd, xadopol Gvieg 1ol doHUavTOL
0070V 6 ViV 31 odpa TepLpépovtes dvoudlouey, 60TEéOL TE6TOV dEdECUELPEVOL.)

19. Com isso, somos levados a concordar com Trabattoni (2010, p. 95), com o fato de que nio
seria correta a tese difundida de que Platao teria, paulatinamente, substituido a doutrina das re-
miniscéncias pela dialética. Na verdade, ambas ocupam espagos distintos em seu pensamento. O
método dialético seria, assim, um exercicio que auxilia a meméria (uvhun), propiciando a recor-
dagdo/rememoragdo (dvéuvnolc). Vale lembrar também, com Hiilsz-Piccone (1992, p. 261), que
a palinédia pode ser lida como uma espécie de chamada dos principios platénicos. Nesse con-
texto, a dialética ja estd implicita, e estd intimamente relacionada a rememoracao (andmnesis). E
importante ainda observar que o conceito de meméria/reminiscéncia, associado ao conhecimento
(opondo-se a “esquecimento”, associado a ignorancia), j4 havia sido insinuado no prélogo (235c-
d), quando Sécrates, justificando sua ignorancia, afirmava ter se esquecido do que lera ou ouvira
quanto ao amor nos poetas (235d2-3). O conceito, como veremos, também serd operacional para a
critica a escrita (274e4-275b2).

20. Ha varios indicios textuais pelos quais a imagem de Platdo parece também evocar a famosa
alegoria que Parménides desenvolve em seu poema. Levado pelas mios de uma deusa, o filésofo
tem a oportunidade de conhecer, momentaneamente, o “ser”, que entretanto, lhe pode escapar
quando se vé entre diferentes caminhos (o do ndo-ser e o da déxa). A prépria imagem da biga
alada, puxada por corcéis, remete & proposicdo do Poema.

21. Cf. éxelvwv & mot’ €ldev nuésv 1 Yuyr cupnopeudeioa Y96 xol Lreptdoboa & ViV elval pouey.
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e aquele do qual ele se torna discipulo (relagdo erética do saber). O amor ndo
é uma loucura sensivel (como no primeiro discurso), mas divina (como no se-
gundo), que permite libertar-se do sensivel em direcédo ao inteligivel.

Desse modo, como argumenta Reis (2014; 2016), a dialética também se co-
loca como uma espécie de “pacto entre amantes”, a verdadeira dddiva serd a
daquele jovem que travar amizade com homem inspirado por érds divino, forca
que propicia a reminiscéncia do Belo inteligivel. Tais relagdes entre amante
e amado se revelam intrinsecamente como uma relagdo entre almas. Se, con-
forme vimos, a alma é compreendida como uma biga conduzida por dois ca-
valos (253d3-254b7), um bom, amante da honra e da moderagao (tific épaotic
HETE owppoolvnc), companheiro da opinido verdadeira e da sobriedade (te %ol
aidole, xal ahndivijc 86&ng €talpog), sendo, ainda, dirigido apenas por palavras
(u6vov %ol Aoy fvioyeitan), e um mau, companheiro da desmedida e da arrogan-
cia (UBpewce xal dhalovelag etdipoc), que se deleita com os apelos sensoriais, ndo
intelectuais, e s6 se curva mediante o infligir da dor (254a-b); parece-nos, nesse
ponto, ficar claro que serd com a colaboragdo do primeiro, e ndo do segundo,
que o auriga serd bem sucedido em conduzir essa alma a memoria do Belo (e
das demais Formas). Se aquele, o bom cavalo, é suscetivel somente as palavras
(I6goi), sdo elas, portanto, que precisam ser melhor avaliadas na sequéncia. Es-
tamos, assim, prontos para a segunda parte do Fedro: examinar os diferentes
tipos do [6gos e determinar aquele que interessa aos amantes do saber — o ldgos
dialético — o tnico talvez capaz de conduzir corretamente os cavalos da alma.
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Resumo

Este artigo pretende, primeiramente, voltar-se para a tdltima parte do poema
de Parménides que ficou ao longo de séculos relegada ao ambito do nado-ser,
da aparéncia ou da falta de verdade. Este discurso trata da déxa dos mortais
e apresenta os elementos que formam a cosmologia. Nosso objetivo é pensar
a doxa de maneira positiva, constituindo-se como a maneira prépria de falar
daquilo que estd sujeito ao devir, a saber, o0 sol, a lua, as estrelas, a Via Lactea, o
homem. Em um segundo momento, vamos pensar ndo s6 a presenca e a fungao
de Eros no cosmos construido pelo pensamento de Parménides mas também

sua importancia para o homem.
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Résumé

Cet article prétend, d"une part, réfléchir sur la derniére partie du poeme de Par-
ménide qui est resté pendant des siécles rélégué aux domaines du non-étre, de
l'apparence ou de 1’absence de verité. Ce discours traite de la doxa des mortels
et présente les éléments qui forment la cosmologie. Notre but est de penser la
doxa de fagon positive, comme la maniére propre de parler de ce qui est soumis
au devenir, c’est-a-dire, le soleil, la lune, les étoiles, la Voie Lactée, ’homme. En-
suite, il s’agira de penser non seulement la présence et la fonction d’Eros dansle
cosmos construit par la pensée de Parménide mais aussi son importance pour
I’homme.
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No proémio do poema de Parménides, encontramos um jovem que percorre
um caminho cheio de signos, ndo a pé, mas de carruagem, em dire¢do a uma
deusa. Portanto, os trinta e dois primeiros versos do poema expdem a jornada
de um jovem em dire¢do a morada de uma Deusa, impulsionado por seu desejo
de saber. La chegando, o jovem é saudado pela imortal de maneira amigavel, a
Deusa mostra toda a hospitalidade que é devida a um estrangeiro, segundo as
regras do mundo homérico, tomando o jovem pela mao e lhe acolhendo gen-
tilmente, disposta a lhe mostrar todo o conhecimento que deseja, depois de ter
conseguido chegar ao termo de sua viagem. Uma viagem nada facil de ser com-
pletada, mesmo tendo guias imortais, pois é possivel perder-se por varios ca-
minhos, uma viagem que precisa ser respaldada por aquela que é prédiga em
castigos — e passar por Diké significard que o desejo do jovem néo é desmedido.

Diferente da Teogonia, de Hesiodo, onde o discurso das Musas é apresentado
de forma indireta, uma vez que temos o préprio poeta assumindo o eu poético,
em Parménides, a Deusa ndo nomeada do poema assumird o eu poético para
dizer tudo aquilo que sabe. Na Teogonia, somos informados sobre o dom das
Musas em cantar a totalidade do real, mas o poeta s6 estd interessado em uma
parte de seu conhecimento, aquele que diz respeito a como, no comego, o cos-
mos se ordenou e as diferentes linhagens dos deuses nasceram. Ja o jovem do
poema, desde o inicio, é movido pelo desejo do conhecimento, por isso deixa a
Deusa falar livremente, sem limitar sua fala. A imortal, por sua vez, quer que
o jovem se informe de tudo.

Portanto, a partir do verso 22, o eu poético muda, a Deusa toma a palavra
para ndo mais deixar espago para o jovem retomd-la. Logo, ndo é o jovem que
recontara aquilo que a Deusa lhe disse, tal como ele fez até aqui ao narrar seu
caminho em direcao a morada da divindade. Talvez o discurso direto da imor-
tal (além, €é claro, de dar credibilidade ao que esta sendo dito) pretenda mostrar
que aquilo que é dito pelos deuses nem sempre ¢é totalmente entendido pelo
homem — daf a importancia de ndo ser um discurso indireto, o que suporia um
entendimento e uma apreensdo do conhecimento. Recontar aquilo que lhe foi
dito poderia significar um apoderar-se de forma total do discurso do outro de-
pois de té-lo compreendido e assimilado. Mas o conhecimento se d4 através de
um longo processo, ndo em forma de um dom recebido subitamente, como pa-
rece ser o caso dos poetas. Talvez por isso, a partir do momento que a totalidade
do real comega a ser enunciada, é a voz da Deusa que passamos a ouvir.

Enfim, tendo completado sua viagem até a morada da Deusa, e depois de

ter sido recebido carinhosamente pela imortal, o jovem comegard, como afirma

Enunciagio Seropédica Volume 2 Nuimero 1 2017



74

Cordero, seu “curso de filosofia” 2.

Nos versos finais do primeiro fragmento, a Deusa anuncia o saber que o jo-
vem deverd ter acesso. A imortal chama a atengdo para o fato de que o jovem
deve se informar sobre tudo: de um lado, estard “o inabaldvel coracdo da per-
feitamente circular verdade” e, de outro, “as opinides dos mortais, nas quais
ndo ha verdadeira convicgdo”.

Temos diversos intérpretes que irdo se basear sobretudo na questdo da ver-
dade, que aparece nestes versos. No entanto, ndo podemos encerrar o discurso
da Deusa somente no &mbito da verdade. O que dizer sobre as opinides dos
mortais? Se tais opinides fossem descartdveis, a Deusa ndo teria a preocupa-
¢do nem de enunciéa-las como parte do todo e nem mesmo de explicar o porqué
da necessidade de se informar sobre elas, como faz na sequéncia dos versos
(B1.31-33).

Por que entdo a necessidade de aprender o pensamento erréneo no qual
ndo ha verdadeira convicgdo? Alguns intérpretes respondem a esta questdo
afirmando que é necessario conhecer a falsidade do falso para que o jovem que
deseja conhecer ndo se engane com uma opinido errada. Portanto, a verdade
estaria ausente quando é da déxa que se trata.

De fato, se Parménides acabasse seu proémio no verso 30 ficarfamos, muito
provavelmente, tentados a ver nas opinides somente o erro, o engano. Sexto
Empirico, nossa tnica fonte para os primeiros 27 versos do poema, para sua

citagdo neste verso 30. O fil6sofo cético apontou uma dicotomia bem estabele-

2. Xped 8¢ ot ndvta nudécdou

Auév ahndeing edxuxiéoc dtpepts fitop

ROE Bpotdv 86Eag, Tolc oVx Evt tloTic IANYAC.

SN Eumng xod TabTo padfoeat, (Mg Td doxodvTa

xeTiv doxlpwe elvon dLd TovtOg TévTa TEPEVTOL

Assim, é necessdrio que te informes de tudo: de um lado,

O inabalavel coragdo da perfeitamente circular verdade; de outro

As opinides dos mortais, nas quais nao ha verdadeira convicgao.

Mas, nao obstante, também aprenderas isso: como teria sido

Necessério que o que aparece em opinides realmente existisse,

A tudo abarcando, incessantemente. (B28-32)

Esta tradugdo de Cordero (2001, p.36) privilegia a ligdo vinda de Simplicio que qualifica a ver-
dade como eukukléos. Como nos informa o préprio Cordero, existe uma intermindvel disputa entre
aqueles que defendem a li¢do de Simplicio e aqueles que acolhem a versdo dada por Plutarco, Di6-
genes e Clemente ao apresentar o termo eupeithéos (bem persuasiva). Conche e Cassin encontram-se
entre estes tltimos. Cordero opta pela primeira alternativa baseado, segundo o intérprete, em uma
“maior confiabilidade do testemunho de Simplicio” (p.36). Ja Conche (2004), que adota a segunda
possibilidade, eupeithéos, no sentido do que persuade legitimamente, justifica sua escolha pelo con-
texto do poema: “essa licdo estd de acordo com o fragmento, onde encontramos o caminho da
persuasdo que acompanha a verdade” (p.62). Contudo, ndo é nosso objetivo explorar aqui as pos-
sibilidades diversas dos diferentes manuscritos e/ou interpretacdes de alguns dos termos destes
Versos.
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cida entre, de um lado, o discurso sobre a verdade e, do outro, as opinides ndo
verdadeiras. Parménides teria elegido, para resolver tal embate, na perspectiva
de Sexto, um tnico critério de verdade, aquele que diz respeito ao uso da razdo
em oposicdo as sensagoes.

Mas Simplicio foi responsavel por completar a citacdo do proémio nos for-
necendo dois novos versos. Af encontramos uma espécie de ressalva que Par-
ménides faz e com isso talvez possamos comecar a entender o porqué de nos
determos em algo onde ndo ha verdadeira convicgdo. Temos nestes dltimos
versos do proémio:

Mas, ndo obstante, também aprenderés isso: como teria sido
Necessério que o que aparece em opinides realmente existisse,
A tudo abarcando, incessantemente 3.

Ao que parece, a Deusa nos apresenta uma justificativa do porqué aprender
tais opinides se nelas ndo ha verdadeira convicgdo e, ao mesmo tempo, tira da
ddéxa uma negatividade que poderiamos, de forma apressada, identificar ai.

Talvez se apresente para nés uma dificuldade de entendimento em relacdo
a doxa que faz com que o sentido destes versos se perca e, igualmente se perca
o sentido da segunda parte do discurso da Deusa. Serd que, de fato, existe uma
negatividade na déxa que deve ser retirada? Na maior parte das vezes quando
falamos de déxa parece que vem totalmente fixado ao termo um aspecto nega-
tivo, a opinido é justamente aquilo que é impreciso e é justamente por isso que
dai ndo pode ser retirada uma verdadeira convic¢do. Logo, isso que poderia-
mos ver como negatividade e que se encontra no verso 30 talvez tenha sido de
alguma forma amenizado pelos dois versos seguintes. A déxa transforma-se em
algo em que se pode fiar, se fixar, mesmo se nada ¢ assim téo certo*.

Parmeénides fala aqui, ao fim do proémio, de dois discursos diferentes, mas
ndo descarta, nem aqui nem mais adiante em seu poema, nenhum dos dois. Ao
contrério, parece estabelecer discursos diferentes relacionados a ambitos dife-
rentes da realidade, ou melhor, a temporalidades diferentes que compdem o
todo. Portanto, isso que é anunciado pela Deusa ao fim do proémio é consti-
tuido por duas partes que formam o todo sobre o qual o jovem deve se informar.
Tratar somente de uma das partes ou encara-las de maneira isolada é perder o
sentido do todo que compde o ensinamento da Deusa.

Em seu primeiro discurso, do qual faz parte o longo fragmento 8, a imortal

fala a respeito do edn, deste presente atemporal no qual, acreditamos, as coisas

3. ¢f. nota 1.
4. Bollack, 2006, p.103.
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em devir estdo temporariamente e tiram, inclusive, a possibilidade de existi-
rem. Cordero fala do “fato de ser” e poderiamos adotar esta perspectiva, como
uma espécie de realidade da qual todas as coisas que existem, mesmo que tem-
porariamente, participam. Neste sentido, o “edn é absoluto e necessério pois se
encontra em todos os énta, que ndo sdo aparéncias de um ser escondido mas o
eén particularizado”°.

Assim, concordamos com Cordero, acreditamos que Parménides estd, neste
primeiro discurso da Deusa, colocando em evidéncia a existéncia, este fato de
ser tinico, independente da temporalidade e das mudancas que possam ocor-
rer. Se buscdssemos uma correspondéncia com aquele discurso das Musas de
Hesfodo, tratar-se-ia de falar do “sagrado ser dos imortais sempre vivos”, disso
que ndo conheceu comeco nem conhecera fim, é igual a si mesmo, completo e
perfeito. E a existéncia de tudo que ha que é entendida como um fato abso-
luto. Apesar das existéncias individuais conhecerem nascimento, corrupgéo e
destruicdo, a existéncia como fato absoluto continua sempre a ser.

Desta existéncia absoluta, Parménides fala em parte através de sua oposigao
com o ndo-ser e a necessidade de exclui-lo, em parte através de suas caracterfs-
ticas préprias. Contudo, resta ainda falar a respeito daquilo que néo participa
deste presente permanente, resta ainda falar de nosso préprio mundo em devir,
daquilo que hoje é presente, mas que foi futuro e amanha sera passado. Tal ca-
minho néo se identifica com a via incognoscivel do ndo-ser. Varios fragmentos
(B2, B6, B7 e B8,14-18) esforcam-se por demonstrar a necessidade da krisis que
consiste, justamente, em deixar de lado o caminho do nédo-ser. Se este cami-
nho é impensdvel, ndo enuncidvel, incognoscivel e se, ao longo destes fragmen-
tos, identificamos todo esforco do filésofo por manté-lo no ambito da exclusao,
como agora Parménides poderia, mesmo que hipoteticamente, apresentar tal
caminho?

Portanto, tendo conhecido o “coracdo da perfeitamente circular verdade”, o
jovem continuaré escutando a Deusa a falar da realidade, ndo do ndo-ser, ndo
se trata de conhecer a falsidade do falso; o caminho do nao-ser ficou excluido,
tido como via impossivel para o pensar. O jovem agora tera acesso ao conhe-
cimento/entendimento daquele exato momento no qual se encontrava sobre
o dintel do caminho que levava a morada da Deusa, onde Noite e Dia se cru-
zam. Pois a Deusa lhe revelard que escuriddo e luz, simbolizados nas figuras
da Noite e do Dia, serdo essenciais para entender/falar das coisas que estdo su-

5. Cordero, 2016, p.20.
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jeitas ao devir, ou seja, tendo conseguido seguir pelo caminho que se encontra
afastado dos demais mortais e conseguido acesso ao conhecimento da verdade,
0 jovem também saberd, ao regressar para seu préprio mundo, compreendé-
lo melhor, saberd que o caminho da Noite também esconde um conhecimento.
Se o coragdo da perfeitamente circular verdade ndo se encontra no caminho da
Noite e do Dia, do devir, tampouco podemos falar que ai s6 se encontra a men-
tira, o erro, o engano. Trata-se do mundo tal como o conhecemos. Falar dele
como o mundo do ndo conhecimento e do ndo-saber € instalarmos a nostalgia
da época de ouro, na qual homens e deuses conviviam harmoniosamente e di-
vidiam o conhecimento. N&o nos parece que Parménides seja um nostalgico,
muito pelo contrério, ele nos abre a possibilidade de conhecer e de falarmos de
nosso mundo de forma “conveniente”, uma “verdade” a8 medida humana.

Obviamente que a maneira de falar do presente que ndo permanece nado
poderia ser igual a maneira de falar do presente permanente do “fato de ser”.
A respeito do primeiro s6 se pode falar de uma outra maneira, através de um
discurso provavel. E isso que a Deusa anuncia ao final do fragmento 8°. Ela
falara a respeito do mundo que estd na ordem do devir de uma maneira con-
veniente para que nenhum ponto de vista dos mortais se imponha. Parece-nos
que sempre que a Deusa quer impor uma fala importante, ela o faz pela desca-
racterizagdo de um outro tipo de discurso que fica a partir de entdo relegado ao
falso, ao erro. E assim que procede quando quer impor o discurso do ser como
verdadeiro por exceléncia em contraposi¢do aquele discurso que é da ordem do
incognoscivel, do impronuncidvel mas que, no entanto, suscita confusdes. Os
mortais que nada sabem confundem ser e ndo-ser como sendo o mesmo e ndo
0 mesmo, é por isso que se torna imprescindivel que os dois sejam contrapostos
para que fique clara a impossibilidade do discurso sobre o ndo-ser. Parménides
age da mesma forma no que diz respeito a déxa. De um lado, hd a déxa destes
mortais que nada sabem, que distinguem luz e escuriddo, quando nédo deve-
riam fazé-lo, que deixam-se enganar pelos nomes que eles proprios atribuem a
realidade. De outro lado, hd um discurso da ordem do eoikés. E este discurso
sobre a realidade que a Deusa quer ensinar ao jovem para que nenhuma opinido
equivocada se imponha.

Este discurso, apesar de também tratar da realidade, é de outra ordem, di-
ferente daquela sobre o eon, ja que agora ndo tratard daquilo que é imutével,
incorruptivel, ndo gerado, mas, ao contrario, esta nova fala se ocupard justa-

6. téV ool ey ddxoopov Eodta thvta patilw,
&¢ oV ui noté tlc o Bpotdy Yvoun nopehdoon (B8-60-1)
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mente daquilo que conheceu nascimento e conhecerd morte: o sol, a lua, os
astros, o proprio homem. Por isso este discurso s6 pode ser da ordem do eoikés.

O termo aqui ndo terd para Parménides o mesmo significado que costuma-
mos identificar em Platdo, ndo serd um discurso das aparéncias ou daquilo que
estd escondido sob a forma de uma aparéncia.

Sassi, aprofundando os estudos de Bryan que pretendeu relacionar as malti-
plas significacdes que eoikds assume em Xendfanes, Parménides e Platao, tenta
expor aquilo que chama de “semantica escorregadia” do termo. Em um pri-
meiro momento, a autora lembra da acepc¢do que justifica-se pela proximidade
etimoldgica com eixdlewv, que qualifica alguma coisa como sendo “semelhante”
a alguma outra. Contudo, temos outra acepcdo corrente desde os tempos de
Homero que entende o termo como algo conveniente, apropriado. A autora
chama a atengéo para o fato de que “no que diz respeito aos usos do participio
na linguagem arcaica, frequentemente é muito dificil determinar qual o sentido
prevalente numa ocorréncia ou em outra, a ponto de, em alguns casos, sermos
forcados a admitir uma coalescéncia dos dois valores semanticos””.

Para justificar suas escolhas, Sassi recorre aos empregos feitos do termo por
Homero. Ao menos em duas passagens da Odisseia, eoikés significa conveniente
e caracteriza “um discurso com pretensdo de ser ‘apropriado’ as expectativas
do auditério”. No canto III, Nestor fica surpreendido pelos mythoi eoikétes de Te-
lémaco, que tornam-no muito semelhante ao pai e sdo inabituais para alguém
tao jovem. A outra passagem encontra-se no canto IV, quando Helena se pro-
pOe a contar sobre as facanhas de Odisseu que presenciou em Tréia, afirmando
que ndo serd possivel relatar tudo o que Odisseu forjou, mas seu discurso tera
algo bastante significativo e caracterizador do heré6i que sempre foi. Ela se de-
clara “pronta para contar como convém (£oux6to Yop xataré€w), quer dizer por
uma construgdo do discurso articulada que satisfaga os convivas curiosos lhes
dando, sendo todos os detalhes da histéria, ao menos uma ideia do valor do
her6i” 8.

Trata-se, portanto, de um discurso que deve ser apreciado ndo sé por ser
apropriado a realidade mas também pelo seu valor auténomo de construtor
de sentido. E precisamente desta maneira que entendemos a provavel ordem
césmica que a Deusa anuncia ao jovem: seu discurso é produtor de sentido e
ao mesmo tempo estd plenamente adequado a realidade.

O problema das opinides dos mortais seria, fundamentalmente, o fato de

7. Sassi, 2016, p.97.
8. Idem, ibidem, p.109.
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que seu discurso estd vinculado ao tempo, aquilo que, ao contrario do edn, é
moével, plural, corruptivel. O fil6sofo trata da déxa para mostrar que esta é a
forma mesma dos mortais falarem das coisas que estdo sujeitas ao devir, forma
de falar desta realidade da maneira mais conveniente, a maneira de dizer que
mais se aproxima da realidade tal como ela se apresenta. Pois tal realidade esta
o tempo todo se modificando, entdo, como captura-la através do discurso? Uma
captura momentanea s6 pode se dar através da nomeacdo. Na perspectiva de
Parménides, nomear é trazer para a presenga, é tornar possivel um discurso que
convém a respeito daquilo que esta sujeito ao devir. Todavia, o jovem deve ter
claro que esse trazer a presenga é da ordem do tempo, portanto, sujeito a todas
as vicissitudes temporais. Este trazer para a presenca ndo pode ser entendido
como algo permanente.

Assim, como afirmamos antes e talvez agora se apresente de maneira mais
clara, ndo parece haver uma negatividade neste discurso a respeito da déxa, ao
contrario, é a forma mesmo do homem falar sobre a realidade que o cerca. Esta
fala pode ser uma fala equivocada mas também pode ser uma fala apropriada
a realidade. Serd justamente em prol deste discurso mais apropriado que Par-
ménides enunciara sua cosmologia.

Acreditamos que ndo podemos tomar o poema como partes diferentes e sem
conexdo entre si. Parménides quis dar conta do todo. Logo, existe um encade-
amento daquilo que alguns intérpretes identificam como trés partes distintas
do poema. O proémio nos situa na ordem do proprio discurso, esclarece a res-
peito de um personagem novo e seu objetivo. Trata-se do fil6sofo, seu desejo
de investigar, de obter conhecimento, e de que forma o conhecimento a res-
peito da realidade sera expresso. O proémio, portanto, nos situa neste &mbito
fundamental, o desejo humano de conhecer. Ao fim destes versos iniciais, a
Deusa apresenta seu programa de ensino: o jovem deve informar-se a respeito
de tudo. Este todo sera dividido didaticamente, como vimos, em duas par-
tes. A primeira se caracteriza pelo espantar-se diante da constatacdo de que ha
coisas — espanto proprio do filésofo —, e a reflexdo a respeito desta existéncia
absoluta, deste “fato de ser” tinico. Portanto, tendo estabelecido que tudo que
existe participa, mesmo que de forma tempordaria, do “fato de ser” que é tinico,
incorruptivel, imutavel, Parménides falard do mundo que o cerca.

Nao podemos colocar de lado que o que Parménides nos apresenta na parte
final de seu poema é uma das mais antigas teorias gregas de constituicao e or-
denacdo do cosmos — juntamente com aquela de Anaximandro —, nem também

podemos colocar de lado algumas descobertas atribuidas ao filésofo como a
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forma esférica da Terra ou a origem solar da luz da lua.

Ao contrario da maior parte das interpretacdes a respeito de Parménides que
percebem na questdo do edn a principal contribui¢do do filésofo, acreditamos
que seu pensamento exposto ao longo do poema encaminha exatamente para a
ordenagdo do cosmos, do mundo que nos cerca. Jamblico, em sua obra Vida pi-
togdrica, cita Parménides, juntamente com Empédocles, como aqueles que lem-
bramos primeiramente quando se trata dos filésofos da natureza. Acreditamos,
portanto, que Parménides encaminha sua investigagdo para cumprir seu obje-
tivo dltimo de propor uma fala apropriada a realidade que se apresenta no cos-
mos. Esta fala, por ser uma construcio de sentido feita pelo homem em relagdo
ao mundo que o cerca, s6 pode ser déxa. Uma déxa limitada sim, mas o préprio
conhecimento humano é limitado; o que néo significa que tal discurso carregue
necessariamente uma caracteristica negativa por sua limitacdo. Néo, trata-se da
forma mesmo do homem falar sobre o mundo e sobre si préprio.

Infelizmente, esta tltima parte do poema, onde Parménides erige sua cos-
mologia, é a parte na qual os versos sdo mais fragmentados e escassos. O que
fica claro, mesmo levando em consideracédo a escassez das citac¢des, é que o fil6-
sofo tinha bem definido todo o programa pelo qual passaria seu ensinamento.

A Deusa assim anunciard o programa de estudos desta nova parte de seu
“curso de filosofia”, o todo que o jovem conhecerd, a ordem césmica que melhor
convém a realidade: como surgiram a Lua, a Terra, o Eter, o Céu circundante,
a Via-Lactea e o ardente poder dos astros; aprendera também a respeito dos
proprios homens e sua capacidade fundamental que é o pensar. Este “tudo”
também diz respeito a natureza (physis) de todos os signos que estao no éter e as
obras destruidoras da chama pura do brilhante Sol. Ou seja, a imortal explica,
agora, como as coisas sujeitas ao devir passaram a existir e suas obras. Para
tanto, elabora uma nova cosmologia a partir da mistura e da separagdo de luz
e noite. Erram aqueles que separam os dois elementos, pois “tudo estd cheio
ao mesmo tempo de luz e de noite, uma igual a outra, pois, afora delas, ndo ha
nada”?, dir4 Parménides no fragmento 9.

Talvez possamos arriscar a hip6tese de que o inicio de sua cosmologia encontra-
se naquele fragmento 12, no qual Parménides nos fala dos anéis de luz e escu-
riddo e do daimon que tudo governa e que estd presente no centro de tais anéis.
E esta divindade a responsavel por tudo que surge, regendo a unido de ma-
cho e fémea. E precisamente neste contexto de geragdo de tudo que ha, que

9. v TAéov EaTly OPOT PEEOG Xl VUXTOC SPLVTOU
{owv dupotépny, Enel o0detépmt wéta undév (B9)
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surge Eros como o primeiro dos deuses. Parménides afirma no fragmento 13:
“...concebeu Eros, primeirissimo dos deuses” °.

Como em Hesiodo, Eros aparece como um deus primordial, no entanto, ndo
se trata de um deus demiurgo, trata-se de um deus erético. O desejo aparece
na criagdo do cosmos como um elemento primordial. No &mbito do Banquete,
Fedro inicia seu elogio ao amor falando de Eros como o mais velho dos deu-
ses. Para tal, cita Hesiodo e Parménides. Eros aparece aqui como causa de toda
ordem e beleza do mundo. Quando Aristételes cita este fragmento de Parméni-
des na Metafisica (I, 4, 984b23-31) elenca também Parménides e Hesiodo, s6 que
agora entre aqueles que pensaram como principio dos seres o amor e o desejo,
“como se ambos reconhecessem que deve existir nos seres uma causa que move
e retine as coisas”.

Simplicio nos informa que o sujeito deste fragmento 13 é o daimon do frag-
mento anterior, portanto, tal divindade seria responsavel por conceber primei-
ramente Eros. A primordialidade do amor esta diretamente relacionada com a
necesséria e fundamental agdo que exercerd na formagao de tudo o que hd. Eros
aqui simboliza esta forca de atracdo capaz de misturar os diferentes elemen-
tos das esferas do fragmento 12. Poderiamos nos perguntar: se Parménides, a
exemplo do que depois fara Empédocles, estd propondo dois elementos consti-
tuintes de sua cosmologia e um impulso — Eros, qual seria a forca da disjungao?
Bollack aposta que Eris ndo é a contra-figura de Eros, mas as duas nogdes con-
trrias sio aproximadas: “Assim Eros é tudo” !

Parece-nos que ndo terfamos porque pensar que Parménides estd fazendo
uma cosmogonia da mesma ordem daquela de Hesiodo. L4 o cosmos se des-
dobra e surge a partir do nascimento dos préprios deuses; em Parménides, ndo
se trata da agdo dos deuses mas da organizagdo do cosmos a partir desta forca
primordial e essencial que é Eros. Quem se esforcou tanto na primeira parte
de seu poema em estabelecer as bases para o conhecimento do todo, ndo pode-
ria agora deixar sua explicacdo sobre a formacdo do cosmos condicionada ao
surgimento dos deuses e sua agdo: “significa conseguir construir de forma co-
erente e verossimil uma descri¢do racional dos fendmenos e das mudangas que
marcam precisamente o mundo do devir, dos nascimentos e das mortes, do
temporal, da transformagdo” 12 Parece existir, sem dtvida, uma tensio, Eros

impde sua forca fundamental ao impelir a unido de macho e de fémea. Sem sua

10. mpdtioTov pev "Epwta 9e®v unticato mévimy.
11. 2006, p.254.
12. Casertano, 2012, p.253.
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atuagdo, possivelmente, nada passaria a ser. Talvez devéssemos mesmo pen-
sar que o amor também é responsavel pela desunido dos opostos quando deixa
de exercer sua forga. E possivel que seja préprio de luz e de escuridao anda-
rem afastadas, seguirem dissociadas, mas pela acdo do amor, sdo impelidas a
unirem-se transformando em real toda a realidade: “Eros é a forga que impele
o0 homem para a mulher e a mulher para o homem, insinuando neles o desejo
de ‘misturarem os sémenes de Vénus’, e de perpetuarem assim, a nivel da nossa
pequena histéria pessoal, o eterno ciclo dos nascimentos e das mortes” 3.
Eros é um deus muito presente nos versos da poesia lirica. L4 ele surge com
uma outra face, menos conhecida. Na maioria das vezes, assume o papel de
um deus selvagem, muitas vezes com epitetos utilizados no contexto da guerra,
muitas vezes associado a mania. Ainda que se trate da poesia lirica, o que signi-
fica que a imagem de Eros que ai encontramos é prépria do contexto da paixao
e da experiéncia erética, talvez um duplo Eros habite o imaginario grego na
Antiguidade: aquele deus que protagoniza diversas cosmogonias e cosmolo-
gias colocando em cena o impulso fundamental de unido e também aquele ou-
tro aspecto, ndo menos proprio, de um deus de acdo selvagem e devastadora.
Safo nos diz no fragmento 47: “Eros sacudiu meus sensos, qual vento montanha

abaixo a desabar sobre as arvores” *

ou ainda no 130: “Eros de novo - o quebra-
membros — me agita, doce-amarga inelutdvel criatura”. Nestes dois fragmentos
de Safo temos o deus caracterizado por sua a¢do devastadora, destruidora. Sera
que também podemos pensa-lo como forca da natureza uma vez que é compa-
rado ao vento? O fragmento 130, por sua vez, parece transportar-nos para um
contexto de guerra, o quebra-membros. Talvez o epiteto faga muito mais sen-
tido em referéncia a um grande heréi em batalha. Néo, é de Eros mesmo que
se trata. Eros é amargo, ¢ a forca devastadora, ¢ a dor da separacdo ou o fra-
casso da unido, mas é também doce, suave, agradavel quando propicia a uniao.
Também em Siménides, no fragmento 575, Eros apresenta seu lado destruidor:
“6 cruel crianga da ardilosa Afrodite, que de Ares, artifice de ardis, ela gerou”.
Eros herda o caréter ardiloso dos pais, de Ares aquilo que é caracteristico da
guerra, da separagdo, da destruicdo, da selvageria, de Afrodite o que é tipico
do jogo de sedugéo, de unido, as artimanhas que favorecem a aproximagéo en-

tre duas partes '°.

13. Idem, ibidem, p. 255-56.

14. Para os versos dos poetas liricos, sigo a tradugdo de Ragusa (2013).

15. Néo é nossa intengéo afirmar que Parménides esta de acordo com tal linhagem de Eros, o que
queremos chamar a atengdo aqui é para a dupla caracterizacdo do deus.
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Talvez Eros, na Antiguidade grega, apresentasse este duplo aspecto: agluti-
nador e destruidor, doce e amargo. Afinal, Eros é 0 mais primordial dos deuses,
0 mais antigo, presente em diversas cosmogonias e cosmologias. O deus que
preside a relacdo entre homens, parece presidir também a relagdo de elementos
do universo, rege cosmos e homem com seu principio doce e amargo. Como nos
diz Casertano '°, “o Eros de Parménides simboliza, precisamente, aquela forca
imanente ao mundo dos fen6menos, que torna possivel a conjungdo dos opostos
e, em definitivo, o aparecer no cosmo de cada um dos seus aspectos particula-
res, na sua determinagdo e especificidade. O mesmo pode ser dito dos homens”.
Nao h4 relacdo entre homens na qual Eros nao esteja implicado, sua maior ou
menor presenga determina o tipo de relacdo, assim também para os elementos
do cosmos, sua maior ou menor presenga determina a unido ou desunido dos
contrdrios que regem a physis. Talvez por isso Parménides apresente-o como o
primeirissimo dos deuses; dado que existe mundo, Fros esta implicado, dado
que existe homem, Eros revela igualmente sua presenca ativa neste processo de
existéncia e de desabrochar de tudo que ha. Talvez Arist6teles estivesse certo ao
afirmar que trata-se da causa que move e retine as coisas e — acrescentarfamos af
— também as separa. Afinal, o préprio Parménides afirma que assim nasceram
e existem as coisas e assim morrerao um dia (B19). Talvez isso se dard quando
Eros nao mais exercer sua forga que impele luz e escuriddo a misturarem-se e
igualmente impele a unido de macho e fémea. Contudo, enquanto estiver pre-

sente, Eros serd responsavel por toda beleza do mundo.
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Resumo

Este artigo tem por objetivo repensar a questdo do élenkhos, através de uma ané-
lise do Lisis. Pretende-se, assim, caracterizar o élenkhos ndo s6 como uma arte de
questionar o saber constituido da pélis e, em tltima instancia, o saber humano
em geral, mas como uma estratégia de conquista erética e filoséfica. O élenkhos,
pensado dessa maneira, se torna entdo a tentativa de despertar, no interlocu-
tor, a consciéncia de sua prépria ignorancia, fazendo assim com que o alvo do
élenkhos passe a desejar a sabedoria, esse bem que, agora ele percebe, lhe falta.
Desse modo, é impreciso classificar apenas os didlogos em que Socrates debate
com uma autoridade constituida como elénticos, antes deve-se classificar dessa
mesma maneira os didlogos em que Sécrates debate com jovens interlocutores,
como o Lisis, Cdrmides ou o Alcibiades. Assim sendo, a interpretagdo tradicio-
nal, que separa o élenkhos como um tema essencialmente socratico de Eros como
essencialmente platonico, deve ser reavaliada. O artigo pretende, assim, repen-
sar a importancia do élenkhos no interior do pensamento platonico, ndo mais o

associando sempre a figura do Sécrates histérico.
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Abstract

This paper aims to rethink the élenkhos through an analysis of Lysis. It intends
to characterize the élenkhos not just as an art of questioning the constitutive
knowledge of the polis and, in the end, even the human knowledge in gen-
eral, but rather as a strategy of erotic and philosophical conquest. Elenkhos,
thought this way, becomes an attempt to make the interlocutor be aware of his
own ignorance, and thus, the target of the élenkhos starts to wish the wisdom he
lacks. For these reasons, it is inaccurate to classify only the dialogues wherein
Socrates argues with an authority as elentic dialogues, but also the dialogues
wherein Socrates argues with young interlocutors, as Lysis, Chdrmides or Alcibi-
ades should be thought as elentic. Therefore, the traditional interpretation that
separates the élenkhos as an essentially Socratic theme from Eros as an essen-
tially Platonic theme must be corrected. The paper pretends thus to rethink the
importance of élenkhos in Platonic philosophy, not more associating always the
élenkhos to the image of the historical Socrates.

Keywords: Elenkhos, Eros, Philosophy.

Gregory Vlastos abre seu artigo sobre o élenkhos delimitando quais didlogos
platonicos tratam da questdo. Nessa delimitagdo, Vlastos exclui o Lisis2. De
fato, boa parte dos trabalhos sobre o élenkhos ndo citam essa obra. O objetivo
desse artigo é repensar o papel do Lisis para uma compreensao mais acurada
e completa do problema do élenkhos na obra platdnica. Desejo demonstrar que
nédo s6 ocorre o élenkhos no Lisis, mas, principalmente, que hé ali uma descrigao
tnica do que seria o élenkhos e, portanto, fundamental para compreendermos
esse problema em toda a sua profundidade.

1. O élenkhos na Apologia

Antes, porém, de analisarmos o didlogo em questdo, convém relembrar, ra-
pidamente, como o élenkhos se apresenta na Apologia. E nessa obra que Platao
explica, de maneira direta, o que é o élenkhos e qual seu objetivo. Por essa ra-
z30, pois, € essa obra que determina como muitos intérpretes entendem essa
questdo. Esse artigo, portanto, comega pela concepgao de élenkhos da Apologia
como concepgao basica da questdo e observa o que o Lisis traz de novo para essa
problemética.

Repitamos, em linhas gerais, a histéria. Querefonte pergunta ao ordculo de

2. Vlastos (1994), p.1.
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Delfos se ha algum homem mais sdbio que Socrates. A resposta é negativa. S6-
crates se surpreende, afinal, tem consciéncia de que ndo é sdbio, muito menos o
mais sdbio dos homens. Para compreender o significado desse ordculo, Sécra-
tes passa a questionar os homens célebres e também os homens comuns sobre
os seus saberes. Esse ato de por a prova o saber alheio entrou para a histéria da
filosofia com o nome de élenkhos. Ocorre que, nessas discussdes, S6crates acaba
por descobrir que o pretenso saber alheio é sempre falso. Seus concidadéos,
assim como ele préprio, Sécrates, ndo sabem de nada. No entanto, Sécrates,
ao menos, sabe que ndo sabe, j& os concidaddos pensam que sabem de algo e,
por essa razdo, Sécrates é mais sabio do que eles, pois, ao menos, conhece sua
prépria ignorancia, enquanto os outros nem isso conhecem. O significado pro-
fundo do Oréaculo de Delfos, portanto, é o da nulidade do saber humano: “O
mais sdbio de v6s, 6 mortais, é aquele que, como Sécrates, reconheceu que o
seu saber é, na verdade, inteiramente desprovido de valor 3

Embora essa passagem, Apologia 21a-24a, seja uma das que Platao trata mais
direta e explicitamente do tema do élenkhos, ela ndo é suficiente para compreen-
dermos o todo da questdo. Alguns aspectos do élenkhos ficam de lado aqui e s6
podem ser conhecidos através de outros didlogos. Na Apologia, a descri¢do do
élenkhos ocorre no discurso de defesa de Sécrates contra uma acusagdo de im-
piedade. Daf o objetivo primeiro do élenkhos, aqui, ser religioso e s6 acidental-
mente filoséfico; Sécrates deseja demonstrar que sua filosofia e seu élenkhos ndo
sdo atos de impiedade, pelo contrério, sdo eles uma missdo dada pelos deuses
e, portanto, um exercicio de piedade. Aqueles que questionam a sua atividade,
esses sim, seriam os verdadeiros impios. O aspecto propriamente filos6fico e es-
pecificamente socratico-platénico do élenkhos é deixado de lado e, em seu lugar,
recebemos uma surpreendente mensagem de ceticismo. Nao temos aqui um
Sécrates a incitar a busca do saber e da virtude, mas, antes, um Sécrates que pa-
rece mesmo duvidar da capacidade humana de obter tais coisas. Além disso,
quando Platdo trata, aqui, da questdo do élenkhos por um viés propriamente
filosoéfico, ele o trata apenas em seu aspecto gnosioldgico. Suas perguntas filo-
s6ficas sdo: quem sabe mais que quem e sobre que t6picos? Quem sabe alguma
coisa? Em que consiste o saber humano? Porém, qualquer intérprete, seja da
filosofia de Platdo ou da de Sdcrates, concordara que as questdes gnosioldgicas
ndo constituem o centro da filosofia de nenhum desses dois fil6sofos. Interpre-
tar o élenkhos socratico tendo apenas a Apologia como base transforma Sécrates

3. Apologia 23b, sigo aqui a traducdo de Manuel de Oliveira Pulquéio.
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(ou Platdo) num moderno avant la lettre, num Descartes em sua primeira medi-
tacdo a demolir todas as verdades recebidas a fim de chegar a uma proposi¢do
ou a um conjunto de teses sumamente verdadeiras, que serdo aceitas por todos
e, a partir das quais, poderemos deduzir as demais verdades. Precisamos, aqui,
recuperar o aspecto antigo da filosofia platonica e apresentar o élenkhos como
o inicio de um novo modo de vida, mais do que como uma espécie de diavida

metddica *.

2. O élenkhos no Lisis

Para uma compreensdo mais completa da atividade socratica, devemos ana-
lisar outros didlogos e aperfeicoar a descrigdo do élenkhos com outros aspectos
que ndo sdo tocados na Apologia. Creio que o Lisis e o Sofista, ao lado da ja ci-
tada Apologia, sdo os didlogos nos quais Platdo teoriza mais claramente sobre
o élenkhos. Tratemos, primeiramente, do Lisis. Trata-se uma obra que é muito
menos citada que a Apologia ou o Sofista em trabalhos sobre o élenkhos e a razdo
para isso é simples: Sécrates ndo apresenta, aqui, o élenkhos como élenkhos, mas,
curiosamente, como arte da conquista. Para entendermos melhor essa questao,
analisemos diretamente a obra.

O caréter introdutério do Lisis é evidente ndo s6 pela maior simplicidade
da teoria erética apresentada nesse didlogo, comparada com o Bangquete e o Fe-
dro, ou pela qualidade aporética da discussdo, mas também pelo seu contetido
dramatico, ja que Socrates discute, aqui, com adolescentes num gindasio. Esse
caréter introdutdrio é causa de algumas das disparidades deste didlogo com o
Banguete e o Fedro. Por exemplo, enquanto, no discurso de Diotima apresentado
no Bangquete, caminhamos em dire¢do a um amor perfeito e intelectualizado, que
j& ndo possui mais espago algum para os citimes e os sentimentos possessivos,
no Lisis, Socrates ensina os jovens a melhor se comportarem nos jogos de amor,
descrevendo estratégias e o funcionamento do que poderiamos chamar de amor
comum, onde 0s citimes e 0 esnobismo estdo presentes.

Assim deve ser lido o didlogo entre Socrates e Hipétales. Depois de se in-
teirar do contetido dos poemas que Hipétales faz em homenagem a seu amado
Lisis, Sécrates o chama abertamente de risivel e pergunta se este ndo tem medo
de se gabar antes mesmo de alcangar a vitéria. Hipétales, surpreso, parece ndo

entender, j4 que os versos que compds ndo referem-se a si mesmo, mas a Lisis.

4. Fago referéncia, aqui, a concepgéo da filosofia antiga como modo de vida, de Pierre Hadot
(1999).
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Socrates responde “ndo é o que pensas, na verdade>”

e passa a aconselha-lo.
Sécrates explica que as cangdes que Hipétales compunha referiam mais a ele
mesmo que a Lisis, pois, caso conquistasse-o, teria conquistado um objeto ad-
mirdvel. Assim, caso Hipétales conquistasse Lisis, tudo o que ele elogia em
Lisis e em sua familia, como “riqueza, criagdo de cavalos, vitérias em Delfos,

Istmo, e Neméia, em quadrigas ou corridas de cavalo ®”

, ou ainda o parentesco
com Herdcles e a estadia que um dos avés de Lisis ofereceu ao heréi grego?,
tudo isso engrandeceria também a ele, Hipétales, o conquistador de Lisis, o
conquistador de tudo isso. A estratégia, porém, é ruim, pois excita o orgulho
do objeto amado, tornando-o mais exigente e dificultando sua conquista. A es-
tratégia ideal é exatamente a oposta a de Hipétales: o amante deve desprezar e
mostrar-se superior ao amado.

O Socrates do Lisis, portanto, reconhece as leis do desejo erético comum,
as descreve, aceita-as como parte da realidade e, na medida em que o amor
faz bem ao amante, ensina-a aos jovens, considerando ridiculos aqueles que as
ignorem e que, por fazerem o papel do apaixonado romantico de joelhos frente
a seus amados, acaba perdendo-o por essa mesma razao.

Poderiamos pensar que o que foi dito acima é apenas um momento inicial
do amor, a ser abandonado posteriormente em nome de um amor mais nobre
e maduro, tal qual serd representado no amor néo sensual nem possessivo do
Banguete. Embora seja verdade que se trate apenas de um momento inicial e
inferior do amor, ndo se pode interpretar tal momento como algo falso a ser
abandonado posteriormente por uma concepgdo mais desenvolvida do amor.
Na verdade, trata-se de algo crucial para Socrates, conforme passo a demons-
trar.

Depois de repreender Hipétales pelos seus poemas, Socrates passa a dia-
logar com Lisis. O pequeno didlogo inicial entre Sécrates e Lisis (207d-210d)
visa demonstrar que s6 é amado aquele que é ttil em algo. Por isso, a crianca
ou o jovem, devem se esforgar para ser o mais ttil possivel, pois s6 assim con-
quistardo o amor néo sé de sua familia como de seus vizinhos e concidadaos.
Ora, nos diz Sécrates, ndo ha ninguém mais ttil que o sédbio. Logo, Sécrates
apresenta o sdbio como o objeto tiltimo de desejo. Aquele que for como o sébio,

serd o mais ttil e o mais amado de todos. Porém, o didlogo acaba por concluir

5. Lisis 205d, tradugdo minha. Nas demais passagens do Lisis, sigo a tradugdo de Carlos Alberto
Nunes, com modificag¢oes.

6. Lisis 205c.

7. Lisis 205c-d.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Nuimero 1 2017



90

que Lisis, que mal saiu da inféncia, ainda néo é sébio e, portanto, ndo € ttil e,
poderiamos completar, concluindo o raciocinio e 0 movimento desse didlogo,
ndo é digno de ser amado por ninguém, apenas, talvez, pela esperanca de que
um dia vird a ser atil. Ao concluir esse didlogo inicial com Lisis, S6crates pensa
em explicitar para Hip6teles como acabara de rebaixar o seu amante, mas ndo
o faz porque sabe que esse amante, envergonhado, ndo deseja ser visto. Assim
é descrita essa cena no didlogo:

(...) me veio a mente dizer que é necessdrio dialogar com os amados
dessa maneira, humilhando e rebaixando, e ndo como vocé [Hip6-
tales] o faz, inflando a vaidade e estragando o amado®.

Trata-se, se repararmos bem, de uma descri¢do incomum, mas ainda assim
precisa, do élenkhos socratico. Sécrates, ao mostrar a ignorancia alheia, muitas
vezes para todo um ptblico, acaba por rebaixar e humilhar seu interlocutor. No
caso em questao, Sécrates vai ao extremo e termina por fazer seu interlocutor
concordar com a completa falta de valor que ele préprio possui. Ficamos sa-
bendo, por essa passagem, que esses males, a humilhagdo e o rebaixamento,
ndo sdo apenas um efeito indesejado e desagradavel do introduzir alguém ao
mundo filoséfico (como, por exemplo, parece ser a descri¢do do prisioneiro da
caverna liberto, com os olhos doendo em razao da forte luz do Sol das Ideias),
mas, antes, o efeito desejado de um amante que deseja atrair e dominar o seu
amado.

O amante deseja possuir o seu amado, ja 0 amado, num primeiro momento,
ndo possui um desejo erético por seu amante e, por isso, deve ser conquistado.
Para conquistar o seu amado, portanto, o amante deve despertar esse desejo no
amado. Conquistar alguém € justamente despertar o desejo erético dessa pes-
soa e direciond-lo para si. Como fazer isso? A mecénica da estratégia socratica
de conquista passa pelo conhecimento da mecanica do préprio desejo erético.
Eros é o desejo por algum bem que nos falta. Dessa maneira, para despertar o
desejo alheio, o amante deve exibir a seu amado um bem que ele possui e o seu
amado ndo. Ao diminuir Lisis e demonstrar a ignorancia desse, Sdcrates deseja
atrai-lo para o mundo filoséfico, deseja mostrar e dar a Lisis um gostinho de
algo que este ndo possui e do qual ele, Scrates, tem as chaves.

Seu plano funciona magnificamente bem, pois Lisis, de maneira alguma um
mau aluno, pede para que Socrates repita a dose com Menéxeno, o amado desse,
pois deseja ver Socrates castigando-0°. Quer dizer, também Lisis deseja ver o

8. Lisis 210e.
9. Lisis 211c.
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seu amado rebaixado para melhor dominé-lo e conquista-lo. Logo apds S6-
crates testar também Menéxeno, Lisis intervém impulsivamente na discussao
declarando a derrota de Menéxeno, cena que termina com Sécrates se dizendo
“alegre pelo amor pela sabedoria daquele '°”.

O élenkhos socratico, assim como a filosofia de Sécrates, ndo tem como obje-
tivo a transmissdo de um saber especifico, mas, antes, de despertar o desejo pelo
saber. O élenkhos ndo é uma introdugédo da filosofia apenas no sentido de um
abandonar posic¢oes prévias e ndo analisadas, mas, principalmente, no sentido
mesmo de um despertar o desejo pelo saber, um cortejo amoroso do filésofo ao
nao-filésofo. Dito de outro modo, a educacdo € o ato de tornar o outro melhor
e tal se faz possivel ao tornar os desejos do outro melhores. O élenkhos, entdo, é
o comeco da educacéo e da filosofia na medida em que excita no outro o desejo
pelo saber, através do rebaixamento e humilhac¢do causados pela ignorancia que
caracteriza esse nao-filésofo.

Talvez néo seja supérfluo lembrar aqui que o termo aporia é a negagdo de
poros, que no Banquete é a divindade pai de Eros, o deus da plenitude, dariqueza,
dos recursos. Levar o outro até a aporia é leva-lo até a percepgdo de sua prépria
falta, de sua pobreza. O objetivo do élenkhos é deixar o interlocutor sem recursos

para que este possa desejar a plenitude da sabedoria que lhe falta '!.

3. Comparando o élenkhos da Apologia e o do Lisis

Agora que ja tratamos do aspecto propriamente erético do élenkhos no Lisis,
podemos voltar a Apologia e observar como esse mesmo aspecto ja se encon-
tra presente também ali, muito embora escondido sobre todas as ja referidas
questdes religiosas e gnosioldgicas da obra.

Socrates se refere ao ordculo de Delfos sobre sua pessoa para explicar ao juri
ateniense quais sdo as causas por trds de sua ma reputacdo em certos circulos,
que data, pelo menos, de desde a apresentacdo da peca As Nuvens, de Aris-
téfanes. A razdo de tanto 6dio e animosidade contra ele é, justamente, a sua
pretensa arte da conquista, o seu élenkhos. Sécrates possui tantos inimigos jus-
tamente porque expde, muitas vezes para um grande publico, a ignorancia das
autoridades de entdo. Fazendo isso, ele humilha e rebaixa nao sé os individuos
em questdo, mas, também, a prépria autoridade que a polis reconhecia nessas

pessoas. O exercicio do élenkhos, portanto, abalava a autoridade dessas pessoas

10. Lisis 213d-e.
11. A relacdo intrinseca entre amor e élenkhos também é trabalhada por Reeve (2011), p.276-277.
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e colocava em risco o poder que lhes era atribuido. A execucido de Sécrates por
partes dessas autoridades constitui, portanto, um desfecho quase que légico
das atividades de Sécrates.

Mas a Apologia ndo fala apenas do édio como fruto do élenkhos, menciona
também o amor e a admiracdo que tais discussdes produziram, especialmente
nos jovens que, de tdo entusiasmados que ficavam, acabavam por imitarem S6-
crates e sairem eles mesmos pelas pragas de Atenas a questionarem seus cida-
déos e autoridades. A pergunta que surge, aqui, portanto, é por que o élenkhos
produz 6dio em alguns e amor, admiragdo e respeito em outros? A variedade
dessas respostas ao élenkhos é fruto da variedade dos interlocutores de Sécrates.
As autoridades e as pessoas com algum status tinham algo a temer do élenkhos:
o desmascaramento dessa autoridade e desse status como pura aparéncia sem
substancia, como uma mentira. Ora, a autoridade sé existe, de fato, se ha re-
conhecimento do povo pela autoridade, se o povo, de fato, vé como bom e de-
sejavel os bens que a autoridade possui e ele ndo. Ao escolher as autoridades
como objetos de seu élenkhos, ou seja, de sua arte da conquista, Sécrates deseja
retird-los de seu papel de admirados e amados pelo povo, destruindo, assim,
a aparéncia de bem e verdade de suas opinides. Ele deseja desqualificar tais
pessoas como objetos de amor e, por fim, deseja que elas se apaixonem por ele,
Sécrates. Ou seja, Socrates deseja trocar de lugar com elas, receber o amor e
a admiragdo que elas recebem. Essas autoridades, podemos pensar, respon-
deriam agressivamente a abordagem de Socrates. Ja os jovens, por ndo pos-
suirem essa autoridade ou status, tinham menos a perder e, principalmente, a
esperanca de ganhar algo na medida em que Sécrates aparece como um sabio
capaz de desmentir as autoridades, logo, como alguém com saber e poder e,
portanto, alguém com o qual se possa aprender algo real, alguém que poderia
ajudé-los a conquistar a honra que tanto desejam. Para os jovens, portanto, o
élenkhos funciona como estratégia de conquista. Para aqueles que possuem al-
guma autoridade, porém, o élenkhos destréi essa autoridade e convida a pessoa
em questdo a se tornar, ela também, um amante e pupilo de Sécrates. E claro
que, em muitos casos, esse convite ndo era aceito e a autoridade exigia o reco-
nhecimento de Sécrates, se ndo no terreno da filosofia, a0 menos no terreno dos

fatos, num tribunal, onde Sicrates deveria ou se render ou ser morto.
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4. Analisando a concepg¢io de Vlastos do Elenkhos

Afirmo, portanto, que o Lisis é um didlogo fundamental para entender a
questdo do élenkhos em Platdo, talvez, mesmo, o mais fundamental dos didlogos
sobre essa questdo, contrariando assim diretamente Gregory Vlastos que dizia
que o Lisis ndo era nem mesmo um didlogo eléntico. O fato mesmo de Vlastos
excluir o Lisis do conjunto dos didlogos elénticos aponta ja para uma concep-
¢do do élenkhos determinada pela Apologia e por uma consciéncia de que o que
é apresentado, no Lisis e em outros didlogos, é apresentado diferentemente na
Apologia. Defendo, porém, que, essas diferentes concepgdes sdo apenas apre-
sentac¢des distintas de um mesmo objeto.

Desse modo, a concepgdo do élenkhos em Vlastos, mais determinada pela
concepgdo da Apologia, entende o élenkhos como um analisar e refutar as opi-
nides alheias. Ora, na Apologia, Sécrates tinha um publico-alvo preferencial:
as autoridades constituidas, pois, se ele queria se provar o mais sabio dos ho-
mens, deveria refutar aqueles que eram tidos como os mais sabios, superando-
os dessa maneira. Desse modo, quando Sdcrates refuta as opinides dos generais
Nicias e Laques sobre a coragem, ou quando refuta a concepcdo de piedade do
sacerdote Eutifron, Sécrates ndo estd apenas refutando a opinido pessoal de
individuos isolados, mas pessoas reconhecidas pela pélis como especialistas
maximos sobre tais tépicos. Por essa razdo, podemos dizer, Sécrates nao refuta
apenas a opinido pessoal desses interlocutores, mas a opinido de toda Atenas
que reconhecia a autoridade dessas pessoas em tais topicos. E, de fato, esse
constitui um trago essencial do élenkhos, fundamental para compreendermos
didlogos como os ja citados Laques e Eutifron, mas também outros, como [on,
Protigoras ou Gérgias. Porém, em outros didlogos, Sécrates ndo discute com au-
toridades e sim com adolescentes. Qual é o objetivo dele nesses didlogos? Ora,
ndo pode ser simplesmente a andlise e refutagdo da opinido desses, pois, esses
adolescentes ndo possufam autoridade alguma. Ao vencer uma discussdo com
eles, Sécrates provaria apenas ser mais sdbio do que eles, mas ndo o mais sa-
bio dos homens, tal como ele deseja provar na descri¢ao do élenkhos na Apologia.
Ora, como defendi acima, o objetivo de Sécrates em didlogos como o Lisis e tam-
bém o Alcibiades Maior e o Teeteto é o da conquista desses jovens para a filosofia.
O que nos espanta e tentei demonstrar acima é que a estratégia de conquista de
Sécrates é idéntica a da anélise e refutagdo das opinides estabelecidas — trata-se,
em ambos os casos, de rebaixar e humilhar o interlocutor, apontar a sua falta,
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expor suas limita¢des e apresentar o conhecimento, especialmente o conheci-
mento do bem como objeto de desejo capaz de suprir essa falta apontada. Mais
ainda, ndo podemos entender o élenkhos apresentado no Lisis ou no Alcibiades
Maior através do paradigma da Apologia, mas podemos entender perfeitamente
didlogos de andlise e refutagdo das autoridades dentro do paradigma apresen-
tado no Lisis: Sécrates também deseja conquistar essas autoridades e, por essa
razdo, submete-as a0 mesmo tratamento que ele concede aos seus adolescentes.

Para afirmar que ndo ocorre élenkhos no Lisis, Vlastos aponta para a ausén-
cia de uma opinido prépria do interlocutor que serd refutada por Sécrates. As
opinides apresentadas no Lisis, nos diz Vlastos, sdo sempre de Socrates e sdo
sempre refutadas por Sécrates. Seus interlocutores sdo adolescentes com muita
beleza, mas sem nenhum cérebro '?, incapazes de ajudar na discussdo. Essas
afirmagdes sdo apenas parcialmente verdadeiras. Ha, sim, uma anélise e refuta-
¢do de opiniGes alheias no Lisis, muito embora ndo sobre tépicos propriamente
filoséficos. Primeiramente, todo didlogo é uma refutacdo da estratégia de con-
quista apresentada por Hipétales no comeco da obra. E, em segundo lugar, o
dialogo inicial entre Sécrates e Lisis (207d-210e) é uma refutacdo da opinido de
Lisis que seus pais 0 amam e desejam sua felicidade. Embora a opinido de Lisis
ndo seja um tépico por si mesmo filoséfico, 0 modo como Sécrates conduz essa
questdo, investigando o que torna alguém amado ou ndo, o é. No restante do
didlogo, onde temas mais filoséficos sdo tratados, Lisis e Menéxeno sdo mais
passivos que os habituais interlocutores de Socrates, mas isso ndo quer dizer
que ndo ha nada deles na discussao. O préprio fato de assentirem as hipote-
ses de Socrates mostra que eles também possuem um papel ativo no didlogo.
De outro modo, Sécrates ndo precisaria de interlocutores e poderia apenas dis-
cursar sobre o tema. Esse comportamento mais passivo de Lisis e Menéxeno
possui paralelos: esse é sempre o caso quando Sécrates discute com interlocu-
tores mais jovens, como Alcibiades em Alcibiades Maior e Teeteto no didlogo que
leva seu nome. Os jovens estdo mais prontos a assumirem sua ignorancia que
uma autoridade constituida que ganha sua vida gragas a crenga geral de que
ele sabe alguma coisa sobre o tépico no qual ele é autoridade. Por isso, no caso
deles, ndo é muito importante saber se a hipétese a ser testada é deles ou se eles
aceitaram analisar uma hipétese apresentada por Sdcrates, o mais importante
é, justamente, expor a ignorancia deles e acender neles o desejo pela sabedoria.
Dafi essas caracteristicas metodoldgicas do élenkhos ndo serem tdo determinantes

12. Vlatos (1994), p.31.
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quanto Vlastos imagina, especialmente em didlogos como o Lisis ou Alcibiades.
Caso o sigamos estritamente, acabarfamos por perder o que o Lisis tem em co-
mum com didlogos como o Lagues ou o fon, a relacdo entre élenkhos e a arte da
conquista.

Vlastos reconhece que hé algo mais na questdo do élenkhos do que simples-
mente refutar a opinido das autoridades em nome da divindade. Citando a
Apologia, ele nos lembra de que Sécrates interpelava qualquer um, ndo s6 as au-
toridades: “qualquer um de vocés que eu por acaso encontre em um momento

qualquer 3”

. Para compreender melhor esse Socrates, ele recorre a outra pas-
sagem, agora do Laques, também bastante significativa:

Creio que vocé ndo compreende que quem se aproxima muito de
Sécrates em uma discussao, ainda que comece discutindo algo di-
ferente, ndo deixard de ser levado de um lado para o outro na ar-
gumentagdo, até que Sécrates o obrigue a prestar contas de si — do
modo como vive agora e como viveu no passado. Quando chegar
nesse ponto, Sicrates ndo o soltard mais, pelo menos enquanto nao

lhe prestar um servico completo, examinando-o a fundo 4.

Essa passagem ¢é significativa por servir como um elo entre a concepgdo do
élenkhos da Apologia e a do Lisis, o élenkhos como arte da conquista e o élenkhos
como arte da fazer inimigos. Ao examinar seus interlocutores e apontar-lhes
as faltas, SGcrates torna-os conscientes de suas limita¢Ges e acende-lhes o de-
sejo pelos bens que lhes faltam. Caso os interlocutores sejam jovens, o orgulho
desses serd menor e eles muito provavelmente se sentirdo atraidos por Sécrates,
vendo nele alguém capaz de melhora-los. Porém, caso os interlocutores ja se-
jam adultos e também autoridades respeitadas, entdo o exame socratico implica
um desmentido ptblico das supostas qualidades desses e, consequentemente,
em perda de prestigio, provocando, quase que inevitavelmente, novas inimi-
zades. Em outras palavras, o élenkhos socratico é uma critica aos desejos e a
justificacdo racional que o desejante oferece de seus desejos; para o interlocutor
é uma oportunidade tanto para reformar os seus desejos como para se sentir
insultado.

5. Elenkhos platonico e Eros socratico

Se o que foi dito é verdade, se a principal razdo do élenkhos néo for episte-
moldgica, uma purificagdo das opinides recebidas, mas a de cotejar um outro

13. Apologia 29d.
14. Laques 187e-188a.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



96

para a filosofia, entdo o papel do élenkhos na obra platdnica deve ser reanalisada.
Para os defensores de uma leitura desenvolvimentista de Platao, o élenkhos é um
tema tipicamente socratico, geralmente presente nos didlogos iniciais e ausen-
tes nos intermediarios e nos de velhice . Mesmo quem nao é fiel a esse tipo
de leitura tende a concordar que o élenkhos é tipicamente socratico e mais co-
mum nos primeiros didlogos de Platdo e que tal prética vai desaparecendo nos
dialogos posteriores, aceitando, portanto, a classificagdo, em grosso modo, de
que o élenkhos socratico acaba por ser substituido pela dialética platonica como
método filoséfico.

Seguindo aqui, porém, a leitura ingressiva de Charles Kahn, defendo que
os chamados dialogos socréticos sdo tdo platdnicos como qualquer outro. Con-
cordo, porém, que eles possuem um estilo diferente dos chamados didlogos de
maturidade ou velhice. Como Kahn explica ao longo de sua principal obra ',
esses didlogos mais simples e considerados iniciais tem a fung¢do de introduzir
a obra platonica para um publico ainda ndo-filoséfico. O carater eléntico de tais
obras, portanto, ndo se deve a uma suposta fidelidade ao método socratico ou
a uma fidelidade na representa¢do de quem teria sido o Sécrates histérico, mas
antes, a estratégia propriamente platdnica de cativar os ouvintes nao filoséficos,
demonstrando como a posi¢do do senso comum ateniense e de suas autorida-
des estabelecidas é problemaética e ndo se sustenta, dando sempre a entender
que Sécrates é capaz de chegar a uma posi¢do mais sélida, ainda que nunca de-
finitiva. Essa, inclusive, parece ser a posi¢do da Apologia. Ja se observou como
a descricao do élenkhos na Apologia é essencialmente negativa: Sécrates ndo pa-
rece buscar ali respostas positivas para suas questdes, mas apenas demonstrar
a ignorancia alheia. Para compreendermos o élenkhos positivamente, devemos
observar o Lisis. O objetivo do élenkhos é o proprio élenkhos, é a refutagdo e a
humilhag¢do do adversario, o provocar no interlocutor o desejo por algo maior
que ele desconhecia, até entdo, e, portanto, ndo desejava. A arte da conquista
é justamente esse apontar para uma falta, fazer o outro ter consciéncia de sua
ignorancia, provocando, assim, o desejo desse pelo bem que ainda ndo lhe per-
tence.

O objetivo aqui ndo é negar que o Sécrates histérico praticava o élenkhos,
mas, antes, que ndo temos base histérica para dizer até que ponto os méto-
dos apresentados nos didlogos pertencem a Sécrates ou a Platdo ou em que o
altimo incrementou no método socratico e, muito menos, para dizer que o mé-

15. Vlastos (1994) p.1-2.
16. Kahn (1998).
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todo filoséfico do Socrates histérico se resume apenas ao élenkhos. Antes, tudo
o que podemos dizer, é que Platdo achou estrategicamente interessante o uso
do élenkhos em seus dialogos introdutérios, ndo para melhor representar o S6-
crates histérico, mas para cativar o seu publico e introduzi-lo nas discussoes
filoséficas.

Pela mesma razdo, ndo podemos nos assegurar até que ponto o tema de
Eros é estritamente platénico. Primeiramente, essa questdo aparece em algu-
mas fontes ndo-platonicas sobre Sécrates!”. E, em segundo lugar, o tema de
éros e élenkhos se mistura no Lisis, didlogo tradicionalmente classificado entre
0s primeiros e, portanto, entre aqueles que, supostamente, exporiam uma dou-
trina mais socratica. E, por fim, pela afirmacao, que se repete em algumas obras
platonicas, de que Sécrates seria ignorante com relagdo a todas as coisas, com
excecdo da arte erdtica 18 Essa afirmacao, inclusive, aparece no Lisis e possui
nesse didlogo a mesma funcdo do paradoxo da Apologia, onde Socrates é, ao
mesmo tempo, ndo sabio e o mais sabio dos homens.

Dominar a arte erética é dominar a arte do élenkhos. Saber apontar as falhas
e limites do outro implica num reconhecimento de nossas préprias falhas e li-
mites. Reconhecer nossas préprias falhas e limites implica em reconhecer, no
outro, essas falhas e limites. O saber propriamente humano, isto é, o reconheci-
mento da nulidade do saber humano é a prépria arte erética. Essas duas coisas
sdo sempre mencionadas juntas porque elas sdo a mesma coisa. A formulag¢do
verbal é uma antitese apenas na forma: “sou ignorante em tudo mais, mas co-
nheco a arte erética” é sindnimo exato tanto de “sou ignorante em tudo” como
de “conheco a arte erética”.

Por tudo isso, o élenkhos é indissocidvel da aporia. O objetivo mesmo dele é
esse, € levar o interlocutor ao reconhecimento de sua propria ignorancia. Se S6-
crates falhasse em produzir a aporia em seu interlocutor ele falharia em apontar
para uma falta de seu interlocutor e, consequentemente, falharia em produzir
o desejo pelo saber nele. Os didlogos introdutérios de Platdo sdao quase todos
elénticos e aporéticos porque é assim que se introduz alguém na filosofia, isto
é, é assim que se desperta no outro o desejo pelo saber, demonstrando a falta ou
ignorancia alheia. Ou seja, eles ndo sdo elénticos por um suposto desejo de re-

17. No Bangquete de Xenofonte, Sécrates diz que o que lhe é mais caro é dominar a arte de ser
um proxeneta ou um alcoviteiro (cf. 3.10) e explica essa arte como a arte de agradar os outros e
serve de intermediério entre casais amorosos (Cf. 4.56-64). Por fim, Antistenes chama Sécrates de
alcoviteiro de si mesmo, na medida em que faz os outros apaixonarem por si (Cf. 8.4-5). O Sécrates
conhecedor do amor reaparece ainda no Alcibiades de Esquines (Cf. Hadot, 1999, p.57-58).

18. Cf. Lisis 204, Banquete 177d-e e no provavelmente esptrio Teages 128b.
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presentar fidedignamente a figura histérica de um Sécrates sempre empenhado
em discussdes elénticas.

6. O élenkhos no Sofista

No Sofista, o Estrangeiro de Eleia busca encontrar a defini¢do do sofista, mas,
antes de encontré-la, acaba esbarrando na figura do “auténtico sofista”, que se
confunde com a figura do préprio Sécrates a refutar as teses que lhes sdo apre-
sentadas, e, portanto, poderiamos dizer, se confunde com a figura do préprio
filésofo. O Estrangeiro de Eleia chega a essa definicdo do sofista ao observar
que ha dois tipos de educagdo pelo discurso: 1) a admoestagdo, a repreensdo
terna dos pais aos filhos; 2) o élenkhos. Esse segundo tipo de educagao discur-
siva difere do primeiro em sua premissa bésica:

(...) toda ignorancia é involuntéria e aquele que se acredita sabio
se recusard sempre a aprender qualquer coisa de que se imagina

esperto; e apesar de toda puni¢do que existe na admoestagao, esta

forma de punicdo tem pouca eficécia 1.

O élenkhos, portanto, se diferencia da admoestacdo ndo como dois tipos equi-
valentes de educagdo discursiva, mas, antes, como um tipo superior de educa-
¢do discursiva, mais eficaz, pois parte de uma premissa mais exata que a da ad-
moestacdo. Para a educagdo ser eficaz, o pupilo deve estar conscio de sua igno-
rancia, de sua falta, e, assim, desejar o bem exterior da sabedoria e, consequente-
mente, perseguir tal bem, tornando-se, assim, um filésofo, um amante da sabe-
doria. O élenkhos é, portanto, um despertar desse desejo. Porém, ele é também
um tipo de purificagdo e assim é definido no Sofista. Por ele, o pupilo é puri-
ficado de suas falsas opinides. Em razao dessa defini¢ao do sofista/praticante
do élenkhos pela purificagdo, alguns comentadores sentem-se tentados a inter-
pretar o élenkhos somente pelo viés epistemoldgico. Socrates deseja purificar
seus interlocutores de suas falsas opinides para que, em seguida, possa dar a
eles a verdadeira doutrina, o conhecimento das coisas. Vejamos, porém, como
o Estrangeiro caracteriza, em sua sexta definicdo, o método do sofista:

Propf)em, ao seu interlocutor, questdes as quais acreditando res-
ponder algo valioso ele ndo responde nada de valor; depois, verifi-
cando facilmente a vaidade das opinides tdo errantes, eles as apro-
ximam em sua critica, confrontando umas com outras, e por meio
desse confronto demonstram que a propésito do mesmo objeto, sob

19. O Sofista 230a.
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0s mesmos pontos de vista, e nas mesmas relagdes, elas sio mutu-
amente contraditérias.

Até aqui, ndo ha discordancias: Socrates questiona e coloca em xeque as opi-
nides de seu interlocutor e, posteriormente, as refuta, demonstra a contradigao
entre diferentes crencas do interlocutor. Continuemos, porém:

Ao percebé-lo, os interlocutores experimentam um descontentamento
para consigo mesmos, e disposi¢des mais conciliatérias para com
outrem. Por esse tratamento, tudo o que neles havia de opinides
orgulhosas e frageis lhes é arrebatado, ablagdo em que o ouvinte
encontra o maior encanto e, o paciente, o proveito mais duradouro.

Aqui o élenkhos é descrito em seu carater erdtico. Ao serem refutados, os in-
terlocutores “experimentam um descontentamento consigo mesmos” em razdo
da descoberta de faltas proprias das quais eles ndo estavam conscientes. Experi-
mentam, ainda “disposi¢des mais conciliatérias para com outrem”, justamente
porque o seu refutador avisou-lhes de tais faltas. Em razdo desse “tratamento”
(o Estrangeiro de Eleia compara tal sofista a um médico ao longo de sua sexta
defini¢do), os interlocutores se purificam de suas falsas opinides. Todos aque-
les que ouviam tais discussdes ficam encantados. O prazer desses ouvintes é
duplo: além da licao ensinada, bem que compartilha com o interlocutor, ainda
sdo poupados da humilha¢do de serem refutados em ptiblico. Esses ouvintes,
portanto, também sdo conquistados (e aqui nos lembramos dos jovens da Apo-
logia a seguir Socrates e testemunhar suas conversas). O paciente nem sempre
fica “encantado”, mas, tira sempre o “proveito mais duradouro”.

Na sequéncia, o Estrangeiro de Eleia retoma o aspecto epistemolégico da
questdo. Vejamos:

Ha, narealidade, um principio, meu jovem amigo, que inspira aque-
les que praticam este método purgativo; o mesmo que diz, ao mé-
dico do corpo, que da alimentagao que se lhe dd ndo poderia o corpo
tirar qualquer proveito enquanto os obstaculos internos nao fossem
removidos. A propésito da alma formaram o mesmo conceito: ela
ndo alcangard, do que se lhe possa ingerir de ciéncia, beneficio al-
gum, até que se tenha submetido ao élenkhos e que por este elenkhé-
menon, causando-lhe vergonha de si mesma, se tenha desembara-
¢ado das opinides que cerram as vias do ensino e que se tenha le-

vado ao estado de manifesta pureza a acreditar saber justamente o
que ela sabe, mas nada além 20

O interlocutor ndo pode receber a ciéncia até que seja purgado de suas falsas
opinides, isto é, até que tenha recebido o tratamento do élenkhos. Essas falsas

opinides “cerram as vias do ensino”. Apenas os puros, isto é, os que acreditam

20. Sofista 230b-d.
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saber apenas aquilo que de fato sabem, estdo aptos a receber a sabedoria. A in-
terpretacdo epistemolégica, portanto, tem alguma razao de ser, é claro. Seu erro
ndo é tanto pelo que afirma, mas pelo que despreza. A passagem acima deve
ser lida em seu todo, ou seja, levando em conta o aspecto erético da questdo.
No trecho citado acima, a causa da purificacdo das opinides falsas ndo é tanto
a refutacdo em si, mas, antes, a vergonha da alma consigo mesmo em razdo do
élenkhos a que foi submetida. O importante aqui é o reconhecimento do erro, de
sua propria vaidade, de uma supervalorizac¢do de si mesmo.

O élenkhos nos purifica das falsas opinides que obstruem a via da ciéncia. E
s6 depois desse método que estamos prontos a receber os beneficios da ciéncia.
Mas o que isso significa propriamente? Aqui seguimos os ensinamentos de
Dixsaut. A opinido, nos diz Dixsaut, é o grande alvo do élenkhos. Mas o que é
a opinido e como Sécrates a ataca? Cito um longo mas precioso pardgrafo da
Dixsaut:

Quando se trata de uma opinido, o enunciado é inseparavel do su-
jeito da enunciacdo. Esse sujeito é constituido por seus desejos e
paixdes, que é o que ele cré que ele mesmo é e que afirma através
de todas as opinides que sustenta. Pois é a opinido que é particu-
lar, e é gracas as opinides que sustenta que o sujeito cré constituir
sua particularidade. Ora, cada um tem o discurso que tem em fun-
¢do do que acredita saber, mas é certa orientacdo preponderante do
desejo que determina a figura prépria de sua ignorancia. ‘E, com
efeito, a direcdo que o desejo segue que determina a qualidade da
alma de cada um, é ela que, na maioria das vezes, faz também com
que cada um de nds se torne real’ (Leis X 904b8-c4). A principal pro-
dutora da persuasdo é, portanto, a predominancia em uma alma de
certo tipo de desejo. Toda opinido é uma crenga que tem por origem
os valores aos quais o sujeito adere, valores que sdo a expressao das
pulsdes irracionais que agem em sua alma; sio elas que o persua-
dem e, antes de tudo, porque esse eu irrefletido que elas constituem
é realmente ele mesmo. A raiz profunda da opinido é a auséncia do
conhecimento de si?!.

As opinides sdo crengas que nascem ndo do desejo racional de conhecer o
real, mas dos desejos irracionais do apetitivo e do irascivel. A fung¢do da opi-
nido € a justificativa desses desejos. Ao refutar essas opinides, Socrates expoe
os desejos do interlocutor como algo irracional e injustificivel. O interlocutor,
portanto, é convidado a mudar os seus desejos e objetos de desejo. Aqui, o re-
sultado do élenkhos pode ser duplo: se o interlocutor for alguém com a alma

ordenada, um homem justo, entdo serd convencido do cardter injustificado de

21. Dixsaut (2012), p.74-75.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



101

seus desejos e aceitard o convite socratico de mudar de desejos e opinides. Trata-
se, aqui, portanto, dos casos onde a estratégia de conquista socrética é bem su-
cedida. Porém, se o interlocutor possui uma alma desordenada, entdo os dese-
jos irracionais prevalecem sobre o desejo racional de conhecer, agir e viver em
acordo com o verdadeiro. Nesse caso o interlocutor pode desprezar o élenkhos
e viver como se nada tivesse acontecido ou, entdo, criar mesmo uma inimizade
com o seu educador. Talvez seja oportuno lembrarmo-nos, aqui, de uma pas-
sagem, que o sofista-purificador é um tipo de educador, que visa curar a alma
da fealdade da ignorancia, mas que ha ainda um outro tipo de educador, o que
visa curar a alma da enfermidade da injustica. O sofista-purificador, portanto,
precisa de pupilos justos, de boa vontade, prontos a reconhecerem se estive-
rem errados e dispostos a mudar de opinido e desejo caso isso aconteca. Com
relacdo, porém, ao homem injusto, de alma néo s6 feia mas doente, o sofista-
purificador € inttil, pois ainda que consiga demonstrar a falsidade da opinido
deles, isso ndo altera em nada o comportamento deles. Platdo representou tal
figura através de dois personagens em sua obra: Cilicles e Filebo. Ambos sdo
representados como sujeitos que estdo fora do dominio da filosofia, justamente
por confessarem preferir os prazeres irracionais aos prazeres da filosofia. Ora,
se tal é o caso, ainda que fique demonstrado racionalmente que o interlocutor
deva escolher entre um ou outro prazer, ele ndo hesitard em escolher os praze-
res irracionais, pois considera a satisfagdo dos prazeres irracionais superiores
aos ditames da razdo.

O alvo primeiro do élenkhos, portanto, sdo as opinides, mas de modo algum
ele se detém ai. Ao refutar as opinides de alguém, Sécrates torna injustificados
os desejos dessa pessoa. Seu interlocutor, portanto, é instado a mudar de dese-
jos e de vida. Mais que isso, se a conquista de Sécrates é completa, o interlocutor
¢ instado a seguir o modo de vida filoséfico, de perseguicao a sabedoria. E so-
mente para esses que a ciéncia é titil, somente para os que desejam a sabedoria
e que adéquam seus desejos a esse conhecimento. E por essa razio que a vir-
tude ndo pode ser ensinada, como podemos ensinar os outros saberes, porque
ela depende de uma disposigdo feliz da alma que lhe é anterior. Sécrates é um
educador, ndo ha divida. Mas o que ele faz quando estd educando? Sécrates
pratica seu élenkhos, que é também sua arte da conquista. Ele refuta as opinides
de seus pupilos e obriga-os a renegarem-nas. Mais ainda, provoca nesses pupi-
los o desejo pelo saber, atica neles a vontade conhecerem a verdade. Exorta-os
a modularem suas opinides e desejos de acordo com o saber, com a verdade,

e ndo de acordo com caprichos particulares que tém origem nas partes irracio-
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nais da alma humana. Proporciona aos outros a periagoge necessaria para uma
boa vida. Exorta-os, por fim, a se tornarem o mais parecido possivel com a
divindade, justamente através do conhecimento.

O saber que constitui a virtude é impossivel, divino, ultrapassa a capaci-
dade humana. Por essa razdo, se chamarmos de virtuoso apenas o sébio, ndo
encontrarfamos um tinico homem virtuoso. Para fugir dessa consequéncia, é
necessario mudarmos o sentido de virtuoso. Ele é agora o homem que busca
essa sabedoria, que deseja apreender esse saber 0 maximo possivel. E também
o homem que busca adequar seus desejos a esse saber, o homem que prefere os
prazeres racionais aos irracionais. Educar ndo é ensinar, por que educar nao é
tornar alguém sabio, o que é impossivel, mas tornar alguém amigo da sabedo-
ria. Portanto, o élenkhos deve ser lido ndo epistemologicamente, ndo como um
passo metodolégico importante antes de adentrarmos nos dominios do saber,
mas, antes, como um cortejo amoroso do filésofo ao ndo-fil6sofo, uma excitagdo
do desejo pelo saber no outro. Ou melhor dizendo, se o élenkhos nos prepara
para o saber é porque ele nos purifica das opinides e desejos falsos que impe-
dem que o saber tenha uma efetividade real.
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Resumo

No trecho 400c1-9 do Critilo, Sécrates faz algumas afirmagdes etimoldgicas a
respeito do termo ‘corpo’ (c@ua): 1) que é o timulo (cfjud) da alma, 2) que
é por intermédio dele que a alma significa (onuaiver) e 3) que é como um re-
cinto (nep{Bolov) onde a alma é conservada (c¢)ntou), a imagem de uma prisdo
(Beopwtnpeiou eixéva). Neste artigo, pretendo examinar separadamente cada
uma dessas etimologias, a fim de explorar ndo apenas os seus aspectos con-
cernentes ao tema da separacéo entre corpo e alma, mas também as suas con-
sequéncias para a relagdo entre o nome e aquilo que ele designa - tema mais

especifico ao contexto dialégico em que as referidas etimologias se inserem.
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Abstract

In section 400c1-9 of the Cratylus, Socrates makes some etymological statements
regarding the term 'body’ (c&uo): 1) that it is the soul’s tomb (cfjud), 2) that
through it the soul signs (onuaivet) and 3) that it is like an enclosure (nepiBoiov)
where the soul is kept safe (o({ntar), in the image of a prison (Seouwtneiov
elx6va). In this article, I intend to examine each of those etymologies separately,
in order to explore not only their aspects concerning the theme of the separation
of body and soul, but also their consequences for the relationship between the
name and that which it designates — a more specific theme to the dialogical

context in which the mentioned etymologies are inserted.
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Dentre outras coisas, Sécrates nos ensina que o modo como um homem
morre é reflexo do modo como viveu. A coragem com que o professor Mar-
celo Pimenta Marques enfrentou a morte resulta, sem dtivida, da coragem com
que se dedicou a Filosofia ao longo de toda a sua vida. Este artigo é dedicado
a ele, porque procura decifrar uma parte daquilo que, no Critilo, Sécrates nos
diz a respeito da relagdo entre corpo, alma, vida e morte 2.

Introducao

No trecho 400c1-9 do Critilo, Socrates faz algumas afirmagdes etimoldgicas
a respeito do termo corpo (c&ua): 1) que é o timulo (ofjud) da alma, 2) que
é por intermédio dele que a alma significa (onuaiver) e 3) que é como um re-
cinto (nepiBorov) onde a alma é conservada (o{nton), a imagem de uma prisdo
(Beopwtnplou eixdva). Esta tiltima afirmacdo, que faz a raiz etimoldgica de séma
remontar ao verbo sézo, ¢ nomeadamente atribuida aos 6rficos. Embora os in-
térpretes costumem reconhecer af trés, ou pelo menos duas® etimologias da
mesma palavra, é costume também colapsarem essa variagdo nas etimologias,
projetando a dltima delas — a 6rfica - sobre a(s) anterior(es).

Isso em geral se justifica pelo fato de que a compreensdo do corpo como pri-
sdo da alma - que no Critilo se relaciona com a etimologia érfica de séma por sézo
- reaparece duas vezes no Fédon (62b e 82e, onde os termos usados sao, respecti-
vamente, @ppoupd, isto é, “posto de vigilancia”, e elpyuos, ou seja, “prisdo”), o que
aparentemente torna a etimologia 6rfica mais pregnante do que a(s) outra(s) no
tocante a compreensao platonica da relagdo corpo/alma. E ainda, porque tanto
em Gorgias (493a) quanto em Fedro (250c-d) Socrates reutiliza explicitamente a
etimologia de séma (corpo) por séma (tdmulo) que caracteriza a primeira expli-
cagdo etimoldgica do Critilo, mas parece remeté-la também a uma ambiéncia

6rfica — o que no Critilo s6 é feito com a tltima etimologia. Todo esse conjunto

2. Uma primeira versdo deste texto foi elaborada para o evento de Filosofia Antiga de 2015 da
UER], organizado por Izabela Bocayuva. Agradego-lhe pelo tema sugerido, o corpo, bem como
a todos os presentes, pelas frutiferas discussdes. Uma segunda versdo do artigo foi apresentada
em evento de Filosofia Antiga em 2017 na UFR], organizado por Carla Francalanci. Agradego tam-
bém a Carla pela oportunidade, bem como a todos os presentes pelas ricas sugestdes, largamente
incorporadas a esta versao final do trabalho.

3. Segundo a tradutora Catherine Dalimier, embora a acepgdo de ttimulo seja desenvolvida em
primeiro lugar e a de sinal ou signo em segundo lugar, ambas se conectam justamente na medida em
que o timulo recebe este nome, séma, por ser um sinal, isto é, por sinalizar o local onde o cadaver
estd enterrado. Logo, embora o segundo passo seja identificado por muitos como uma segunda
etimologia, ela considera que serd um desdobramento da mesma etimologia de séma por séma, e
ndo uma segunda etimologia.
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de passagens, portanto, nos leva a desconfiar que ndo apenas a tltima etimo-
logia do Critilo, mas também a primeira delas seja de fato 6rfica e se relacione
com a iniciagdo nos mistérios e a depuragdo da alma. Nesse caso, explicar que
o corpo é o timulo da alma e afirmar que é prisdo da alma seriam duas formas
de dizer mais ou menos o mesmo.

Penso que tais argumentos sdo de fato relevantes. Ainda assim, o que eu
gostaria de alegar aqui é que, mesmo que consideremos a primeira etimologia
do Critilo como pertencente a uma ambiéncia 6rfica, ainda assim é vantajoso,
para fins hermenéuticos, separa-la da outra, isto é, a nomeadamente 6rfica. Di-
zer que, por um lado, a) séma parece derivar de séma, mas que, por outro lado,
b) provavelmente deriva de sdzo, ndo sdo, no Critilo, duas afirmagdes equiva-
lentes. Ainda que ao fim possam complementar-se, é preciso reconhecer que
dizem coisas bastante distintas. Até porque, entre uma e outra afirmagéo, en-
contramos uma forte relagdo entre séma e semainein, o que ndo parece remeter a
temas 6rficos. O que pretendo, neste artigo, é evitar o colapso das etimologias
de soma no Critilo, a fim de explorar algumas possibilidades de compreensao

da relacdo corpo/alma que, de outro modo, permaneceriam ocultas.

1. SOma e séma

Antes de mais nada, vejamos mais uma vez a passagem do Critilo:
Hermégenes: E que diremos agora do termo que se lhe segue?
Socrates: Referes-te ao corpo?

Hermogenes: Sim.

Socrates: Esse me parece possuir varias interpretacdes, e se o modi-
ficdssemos um pouquinho possuiria mais ainda. Uns afirmam ser
o timulo da alma, na medida em que ela ali est4 presentemente en-
terrada, e ainda porque é por intermédio deste que a alma significa
as coisas que significa, entdo é nomeado corretamente signo. Mas
parece-me mais provével terem sido os 6rficos a estabelecerem este
nome, sob a alegagdo de que a alma é punida, por causa das faltas
cometidas, e tem esse recinto a fim de ser guardada, a imagem de
uma prisdo; eles pensam entéo ser [o corpo] isso da alma: guarda —
exatamente como é nomeado - até que ela tenha pagado as dividas,

e nada é preciso alterar, nem uma letra do nome 4,

4. Cratilo, 400b9-c9. Tradugdo de Carlos Alberto Nunes, ligeiramente alterada.{EPM.} 'AX\& 61
10 petd Tolto ndc eduey Exev; {XQ.) To odua Aévee; {EPM.} Noil. {XQ.} TTodoy i pot do-
xel T00T6 ve- Av PEV %ol opxpdv T Topaxhivy, xol Tévu. %ol Ydp <ofiud> Tivée ooty adTod Elvor
e Quyxfic, o Tedappévne év 18 VOV TapdvTL: xol dLoTL ol ToUTw <onualvel> & &v onualvn 1 Guyd,
xol todTy “ofiua” Spdec xaheicVou. doxolot wévtol ot udhiota Yoo ol dupl ‘Oppéa Tolto T
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O primeiro passo, como vimos, esclarece que alguns dizem ser o corpo o ti-
mulo (séma) da alma. A palavra séma possui a acepgdo de tiimulo, mas também
de ‘signo, carater distintivo, marca, tudo o que faz reconhecer alguma coisa’.
E sindnimo de semeion, isto é, o sinal ou signo, cuja funcdo, semainein, é mar-
car, fazer um sinal ou em certos casos dar uma ordem; ou ainda, e sobretudo
ao longo do desenvolvimento posterior da palavra, indicar e significar. Estas
acepgdes de séma, entretanto, s6 serdo exploradas pelo autor no segundo passo
do trecho citado.

Neste primeiro passo, nota-se pela explicacdo de que “a alma encontra-se
presentemente enterrada ali” que a referéncia é, ndo aos signos em geral, mas
ao signo especifico que é o timulo ou a estela funerdria. Ao que tudo indica, o
tamulo ganha o nome de séma na lingua grega justamente por ser o sinal pelo
qual reconhecemos um local especifico. Séma é o monumento ftinebre erguido
em memoria de alguém no lugar exato onde seu corpo morto encontra-se se-
pultado. Nesse sentido, é importante ressaltar que, justamente por ser o sinal
de que ali se encontra um corpo morto, ou os seus 0ssos (em caso de crema-
¢do), 1) o timulo ndo é propriamente o local, mas a marca de um local; 2) ndo
de qualquer local, mas do local especifico onde jaz a morte de alguém.

Logo, se o cadaver € o signo da auséncia de vida, ou seja, da auséncia efe-
tiva do homem vivo ao qual correspondia aquele corpo (séma) °, entdo o timulo
ndo pode marcar sendo tal auséncia. Marca-a, contudo, de um modo bastante
peculiar, ja que, sendo o trago da morte e da auséncia, o timulo é ao mesmo
tempo a marca da presenca do cadaver. Como visto, 0 monumento finebre é
aquilo que sinaliza o local exato onde alguém esta enterrado, ou ainda: onde
algo, a0 menos um corpo morto - talvez seus ossos ou cinzas - esta presente.
Nesse sentido, a estela funeraria é também o prolongamento de um corpo pre-
sente. A meu ver, o ponto central a ser destacado no primeiro passo do trecho
platonico reside ai: se o timulo ndo é exatamente o local, mas antes a marca de
um local, e se sob a marca situa-se um caddver ou seus restos, entdo a marca é
o sinal visivel de algo que ndo se vé. Como diz explicitamente a passagem: de
algo que estd ali enterrado, que esta sob a terra, algo cuja visdo é impedida pelo
elemento opaco. Guarde-se entdo essa primeira conclusdo: o timulo é a marca

Svopa, Og dlxmy ddolong thc Puyfic Bv 81 Evexa didwaoty, Toltov 8¢ nepifolov Exely, Tva <adlnTar>,
deopwtneiou eixdva elvon odV Tfic Yuyfic Tolto, Honep adto dvopdletal, Ewe &v Exteion T& 6pelhd-
ueva, [t0] “odua,” xol 00dEY delY Tapdyew 00d” EV Yl

5. Uma lembranca interessante: segundo Snell, em A Descoberta do Espirito, séma jamais é usado
na Iliada para se referir a um corpo vivo, mas apenas a um corpo morto, um cadaver. Um exemplo
disso é o verso 79 do Canto VII, onde Heitor diz: “Mas restitua meu corpo (séma), que possam,
depois, os Troianos (...) & pira sagrada entrega-lo”.
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visivel da presenga invisivel de um corpo morto ou de seus restos.

Além disso, entretanto, é importante destacar também que a funcéo do ta-
mulo, para além de meramente marcar o local, é ndo deixar que a vida ausente
do corpo morto presente sob a terra caia no esquecimento. Através dele, sabe-
mos ndo apenas que o cadaver estd ali, mas também quem foi, quando viveu e
morreu, quais sdo os seus feitos e as suas palavras®. A autora C. Joubaud, em
seu livro sobre o corpo humano na filosofia platdnica ’, lembra muito pertinen-
temente que, a0 mesmo tempo em que marca a morte, o tiimulo serve também
para rememorar a vida. Segundo a autora,

Originalmente, [séma €] estela funeraria sobre o timulo do heréi
morto, devendo lembrar para as geracdes futuras o nome, a glé-
ria e as exploragdes do morto: é um signo distintivo, que permite
localizar um ttmulo. O séma equivale ao mnéma, monumento co-
memorativo ou lembranga, segundo o Bailly. (...) Dado que o heréi
desapareceu do circulo dos vivos, trata-se de preencher sua ausén-
cia e de impedir o esquecimento. Dois mecanismos situados sob
o signo da memoria sdo realizados: de um lado o relato épico, de
outro lado o sema.8

De fato, ndo sdo poucas as passagens homéricas que corroboram essa obser-
vacdo. Na Odisseia, por exemplo, a alma de Elpenor, companheiro de Odisseu,
lhe suplica no Hades:

...onde te rogo, chefe, que me rememores (mnésasthai)!
Nao me abandones insepulto e sem lamento,

quando te fores (numes néo te punam por

mim!), mas com minhas armas todas me incendeia

e a beira do oceano cinza erige o timulo (séma)

de um infeliz: vindouros saibam que eu vivi!

Como se nota, a relagdo entre o timulo e a memoria é clara: permanecer in-
sepulto é estar condenado ao esquecimento, é como nunca ter vivido. O mesmo
pode ser verificado na Iliada, na seguinte fala de Heitor, por exemplo:

Se Febo Apolo, porém, me fizer vencedor do adverséario,

despoja-lo-ei da armadura e, levando-a para Ilio sagrada,

6. Agradeco ao Professor Franco Trabatonni por ter me lembrado que o timulo grego é muitas
vezes eloquente, pois traz palavras escritas.

7. Em seu estudo intitulado Le corps humain dans la philosophie platonicienne, Catherine Joubaud
questiona a nogdo segundo a qual Platdo atribui uma forte negatividade ao corpo, sem no entanto
afirmar propriamente o contrario disso. Antes, a autora nuanga suas consideragdes sobre o tema,
analisando de um modo sutil passagens consideradas decisivas no tocante ao assunto do corpo na
obra do filésofo. Com o intuito de estudar especificamente o Timeu, ela passeia preliminarmente
por outros didlogos, citando trechos nos quais o autor - mesmo sem chegar a fazer uma apologia
do corpo - nem sempre parece estar inclinado a condena-lo.

8. Joubaud, 1991, p. 196.

9. Odisseia, Canto XI, versos 71-76, tradugdo de Trajano Vieira.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



109

no templo irei pendura-la de Apolo, frecheiro infalivel,

mas o cadaver seré restituido aos navios simétricos,

para que os fortes Aquivos cacheados lhe deem sepultura

e um monumento (séma) lhe elevem na margem do largo Heles-

ponto,

para que possam dizer as pessoas dos tempos vindoiros,

quando, em seus barcos de remos, cruzarem o mar cor de vinho:

“Eis o sepulcro (séma) de um homem que a vida perdeu ha bem

tempo;

pelo admiravel Heitor, em combate esforgado, foi morto’.

Isso dirdo, certamente, imortal ha de ser a minha gléria (kléos). 10

Nessa passagem - que traz o ponto de vista de um Heitor imaginando-se a

vencer um inimigo - é curioso que o timulo do adversario sirva para guardar
a memoéria da gldria, ndo do assassinado, mas do assassino. De todo modo,
mantém-se a conotagdo do timulo, que se eleva da terra ndo apenas para mar-
car o local de um cadédver, como também para rememorar o percurso da vida
que dele se ausentou. Como afirma Joubaud, o séma é similar ao mnéma e, conse-
quentemente, também ao poema - ao menos o poema épico - na medida precisa
em que todos constituem mecanismos de salvaguarda da memdria e da pre-
senca de um morto. Marcar e rememorar sdo, assim, as duas fun¢des primarias
desse signo que é o tamulo grego '!.

2. Soma e semainein

2

Na continuagdo da sentenga analisada, Sécrates afirma que é “por intermé-
dio do corpo que a alma significa (semainei) as coisas que significa, sendo entdo
nomeado corretamente signo (séma)”. O mesmo séma que no primeiro passo
remetia ao tdmulo remete no segundo passo aos sinais e marcas em geral, dos
quais o timulo é um exemplo. Sécrates agora diz que mediante o corpo a alma
dé sinais, indica, expressa, manifesta o que quer manifestar. Assim sendo, o
corpo é signo, marca, traco ou indicio, manifestacdo ou expressdo da alma.

Dando mais uma vez a palavra a Joubaud: “Se o corpo é igualmente um signo,

10. Iliada, Canto VII, versos 81-91, traducédo de Carlos Alberto Nunes.

11. Uma outra passagem interessante, mas que ndo traz a palavra séma, e sim seus sindnimos
tiimbo e stéle, sdo os versos 456 e 457 da Ilinda, onde Hera diz a Zeus que sepultura e estela funeraria
sao presentes honorificos (géras) dedicados aos mortos, ou seja, sdo analogos aos espélios de guerra.
Agradeco a Tatiana Ribeiro por ter me presenteado com todas as passagens homéricas que citei aqui
neste artigo. Foi ela quem realizou essa importante coleta e quem me chamou atengdo para todos
os detalhes envolvidos nos trechos citados.
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é porque ele € o lugar de manifestacdo da alma: por seu intermédio, a alma faz
sinal, ela se exprime através das atitudes, pelo rosto e seus 6rgdos, etc.” 1.

Note-se que agora Socrates s6 pode estar se referindo ao corpo vivo. Apenas
0 corpo em movimento, o corpo que se nutre, que se modifica, que cumpre suas
fungdes e se move pode manifestar e ser indicio, sinal ou prova de que ali se si-
tua uma alma, da qual ele é uma espécie de marca. Isso nos leva a concluir que
as duas primeiras partes da sentenca complementam-se e esclarecem-se mu-
tuamente, formando uma analogia em sentido estrito, a saber: o timulo esta
para o corpo morto assim como o corpo vivo estd para a alma. O corpo vivo,
portanto, é séma da alma porque sinaliza que ela est4 presente ali - mas ndo ne-
cessariamente no sentido de estar presa naquele local (nunca é demais repetir
que a fungdo do tiimulo ndo é prender o corpo morto) - e sim porque as expres-
sdes vocais e corporais, as varias linguagens do corpo vivo, sinalizam que uma
alma esta naquele corpo, ainda que invisivel, regendo-o. E sdo essas expressoes
que indicam e tornam visivel uma tal regéncia. Mais uma vez, portanto, o séma
rememora. No caso do corpo vivo, ele ndo nos deixa esquecer da presenca da
alma. Ainda que nédo a possamos enxergar diretamente, o corpo ndo cessa de
marcar visivelmente sua presenca invisivel.

Ora, é precisamente o conjunto dessas observagdes a respeito das fun¢des
do timulo - bem como o que elas nos dizem sobre o corpo - que tende a ser ofus-
cado pela ambiéncia 6rfica, quer da tltima etimologia, quer da prépria imagem
tumular. E ainda que essa imagem seja de fato utilizada por Platdo em outros
didlogos a fim de desafiar certas concepgdes a respeito da vida e da morte, é
importante registrar a peculiaridade contextual do Critilo, onde o que estd em
jogo sdo as varias compreensodes da relagdo entre nome e coisa nomeada: desig-
nagdo, indicagao, significagdo, sinaliza¢do, ou seja, fungdes semanticas em sen-
tido amplo. Por esta razdo, é importantes explorar esse traco separadamente.
No contexto do Critilo, ele sugere que, o que quer que a alma expresse, ela s6
podera expressa-lo ou bem por meio da linguagem, ou bem por meio dos ges-
tos, expressoes e atitudes corporais. Sdo as vozes, as palavras da lingua e os
movimentos do corpo que indicam a existéncia da alma que néo se vé. Sdo eles
que a tornam quase que palpével, em todo caso visivel; é a dinamica organica,
do corpo como drganon, como instrumento da alma, que é capaz de po-la diante
de nossos olhos.

Guarde-se agora essa segunda conclusdo: para o corpo, ser timulo é ser

12. Joubaud, 1991, p. 196/197.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



111

indice, indicio, signo e sintoma da alma 13, Assim como uma doenca nao se
vé sendo através dos sintomas que a indicam, mas ao mesmo tempo sintomas
ndo sdo a causa da doenga e sim o contrario, do mesmo modo o corpo se mexe
porque é mexido por uma alma, que por sua vez é sinalizada e manifestada por
meio do corpo.

3. SoOma e so6zo

Aqui chegamos finalmente a etimologia explicitamente 6rfica do trecho em
questdo. Nesse terceiro passo, Sécrates diz que a hipétese que considera a mais
provéavel é que os 6rficos tenham estabelecido esse nome, séma, por crerem que
a alma precisa ser punida por certas faltas: até que tenha pagado suas dividas,
precisa permanecer em algum recinto, peribolos - o corpo - a fim de ser guardada,
sozetai; mas também mantida, conservada, preservada, salva - outras tradugées
possiveis para o verbo sézo. E desse verbo que Socrates deriva o substantivo
séma, a guarda ou a preservacado, que por sua vez d4 origem ao nome do corpo:
soma. O corpo ndo é propriamente a puni¢do ou a razdo da puni¢do, mas antes
o local onde esta alojada, guardada e conservada a alma, até que tenha pagado
suas dividas e, portanto, tenha sido devidamente punida.

H4, porém, uma espécie de enigma 6rfico na passagem, que consiste na afir-
macdo de que, além de hospedada nesse recinto corporal e guardada por ele
durante o periodo de punic¢do, a alma também esta presa e atada a ele - ja que
temos af a explicita comparagdo do corpo com uma prisao (desmotériou etkona).
O que causa espanto e faz enigma, portanto, é precisamente a jun¢do de duas
informagdes pouco harmoniosas: a) o verbo sézo, que nos remete ao campo se-
mantico da guarda, da salvaguarda, da salvagdo e da preservagdo e b) a prisao,
que nos remete a nogdo de punigdo, condenacédo e pagamento de dividas. Por
um lado, é facil compreender que Platdo precisou inserir no trecho o verbo sézo
para dele derivar séma, guarda, donde séma, corpo. Nédo é nada facil, por outro
lado, encontrar meios de compreender a estranha associagdo entre salvagdo e
punigéo.

Nesse caso, creio que a famosa passagem do Fédon anteriormente aludida,
a saber, 62b1-5, pode ser de grande auxilio, porque traz um enigma analogo.
Antes de mais nada, € preciso lembrar que a passagem fornece uma resposta a

seguinte dificuldade manifestada por Cebes e corroborada por Socrates: Filo-

13. Ainda segundo o Bailly, a técnica dos sinais, isto é, a semi6tica, ou he semeiotiké, consiste
precisamente em uma observacdo médica dos sintomas.
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lau e outros sabios afirmam que o suicidio ndo é coisa permitida nem mesmo
aqueles para os quais a morte seria preferivel a vida, por mais razdo que eles
tenham para pensar isso (61e-62a). Para explicar o motivo dessa afirmacao, que
a primeira vista soa irracional (dlogos), Socrates utiliza uma explicacdo (I6gos)
usada, segundo ele, pelos adeptos dos mistérios: “E uma espécie de posto de
guarda (phrourd) * o lugar onde nés, homens, vivemos, e é dever ndo libertar-se
a si mesmo, nem evadir-se” 1°. Admite, porém, que essa explicagdo 6rfica nao é
menos enigmatica (“tdo grandiosa quao pouco facil”) do que a fala de Filolau,
pois afirma que os homens vivem em uma espécie de posto de vigilancia do
qual anseiam por evadir-se e, no entanto, é-lhes interditado decidir o momento
de tal evasdo. Por mais que deixar a vida seja um bem, os homens ndo podem
proporcionar esse bem a si mesmos. E entdo que Sécrates acrescenta a sua pré-
pria explicacdo para o fato: “os deuses sdo aqueles sob cujo cuidado estamos,
e nés, homens, somos uma parte da propriedade dos deuses”. Claro estd que,
segundo Socrates, sdo os deuses quem reconhecerd o momento propicio para a
libertacdo dos homens de seu posto de vigilancia. Cabe a eles, e ndo a cada um
de nés, determinar esse momento. Sao eles os juizes que fixam a nossa sentenca
e que garantem que ela seja cumprida. Se nos encontramos sob seus cuidados e
se esses cuidados ndo incluem, ou tardam a incluir, a nossa libertagao, é porque
eles julgam que sermos devidamente punidos e purificados é vantajoso para
nos.

Ademais, é importante notar ainda que a passagem como um todo possui
um tom decididamente militar, como demonstram alguns intérpretes . Nao

14. O termo utilizado aqui, phrourd, é bastante discutido neste contexto, pois, embora seja muito
frequentemente traduzido por prisdo, significa antes posto de guarda e de vigilancia, bem como
custédia. Em verdade, o verbo phrouréo, assim como todos os seus derivados que pude verificar
(tais como phrotirema, phrotirion, phrouris e outros) remetem muito mais a guarda, no sentido da
vigilancia e da sentinela, que desemboca em alguma medida na salvaguarda daquilo que se vigia,
do que propriamente a prisdo. Remetem a prisdo apenas em sentido secundario, precisamente
como uma fortaleza pode ser também uma prisao.

15. Eis a passagem toda, Fédon, 62b1-5 (traducdo de J. Cavalcante de Souza, J. Paleikat e J. Cruz
Costa, modificada): “Poder-se-ia com efeito, volveu Sécrates, opinar ser isso algo irracional. To-
davia, ndo é assim, e, muito provavelmente, ai nio falta alguma razao (I6gos). A esse respeito ha,
mesmo, uma explicagdo (Idgos) que usam os adeptos dos mistérios: ‘E uma espécie de posto de
guarda o lugar onde nds, homens, vivemos, e é dever ndo libertar-se a si mesmo, nem evadir-se’.
Explicagdo essa, sem duvida, que me parece tdo grandiosa quéo pouco facil! Mas ndo é menos
exato, Cebes, que af se encontra justamente expresso, creio, o seguinte: os deuses sdo aqueles sob
cujo cuidado estamos, e ndés, homens, somos uma parte da propriedade dos deuses.

Kot yap &v 86Eeiev, €on 6 Twxpdtng, ot Y elvar dhoyov: ol pévtol AN lowe v’ €xel Tivd Ao-
YOV. 6 uev 0V €V dnoppRTolc AeYOUEVOC TIEPL ADTHY AOYO0C, (¢ EV TIvL Ppoupd EcpeV ol &vipmmol xol
00 Bel BN €auToOV Ex TadTNG AELY 00 drodidpdoxety, péyag € Tic Lot palveTal xol 00 pddlog dudelv-
o0 YévTol AN 6B Y€ pol doxel, & Kéfng, eb AMyeodon, 10 Yeole elvar AUGBY TOUC ETUENOLIEVOUS
%ol NUEC ToLE Avdpdroug v THY xTNUdTwy toig Yeoic elvat.

16. Ideia cujo desenvolvimento conheci pela primeira vez na dissertagdo de Vitor Milione intitu-
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é, portanto, descabida a seguinte comparacdo: somos vigilantes e soldados de
um exército comandado por generais deuses, que a0 mesmo tempo sdo propri-
etarios e “cuidadores” desse exército que comandam. Ansiamos pelo fim da
guerra, sabemos que esse fim serd doce, porém nao temos o direito de deser-
tar enquanto a guerra néo tiver findado — ou ao menos enquanto nao tiver sido
esgotada a possibilidade de participacdo de cada um nessa guerra. Nesse in-
terim, somos ao mesmo tempo guardas vigilantes e guardas vigiados. Nosso
posto nos permite guardar, mas também nos guarda e protege.

Se for licito, portanto, transportar a imagem bélica do enigma do Fédon para
o enigma do Critilo, teremos que, uma vez que o corpo é o recinto onde se
consuma a puni¢do da alma e ao mesmo tempo o local de sua guarda e con-
serva, ele talvez funcione como uma espécie de prisdo-trincheira, ou de prisdo-
muralha. Ou seja: para que possa pagar a sua divida, a alma precisa estar ndo
s6 presa, mas também a salvo, tanto entrincheirada quanto protegida em uma
fortificagdo. E evidente que o transporte de conclusdes de uma passagem para
a interpretacdo da outra pode ser bastante problematico. Creio, entretanto, que
nesse caso ele estd autorizado, sendo pela presenca explicita dos ¢rficos com
seus mistérios e enigmas, ao menos pelo fato de que fornece uma forte hipétese
interpretativa para a passagem cratilica em questdo. Assumindo entdo o funci-
onamento dessa imagem, é possivel depreender disso que 1) na acepgdo 6rfica,
o corpo serve como o alojamento da alma enquanto ela é punida, e ainda 2) que
tal local — em primeira instancia apenas um peribolos, isto €, algo que esta em
torno envolvendo e protegendo, a casca ou a concha - acaba atuando também
como uma prisdo, pois ndo podemos desatar-nos desse recinto. Estamos presos
dentro dele e provisoriamente ligados a ele, porque sé nele podemos consumar
nossa punigao.

4. Conclusdes para as etimologias de sé6ma

Em relacdo ao conjunto etimolégico de séma no didlogo Critilo, portanto, é
importante frisar que as pelo menos duas etimologias contidas nos trés pas-
sos analisados aqui nos ddo informagdes bastante dispares a respeito do nome
em questdo. Isso ndo significa, contudo, que essas etimologias ndo possam ser

lada A Apologia de Sécrates no Fédon: a filosofia como exercicio de morte (UFF, 2015). Nas paginas 30-33,
ele faz um grande levantamento das vérias traducdes de phrouri e das tradi¢des interpretativas em
que tais tradugdes desembocam. Como autores que adotam sentidos mais associados a ideia de vi-
gilancia do que de cércere, ele cita: Robin, Archer-Hind, Burnet e Taylor, Dixsaut, Boyancé, Burger
(que declara serem ambos os sentidos do termo aceitaveis), Dirlmeier, Kassner e Friedlander.
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examinadas de modo a se interrelacionarem, nem que ndo se possam extrair
delas informag6es complementares. Penso, alids, que uma dessas importantes
relagées entre os distintos passos do trecho do Critilo ja veio a tona na andlise
precedente, sem prejuizo nem da primeira, nem da dltima etimologia. Trata-se
das evidentes rela¢des entre as fungdes do séma - a saber, indicar, marcar e re-
memorar - e as funcdes associadas ao verbo sézo - guardar, salvar, salvaguardar.
Afinal, rememorar é salvaguardar o morto, marcando a sua morte e salvando
a memoria da sua existéncia. Tanto a marca do cadédver pelo timulo quanto a
sinalizacdo da alma pelo corpo vivo se tangenciam precisamente na fungdo da
salvaguarda de algo que poderia ser esquecido por estar escondido sob um ou-
tro. No caso do corpo morto, escondido sob a terra. No caso da alma, escondida
“sob” o corpo vivo, recinto que a protege e a prende simultaneamente.

As etimologias como um todo afirmam, portanto, a dubiedade do corpo: se
por um lado enlaga, ata e prende, por outro lado indica a existéncia da alma e,
além disso, é aquilo que permite que a alma permaneca ali onde precisa estar
até que seja dispensada de suas tarefas punitivas. E até que esteja preparada
para obter sua dispensa do exército. O que podemos encontrar na soma das
passagens, portanto, é uma leitura ambigua da relagdo alma/corpo e, por ex-
tensao, da relagdo vida/morte. Sendo caracterizado como um recinto, peribolos,
tanto envolvente e protetor quanto oprimente, o corpo ndo apenas cumpre uma
fungdo simultaneamente temporaria e necessaria, como também desempenha

um papel a um sé tempo nocivo e salvador.

5. Notas finais para o Crdtilo

Fazendo um breve resumo do que foi obtido até aqui: é possivel dizer que
o Sécrates platonico faz no Critilo duas leituras do corpo, em sua relacdo com
a alma: de um lado uma leitura semantica e de outro lado uma leitura perib6-
lica, mais diretamente relacionada a ambiguidade da salvaguarda e da punigdo
da alma — temas notadamente 6rficos. Esta dltima ndo se resume ao Critilo,
mas encontra-se aqui e acold, dispersa em textos tais como o Gérgias, o Fedro e
o Fédon. Aquela, por sua vez, parece-me ser, até onde pude examinar e salvo
engano, uma imagem peculiar ao Critilo e ao seu contexto linguistico, e tal-
vez tenda a ser negligenciada ou ofuscada pela outra justamente por ser uma
imagem impar. E ainda que muitas rela¢es entre ambas as imagens possam

e devam ser feitas, talvez seja relevante separar as diferentes leituras de séma,
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isolando a etimologia semantica e abrindo possibilidades inéditas no que diz
respeito a significacdo psiquica do corpo. Por isso, é tomando mais a imagem se-
mantica do que a peribdlica que faz sentido esbogar um raciocinio a respeito do
tema deste didlogo em particular, a saber, to 6noma. Nesse sentido, irei concluir
este artigo fazendo algumas observagoes livres e gerais a respeito da totalidade
do Critilo, a partir das anélises desenvolvidas até aqui.

Para ndo evocar um vago ‘contexto’ do dialogo, lembro que ao longo do
Critilo, e por diversas vezes, as palavras, ta onomata, funcionam como um sinal,
séma ou semeion, na medida em que significam, semainousin. Para extrair algu-
mas consequéncias desse fato, limitar-me-ei a citar uma tinica passagem '7: “E
assim, tudo o mais parece o legislador ter reduzido a letras e a silabas, criando
para cada um dos seres um sinal (semefon) e nome.” '8

Ora, se o timulo é sinal do corpo morto e o corpo vivo é sinal da alma, de que
o nome, dnoma, é sinal? O que ele indica e significa? Diz-nos explicitamente o
pequeno trecho acima: ele é sinal de cada um dos seres (hekdsto ton onton). A ex-
pressdo, porém, ainda ndo nos diz muita coisa. Serd que deveriamos entender
que, assim como para cada corpo deveria haver um timulo, para cada ser deve-
ria haver uma palavra? E, inversamente, que assim como cada timulo deveria
sinalizar o local de um corpo, cada palavra deveria sinalizar um ser em particu-
lar? A observagdo soa estapafiirdia, pois uma rdpida reflexdo nos leva a concluir
que uma concepc¢ado biunivoca da relagdo nomes/coisas é problematica e tola:
se cada ser — entendido como cada coisa que nos rodeia, visivelmente ou ndo -
precisasse de um nome, precisarfamos de uma lingua infinita. E, no entanto, em
parte do Critilo ao menos, mais precisamente no primeiro terco da obra, onoma
remete primeiramente as préprias coisas, exatamente como um nome proprio
designa alguém (que, alids, pode até estar presente, mas no mais das vezes esta
ausente; se 0s nomes se referissem apenas as coisas presentes, bastaria apontar -
estratégia cratilica; como isso ndo ocorre, precisamos dos nomes como substitu-

tos para os ausentes '’). Ndo parece ser por acaso que o exame das palavras no

17. Muitas outras, entretanto, poderiam ser evocadas. Por exemplo, apenas entre 394c1 e 394e6,
o verbo semainein aparece trés vezes, referindo-se ao significado de certos nomes.

18. 427¢7, traducéo de Carlos Alberto Nunes modificada. xol téAha ot gaivetou tpocfBi3dlety
Ol XOUTH YEAUULATOL Xoll Xt Td GUNAIPBAC EXAOTER TEY BVTWY ONUEIOV TE Xall BVOpa TOLEY O VouodETng

19. Seguindo essa linha de raciocinio, Aristételes, em Dos Argumentos Sofisticos, chama os nomes,
ndo a toa, de simbolos, moedas que sdo quebradas em dois: cada metade alude sempre a metade
ausente. E faz uma breve, mas explicita alusdo a questdo numérica:

Dos Argumentos Sofisticos, 165 a 5-12, tradugdo de Leonel Vallandro e Gerd Bornheim. E im-
possivel introduzir numa discussao as préprias coisas discutidas: em lugar delas usamos os nomes
como simbolos e, por conseguinte, supomos que as consequéncias que decorrem dos nomes tam-
bém decorram das préprias coisas, assim como aqueles que fazem célculos supdem o mesmo em
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Critilo parte precisamente dos nomes préprios e que as etimologias comegam
com nomes de herois.

Os problemas a que nos leva uma concepgdo biunivoca, calcada nos nomes
proprios, portanto ‘designativa’ da palavra, ndo serdo, todavia, contornados
por meio de uma ‘correcdo’ da concepcdo designativa ela mesma. Pelo con-
trario, a estratégia argumentativa de Socrates consiste em usar o processo de
designar alguém ou alguma coisa como paradigma do emprego das palavras,
refletindo posteriormente a respeito da seguinte pergunta: quais sdo precisa-
mente os seres que nomeamos quando nomeamos? E mais: quais sdo os que
podemos nomear? A questdo subrepticia - e aos olhos socraticos provavelmente
muito mais importante do que a pergunta relativa a naturalidade ou convencio-
nalidade dos nomes - é entender que coisas as palavras tém o poder de designar.

Serd logo mais, ja perto do final do didlogo, que, como quem conta um so-
nho, Sécrates anunciard: “Examina, meu admiravel Crétilo, o que tenho so-
nhado tantas vezes: se é licito afirmar que ha o belo e 0 bom em si, e assim cada
um dos seres, ou ndo?” % A expressdo é exatamente a mesma: para cada um
dos seres um nome e um sinal, para cada um dos seres um ‘em si’ e poder do
nome passa a ser entdao o de, dentre outras coisas, sinalizar e indicar esses ‘em si’
que correspondem aos (tipos e espécies de) seres. Como, porém, estes tltimos
ndo se veem - a ndo ser concretizados em seus exemplares particulares, ou seja,
parcialmente — entdo precisam ser sinalizados e significados por seus prolonga-
mentos visiveis, ou melhor, audiveis, que sdo as palavras. Alids, rapidamente
verificarfamos que - a ndo ser no caso em que empregamos nomes proprios na
presenca da pessoa designada, ou no caso em que especificamos a particulari-
dade de uma designacdo com um pronome demonstrativo (este, esse, aquele,
particulas que em todo caso povoam o Critilo da primeira a dltima linha) — os
empregos de palavras aplicam-se predominantemente a coisas ausentes e até
preferivelmente invisiveis. Neste tiltimo caso, coisas para as quais sequer po-
deriamos apontar. Apenas o nome é capaz de apontar para elas, de marca-las;
s0 ele torna-se indicio da presenca invisivel dessas coisas de que podemos falar.
Por meio de um material sonoro, a phoné, e mais especificamente por meio de

relagdo as pedrinhas que usam para esse fim. Mas os dois casos ndo sao semelhantes, pois os no-
mes sdo finitos, como também o é a soma total das férmulas, enquanto as coisas sdo infinitas em
numero.

20. Critilo, 439c6-d1, tradugdo de Carlos Alberto Nunes modificada: oxédou ydp, & Yovudote
Kpatihe, 6 EYmye TOANEXLC GVELPMOTT. TOTEROV PHUEY TL ElVaLL A TO XAAOV Xol dyardOv ol Ev Exoo-
ToV THV SVTmV 0UTw, 7| u1;

21. O que, evidentemente ndo pode ser entendido no sentido particularizante da expressao, mas,
antes, no sentido de que para cada tipo ou classe ou espécie de seres hd um ‘em si”.
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seu nucleo duro linguistico, fo onoma, o discurso (logos) tem a poténcia de tornar
visivel aos olhos da alma aquilo que os olhos do corpo muitas vezes ndo podem
ver.

Dai, naturalmente, segue-se o préximo passo: devemos confiar na materia-
lidade da voz e no nucleo significativo em que o onoma consiste para concluir o
que quer que seja a respeito dos seres que designamos e que podemos designar?
Ou devemos antes conferir se cada onoma se adequa ao que designa a partir de
alguma outra aproximacdo da coisa designada, que independa de seu nome?
A sugestdo do Critilo pende claramente para a segunda opgdo, mesmo que ndo
esclareca 0 modo como se dara essa outra aproximacdo. Todavia, ainda que
o método ndo esteja claro, o alerta soa cristalino: precisamos sempre verificar
se os sinais e marcas foram bem feitos, isto é, se de fato designam algo que se
constitua como um ser designavel, como um tipo de ser separdvel e em alguma
medida autébnomo. Os riscos da linguagem (e também a sua poténcia, evidente-
mente) sdo sempre iminentes, da polissemia e homonimia a anonimia: muitos
corpos em um mesmo local e marcados por um mesmo tamulo — vala comum
- um corpo despedacado entre varios tiimulos (esquartejado e semeado como
o Dioniso 6rfico) - ou mesmo um corpo sem sinalizagdo, sem memoria, sem
tadmulo algum, ainda a espera de suas honras fanebres. Refazendo o final do
Critilo com outras palavras: se o trabalho do onomaturgo puder ser comparado
ao de um coveiro por vezes distraido, entdo a investigacdo dialética equivalera
a uma escavagdo arqueoldgica que visa conferir a existéncia ou inexisténcia de

ossadas sob estelas funerdrias.
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Resumo

Pretendemos aproximar dois textos de Platdo: Repiiblica e Filebo, pensando
numa complementaridade entre a psicolégica das imagens verdadeiras e falsas
do prazer nesses dois didlogos. Para provar essa complementariedade mostra-
remos como algumas imagens na Repiiblica possuem relacdo com as imagens

apresentadas no Filebo.

Palavras-chave: Imagens, Prazer, Meméria, Filebo, Repiiblica.

Résumé

Ce travail se propose a comparer deux textes de Platon : La République et Phi-
lébe. Le but serait étudier la complémentarité entre la théorie psychologique des
images vraies e fausses du plaisir dans ces deux dialogues. Pour prouver cela,
nous allons montrer comment les images du plaisir dans la République sont

liés aux images du Philébe.

Mots-clés : Images, Plaisir, Mémoire, Philébe, République
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1. Introducio

A Repiiblica apresenta diversas teorias de Platdo que sdo desenvolvidas em
outras obras, de modo que ela parece uma grande sintese que entrelaga ind-
meras teorias. Temos a discussdo sobre a opinido verdadeira, a defini¢do de
alma, uma discussao sobre as virtudes, a relacdo dessas virtudes com o bem,
uma critica aos sofistas, uma discussdo sobre o papel da retérica, a relagdo entre
sensacdo e inteligibilidade das ideias, o papel da arte na educagdo e na cidade.
Tudo isso é apresentado em um continuum argumentativo que entrelaga ética,
psicologia, ontologia e politica.

Os comentadores que aproximam a Repiiblica do Filebo discutem em geral
as diferencas entre a apresentacdo do bem como transcendente ou imanente a
vida humana. Alguns defendem que o Filebo estaria respondendo as criticas de
Aristételes a respeito da “separagdo” do bem, ao colocar os homens na antes-
sala de um bem presente da vida humana, fornecendo uma discusséo sobre o
bem distinta da proposta na Repiiblica; outros defendem que ha uma comple-
mentariedade entre Repiiblica e Filebo porque a nogao de bem na Repiiblica nao
é tdo transcendente e separada assim, de modo que o Filebo ndo se contrapde a
Repiiblica.?

O presente artigo pretende contribuir com esse debate por uma abordagem
indireta desse problema, construida através do papel das imagens dos prazeres
nesses dois didlogos. Nossa resposta tende a se aproximar daqueles que nao
distanciam muito o projeto da Repiiblica e do Filebo, mas o problema da trans-
cendéncia ou da imanéncia da ideia do bem ndo cabera no escopo desse artigo.

As propostas que distanciam a Repziblica e o Filebo, a0 mesmo tempo em que
desprezam as imagens, dependem de uma teoria das ideias forte na Repiiblica
que seria revisada no Filebo.® Isso pode nos levar a hipétese contraria de que
para atingirmos uma efetiva aproximagdo entre Repiiblica e Filebo deverfamos
antes nos concentrar em uma diferenciagio das imagens verdadeiras ou falsas do
prazer nessas obras, como um modo de revisar inclusive a prevaléncia da teo-

ria das ideias na Repiiblica.* Mesmo percebendo um contexto semelhante en-

2. Para os que distanciam: ver Gadamer, 2009 e La Taille, 1999; para os que aproximam: ver
Bossi, 2008.

3. Muniz aponta muito bem essas quatro correntes interpretativas do Filebo e sua relagdo com a
Repiiblica (2012, p. 8).

4. Antes mesmo de sairmos da Repiiblica buscando respostas para as imagens em outras obras
do corpus é preciso propor uma diferenciagdo entre o idolo (eidolon), o icone (eikon), o simulacro
(phdntasma) e o paradigma (parideigma), defendendo que a utilizagdo dessas imagens, em deter-
minados contextos, indica para um carater inconfundivel e préprio de cada uma. Apresento uma
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tre Repiiblica e Filebo, é preciso investigar antes se existe semelhanca, diferenca
ou até mesmo alguma complementariedade no uso das imagens para falar do
prazer verdadeiro e falso. Assim, no presente trabalho pretende-se estabelecer
uma ponte entre as passagens do Filebo: 38a-40e e as da Repriblica IX: 581e-588a,
comparando os contextos argumentativos desses didlogos pelo uso de diversas
imagens (o icone: eikdn, o simulacro: phintasma e o idolo: eidolon).

Alguns comentadores tanto da Repiiblica, quanto do Filebo ndo vislumbram

um papel positivo para as imagens seja enquanto estao tentando distanciar >

ou
aproximar esses didlogos. ® Dentre os comentadores que se dedicam a discutir
as imagens no Filebo, a tendéncia é aproximar ou distanciar esse didlogo da
discussdo sobre o simulacro (phdntasma) e a imaginagdo (phantasia) do Sofista
ou do Teeteto, e nunca da Repiiblica;” no caminho oposto, os comentadores que
pretendem explicar as imagens na Repiiblica recorrem ao Fedro, ao Banquete e ao
Critilo,® mas nunca ao Filebo.

Os problemas dessas interpretagdes é que caminham entre o extremo de um
desprezo absoluto pelas imagens ou uma incongruéncia notavel no uso delas.
Essas leituras sdo tentadoras, mas ao adotarmos algumas dessas perspectivas
sem a devida diferenciacio de imagens, seja para desvalorizar ou valorizar as ima-
gens, corremos o risco de perder de vista o complexo horizonte psicolégico das
imagens dos prazeres apresentado no Filebo e na Repiiblica. O que pretendemos
evitar.

2. A alma

Antes de investigar a relacdo existente entre as imagens psicolégicas do pra-
zer nessas duas obras é preciso explicar como a propria alma se estrutura. Para
isso, seguiremos pela ponte que Platdo estabelece entre sua psicologia e a mu-
sica. Em geral, fala-se muito dos adjetivos utilizados para qualificar as rela¢des

entre as partes da alma que chegam a temperanga e a justica como algo harmo-

proposta nesse sentido no livro Por uma diferenciagdo das imagens na Repiiblica de Platdo (no prelo,
Editora da UEMG). Esse artigo é uma continuidade do projeto investigado nesse livro, que teve
como foco a Repiiblica.

5. Sobre essa proposta ver: GADAMER, 2009 e LA TAILLE, 1999.

6. Ver Bossi, 2008, em especial os capitulos 4 e 5. A autora se concentra na aproximacao entre
virtudes e bem nesses didlogos. Nosso trabalho estd bem préximo dessa posi¢do, sendo uma tenta-
tiva de complementa-la incluindo uma discussdo sobre as imagens das virtudes e dos valores, que
estd ausente em sua discusséo sobre o falso.

7. DELCOMMINETTE, 2003; TEISSERENC, 1999 e 2010; PINOTTI, 2010.

8. GONZALEZ (2012); TEISSERENC (2010).
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nico e sinfénico.’ Mas h4, na verdade, uma identidade ou isomorfismo estru-
tural que permite essa analogia da alma com a mtsica, na medida em que a dis-
posicdo e organizagdo dos prazeres da alma espelha a organizagdo estrutural da
propria musica em termos de unidade e multiplicidade. Esse isomorfismo é até
mesmo anterior a prépria metafora que qualifica a alma em termos musicais. '°

A pergunta fundamental sobre a alma na Repiiblica IV enfrenta a possibili-
dade de que duas partes e desejos distintos dirijam-se aos mesmos objetos ou a
objetos distintos ao mesmo tempo, sem que o movimento dessas partes destrua
a unidade da alma. Platdo pretende encontrar o nome que se pode atribuir as
diversas formas de manifestagdo do que é o mesmo desejo ou do que é outro de-
sejo em uma mesma pessoa. O exemplo utilizado é de um homem estatico que
ao mesmo tempo movimenta os bragos, sendo equivocado dizer que o mesmo
nele estd se movimentando e em repouso. O correto é dizer que por um lado
ele se movimenta e por outro estd em repouso, investigando, quase de modo
arqueolégico, se é possivel determinar aquilo que causou certo movimento a
partir de seu resultado. O filésofo procura identificar a origem, o poder ou a
causa do que gerou, produziu ou praticou o efeito perante o qual nos encontra-
mos. A possibilidade de estarmos parados e em movimento ao mesmo tempo
é condizente com a unidade de um tnico homem que faz a¢des multiplas sem
perder a unidade de si mesmo.

A tensdo entre multiplicidade e unidade que atravessa a defini¢do da alma
na Repiiblica aparece também no Filebo, sobretudo quando Sécrates afirma que
é facil contestar quem s6 defende a unidade ou s6 a multiplicidade das coi-
sas em geral. Nesse momento, Protarco imagina alguém dizendo para ele que
ele mesmo é um e multiplo: “Tu te referes ao caso de alguém afirmar que eu, o
mesmo Protarco, sou um por natureza e sou também multiplos Protarcos, opos-
tos uns aos outros: alto e baixo, pesado e leve e incontaveis coisas desse tipo?”
(14c-d). Esses argumentos sdo muito parecidos entre si. Ou seja, os mil modos

9. Os mesmos valores que Harte encontra nas estruturas sdo também aplicaveis a alma, como a
harmonia, a propor¢do, a mistura, o entrelagamento e a medida, de modo que “a presenga de tais
caracteristicas normativas sdo condi¢Ges para as estruturas”. Como salienta a comentadora, o valor
normativo da harmonia musical, que atravessa a relagdo entre parte e todo, faz com que questdes
éticas se envolvam nessa relagdo estrutural em Platdo. Isso pode ser visto na explicagdo dada por
ela a respeito da aproximagédo entre ontologia e musica no Filebo (2002, p. 177- 212).

10. Wersinger (1999) mostra como a posicao de Platao em relagio ao prazer é fruto de sua posicao
frente a musica, de modo que o conceito inicial pelo qual ela inicia seus argumentos é o de conso-
nancia para a partir disso explicar como que a oitava, por exemplo, é estabelecida pela consonancia
da nota mais aguda e da nota mais grave. Como a autora percebe, isso explica dois aspectos: um
de consequéncias politicas, pois a consonancia na cidade seria uma espécie de acordo que se dd
também entre a parte mais aguda e grave; outro, de consequéncias psiquicas, pois a temperanga na
alma do homem também é derivada da consondncia entre a parte mais aguda e mais grave.

Enunciagio Seropédica Volume 2 Ntimero 1 2017



123

diferentes de vermos aquilo que é o mesmo Protarco consiste ndo somente na
multiplicidade dos caracteres fisicos do que se vé com os olhos, mas também
pode ser atribuido a prépria alma de Protarco. !

A multiplicidade presente em algo uno surge diante de infinitos termos in-
termedidrios entre duas coisas. Mesmo que a alma néo seja vista como inde-
terminada ou infinita, é possivel defender que podem existir mais termos inter-
medidrios entre as trés partes da alma: a raciocinante, desejante e intempestiva.
Isso é apresentado na Repiiblica depois que Socrates define a justica como algo
pertencente as partes da alma, afirmando que se deve colocar em harmonia “as
trés partes de sua alma como se nada mais fossem que os termos da escala mu-
sical, o mais agudo, o mais grave e o médio e todos os termos intermedidrios que
possam existir, e, ligando esses elementos, de multiplo que ele era, torne-se uno,
temperante e pleno de harmonia” (443d).

Esse trecho da Repiiblica sobre a harmonia musical da alma aproxima a alma
do problema filosé6fico do infinito e do continuum que é levantado no Filebo. Mas
aqui ndo se pode deduzir que a “todas os intermedidrios que possam existir”
entre as trés partes da alma implica diretamente que existam infinitos interme-
diarios na alma como se ela fosse um continuum. O que esta sendo defendido
é que as partes da alma possuem um certo carater arbitrdrio e ndo definitivo
que serve para organizar os movimentos das partes da alma, sejam elas 3: ra-
ciocinante, desejante e intempestiva, ou 5: raciocinante, parte intermedidria,

desejante, parte intermedidria e intempestiva, 1> de modo que a harmonia tam-

11. Isso estd conectado ao presente dos deuses: “eu vejo esse caminho como um presente dos
deuses, lancado dos deuses, de algum lugar, junto com um fogo de intenso brilho por algum Pro-
meteu. E os mais antigos que eram superiores a nds e habitavam mais perto dos deuses, transmi-
tiram essa tradigdo: “as coisas que se pode sempre dizer que sdo vém do um e do muiltiplo e tem
nelas mesmas um limite e uma ilimitagdo inatos”. Se as coisas forem belamente dispostas em tal
ordem, devemos, entdo, admitir sempre para cada caso apenas uma forma para qualquer uma de-
las e devemos busca-la e certamente a encontraremos presente. Se entdo a apreendermos, devemos
depois de uma, examinar duas se houver; caso nao haja duas, devemos examinar trés ou qualquer
outro nimero. Devemos examinar da mesma maneira cada uma delas até que se veja essa unidade
original, ndo apenas como uma, multipla e limitada, mas também que se vejam quantos elemen-
tos ela tem; mas ndo devemos ampliar a forma do ilimitado a pluralidade antes de percebermos o
nimero total da pluralidade que existe entre o ilimitado e 0 um, e s6 entdo podemos nos despedir
dessas coisas e abandonar cada uma delas no ilimitado.” (Filebo, 16c-17a).

12. Bravo, ao explicar o método de divisdo no Filebo pensa que a divisdo ndo é dicotomica, de-
vendo seguir uma espécie de articulagdo natural, ndo podendo, pois, aceitar partes que ndo sejam
ao mesmo tempo espécies (2007, p. 21). Assim, ainda que haja infinitas outras partes da alma, as
trés espécies de alma mais importantes sdo a raciocinativa, a impetuosa e a desejante. Isso deve
ser mantido mesmo sabendo que Platdo menciona também cinco modos (trdpoi) de alma para se
referir a cinco formas de governos (Repiiblica IV 445c9-445d1; ver também livro IX 544d ss. sobre
os tipos de homens e de governo), aproximando ainda mais a alma da mdsica que se funda em
trés tons hegemonicos, trés espécies de tons, e dois semitons intermedidrios, havendo cinco partes
entre trés tons musicais. O intermedidrio tem a capacidade de participar ao mesmo tempo de duas
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bém pode ser explicada nesses termos. 1 Isso se conecta ao esclarecimento da
discussédo sobre o uno e o multiplo no Filebo porque nao é nada estranho afirmar
que as coisas unas sdo multiplas e com partes indeterminadas a partir de um
resultado intelectivo ou discursivo. De certo modo, a importancia de decidir se
a alma tem partes contdveis ou ndo é algo tempordrio e o tinico modo possivel
de falar da alma. No fundo, mesmo quando as partes ndo sdo partes tltimas
indivisiveis ou atdmicas, sendo também vistas como tipos ou espécies de deter-
minado género, isso ndo implica que a alma perca sua unidade. Talvez o caso
da alma seja de uma unidade com partes que ndo sejam vistas como atomicas
ou tltimas, uma unidade complexa. *

Assim como na miusica ndo importa s6 saber os tons hegemonicos, mas to-

coisas sem se tornar nenhuma delas. Ainda aqui é preciso avangar na questao da relagao entre o
mesmo, o outro e o diferente, pois 0 modo como Platdo concebe a parte, significa que ela “néo é
nem distinta, mas tampouco idéntica ao todo do qual ela faz parte” (HARTE, 2002, p. 119-120).
Isso significa que ser outro ndo implica ser diferente de si mesmo. Uma parte da alma ou um outro
do mesmo ndo é uma alma diferente, de modo que aquilo que é outro de uma coisa partilha algo
do todo. Existem, portanto, trés tipos de alma, como temos também trés tipos hegemonicos de tons,
com a possibilidade de existir ainda mais dois subtipos intermediarios de alma que poderiam ser
tipos mistos e os resultantes da relagdo entre eles.

13. Ainda que ndo mencione a triparti¢do da alma em sua relacdo com as notas grave, média e
aguda, Wersinger estd bem atenta para a relagao entre as partes da alma, quando afirma que a tem-
peranca: “Deve sua existéncia a opinido comum (homodoxia 442 d 2) que permite a irrascibilidade
e ao desejo se entenderem partilhando sua submissdo comum a razéo, do mesmo modo que dois
sons entram em acordo se tornando consonantes. A homofonia estd em correspondéncia com a
homodoxia: do mesmo modo que dois amigos partilham uma mesma opinido comum, tal como as
notas musicais partilham uma mesma sonoridade, as faculdades da alma, submetendo-se a razao,
se colocam em ligagdo” (1999, p.64). A temperanga é a consonancia ou sinfonia da alma e ela difere
da harmonia da alma porque na harmonia temos uma propor¢ao baseada numa analogia entre o
grave, o médio e o agudo da miisica: enquanto a “consonéncia se define pela relacédo entre dois ele-
mentos, a harmonia que estd em questdo aqui ndo coloca em relagdo os termos um a um, mas dois
a dois, no quadro de uma proporcéao, isto é, de uma igualdade de relacdes” (néte, mése, hypate.
Cf. Epinomis 991%5- b5, p.64). Assim, a respeito da Repuiblica, é possivel dizer que quando “Sécrates
evoca a justica como harmonia e unidade (hena ex pollén 443 d6-d3), é claro que ele a considera como
uma analogia musical” (p.65). No Filebo, fica claro que o prazer deriva de um reestabelecimento da
harmonia da alma. E na Repiiblica, é exposto como é “necessario equilibrar os intermediarios e por
meio disso encontrar o equilibrio entre a tenséo e o relaxamento, isto é, estabelecer (entre o irascivel
e a dogura ou entre a irascibilidade e a razdo) uma reparti¢do diaténica” (1999, p. 67). Assim, as
partes podem seguir a sucessdo natural dos tons e semitons e o prazer da alma equilibrada no Filebo
pode ser o mesmo da alma temperante na Repiiblica.

14. No livro X, aparece também a questao da multiplicidade variegada (polles poikilias) da alma,
bem como sua dessemelhanga (anomoitetds) e variancia (diaphoris) (X 611b) e o que néo é facil nisso é
que um ser seja “eterno e composto de muitas partes, a menos que sua composicao seja perfeita, tal
como a alma se mostrou a nés” (611b). Sécrates retoma um mito a respeito de Glduco que passou
muitos anos no fundo do mar e todo incrustado ndo pode ser visto tal como é realmente seu corpo,
assim também ocorreria com a dificuldade de percebermos a alma e suas partes. Mas o que importa
nisso é que ndo se pode decidir afinal se a “verdadeira natureza da alma é simples ou composta, em
que ela consiste e como é. Agora, expusemos bastante bem, penso eu, as afecgdes e as formas que
ela tem na vida humana” (X 612a). Muitos tomam isso como indicativo de que a alma ndo pode de
modo algum possuir partes, mas na verdade talvez isso indique que a alma em si mesma possua
sim partes compostas sem deixar em absoluto de ser uma unidade.
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dos os outros intermediarios 1° e 0 mesmo se pode dizer a respeito das cores.
No Filebo, Sécrates mostra como o som e as letras engendram um processo cujo
objetivo é transformar o infinito em finito. A formagédo das notas que compéem
o ritmo e das letras que compdem as palavras ocorre pela limitagdo do ilimi-
tado. A questdao fundamental é compreender que a unidade das coisas aparece
como limitacdo da sua infinitude natural: como a unidade “da voz que nos sai
da boca que é, ao mesmo tempo, uma infinita multiplicidade para cada um de
no6s” (17a), dualidade presente em toda expressdo. Toda a discussdo no Filebo
sustenta que ndo basta conhecer o tom mais grave, o mais agudo e o médio
para ser considerado sébio a respeito de miisica, sendo necessario um aprofun-
damento nos tons intermedidrios que vdo se mostrando a partir das divisdes

que se faz.

3. As imagens

A aproximagéo entre Filebo e Repiiblica a partir da discussdo estrutural entre
o uno e o multiplo presente na musica e na alma serve como elemento consti-
tutivo para revelar a associagdo entre as partes da alma e o prazer, que no Filebo
serd compreendido como indeterminado e infinito, bem como para indicar o
papel das imagens na esteira dessa discussdo. No Filebo, a questdo da imagem
surge durante o desenvolvimento do argumento sobre a falta de limite do pra-
zer. Sécrates passa a falar dos prazeres que se encontram na alma e afirma que
eles provém da memdria que conserva as sensagdes e afec¢gdes. A questdo das
imagens surge como se fosse uma producao interna que cumpre a tarefa da me-
moria de lembrar as opinides e aos prazeres os objetos aos quais eles se ligam,
agora sem a necessidade da experiéncia.

Muitos comentadores tem escolhido a nocao de intencionalidade para expli-
car o que ocorre com as imagens das coisas no Filebo, em vez de uma discus-
sdo sobre correspondéncia entre imagem e realidade. Adotar essa tese da in-
tencionalidade implica em defender que a falsidade das imagens do prazer na
mente ndo é um problema diretamente derivado das sensac¢des externas, como

se todos os erros ou falsidades fossem alguma falha da correspondéncia en-

15. Socrates se refere a isso quando fala a respeito do ntimero de intervalos entre os sons que
constituem as afec¢des geradas por alguns ritmos e metros, além de entao ser possivel compreender
como a conjugagdo disso nos permite compreender um pouco melhor as escalas gregas. A postura
é olhar para a multiplicidade daquilo que se considera uma unidade e entdo adquirir a sabedoria
de olhar para partes e para as partes das partes, aplicando o mesmo principio na investigagdo do
que é uno e multiplo. Sobre isso ver Filebo, 17c-e.
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tre memoria e coisas experimentadas. O erro seria fruto da intencionalidade
presente na alma humana que néo estd lidando diretamente com objetos, mas
com memorias “afetivas” desses objetos com os quais ndo se tem mais contato
sensivel. ' Esse é um passo fundamental para sustentarmos que o objeto do
desejo psiquico e da prépria mente pode ser um tipo de contetido mental que
constitui-se como uma imagem:
Socrates: A memoria, em consondncia com as sensagoes e as afec-
¢Oes a elas relacionadas parecem-me quase como se escrevessem
discursos em nossa alma e quando essa afec¢do escreve coisas ver-
dadeiras, surgem em nds, como resultado, tanto a opinido verda-
deira quanto os discursos verdadeiros; e quando tal escritor escreve
em nossas almas coisas falsas, o resultado é o contrario das verda-
deiras. Protarco: Acredito que seja assim e aceito essa maneira de
colocar as coisas. S6crates: Aceita também que, a0 mesmo tempo,
haja outro tipo de artesdao em nossa alma. Protarco: Qual? Sécra-
tes: Um pintor que, depois do escrevente, pinta os icones (eikénas)
desses discursos na alma. Protarco: Como se pode dizer que isso
acontece e quando? Sécrates: Quando alguém, afastado da visdo ou
de qualquer outra sensagao, separa o que foi entdo opinado e dito e,
de algum modo, vé em si mesmo as imagens (eikdnas) das coisas que
foram objeto da opinido e do discurso. Ou nao é isso que acontece
conosco? Protarco: Acontece demais. Sdcrates: E ndo serdo verda-

16. Como salienta Teisserenc a proximidade entre prazer e opinido é estrutural e tem relagdo com
a inteng¢do que visa algum objeto fora de si mesmo (1999, p. 273). Contudo, é um objeto mediado
pela memoria. Por isso ndo significa dizer que a opinido gera prazer, pois conserva com ela uma re-
lagdo mais flexivel de coloragdo ou determinacao qualitativa e se ha erro e desproporgao em relagdo
ao que éjulgado e o objeto que estd na origem do julgamento este erro é em relagdo a si mesmo, entre
a descoberta, sempre subjetiva, do cardter agradavel de alguma coisa e suas ramificagdes no seio de
uma sensibilidade exacerbada (p. 276-77). Delcomminette apresenta com muita clareza essas dife-
rengas entre sensagao e contetido mental, apontando que o problema nao é a relacio com o objeto
diretamente, mas com “o contetido afetivo que os define” (2003, p. 215). Nesse sentido, a resposta a
pergunta se aquilo de que se tem opinido é sempre sensivel é que nem sempre o objeto em questao
é uma experiéncia podendo ser um contetido mental, algo que é um sentido interno percebido e
ndo o sensivel em si. Muniz também se concentra nesse mesmo problema que nos orienta quando
ele tenta compreender a relacdo entre a afeccdo do prazer e a imagem. Ele comega indicando que
a questdo do prazer falso ndo é somente um problema de correspondéncia ou de falta dela para
explicar uma opinido falsa. A questdo é mais complexa porque ha um sentido cognitivo de inten-
cionalidade ligado ao prazer falso; ja que “quem experimenta um prazer falso experimenta um
prazer real e verdadeiro sobre o que nio corresponde a realidade”. Muniz pretende corrigir a tese
do prazer tomado no sentido proposicional e que se esquece do elemento imagético envolvido na
linguagem. Suas palavras sdo precisas ao destacar os elementos afetivos que ele chama de “patho-
logia”: “sem as imagens pode até haver uma representacdo proposicional, mas nao a dindmica do
jogo afetivo (a pathologia, digamos assim) que as imagens pdem em circulagéo. (...) Como se pode
notar, o prazer efetiva-se diretamente na imagem e se a crenca estd subentendida ou pressuposta,
ela ndo pode ser confundida com a experiéncia ativa que a visualizagdo permite. E o que parece
mais decisivo ainda, o préprio sujeito se vé na cena inserido na figuragao. (...) Fica evidente pela
leitura do texto platdnico que sem a dimenséo figurativa o prazer jamais se efetiva — o elemento
discursivo, ainda que possa ser tomado como necessario, nao é suficiente para langar o sujeito no
meio do prazer —ha que haver uma percepcéo direta, sem a qual o prazer néo ocorre. (2009, p. 37).
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deiros os icones (eikdnes) das opinides e dos discursos verdadeiros,
como serao falsas as imagens das opinides e dos discursos falsos?
(Filebo 39a-c)

Esse trecho do Filebo é a continuagdo de uma discussao sobre a possibilidade
de concebermos opinides verdadeiras e falsas a respeito das coisas percebidas.
O exemplo utilizado por Sécrates é o de uma estdtua vista a distancia que ao
se manifestar 1 pode nos levar a uma opinido equivocada sobre o que ela real-
mente é. O importante nesse trecho é a explicagdo de como acontece a pergunta
silenciosa na alma que tenta responder o que é aquilo que se mostra embaixo da
arvore. E somente através do exercicio da memdria que se pode pensar silenci-
osamente e tentar responder a questdo que as pessoas colocam para si mesmas
sobre o que serd aquilo que estd se manifestando (poavtaléuev) embaixo da ar-
vore.

A discussdo sobre o estatuto das opinides verdadeiras ou falsas e sua liga-
¢do com as coisas que se manifestam é o primeiro passo para compreender o
estatuto do prazer falso ou verdadeiro. Nesse sentido hd dois momentos da
opinido. No primeiro, ela é um reflexo passivo direto que constitui a primeira
memoria recebida como uma marca pela sensagdo; no segundo momento, a opi-
nido ndo esta mais conectada aquilo que originou a sensacéo e é fabricada por
um dialogo interno tendo como base uma memdria interna ja obtida, quando
sdo produzidas pinturas iconicas e discursivas dessas memorias. Nesse sen-
tido, a produgao interna de icones de uma opinido verdadeira estd associada ao
segundo momento, o da producdo de algo que ndo é mais somente um aspecto
reflexivo do mundo externo. Platao sustenta isso assumindo uma semelhanca
entre a possibilidade das opinides e dos prazeres serem verdadeiros e falsos
pelos mesmos motivos, porque o surgimento de ambos é o mesmo (36e-39a).

Marques (2014) explica muito bem essa passagem indicando a diferenca en-

17. Tanto qavtéoua, quanto gavtdlecdai, sio derivados de pavtdlew e indicam a voz média-
passiva em que o agente faz algo por si mesmo. Nesses casos, pode ser traduzido como mostrar-se
ou manifestar-se. Em geral, os comentadores traduzem apenas como apari¢do ou mesmo aparecer,
esquecendo-se da voz que aponta para a possibilidade de que aquilo que aparece é um ato feito
pelo préprio objeto em questdo e indica um mostrar-se ou manifestar-se. Ignorar isso é ignorar que
para os gregos os objetos possuem também um carater de agente. A origem dessa manifestagdo
esta ligada ao gaives e ao phdsma, aparecer. Mugler nos indica que existem dois sentidos, um que
diz respeito ao sentido transitivo “que traz a luz os objetos ou os seres escondidos” (1964, p. 406)
e 0 outro que é o sentido intransitivo, que significa iluminar. Em Platdo, gavtdopon aparece em
contextos bem precisos. Na Repiiblica, ele esté ligado a impossibilidade dos deuses se manifestarem
de modo multiplo para as pessoas em II 380d, a manifestagdo multipla das formas dos valores em
V 476a-b e a uma diminui¢do das manifestagdes violentas e variadas nos sonhos quando a alma foi
bem nutrida e tratada com temperanga durante o dia em IX 572b. No Sofista, o verbo esta ligado a
alguém que se manifesta nas mais diversas formas em 216c,d, que sera visto como o sofista que se
mostra presente em diversas artes (265a).
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tre uma memoria que parte de uma percepgdo sensivel e uma lembranca que
ndo se envolve diretamente com afec¢des sensiveis. Isso é crucial para defen-
der a existéncia de prazeres cujas afec¢des nédo se originaram na sensibilidade
ou na experiéncia e que poderiam ser chamados de prazeres puros, os quais
tomam como base somente a memoria interna produzida por um pintor de ico-
nes que aparece depois de quem escreveu algo na mente. '® Ao explicar o que
significa essa pureza dos prazeres, ele se questiona: “que diferenciagdo estd,
efetivamente, sendo proposta aqui?”.

Nao se trata do acesso ao inteligivel, a contetidos apreendidos antes
da alma (se) encarnar, e que foram esquecidos quando da encarna-
¢do. Tudo indica que ndo: por um motivo simples, aquilo que é ob-
jeto do anamimnésko foi algo vivenciado ou experimentado ja com a
alma articulada ao corpo. Mesmo que o processo de apreensao seja
da alma pura, em si mesma, independente ou separada do corpo, o
objeto ndo foi obtido de modo desencarnado. (...). Talvez devamos
falar da agdo de anamimnésko como uma experiéncia de progressiva
independéncia da alma em relagdo as experiéncias associadas ao
corpo, mas ndo de uma autonomia que fosse compreendida como
sendo total ou univoca (2014, p. 95).

Por um lado, a associacdo dos icones com a verdade € algo que se repete em
intmeras obras de Platdo, como se ele estivesse mais préximo da verdade do
que imagens de outros tipos. ' Na passagem acima, especialmente no trecho
final: “E néo serdo verdadeiros os icones (eikones) das opinides e dos discursos
verdadeiros, como serdo falsas [as imagens] das opinides e dos discursos fal-
50s” (00U%0UV i pev TiV GANUEY 50EEV Xl Adywyv eilxdveg dhniels, ol O @V Peudisy
eudele, Filebo 39c¢) fica vago se a imagem falsa é de outro tipo ou se seria uma

espécie de icone falso, o que acaba gerando certa perplexidade e siléncio entre

18. Seu objetivo é diferenciar essa memoria tanto da rememoragao do Ménon, quanto da do Fédon,
em que parece haver uma separagao do corpo antes de encarnar ou depois de morrer, destacando
que no Filebo estamos diante da possibilidade de pureza psiquica de um prazer que se faz em um
corpo, ou com a alma encarnada. O autor defende isso, seguindo os passos de Bosi: “A autora lem-
bra, como tenho também insistido, que essa é uma distingdo feita em fungdo da compreensio dos
prazeres: o prazer puramente psiquico depende inteiramente da faculdade psiquica da memdria
e tem sua fonte no desejo. Quem deseja o faz na dire¢do oposta do que estd experimentando, ele
deseja aquilo de que carece e é a psique, gragas a memdria, que tem contato prévio com a satisfagao
imagindria, de modo que nédo ha desejo corpéreo em sentido estrito, mas todo impulso ou desejo
reside no psiquismo” (2014, p. 96). O autor continua em outro momento, explicando a relagdo
entre alma e corpo: “A alma experimenta (a percep¢ao) com o corpo, mas mantém e recupera (0s
registros) sem o corpo; o que ndo implica, em principio, em um retorno ao fundo mitico da cul-
tura, a ndo ser como um elemento imaginario (mitico), que esta sendo resignificado, em funcdes
de questdes nada miticas: a da possibilidade efetiva do aprendizado (conhecimento), por exemplo.
Seja na solugdo de questdes epistémicas, seja no tratamento dos valores que orientam a vida boa
(mista), trata-se da posicdo da especificidade e do valor maior (da dignidade) da experiéncia e do
pensamento (alma racional) que é doxdzein e dianoeisthai, phronesis etc.” (idem, 97).

19. Critilo, 439a-b; Leis, X 895d-e; Repiiblica, 533a.
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os comentadores. No texto grego, é repetido o falso como genitivo (da opinido
e do discurso falso) e como adjetivo feminino que concorda com eikdn, que tam-
bém é uma palavra feminina, para classificd-la sem a mencdo a ela como uma
imagem falsa. Mesmo o texto se referindo sintaticamente ao icone como falso
e mesmo que a construgdo sintatica indique claramente para uma repeticdo do
icone, j4 defenderam que essas imagens adjetivadas de falsa na segunda oragdo
poderiam ser imagens de outro tipo.

Mas que tipo de imagem é essa que se associa ou que expressa o falso?

Os intérpretes tém proposto solugdes distintas para esse problema. Antes
de tentarmos propor a nossa propria solugdo a partir de uma aproximagdo com
o eidolon do falso prazer na Repiiblica, vamos apresentar algumas propostas de
solugdo e apontar como elas se confundem justamente ao tomarem imagens
distintas de contextos distintos para “forcar” uma explicacdo das imagens ic6-
nicas e dos simulacros no Filebo. Em geral, os intérpretes tomam o Sofista para
explicar a questdo das imagens falsas no Filebo.

O centro de argumentagdo desses intérpretes ° é defender que o Filebo apre-
senta uma teoria da imaginagao (phantasia) que poderia ser verdadeira ou falsa.
Isso aconteceria tanto em relagdo aos icones (eikénes) mentais pintados na alma
que descolam a memoéria da sensagdo, quanto em relacdo ao prazer de anteci-
pacao fornecido por “simulacros pintados” (phantdsmata ezographéména, 40a9),
oriundos de expectativas de se obter muito ouro. A argumentacdo desses au-
tores, contudo, acaba criando uma amalgama entre a eikon e o phintasma sem
tentar estabelecer as diferengas entre os dois momentos nos quais as imagens
sdo recebidas ou produzidas na alma. Parece digno de nota que os pintores,
em situagdes temporais distintas, produzem duas imagens distintas, ja que os
icones aparecem como preservacdo mental de algo passado e o simulacro como
a construgdo mental de algo futuro.

Ao defenderem essa teoria da imaginacdo no Filebo, os autores fazem um
paradoxal movimento duplo. Primeiro, defendem que parece ocorrer no Filebo
um “esquecimento” das diferengas estabelecidas no Sofista entre arte fantdstica
e arte icdstica; depois percebem as dificuldades de aproximar o Filebo do Sofista
em uma homogeneizagdo entre a eikon e o phintasma sobre a tutela de uma teo-

ria da imaginagao (phantasia). Assim, os proprios autores percebem que a eikon

20. Mesmo sem concordar totalmente entre si, os seguintes autores recorrem ao Sofista como um
anteparo para questionar ou solucionar problemas colocados no Filebo: Teisserenc (2010, 1999);
Delcomminette (2003) e Muniz (2009). O resultado dessa ponte com o Sofista acaba gerando mais
problemas e confusao do que esclarecimentos.
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que é apresentada por uma afeccdo ndo sensivel na alma é distinta do phdn-
tasma que é construido como uma espécie de prazer de um evento futuro; mas
mesmo notando isso hd um limite aqui porque seus critérios de diferenciagdo
sdo oriundos do Sofista. !

O que conecta ambos 0s acontecimentos mentais é um distanciamento da
experiéncia sensivel e uma autonomia da alma em conceber suas préprias ima-
gens recebendo-as do passado, no presente ou projetando-as no futuro. Nesse
sentido, hd uma diferenca temporal entre essas imagens, pois as eikones da me-
moéria sdo oriundas de uma sensacdo passada ou presente, enquanto os phantds-
mata da imaginacdo aparecem orientados pela expectativa de algo futuro que
ird acontecer, de modo que os icones da memoria ndo podem ser subsumidos
aos simulacros do prazer futuro. Além disso, o Filebo ndo parece comportar o
paradigma da producao artistica proposto no Sofista que tem como foco o ob-
servador de estdtuas e ndo necessariamente diretamente o pintor.

Além desses problemas, a ideia de phantasia ou o conceito de imaginagdo
ndo aparece no Filebo, estando presente somente no Sofista e no Teeteto %, onde
ela estd envolvida com suas préprias imagens, suas proprias temporalidades
e suas proprias perspectivas. Ndo nego que seja possivel conectar as imagens
do Filebo a uma explicacdo da fantasia e da imaginacdo em Platdo, * mas talvez

21. Uma nota de Teisserenc apresenta bem essas distingdes que eles mesmos percebem: “Sécrates
utiliza primeiro eikon depois phintasma (40°9). Teria ele decidido negligenciar a distin¢ado do Sofista?
A hipétese de Delcomminette (Le Philébe de Platon. Leison-Boston: Brill, 2007) é que o vocabuldrio da
eikon é utilizado para caracterizar a relagdo entre imagem e opinido (a qual ela é necessariamente
fiel) e a do phdntasma para a relacdo entre imagem e objeto que gerou o julgamento (ao qual ele
pode ser infiel). Mas na realidade a imagem ndo pode ter dois modelos, ela ndo s6 possui uma
nica referéncia, a silhueta vista a distancia. A distingdo parece ser, sobretudo, que a eikon chega
no quadro da comparagdo com a pintura enquanto o phdntasma é mais apropriado para designar,
além de toda a metéfora, a dimensédo psiquica e subjetiva da imagem. Assim, a imagem associada
a esperanga de uma montanha de ouro se conecta a uma representacgdo de si, um “fantasma” que é
uma perversdo de si” (2010, p. 154, n. 1). Como se percebe, tanto a solugdo de Delcomminette, que
atribui uma fidelidade ao icone e uma infidelidade ao simulacro, quanto a de Teisserenc, que diz
que ambas as pessoas possuem o mesmo referente, estido projetando o didlogo Sofista na explicagdo
do Filebo e cometem certos equivocos porque a eikon pode ser também infiel e falsa em relagdo ao
que ela reproduz, nédo distorcendo enquanto aparece disforme, bem como o phdntasma pode ser fiel
e verdadeiro em relagdo ao que ele produz, ao deformar aquilo pela perspectiva do observador.
O problema do Sofista é o da produgdo de algo para um observador e o problema do Filebo é um
pintor de imagens para si mesmo.

22. Ver PINNOTI (2010) que menciona a phantasia do Teeteto para contrastar com o que ocorre no
Filebo.

23. Nesse sentido, concordo com a leitura que Delcomminette faz da passagem 40a ss. em que
aparece o phdntasma pintado na alma em relacdo a expectativa de um prazer futuro e acredito que
isso possa ser associado a uma faculdade imaginativa, mesmo que phantasia ndo aparega no did-
logo. Ele sustenta que a fun¢do da imaginagdo é compensar a auséncia de material e produzir uma
“quase-percepcao”, pois “a phantasia ndo é produzida por uma percepcao, sendo que ela se torna
necessaria justamente pela auséncia de uma percepcao atual” (2003, p. 226). Assim, o prazer ante-
cipatdrio fantéstico ou imaginativo é uma “ilustragdo da doxa quando a imaginagao torna possivel
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seja mais importante compreender que exista uma diferenca entre receber e re-
presentar a afec¢do de um icone (eikdn), mesmo com a auséncia de sensagdo, e
conceber e imaginar um simulacro (phdntasma) sem qualquer sensacdo de um

prazer futuro com a obteng¢do de muito ouro.

3.1. As imagens na Repiiblica

Na Repiiblica temos dois momentos em que o eidolon aparece em contextos
muito préoximos ao que aparece no Filebo. Primeiro, a falsidade dessa imagem
é vista como uma imitag¢do do que se passa na opinido e, segundo, a falsidade
dessa imagem designa um prazer falso da desmedida. Ainda que o eidolon es-
teja totalmente ausente do Filebo, sua utilizagdo na Repiiblica em contextos idén-
ticos aos apresentados no Filebo ndo pode ser ignorado. Sendo até mesmo mais
frutifera essa comparacdo do que recorrer a outros didlogos em que o problema
néo € o prazer, por exemplo.

No livro II da Repiiblica, em um contexto no qual estd sendo discutido se
os deuses se colocam diante de nés como se fossem apari¢des (phantismata)
para mentir e nos enganar, Sécrates passa a se perguntar a respeito da verda-
deira mentira. Ele classifica como a verdadeira mentira aquilo que acontece
com alguém que permanece no engano a respeito de como as coisas sdo por
pura ignorancia. Isso é chamado assim e justificado como ignorancia porque “é
uma imitacdo em palavras do que afeta a alma e que mais tarde se torna uma
imagem (eidolon)” (I 382b). Nesse sentido, o caminho é inverso ao da memo-

ria, conectando-se a expressdao como a agdo responséavel por gerar uma imagem

sentirmos prazer mesmo sem a experiéncia atual do corpo”, mesmo sem nunca termos encontrado
ouro (idem, p. 229). No mérito, discordo dessa explicagido que Delcomminette fornece quando ela
¢ aplicada indistintamente a passagem da eikon (em 39a-c). Assim, discordo também da explica-
¢do de Muniz que conjuga os dois momentos, o da produgdo da eikdn e do phintasma, atribuindo
aos dois a nogdo de phdntasma e ao mesmo tempo saltando para o Sofista, quando diz que “o pra-
zer é, assim, ainda afsthesis, ou seja, percepgdo e, de algum modo, permanecerd sendo afsthesis. O
que nos permite observar um ponto importante: é notdvel que a déxa, tendo origem na aisthesis,
precise se fazer de aisthesis (ja que ndo pode ela mesma fornecer o prazer) para que o prazer seja
experimentado. Outro ponto relevante: a expressdo “imagens pintadas na alma, na forma das es-
perangas”, é phantdsmata esdografémena, ou seja, “apari¢des pintadas”. “Apari¢des” como aquela do
exemplo ja citado que suscitou o esclarecimento sobre o duplo processo psiquico da alma-livro: “o
que serdo aquelas coisas que estdo aparecendo 14 junto a pedra, debaixo da arvore?” Naquela oca-
sido, tratava-se também de phdntasma (sic) (lembremos aqui que no Sofista, em 264a, o Estrangeiro
pergunta: quando a opinido surge, por meio da aisthesis, podemos achar um nome melhor que
phantasian?). Mas, enquanto no plano do sensivel, o phintasma provoca a necessidade de decidir
sobre a sua identidade - serd um homem ou uma estdtua? - no plano psiquico os phantismata sdo
de uma evidéncia inquestionavel. Isso porque colocam em atividade nao apenas a fungéo cogni-
tiva das crengas, mas a afetividade patholdgica que os intensifica a ponto de gerarem os chamados
prazeres excessivos” (2009, p. 37).
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falsa quando fundada na ignorancia e ndo uma imitacdo mental do discurso si-
lencioso. Sdo dois processos distintos e duas imagens distintas que ndo podem
ser vistas como incompativeis.

O Filebo e a Repiiblica podem se complementar também porque o primeiro
fala dos icones do prazer falso e verdadeiro e de simulacros do prazer de ante-
cipacdo falsos e verdadeiros, enquanto a Repiiblica refere-se a imagem (eidolon)
do prazer falso, justamente no passo em que a alma € vista a partir da compa-
racdo da triparti¢do com o alto, o médio e o baixo da musica. E na Repiiblica
que podemos conjugar a estrutura da alma com a producdo de imagens e entdo
tentar avaliar se as imagens do Filebo e da Repiibica sdo incompativeis entre si
ou nao por serem produzidas ou ndo pelas mesmas partes da alma.

No Filebo menciona-se o icone da opinido e do que pensamos ser o pra-
zer verdadeiro, sem, contudo, citar ou mencionar o eidolon quando se fala do
que é falso. Quase como uma inversdo disso, em um momento da Repiblica,
menciona-se as imagens (efdola) dos prazeres falsos, sem, contudo, citar o icone
para falar do prazer verdadeiro. Isso pode acontecer porque o agente no Filebo
é a parte refletiva e intelectiva da alma, enquanto o agente na Repiiblica é a parte
desejante da alma. %

O contexto desse trecho da Repiiblica apresenta a discussdo sobre os praze-
res relativos as partes da alma. Sécrates procura investigar se € o filésofo aquele
que poderia experimentar todos os tipos de prazeres da melhor forma possivel,
possuindo e sendo honrado, por exemplo, pela sua sabedoria prépria e ndo por
algum lucro obtido, chegando a afirmar que “saborear o prazer que a contem-
plagdo do ser propicia é impossivel para qualquer outro que néo seja o filésofo”
(582¢). E ele logo salta para uma posi¢do na qual somente o prazer do fil6sofo
construido pela conjugacdo de sua prudéncia e experiéncias pode ser conside-
rado como puro (xadapodg), enquanto os outros prazeres sao produzidos como
que por uma arte de pintura baseada em sombras (oxorypapéw, 583b6). > A dis-

24. Wersinger aproxima o Filebo e a Repiiblica lembrando que quando alguém estd doente e deixa
de sofrer imagina sentir um prazer, ou alguém que sente um grande prazer que se esvazia pensa
que esté sofrendo. Na verdade, trata-se de um momento intermedidrio e contraditério, pois o senti-
mento é tanto de prazer quanto de dor. Wersinger explica que isso: “representa as oscilagdes desta
relatividade: Sécrates divide uma linha vertical em trés partes, o baixo, o médio e o alto; os homens
que circulam ao longo de uma metade somente ignoram o que estd no alto e tomam por este apenas
0 que estd no meio. O mesmo ocorre com aquelas pessoas que, por falta de conhecerem o branco,
opdem o cinza ao negro. O termo apeira, que aparece aqui com o duplo sentido de auséncia de
experiéncia e auséncia de limite (584 d 4-5), exprime bem a interpretacdo que convém fazer deste
ilimitado pensado literalmente como uma privacdo e uma falta. Um prazer ilimitado se reduz neste
caso a errancia daqueles que ndo conhecem o que lhes falta” (1999, p.72).

25. Seguimos aqui os passos de Wersinger que escolhe aproximar o Filebo da Repiiblica justamente
nos mesmos moldes que estamos propondo, tendo em vista uma relacdo entre alma e musica. A
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cussdo passard pela oposi¢do entre prazer e dor e como que as vezes o prazer
é visto apenas como auséncia de dor, mesmo problema do Filebo. Pensando na
possibilidade que o prazer e a dor sejam comparados entre si, Scrates chega a
afirmar que a auséncia de dor ndo pode ser compreendida como alegria ou a au-
séncia de alegria como dolorosa, porque existe um estado intermediario e calmo
da alma que comparado a dor parece doce e doloroso quando comparado ao
que é doce. Contudo, “comparados ao prazer verdadeiro (npog ndoviic dhidelov)
ndo ha nada de sadio nesses simulacros (pavtacudtev), parecendo apenas um
encantamento” (IX 584a).

Depois disso, os argumentos se encaminham para mostrar a possibilidade
de pensarmos em prazeres que ndo estdo em oposicdo as pausas ou a auséncia
de dor, como no caso do olfato. Chega-se inclusive a mencionar e colocar entre
esses tipos de prazeres, cuja auséncia ndo implica em dor, “as sensa¢des ante-
cipadas de prazer e dor, nascidas de uma avaliagdo prévia do futuro” (584c).
Trata-se da expectativa de uma opinido voltada para o futuro: mpoodoxia (que
também aparece no Filebo em 32 ¢, 36a, 36¢), que se envolve em uma antecipa-
¢do da alegria vindoura: npoYjoinoic (que s6 aparece uma tnica vez nessa pas-
sagem em toda a literatura grega) ou em uma antecipa¢do de uma dor futura:
TpoluTéouar (que aparece também no Filebo em 39d).

Em certa medida, o fil6sofo deve viver no transito entre a reflexdo e o prazer,
consolidando a capacidade de sempre saber onde ele se encontra, qual seu lu-
gar, para ndo confundir as impressoes que ele possui de seus proprios prazeres
ou das percepg¢des do mundo ao seu redor. Assim, Sécrates inclui um termo in-
termedidrio entre a dor e o prazer e defende que a auséncia de um nédo implica
necessariamente a presenca do outro. No Filebo, a versdo da critica ao filésofo
inttil da Repiiblica aparece quando alguém segue sé a ponderagédo (phrénésis),
mas ndo participa em nada dos prazeres, como aquele homem engenhoso que,
na Repiiblica, pensa que o bem é somente a ponderacdo e quando perguntado
sobre o que é a ponderacdo diz que é o bem (VI 505b). Esse filésofo engenhoso
que pensa que o bem é a ponderacdo acha que para fazer filosofia é necessario
abdicar dos prazeres e da politica, pois ele ndo experimenta essas coisas por
considerar, de certo modo, ambitos das injusticas.

respeito do uso da técnica de pintura com sombras, a autora comenta que Sécrates se utiliza de um
exemplo inspirando-se “nas técnicas de pintura da skiagrafia, e compara a relagao do prazer e da dor
a um esbogo que s6 recebe cor pela justaposicdo de sombras e de luzes (em 586¢1)”. Além disso,
ela estabelece também uma ponte com o Filebo, onde é dito que “as dores e os prazeres se invertem
ao serem vistas de perto ou de longe e correlativamente, estando dispostos uns relativamente ao
outro, os prazeres parecem maiores e mais vivos quando colocados ao lado de uma dor semelhante
e inversamente” (42 b 2-6).
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Assim, aquele fil6sofo que na Repiiblica deseja ficar o resto da vida fora da
caverna?® e se esquece de voltar é como aquele que no Filebo fica sem experi-
mentar os melhores e mais puros prazeres e ndo consegue persuadir a multidao
a seguir esses prazeres mais puros, os quais sdo a base da educacdo do guar-
dido, como os prazeres oriundos da musica (62a) e da boa alimentac¢do que pro-
porcionaria satisfacdo dos desejos mais rudimentares. Enfim, “nédo é possivel,
nem disso adviria nenhuma Vantagem, que qualquer género puro permaneca
a parte e solitario” (63a).

Um trecho da Repriblica sintetiza essa discussdo elogiando o homem pru-
dente, mas obviamente ndo reduzindo toda a filosofia a prudéncia quando pro-
cura estabelecer uma ponte com o tipo de prazer verdadeiro que o fil6sofo pode
experimentar, contrapondo-o ao prazer falso que aparece na alma quando o de-
sejo incontroldvel e tirdnico estd dominando a alma.

Ah, se estar cheio daquilo que é conforme a sua natureza é agrada-
vel, o que realmente estd mais cheio e mais cheio daquilo que tem
mais ser, mais real e mais verdadeiramente causaria alegria com um
prazer verdadeiro, mas aquele que participa do que tem menos ser
se encheria menos verdadeiramente e menos solidamente partici-
paria de um prazer menos confidvel e menos verdadeiro.

Nao poderia deixar de ser assim

Ah, os inexperientes em ponderacdo e em virtude, frequentando
banquetes e festas desse tipo, ao que se vé, dirigem-se para baixo
até o momento em que de novo voltam ao ponto intermediario e
por ai ficam vagando durante toda sua vida; sem jamais transpor
esse limite, nunca voltariam seus olhos para cima, para o verda-
deiro alto, nem para la se dirigiriam, nem realmente se encheriam
do ser, nem sentiriam o gosto de um prazer certo e puro (o6t Be-
Balou te xal xadapdic HBoviic Eyedoavto). Ao contrdrio, & maneira
dos bichos, olhando sempre para baixo e debrugados sobre o chao
e sobre as mesas, pastam empanturrando-se, acasalando-se e, por
avidez de tudo isso, distribuindo coices e marradas com seus chi-
fres de ferro e armas, matam-se uns aos outros sem se saciarem com
isso, porque nao preenchem com o que existe nem seu ser nem o que
lhe serve de protegdo.

De maneira perfeita, disse Glaucon, como se fosse a resposta de um

26. Aqueles que insistem em exagerar o papel das ideias e do inteligivel no pensamento platd-
nico, enquanto nao atribuem valor as imagens e as suas diferengas, s6 posso lembra-los dos riscos
percebidos pelo préprio Sécrates em relagdo aquele que acha que podera viver eternamente no in-
teligivel preocupando-se somente com seus problemas privados fora da caverna (VII 517¢-d). O
filésofo devera superar essa vontade de isolamento e aplicar tudo aquilo que estudou com muito
cuidado, pois na saida e na volta da caverna ele também sera ofuscado pelas transi¢des entre o es-
curo — o claro — o escuro, devendo estar atento as confusdes entre as imagens e entre as proprias
ideias.
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oraculo, descreves a vida da maioria das pessoas.

Serd, entdo, que ndo sdo obrigados a conviver com prazeres mis-
turados com dores, imagens do verdadeiro prazer que, delineados
com sombras (eiddAoic Tic dAndodc RBoviic xol Eoxtaypapnuévauc),
assumem colorido quando prazeres e sofrimentos se sobrepdem de
forma que uns e outros parecem muito intensos e sdo objetos de
disputa como a imagem (gi6whov) de Helena que, como diz Estesi-
coro, por ignorancia da verdade, veio a ser objeto de disputa? (IX
585e-586¢)

Toda essa discussdo na Repiiblica gira em torno da prudéncia que seria a
grande responsavel por permitir que a razdo filoséfica encontre os tipos de
prazeres verdadeiramente puros, prazeres cuja auséncia ndo acompanha a dor,
como ocorre com o olfato ou com a musica e com a inteligéncia. Aqueles que
ndo possuem prudéncia ndo conseguem experimentar o verdadeiro prazer e
passam a vida sem transpor o limite de uma impetuosidade que se volta apenas
para a satisfagdo dos prazeres da parte mais baixa da alma. Os falsos prazeres
sdo resultado de um estado da alma em que a razdo ndo é o guia de todos os
desejos, enquanto a ponderacdo é a mesma que proporciona a consonancia res-
ponséavel pela ligacdo que se faz entre os tons médio, agudo e grave da alma,
unindo todos os elementos em harmonia e permitindo a descoberta dos praze-

res verdadeiros. 2/

4. Conclusao

Como foi proposto acima, qualquer aproximagdo ou estudo das imagens
deve partir da tentativa de uma diferenciacédo e especificagdo entre elas. Nao
devemos simplesmente buscar os mesmos tipos de imagens para confirmar cer-
tas explicagdes quando o salto dos contextos for muito grande, bem como ndo
devemos esquecer ou apagar as diferencas entre as imagens somente porque o
contexto é o mesmo. Ainda que Platdo faca mencado ao pintor, a sua perspec-
tiva ndo é a produgdo de artefatos externos, mas afec¢oes e imagens de praze-
res puros ou impuros. Mesmo que as imagens utilizadas no Filebo ndo sejam as

mesmas utilizadas na Repiiblica, é possivel apresentar essas explicagdes em pa-

27. Diante do exposto, é notavel que Teisserenc (2010, p. 152), quando procura investigar as
imagens mentais no Filebo procurando estabelecer uma ponte com a Repiiblica, ignora solenemente
esse trecho e recorta a passagem da Repiiblica apresentada em 598a-b no livro X, onde hé referéncia
ao phdntasma a partir da arte de produgao dos artistas. Ao fazer isso ele ignora a estreita conexao
entre as discussoes apresentadas no livro IX da Repiiblica sobre os prazeres verdadeiros e falsos, no
trecho citado acima 585e-586¢, e toda a discussao sobre as opinides falsas no Filebo, em 39a-c, onde
se utiliza icones, e em 40a sobre os prazeres de antecipacio, onde se utiliza phdntasma.
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ralelo, sem a intengdo de compatibilizar totalmente as diferentes imagens entre
si a forga, privilegiando uma teoria hegemoénica da imaginacdo. Se ha uma te-
oria da imaginacdo em Platao ela deve ser multifacetada e complexa e deve ser
capaz de encontrar diversas fontes de producdo das diversas imagens, como se
cada parte da alma pudesse tomar a direcdo da produgdo de imagens da alma
a seu bel prazer.

A rigor, afirmar, como Sécrates faz tanto no Filebo, que uma opinido enga-
nosa néao se relaciona com nada que existe e nem com nada que vira existir (40
¢), quanto na Repiiblica, que aquilo que os poetas fabricam sdo apari¢des e ndo
coisas reais (599a), ndo significa dizer que a imagem é irreal no sentido em que
ela ndo existe externamente, mas que ela € irreal porque a memoria ou a per-
cepcdo ou a expectativa interna se equivocaram na hora de gravar o dado visto
externamente, de modo que a irrealidade de uma memoria ou sua inexisténcia
estd no engano origindrio presente no modo como ocorreu a marca, o que ird
gerar outro engano quando se formar a opinido que for derivada dessa memoria
equivocada. %

A imagem, o icone e o simulacro dizem muito mais da relagdo que as par-
tes da alma estabelecem entre si do que da relagdo da alma isolada tentando
apreender algo sensivel. Essas imagens sdo confusas ou falsas dependendo de
uma complexa intencionalidade que é marcada pela parte que domina a alma,
de modo que elas sdo o resultado psiquico de um fluxo de dominio e de em-
bate do homem consigo mesmo. Assim, as imagens nunca sdo simplesmente,
elas sdo em relagdo a outra coisa existente fora delas, podendo ser de algo que
ndo é: como quando, de longe, pensamos que é um homem embaixo da arvore,
mas na verdade é uma estatua, ou podendo ser de algo que é: achar que é um
homem quando é um homem ou uma estatua que é uma estatua. A questdo
da falsidade do prazer é quando uma parte da alma estd confundindo a outra
internamente.

28. Bravo mostra, ao falar daquilo que considera como a tendéncia polémica do debate acerca dos
prazeres falsos, dando enfoque a Teofrasto que nega a existéncia ontolégica dos prazeres falsos, uma
certa sustentagdo textual que refuta essa tese de Teofrasto, porque Sécrates afinal diz que prazer
falso nao equivale a prazer inexistente (Filebo 37 a-b, 40c-d). E irreal teria um sentido especifico
de algo mental e ndo do real. Ou seja, a falsidade hedonista da qual ele fala ndo é necessariamente
ontolégica. Bravo completa isso em outro momento ao dizer que Platdo ndo nega que toda sensagao
seja sentida a partir de algo existente, ao falar da polémica mais exegética de Taylor, pois o que
Platao nega “é que um prazer seja sempre tdo prazeroso que aquele que sente cré que ele o é. Seu
carater ilusério se situa portanto no espirito daquele que sente: em sua opinido sobre certo aspecto
do prazer. A ilusdo ndo diz respeito pois a ndo existéncia do prazer (falsidade ontolégica), mas suas
caracteristicas, ndo corretamente apreendidas por aqueles que a sente (falsidade epistemoldgica)”
(1995, p. 239-40).
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A falsidade seja de um icone que se engana na opinido, dos prazeres de ante-
cipagdo com os phantismata ou dos prazeres falsos da alma com os eidola, lidam
com uma certa confusdo psiquica da memdria, da expectativa ou da prépria
alma. Em termos gerais, podemos afirmar com Teisserenc, que o propésito de
Sécrates ndo é propor uma andlise completa do problema do erro ou da falsi-
dade, mas de mostrar que na ocasido da percepg¢do, a memoria, o julgamento
e a imagina¢do podem se mostrar falhas, e que um mecanismo enganoso simi-
lar ocorre na alma, no pensamento e na representagdo do prazer (1999). Esse
aprofundamento da falsidade e do erro da imagem é central para resolver o
problema do prazer. A imagem, o simulacro e o icone sdo centrais nesta discus-
sdo pois sdo eles que reproduzem relag¢des inexistente ou existentes no mundo,
as imagens ou os similes, enquanto algo que reproduz o ser ou o ndo-ser. Eles
permitem a fundagdo do falso, da opinido falsa e do prazer falso, bem como da
opinido verdadeira e o do prazer verdadeiro.

Por isso, quando Socrates fala que a memdria, a opinido, a expectativa de
prazer e o prazer sdo gerados por esses diferentes tipos de imagens ndo pode-
mos simplesmente unifica-las ou dissocia-las em uma teoria que ndo preserve o
uso de diferentes imagens para explicar diferentes aspectos das relagdes que as
partes da alma estdo estabelecendo entre si mesmas. O esquecimento das dife-
rengas entre as imagens é o sintoma de um desprezo pelas diferengas psiquicas
que constituem o fundamento delas. A relacdo geral que se percebe entre Re-
ptiblica e Filebo diz respeito a escolha do modo de vida, ou melhor, qual tipo de
comportamento o homem quer e pode adotar em sua vida, tendo como preo-
cupagdo o papel da inteligéncia e dos prazeres. A resposta final do Filebo sobre
a melhor vida é uma espécie de continuidade da perspectiva apresentada pela
Repiiblica e isso ocorre também em relagdo a complementariedade entre as ima-
gens para identificar os prazeres verdadeiros e falsos.
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Resumo

Na primeira parte deste artigo, publicada em 2016 na revista Archai, analisamos
a concepcdo de Pierre Hadot da filosofia antiga compreendida como “modo
de vida” e exercida através dos chamados “exercicios espirituais”. Discutimos
como Hadot acentuou o papel de Sécrates em sua reflexdo, e, em particular,
como o autor destacou a atopia daquele individuo, vendo nela uma “estranheza”
(étrangeté) propria da pratica filosofica. Nesta segunda parte, mostraremos que
Hadot projeta a “estranheza” de Sécrates para definir as demais escolas filos6-
ficas antigas. Além de apresentar os significados, as implicagdes, assim como
algumas das aporias da relagdo entre Sécrates, a filosofia como modo de vida
e a atopia, discutiremos se e em que medida o pensamento de Hadot seria ele

mesmo “atépico”.
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Abstract

In the first part of this article, published in 2016 in the Archai Journal, we ana-
lyzed Pierre Hadot’s concept of ancient philosophy, deemed a "way of life" and
applied through the so-called "spiritual exercises". We emphasized how Hadot
stressed the role of Socrates in his reflection, and in particular how the author
highlighted the atopia of that individual, perceiving in it some "strangeness"
(étrangeté), which is inherent to philosophical practice. In this second part,
we will show that Hadot projects the "strangeness" of Socrates to define the
other ancient philosophical schools. In addition to presenting meanings, im-
plications, as well as some of the impasses concerning the relationship between
Socrates, philosophy as a way of life and atopia, we discuss whether and to what
extent Hadot’s thought would itself be atopic.

Keywords: atopia; spiritual exercises; way of life; Pierre Hadot; reception and

criticism of ancient philosophy

1. A atopia da filosofia antiga segundo Hadot >

Hadot associou o carater distintivo da filosofia antiga a S6crates, destacando
como o caso paradigmético da compreensdo da filosofia como modo de vida
poderia ser considerado como um dtopos, um “estranho” no e “estrangeiro” ao
mundo humano, como foi discutido em detalhes na primeira parte deste ar-
tigo (Almeida Jnior, 2016). Agora, nesta segunda parte, observaremos como o
autor francés generaliza esse ponto de vista para abarcar todas as escolas filo-
soficas da antiguidade, num texto de especial significado, intitulado L histoire
de la pensée hellénistique et romaine, pronunciado em fevereiro de 1983 como a
aula inaugural da cadeira que Hadot estabelece no College de France, depois
integrado a segunda edigdo do livro Exercices spirituels et philosophie antique, e
ainda, publicado separadamente com o titulo de Eloge de la philosophie antique,
em 1998°.

Depois de passar em revista algumas linhas gerais do pensamento das es-
colas helenisticas e romanas, Hadot anuncia que intenta menos tratar das par-

ticularidades doutrinais de cada uma das escolas antigas do que lidar com ca-

2. Este artigo é uma homenagem ao professor Marcelo Marques, que foi meu orientador de
2003 até o ano de sua morte em 2016. Nao farei, contudo, uma discussido sobre os temas mais caros
ao pensamento de Marques, mas proporei um desenvolvimento de um assunto oriundo de minha
dissertagdo de mestrado.

3. Seguimos a tradugido para o portugués deste texto feita por F. Loque e L. Oliveira (Hadot,
2012). Acrescentamos a tradugdo acentos nas palavras gregas, para manter o padrdo deste artigo.
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racteristicas comuns a todas elas, e que seriam inerentes a esséncia mesma da
philosophia ou do “filosofar”. Hadot admite que sua pretensao inicial é a de reco-
nhecer a estranheza do fen6meno da filosofia antiga para “compreender melhor
a estranheza de sua permanéncia em toda a histéria do pensamento ocidental”
(2012, p. 19). E no contexto dessa abrangente meta que o autor d4 um passo
largo, indo da atopia da personalidade de Socrates para um modelo de leitura
das escolas de filosofia antiga no que elas tém de mais peculiar, e ainda, Hadot
vai além, se considerarmos que sua visdo acerca da histéria da filosofia antiga
como modo de vida poderia redundar numa espécie de exorta¢do indireta a um
determinado modo de compreenséo (e pratica) da filosofia.

A despeito de a filosofia ter se vulgarizado ou popularizado nas épocas he-
lenistica e imperial, quando se tornou onipresente na ciéncia, na poesia e na
arte, Hadot insiste que existiria ainda um “abismo” entre uma certa tintura fi-
loséfica nas expressdes culturais e o “verdadeiro filosofar”, definido em franca
oposicdo a conduta na vida cotidiana. Entre as aspiragdes filoséficas e a vida
comum haveria uma tenséo insuperavel e ela teria sido fortemente sentida tanto
pelos “néo filésofos”, assim como teria sido adotada pelos fil6sofos, que assu-
miram uma estranheza distintiva perante os outros homens, e por sua vez, ndo
deixaram de ver como estes ultimos, para os que levam uma vida filoséfica,
também poderiam ser tidos como estranhos, ignorantes ou loucos (2012, p. 22-
23). Segundo Hadot, até mesmo os céticos, que defendiam a adogdo do que
eles denominavam como bios, isto €, a adocdo dos costumes, das leis e das apa-
réncias indispensaveis a vivéncia cotidiana, praticavam um exercicio dos mais
estranhos, a “suspensdo do juizo”, com o fito de atingir a “tranquilidade da
alma”, de maneira analoga a outros filésofos, membros de outras escolas, que
mantinham certos comportamentos bastante desviantes em relagdo as conven-
¢Oes estabelecidas.

Tendo assinalado alguns desses estranhos ritos dos fil6sofos antigos, Hadot
evoca mais uma vez o tema da atopia de Sécrates e com ele introduz um novo
aspecto, desta feita formulando uma nogéo crucial em seu entendimento do ob-
jeto de estudo da catedra recém-criada no Collége de France. Na aula inaugural
da cadeira de histéria do pensamento helenistico e romano, a primeira apari¢do
de Sdcrates se da subitamente, no contexto da discussdo sobre o modelo antigo
do sabio, quando um Sécrates dtopos surge como o grande icone da filosofia, ou,
mais precisamente, como o grande icone da estranheza da filosofia:

Ja o Sécrates dos didlogos platonicos era chamado dfopos, isto €, “in-
classificadvel”. O que o torna dtopos é precisamente ser “filésofo”
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(“philo-sophe”) no sentido etimoldgico da palavra, isto é, ser amante
da sabedoria. Pois a sabedoria, diz Diotima no Banquete de Platao,
ndo é um estado humano, é um estado de perfei¢do no ser e no co-
nhecimento que s6 pode ser divino. E o amor dessa sabedoria es-
tranha ao mundo que torna o filésofo estranho ao mundo (Hadot,
2012, p. 21).

Na passagem, Hadot reedita a visdo sobre a atopia elaborada pela primeira
vez no ensaio de 1974, originalmente publicado como La Figure de Socrate, tal
como ocorre nas outras obras em que o assunto aparece, embora possamos per-
ceber aqui uma diferenga sutil em comparacdo com o Elogio de Sécrates. No
Elogio da Filosofia, Hadot destaca o carater transcendente da sabedoria que o fi-
l6sofo persegue, além de ndo mais procurar contrabalangar o estrangeirismo
do filésofo em relacdo ao mundo com seu aspecto contrario, o apego ao mundo
e a cidade, sob o mote do “cuidado com os outros”, que havia sido tratado a
luz do Elogio da Filosofia de Merleau-Ponty, para quem a filosofia ocuparia uma
situagdo ambigua, por estar ao mesmo tempo dentro e fora do mundo, ou nem
dentro, nem fora, tal como apontamos na primeira parte deste artigo.

Bem entendido, esta claro que Hadot continua a admitir o valor contradit6-
rio da atopia, até porque, por defini¢do, esse conteiido ndo pode ser destituido
da palavra e da nogao geral de “étrangeté” a qual Hadot a associa, e de sua ori-
gem primeira, o modo de vida filoséfico de Socrates. Entretanto, ainda que Ha-
dot ndo o afirme patentemente, percebemos como sua abordagem tende a diluir
o oximoro socratico, quando de certo modo resolve as ambiguidades vincula-
das ao caréter inclassificavel de Sécrates, pendendo para um dos lados entre os
quais a filosofia se distende*. No caso, um desses lados é a sabedoria, a qual,
segundo Hadot, em acordo com Diotima no Banquete de Platdo, deve ser carac-
terizada como um estado divino e, portanto, como um estado transcendente
em relacdo as possibilidades humanas. Fundamentalmente, o que sobressai na
aula inaugural de Hadot no que concerne a atopia do filésofo antigo ja ndo é
mais a excelsa singularidade, a personalidade incomparavel de um individuo,
ou do “Individuo”, Sécrates, mas sim a transcendéncia ou o caréter inatingivel
da sabedoria.

No Elogio da Filosofia, o tema da transcendéncia da sabedoria ganha des-
taque, e poderia ser concebido, a se seguir as metdforas do autor, como uma
dimensdo além do vazio e do imponderavel oculto sob as imagens de Sécrates,

“que se mascarou definitivamente para a Histéria”, conforme afirmou Hadot

4. Nesse sentido, Hadot parece jogar com a ambiguidade da atopia, ora enfatizando o aspecto
de transcendéncia (da sophia), ora o da imanéncia (da philosophia praticada cotidianamente).
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(2012b, p. 10). Socrates seria essa criatura estranha e inclassificdvel também
porque se revela no instante mesmo em que se encobre e se dissimula, ou me-
lhor, porque revela o carater de quem com ele se depara, o que o transforma
numa espécie de modelo para a linhagem filoséfica personalista que ele acaba-
ria por inaugurar. A transcendéncia maior, embora insinuada em Sécrates, um
“philo-sophe”, e portanto um “intermedidrio” (metaxiy) entre o0 humano e o di-
vino, entre a ignorancia e a sabedoria, seria completada no ideal do “sabio”,
o qual, para Hadot, chega a ser cultuado por todas as escolas de filosofia an-
tiga, no lugar de Deus propriamente dito. Segundo o autor, a busca por uma
sabedoria transcendente seria o elo comum da filosofia antiga, dos platdnicos
aos estoicos, passando pelos epicuristas e cinicos, além dos céticos (pirronicos),
mesmo que, vale lembrar, este tiltimo movimento, a diferenca das outras es-
colas, ndo tenha explicitamente reconhecido Sécrates como um pai fundador
(Hadot, 2009, p. 123-124). Ndo obstante, da mesma maneira que Socrates seria
um dtopos por amar uma sabedoria estranha ao mundo, ou ainda, uma “per-
feigdo no ser e no conhecimento” que transcende os limites humanos, Hadot
aplica o trago que seria o0 mais peculiar de Sécrates para definir todas as escolas
de filosofia antigas:

Para todos, em todo caso, a vida filoséfica serd uma tentativa de
viver e pensar segundo a norma da sabedoria, serd exatamente uma
marcha, um progresso, de algum modo assimptético, na diregdo
desse estado transcendente (Hadot, 2012, p. 23).

Hadot parte da dissimulagdo irénica de um individuo, ou melhor, do “In-
dividuo”, o “Unico”, Sécrates, e chega a imagem do sédbio como Deus, uma
norma transcendente a ser buscada numa série de experiéncias espirituais que
leva a linguagem a seus limites e que é compreendida como uma progressdo e
uma marcha. Esta progressdo e marcha é caracterizada como “assimptética”,
um termo matematico empregado para designar uma tendéncia de aproxima-
¢do que jamais culmina numa confluéncia. Com isso, Hadot ilustra o que seria
o ponto de vista antigo com relagdo a sabedoria, entendida como um estado
que os seres humanos ndo podem alcangar plenamente, ao mesmo tempo em
que também ndo podem se desvencilhar de buscar. Neste ponto, poderfamos
dizer que Hadot evoca a famigerada zétesis (procura, busca, investigacdo), que
marca a sempre inconclusa aspirac¢do da filosofia em Sécrates, mas a explora de

tal maneira que ela nos traz 8 mente o “apofatismo” °. Parece que o famigerado

5. O tema do apofatismo ou, como prefere Hadot, o método da aphairesis (abstragdo), nao deixa
de ser tratado nos Exercises (1987, p. 185-188). Segundo o autor, embora as origens do apofatismo
possam ser remetidas a Platdo, o método teria sido codificado apenas no primeiro e segundo séculos
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daimon socratico se recobre de matizes estoicos e neoplatonicos, na medida em
que uma das mais estranhas peculiaridades de Socrates, a “divindade” interior,
cede lugar a uma norma transcendente, ideal, geral e externa.

Segundo o intelectual francés, o ideal do sibio, que para as escolas anti-
gas nao € atingivel ou atingivel apenas em raros momentos fulgurantes, é uma
“norma transcendente posta pela razdo”, porém resumida com um dito de J.
Michelet, de que a “religido grega culminou com seu verdadeiro Deus: o sdbio”
(Michelet apud Hadot, 2012, p. 21). E verdade que Hadot procura afirmar que os
filésofos gregos ultrapassaram as “concep¢des miticas de Deus”, na medida em
que o conceberam racionalmente a partir do modelo do sdbio, embora isso ndo
se conforme muito bem com as propriedades nédo racionais e extradiscursivas
pertinentes ao dafmon ou as méascaras de Sileno, Eros e Dioniso sobrepostas em
Sécrates, como procurou mostrar o préprio Hadot, na esteira de Kierkegaard e
Nietzsche, que tiveram que se confrontar justamente com o que ha de inexplicé-
vel e quimérico na identidade socratica, e ainda, de absurdo e irracional 6. Nao
obstante, é a figura de Sécrates-Eros-Sileno, tal como delineada por Diotima e
Alcibiades, que mais uma vez abriga a estranheza do modo de vida filoséfico,
e ainda, paradoxalmente, esta estranheza seria o que permitiria uma melhor
compreensdo da grande peculiaridade da filosofia antiga. Ainda que néo seja
possivel classificar Sécrates, o elemento mais singular deste homem acaba por
classificar toda a filosofia antiga:

Compreende-se melhor agora a atopia, a estranheza do filésofo no
mundo humano. Nio se sabe onde classifica-lo, pois ndo é nem
um sdbio, nem um homem como os outros. Ele sabe que o estado
normal, o estado natural dos homens deveria ser a sabedoria, pois
ela ndo é nada mais que a visdo das coisas tal qual elas sdo, a visdo
do cosmos tal qual ele é a luz da razio, e elanada mais é que o modo
de ser e de vida que deveria corresponder a essa visdo (Hadot, 1987,
p. 205; 2012, p. 22).

Na passagem, Hadot articula sua andlise da atopia como um estado inter-
medidrio entre a ignorancia humana e a sapiéncia divina com a visdo c6smica
inerente a essa busca filoséfica de uma sabedoria que excede em muito aqueles
que a procuram, que nunca encontra termo, mas que é capaz de transformar
completamente o modo de ser, de ver o mundo e a personalidade daquele que

ama o saber. Desde que se considere como esta concepcdo da estranheza supde

da era crista.

6. Cabe lembrar que, segundo Hadot (2012b, p. 37): “O daimon de Sécrates era, nés sabemos,
a inspiracdo que se impunha por vezes a ele de uma maneira completamente irracional, como um
signo negativo o proibindo de realizar tal ou tal agdo”.
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a integragdo a uma ordem césmica mais abrangente, ponto que Hadot explorou

N

em outro contexto num contraponto a “estética da existéncia” de Foucault (Ha-
dot, 1987, p. 229-233), podemos dizer que, com as devidas qualifica¢des e nuan-
cas, o detalhe da compreensdo de Hadot poderia caber bem quando pensamos
no platonismo, no epicurismo, e, sobretudo, no estoicismo, a escola filosé6fica
que se tornou célebre por cultuar uma racionalidade universal que atravessa o
cosmos e por estabelecer a necessidade de o fildsofo descobrir e atualizar essa
ordem em seu discurso e agdo. Todavia, em se considerando a origem (socra-
tica) da atopia, podemos levantar davidas de que para o préprio Sécrates, ou
pelo menos para os socréticos da primeira geragdo, como Euclides, Antistenes,
Esquines e Aristipo, a ideia de uma transcendéncia no sentido de uma dedica-
¢do cultual a uma lei universal do cosmos possa ser tio prontamente admitida ”.
Da mesma maneira que Hadot confere um tom socrético as escolas filosofi-
cas helenisticas e imperiais, vendo nelas a “estranheza” caracteristica de Sécra-
tes, podemos dizer que ele confere também, de maneira retrospectiva, tons da
filosofia helenistica e imperial a Sécrates, sobrepondo ainda mais mascaras so-
bre as méscaras do fil6sofo “inclassable”. O resultado é uma ampla (e paradoxal)
ampliagdo da atopia de Sécrates, que parte deste tiltimo como o “Individuo”, o
“Unico”, a personalidade incomparével, segundo os termos de Kierkegaard,
apropriados por Hadot, e chega a um suposto elemento comum a todas as es-
colas de filosofia da antiguidade, a atopia do modo de vida filoséfico antigo.
Dessa maneira, é possivel ver a relevancia que a “estranheza” de Sécrates
e da filosofia antiga assume na leitura do estudioso francés, a tal ponto que,
a luz da prépria perspectiva de Hadot, ndo se poderia conceber a atopia como
um auténtico exercicio espiritual? Se nédo for possivel ir tdo longe, todavia, ao
menos se poderia dizer que na concepg¢ao de Hadot a atopia de Socrates se abre
como uma espécie de locus para a filosofia entendida como exercicio espiritual
- 0 “nédo-lugar” seria a situacdo da prépria atividade filoséfica e a estranheza
uma de suas caracteristicas principais, que se ndo simplesmente permite e en-
volve os denominados exercicios espirituais, os perpassa e os unifica. Em certo
sentido, a concepgdo de Hadot nos d4 a ideia de que filosofar, ao menos para
as escolas antigas, é uma atitude existencial que envolve se tornar estranho e

7. Nédo devemos perder de vista o que escreve Xenofonte acerca da negacdo de Sécrates em es-
tudar o “cosmos” enquanto tal; excetuando-se Platdo, essa recusa poderia ser atribuida igualmente
aos outros socraticos (Xen. Mem. 1. 11): “E também [SOcrates] ndo discutia, como o faz a maior
parte dos outros, sobre a natureza do universo, examinando o funcionamento dessa entidade a que
os sabios chamam Cosmos ou sobre quais as leis que presidem a cada um dos fenémenos celestes.
Pelo contrério, apresentava como loucos esses que se perdiam em tais pensamentos”.
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causar estranhamento.

A proposta de Hadot sugere uma espécie de ampliagdo da atopia socratica,
0 que € responsavel ao mesmo tempo por sua forga e por sua fragilidade. De
um lado, podemos perceber uma defasagem e mesmo uma neutralizacdo da
singularidade socréatica - S6crates ndo é mais a personalidade incomparéavel e
“impossivel de classificar”, para o qual o melhor epiteto seria dtopos, como Ha-
dot havia dito (2010, p. 57); agora Socrates parece tornar-se um tipo, ou melhor,
o proprio esteredtipo da estranheza da filosofia na vida cotidiana, e a figura maior
da estranheza da filosofia como opgédo existencial. Com isso, Hadot acaba in-
dicando uma via fecunda para o estudo da estranheza socrética, um assunto
tido como “famoso” desde L. Robin, mas que na verdade pouca atencédo en-
controu nos estudos sobre Platdo e sobre a filosofia antiga de maneira geral,
a despeito de mengdes esparsas e apropria¢des incidentais, que ndo levaram
a estudos mais profundos sobre a importancia heurfstica da questao da atopia,
sobretudo para interpretarmos os didlogos platdnicos, a fonte mais importante
a esse respeito, com poucas exce¢des (Eide, 1996; Makowski, 1994; Medrano,
2004; Turner, 1993).

Por outro lado, a leitura de Hadot poderia soar como uma tentativa de “so-
cratizar” a histéria da filosofia antiga, a partir de um aspecto obscuro e retratil
a qualquer apreensdo definitiva, a atopia socratica. Podemos entrever na con-
cepgdo de “étrangeté” algo como uma uniformizagdo do fenémeno da filosofia
antiga, uma tentativa de conferir coeréncia e unidade entre as escolas antigas,
que parece corresponder bem ao notado sentimento geral de estranhamento
vinculado a prética da filosofia, desde suas origens, mas que nado corresponde
tdo bem assim a singularidade e a originalidade de Sécrates, ou a de cada uma
das escolas antigas e da(s) maneira(s) de viver que cada uma delas favorece,
com seus variados “exercicios espirituais”, seus ritos e suas diferentes maneiras
de convivéncia, que nos autorizam a pensar em estranhezas muito diferentes,

quicd inconcilidveis 8.

8. Nesse sentido, a apropriagdo de Hadot do tema da atopia socratica segue numa via diferente
da de R. Barthes, que foi professor no Collége de France até pouco antes da eleicio de Hadot, e
que também aludiu ao “atépico” em sua aula inaugural em 1977, e em outras obras, como O prazer
do texto, de 1975, e em Fragmentos de um discurso amoroso, de 1977. Nesta obra, Barthes remete o
“dtopos” a uma caracterizagdo conferida a Sécrates por seus interlocutores nos didlogos platonicos,
relacionada com a imagem da arraia que provoca choques e causa aporia aos homens no Ménon, e
com Eros, no contexto em que Sécrates é cortejado por Alcibiades. Barthes parte da significagdo de
dtopos como o que é “inclassificavel, de uma originalidade incessantemente imprevista”, e relaciona
esse sentido ao “outro” que “eu amo e me fascina”. Nas palavras de Barthes (Barthes, 1993, p. 32-
33): “Atépico, o outro faz tremer a linguagem, ndo se pode falar dele, ndo se pode falar sobre ele;
todo atributo é falso, doloroso, torpe, mortificante”; o outro é inqualificivel (esse seria o verdadeiro
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Por outro lado, devem ser levados em consideracio os diferentes discursos
filoséficos que as escolas antigas elaboraram, entre os quais, justamente, profi-
cuas reflexdes versando sobre a distin¢do dos géneros ou modos de vida, que
se tornaram um tdpos na ética antiga e legaram um debate que se tornou clés-
sico no pensamento ocidental, enfocado em estudos praticamente aviltados por
Hadot, tais como os conhecidos trabalhos de W. Jaeger (1946), A.-J. Festugiére
(1955) e R. Joly (1958), por exemplo, sobre a génese e a distingdo entre vida con-
templativa, vida pratica e de negdcios. A intensa controvérsia teérica em torno
dos bioi entre os filésofos antigos é posta em segundo plano por Hadot, que faz
uma leitura forte da distingdo estoica entre filosofia e discurso filosé6fico (D.L.
7. 39; Hadot, 1987, p. 218; 2010, p. 249-258) e procura enfatizar temas como
a ritualistica de cada escola e mesmo de alguns individuos isolados, tais como
a progressdo espiritual, a direcdo de consciéncia e a relacdo mestre-discipulo,
entre outras préaticas, mais do que avaliar em detalhes a rica tradi¢do discursiva,
racional e polémica acerca dos bioi, seus tipos, seus fundamentos e suas finali-
dades (que envolvem teorias especificas sobre o bem e/ou os bens humanos, a
natureza do homem, do conhecimento, etc.)®.

Hadot elabora uma ousada concepgao historiografica e filoséfica da estra-
nheza da filosofia antiga, que em suas linhas gerais parece ser convincente,
ainda que, talvez pela propria natureza da tentativa e dos conceitos que a cer-
cam, ela envolva paradoxos, entre os quais destacamos neste artigo aqueles que
implicam numa espécie de defasagem e dissolucdo da singularidade de S6-
crates, que aparentemente sugerem a conformacdo do “inclassificavel” numa
classe, da mais atipica individualidade num esteredtipo, da atopia num tépos '°.

Nesse sentido, poderfamos questionar: como um dtopos poderia ter formado

sentido de dtopos)”.

9. Uma das criticas mais diretas a interpretacao de Hadot é realizada por J. Cooper, que reco-
nhece a intima relagdo entre filosofia e maneira de viver na antiguidade, mas recusa a forte distingdo
entre discurso filoséfico e filosofia, questiona a validade da nogao de exercicios espirituais de Hadot
e acentua o papel da escolha racional na constitui¢do dos modos de vida filoséficos entre os anti-
gos. Na impossibilidade de aqui detalhar a critica de Cooper, nos limitamos a uma breve citagdo do
autor (Cooper, 2012, p. 31): “To be a philosopher in this ancient tradition, then, is to be fundamen-
tally committed to the use of one’s own capacity for reasoning in living one’s life: the philosophical
life is essentially simply a life led on that basis. This is the basic commitment that every true and
full philosopher made in adopting philosophy—in choosing to be a philosopher—whatever anci-
ent school they belonged to. Pierre Hadot, whose writings on ancient philosophy as a way of life
are fundamental reading on this subject, speaks of an “existential option” as needed when anyone
becomes personally aligned with the doctrines of any specific school. But that is incorrect”.

10. Hadot explicita a importancia metodolégica de “tdpos” (2012, p. 36-41), que ele entende como
as “férmulas”, as “metédforas” e as “imagens” que se impuseram e se impdem aos pensadores do
Ocidente, constituindo os “modelos pré-fabricados” a partir dos quais refletiram. E razoével supor
que Hadot acaba fazendo da atopia um tépos no sentido referido acima.
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ou formar algo como uma tradigdo espiritual da filosofia como modo de vida?

De qualquer maneira, apesar de alguns impasses e generalizacdes, Hadot
teve o mérito de associar a atopia de Sécrates ao modo de vida do fil6sofo antigo,
contribuindo assim para abrir uma fértil (e controversa) via de pesquisa, que
em nosso entendimento ainda deve ser aprofundada, em vista da radicalidade
filosofica da tese que Hadot associou a “estranheza” socrética, postulando-a
como a prépria origem de um dos tragos mais marcantes da filosofia antiga, e,
desde que se considere haver uma intenc¢do protréptica (exortativa) de fundo
na obra do estudioso francés, como um dos tracos decisivos da prépria prética

filosdfica por si mesma.

2. A atopia de Pierre Hadot e o lugar da filosofia como

modo de vida

Mais de um autor consagrado ao estudo de Sécrates ja se rendeu ao fasci-
nio provocado pela figura que muitos consideram ser a fundadora da filosofia,
a despeito de reconhecerem o carater indecifrdvel, quimérico e “inclassifica-
vel” de Socrates. Mesmo G. Vlastos, académico reconhecido pelo rigor anali-
tico e pelo formalismo na anélise da filosofia grega antiga, ndo deixou de decla-
rar, entusiasmado, a admiracéo pelo filésofo cuja “doutrina” e “personalidade”
seriam definidas pela atopia, e confessou que Sécrates era o seu “her6i filos6-
fico” . E um fato notado entre os estudiosos de Sécrates que uma investigagao
sobre esse “mito” da filosofia dificilmente poderia ficar restrito a frieza objetiva
que se poderia esperar da andlise do discurso filoséfico, e ndo sé porque em
relacdo ao socratismo as condi¢des de objetividade sdo total ou ao menos se-
riamente comprometidas pelos problemas das fontes e suas controvérsias, da
agrafia e das questdes relativas a presumida historicidade de Sécrates (de cuja
determinagdo Hadot abre mao, a despeito do reconhecido vigor histérico de
suas pesquisas).

Na histéria da filosofia, se o enigma Sécrates desconcerta e inquieta, aqueles

que procuraram desvendé-lo acabaram abrindo uma senda para eles préprios,

11. Como nota G. Medrano (2004, p. 246), Vlastos afirmou em Socrates and Vietnam (1994, p.
133): “Sécrates tem sido e sempre serd meu herdi filoséfico”. Ja no livro Socrates: ironist and moral
philosopher (1991, p. 1 e n. 1), Vlastos sugeriu que a afopia fosse a pega chave do discurso de Alci-
biades, e que alguns autores (L. Robin e M. Barabas) notaram como a “estranheza” de Socrates é
a “chave para sua personalidade”. Segundo Vlastos, o substantivo grego atopia é ainda mais forte
do que a tradugéo por “estranheza” da a entender, devendo ser concebido como “ultraje” e como
“absurdidade”.
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fazendo das principais questdes atribuidas a Sécrates uma via para a tomada de
consciéncia ou elaboracdo da prépria personalidade filoséfica (Nehamas, 1998;
Cooper, 2012). Hadot também faz algo desse tipo quando, ao fazer um Elogio
de Socrates, elege as descrigdes dos que ele denomina de dois “grandes socrati-
cos”, Kierkegaard e Nietzsche, os quais, a0 menos em parte, assentaram suas
filosofias num dialogo e confronto com Sécrates, a partir do que constituiram
suas identidades enquanto filésofos. Algo de semelhante ocorre com Hadot,
que de certa maneira também se refugia sob a mascara socratica para elaborar
seu pensamento.

Assim, ndo seria um exagero dizer que, na obra de Hadot, a reflexdo sobre
Sécrates significa, em primeiro lugar, uma ponderagdo sobre as condigoes e as
possibilidades mais abertas da prépria filosofia desde suas origens, considerando-
se também a possibilidade de atualizagdo resultante desta compreensdo. E
ainda, refletir sobre a figura de S6crates implicaria também, de certa maneira,
em filosofar como Sécrates, em identificar-se a ele, por mais que ele seja uma fi-
gura “inclassificavel”. Podemos dizer que Hadot, ao tomar a figura de Sécrates
como paradigmatica no que concerne a um dos principais tracos da vida filo-
sofica, também se identifica ao ir6nico Sileno, e, por consequéncia, de algum
modo também se situa numa afopia, numa estranheza fundamental.

Em alguma medida, poderfamos dizer que Hadot vivenciou a “estranheza”
do filésofo no mundo dos homens, espelhando em seu préprio comportamento
como autor um objeto destacado em seus estudos histérico-filos6ficos, mesmo
que o tema da atopia tenha sido pouco ressaltado pelos intérpretes e tradutores
de sua obra !2. Ainda estamos assistindo a crescente repercussao da obra do es-

12. A atopia ndo é mais que mencionada em importantes intérpretes de Hadot, como A. Davidson
(1995, p. 23) e P. Hoffmann (1986, p. 297; 299; 302). Por outro lado, o tema ganha maior destaque
na obra do polonés J. Domanski, que elaborou de maneira independente da obra de Hadot uma
concepgdo da filosofia como maneira de viver, e chegou a influenciar algumas revisdes substanci-
ais nas teses do intelectual francés acerca da transformacdo da concepcao de filosofia como modo
de vida ao longo da histéria do Ocidente (Hadot, 2010, p. 366-368). As leituras de Domanski,
ocorridas no College de France, em 1991, a convite de Hadot, redundaram num livro prefaciado
por este dltimo, no qual Domanski parte da aplicagdo do adjetivo dfopos e do substantivo afopia
a personalidade de Sécrates, nos didlogos de Platdo, para avaliar como o tema aparece ligado a
personalidade dos filésofos e ao modo de vida filoséfico de modo geral ao longo da histéria inte-
lectual do Ocidente, mesmo entre alguns pensadores cristdos (como Abelardo, Dante e Petrarca),
e, sobretudo, no inicio do humanismo (com Bruni, Ficino e Erasmo), ainda que a palavra atopia ndo
seja empregada ali. Segundo Domanski (1996, p. 20): “Essa maneira de viver, marcada por tragos
que permanecem sempre, aos olhos da multidao, ridiculos ou ao menos bizarros, exigia uma de-
nominagdo especial. N6s a encontramos no adjetivo dtopos e no substantivo atopia que cumprem
na linguagem filoséfica de Platdo uma fungdo que parece ser reservada para exprimir, de maneira
sintética e mais adequada, a personalidade (personnalité) de Sécrates. Como este exerce o papel
ndo somente de porta-voz de Platdo, mas também de um ideal de fil6sofo, de um heréi da filo-
sofia, do fil6sofo por exceléncia (evoquemos a bela expressdo ciceroniana philosophiae parens), essa
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tudioso francés, a qual, cremos, tende a aumentar no &mbito universitario, bem
como fora dele, pois a obra de Hadot interessa a um ptblico mais amplo, assim
como tende a aumentar a consciéncia de que o sentido protréptico (exortativo),
que poderia apenas ser depreendido dos estudos de Hadot, vai de encontro as
linhas vigentes do discurso filoséfico atual, de tal modo que a filosofia como
modo de vida ou exercicio espiritual nos dias de hoje poderia significar uma
concepgdo passada e deslocada, fora de lugar no tempo e no espaco.

Deve ser notado que em parte alguma de sua obra Hadot lega algo como
uma gnomologia, ou diz diretamente como se deve viver ou como se deve filo-
sofar, sendo bem irdnico e socratico também neste ponto. A propésito, J. Car-
lier destaca o “carater indiretamente protréptico” das mais conhecidas obras de
Hadot, as quais, inspiradas pelo método da “comunicacédo indireta” de Kierke-
gaard - e, vale o acréscimo, o de Sdcrates, j4 que o préprio Kierkegaard radica
seu método no socratismo (Hadot, 2012b, p. 14, n. 27) - nunca dizem “faca isto”,
mas “sugerem” uma atitude espiritual e conclamam a um “chamado a escuta”
(Carlier, 2009, p. IX). De fato, parece haver uma dimensao na obra de Hadot que
poderia ser tomada como protréptica, tal como ele afirma haver uma exortacao
contida no modo de vida de Sécrates (representado nos didlogos platdnicos
pela prétrepsis (exortagdo) e parainesis (encorajamento) a busca da sabedoria).
Entretanto, se isso é verdade, talvez seria mais adequado dizer que o referido
aspecto protréptico no comportamento de Sécrates e na obra de Hadot, também
ou mais propriamente poderia ser tomado como anatréptico 3, tendo em vista
os termos do autor francés acerca da prética da filosofia como exercicio espiri-
tual, busca pela sabedoria e a transformagéo integral da personalidade, o que
poderia nos sugerir uma atitude que se coloca na via oposta daquilo que hoje
normalmente entendemos pela pratica ou pela profissao filoséfica 4.

Dois ex-alunos de Hadot notaram alguns reflexos do que poderiamos conce-
ber como a atopia na trajetdria do intelectual francés, do ponto de vista do autor
e da obra, ou, se quisermos, do ponto de vista de sua personalidade e doutrina.
Um deles é A. Davidson, que levantou a questdo sobre a suposta inadequagao

denominagdo tornou-se de algum modo normativa para as imagens ou os modelos posteriores da
personalidade filoséfica (personnalité philosophique)”.

13. Do grego anatreptikés, palavra derivada da jun¢ao entre a preposigdo ana e o verbo trépo, que
significa em principio algo como “jogar” ou “langar para o alto”, “virar de pernas para o ar”, “in-
verter”. Na tradigdo manuscrita do corpus platonicum, o adjetivo anatreptikds, comumente traduzido
para o portugués como “refutativo”, refere-se ao género no qual alguns didlogos de Platdo sdo
classificados, como o Gérgias e o Eutidemo, por exemplo (D. L. III 59).

14. Ja no inicio dos Exercises spirituels et philosophie antique (1987, p. 13-14), Hadot reconhece que
pode parecer “desconcertante” (déroutante) ao leitor contemporaneo a expressao “exercicios espiritu-
ais” e tudo aquilo que a cerca.
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da prética dos exercicios espirituais no contexto do ensino contemporaneo da fi-
losofia. Numa entrevista com Hadot, em 2007, Davidson repassou ao fil6logo e
filésofo francés um questionamento que recebeu de seus alunos, em sua pratica
docente:

De fato, eu compreendi que ha uma outra maneira de fazer filoso-
fia, mas como e onde (o11) podemos praticar os exercicios espiritu-
ais? Como podemos encontrar um lugar (un lieu) apropriado para
a pratica dos exercicios espirituais? (Davidson, 2010b, p. 26).

E de se imaginar que, como os alunos de Davidson, os leitores de Hadot pos-
sam tender a associar a compreensdo dos exercicios espirituais com a prética
destes exercicios; quando lemos a histéria da filosofia antiga através da pers-
pectiva de Hadot, podemos ficar tentados a imaginar a possibilidade de “outra
maneira de fazer filosofia”, tal como indagam os alunos de Davidson. Ao que
parece, o proprio ato de reconhecer a diferenca especial da filosofia antiga, que
residiria justamente em seu aspecto transformativo, de algum modo parece es-
timular os leitores de Hadot a praticar um comportamento parecido ou inspi-
rado nessa compreensdo que se pretende inicialmente uma reflexdo histérica.
Dai surge, de maneira legitima, o problema sobre o possivel “lugar” de uma
tal concepgdo da filosofia perdida no tempo. Se esta perda é irremedidvel ou
ndo, a questdo fica em aberto - com certa frequéncia Hadot afirma, a respeito
da possibilidade de atualizagdo dos exercicios espirituais, e de uma maneira
um pouco vaga, que o “cotidiano dd a possibilidade de filosofar” (1987, p. 168;
2009, p. 100-101, n. 1; p. 121-122) 5,

Voltando a pergunta de Davidson, este estudioso continua a entrevista men-
cionando como seus alunos, ao mesmo tempo cativados e perplexos com os
possiveis desdobramentos tedricos e praticos que poderiam decorrer dos estu-
dos de Hadot, aventam a “religido” como um “lugar” (liex) apropriado para a
realizacdo dos exercicios espirituais hoje em dia. Em seguida, Davidson ainda
questiona se as leituras de textos filoséficos no ambiente académico ndo po-
deriam também dar margem aos exercicios espirituais (ou exigi-los para uma
correta compreensdo dos discursos estudados), apoiando-se em algumas cita-
¢Oes de diferentes partes das obras de Hadot acerca do tema da “leitura” dos
textos filoséficos.

Nesse ponto, contudo, a resposta de Hadot parece novamente evasiva. Ele

15. Este dito que aparece repetidas vezes na obra de Hadot por sinal tem sua origem em um
comentdario de Plutarco (Se a politica é oficio dos velhos 26. 796d apud Hadot, 2010, p. 68), em que
Sécrates é tomado como o exemplo maior de um filésofo que teria sido o “primeiro a mostrar que
em todos os tempos e lugares, em tudo o que nos chega e em tudo o que fazemos, a vida cotidiana
da a possibilidade de filosofar”.
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acaba por repetir assuntos tratados em outras obras, como os mal-entendidos
em torno da definicdo e da origem da nogdo de exercicios espirituais, e prefere
se concentrar na segunda parte da questdo de Davidson, sobre a relagdo entre os
exercicios espirituais e a leitura rigorosa de textos filos6ficos. Quanto ao questi-
onamento visceral posto sobre o possivel “lugar” dos exercicios espirituais hoje
em dia, Hadot é bastante sucinto, afirmando apenas que, “para o filésofo atual,
é evidente que em si ou em sua prépria vida corrente ele pode eventualmente
praticar os exercicios espirituais” (Hadot, 2010b, p. 29). Além disso, Hadot nos
lembra de que nomes como H. Bergson, M. Heidegger, L. Wittgenstein e outros
expoentes da filosofia universitaria no século XX ndo construiram apenas siste-
mas filoséficos, mas elaboraram pensamentos que convidam a “prética de si”,
ao “trabalho de si sobre si”.

Em nosso entendimento, a despeito da sobrevivéncia do ideal e pratica da
filosofia como trabalho de si sobre si, sob a égide de alguns dos grandes nomes
da filosofia do século XX, Hadot parece mitigar um choque que poderia sur-
gir como um desdobramento de seus estudos, entre um certo saudosismo da
filosofia concebida e praticada como exercicio espiritual, configurando todo o
modo de vida, e o mainstream do discurso filoséfico contemporaneo '°.

Por outro lado, o segundo autor a destacar a suposta atopia de Hadot é J.-F.
Balaudé:

Mutatis mutandis, ha alguma coisa de at6pico (atopique) em Pierre
Hadot. O que é atépico para os gregos ndo tem um lugar atribui-
vel, mas é também estranho, insélito. Nestes dois sentidos, Pierre
Hadot é atépico (Balaudé, 2010, p. 37).

Para Balaudé, Hadot é at6pico porque também é um inclassificavel: ele ndo
é heideggeriano, bergsoniano ou wittgensteiniano; ndo se poderia situa-lo no
interior de nenhuma corrente filoséfica contemporanea, e também nao se pode-
ria classificd-lo como um “pensador cristao afastado do cristianismo”. Depois,
segundo Balaudé, Hadot é atépico porque “continua a falar de epicurismo e
estoicismo como se nossas possibilidades de vida dependessem disso”, o que

16. Hadot analisa as modificagdes da concepgao de filosofia ao longo de sua trajetéria no Ocidente
a partir de um ponto de vista histérico, em que procura mostrar como a concepgao da filosofia como
modo de vida na antiguidade foi transformada pelo cristianismo nascente, depois pela escolastica
medieval e a concomitante fundagdo das universidades, num processo que institucionaliza o dis-
curso filoséfico e submete sua prética, tornando-a um métier teérico e profissional, mais do que um
modo de vida. Contudo, transparece em alguns momentos uma certa critica ao discurso filoséfico
universitario como ele se estabeleceu até os dias de hoje. Como afirma Hadot (2010, p. 364-365): “E
necessario reconhecer que hd uma oposic¢do radical entre a escola filoséfica antiga, que se dirige a
cada individuo para transforma-lo na totalidade de sua personalidade, e a universidade, que tem
por missdo conceder diplomas, correspondendo a certo nivel de conhecimento objetivavel”.
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acaba parecendo “bem estranho”. E nesse sentido que Balaudé reconhece o ca-
rater “atépico” de Hadot, que viria em par com seu carater “inatual”. Hadot
teria afirmado sua originalidade como historiador da filosofia, ao ter evitado
a ilusdo de fazer uma histéria da filosofia sem admitir pressupostos e filiagdes
filosoficas contemporaneas, por um lado, e, por outro lado, ao ter evitado fa-
zer de uma proposta de compreensao histérica da filosofia apenas um pretexto
para a projecdo de opgdes filosoficas ja decididas. Segundo Balaudé, Hadot
retorna aos filésofos do passado com os olhos abertos para a situagdo da filoso-
fia no presente, e assume uma “inatualidade tranquila”, “nem moderna, nem
pos-moderna”, mas, de alguma maneira, “extramoderna” (Balaudé, 2010b, p.
40). Ainda segundo Balaudé, a partir desta estranha situagdo, Hadot propde
uma reconsideracdo e renovacgdo das problematicas da filosofia antiga como
uma forma de “retroagdo filoséfica” (retroaction philosophique), sem desrespei-
tar, contudo, os processos (démarches), os textos e as préticas dos antigos, ao
mesmo tempo em que seu rigoroso estudo histérico e filolégico intenta contri-
buir para a visdo que temos da filosofia hoje em dia (e assim, intenta contribuir
para transformar a nés mesmos, ou seja, nossa personalidade e nossa visdo de
mundo).

Tendo em mente os comentarios de Davidson e os de Balaudé, em linha com
o que foi dito neste artigo, podemos dizer que a obra de Hadot, concernente a
filosofia como modo de vida, ndo apenas se volta para a atopia enquanto objeto
de andlise. De certa maneira, ela procura se realizar na propria atopia, nesse
“nao-lugar”, inclassificavel, desconcertante e estranho, que Platdo atribuiu a
Sécrates e a propria vida filoséfica. Apesar da generalidade da proposta de
Hadot, assim como alguns impasses conceituais que nela pudemos entrever
nas duas partes deste artigo, o autor tem o mérito de ressaltar a atopia enquanto
uma questdo relevante para a compreensdo da filosofia antiga de maneira geral,
e mais especificamente para as filosofias de Sécrates e de Platédo.

Hadot compreende a filosofia antiga a partir da estranheza, e também, de
certa maneira, elabora o seu préprio pensamento a partir desta situagdo. A refle-
xdo estimulada pelo autor francés sobre a insélita concepgdo da filosofia como
maneira de viver ocorre num contexto em que a histéria da filosofia e a filosofia
se encontram e se questionam mutuamente, através daqueles que as realizam,
na tentativa de conquistar suas identidades e dar vida as suas possibilidades, e
também, com efeito, as suas impossibilidades, as quais coabitam e sdo parado-
xalmente (ou talvez absurdamente) cabiveis nas ambiguidades da atopia.
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