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\% FLW——» Este numero do Boletim do CPA é uma edigio especial, inteiramente
dedicada a publicagéo das atividades tetricas realizadas no 1l Coldquio do
CPA, evento ocorrido nos dias 20 e 21 de outubro de 1997. Seguindo uma
das preocupagdes principais do CPA, refletir a respeito da Antiglidade Clas-
sica a partir das relagbes complexas e contraditérias que este periodo pos-
sui com as diversas épocas posteriores, propusemos como tematica geral
daquele encontro, justamente, a questdo da posteridade do pensamento
antigo. Nesse sentido, os diversos pesquisadores convidados apresentaram
contribuicdes para a meditagdo de como se transformam, se retomam e se
retraduzem imagens e conceitos antigos através da historia.

Agradeco e ressalto, particularmente, a brilhante conferéncia realiza-
da pela Prof2.Dr* Hayganuch Sarian do Museu de Arqueologia e Etnologia
da USP, que nos brindou com exposicéo a respeito da deusa Hécate no

"Diretor do CPA, professor do Dept® de Filosofia, IFCH/UNICAMP. g
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imaginario religioso grego, mostrando-nos a intercambiabilidade daquela
divindade com a figuragdo de Artemis (observo que, por limitagbes técnicas,
n&o pudemos aqui reproduzir toda a riqueza da sua conferéncia que contou
com o comentario detalhado de diversas projegdes das representagdes an-
tigas de Hécate).

Devemos também agradecimentos aos pesquisadores que organiza-
ram e participaram das diversas mesas redondas. Jeanne-Marie Gagnebin,
Jaa Torrano e eu préprio, discutimos a posteridade de Homero em alguns
momentos da histdria, Carlos Galvao, Ofelia Manzi (comunicagdo também
prejudicada nesta publicagao, pelas mesmas limitagdes técnicas acima ob-
servadas quanto a conferéncia da professora Sarian), José Rivair Macedo e
Leila Rodrigues Roedel constituiram mesa a respeito de aspectos do mundo
romano na Antigliidade Tardia; Carlos Arthur R. do Nascimento organizou
discussao sobre o vocabulario do Ser em trés momentos da tradicdo, o
aristotélico (exposto por Lucas Angioni}, 0 medieval (Benjamin de Souza
Netto) e 0 momento arabe (exposto por Jamil Ibrahim Iskandar); Pedro
Paulo Funari, para discutir concepgdes de poder na Antiglidade, convidou
Maria Beatriz Florenzano e Maria Luiza Corassin que, a partir de perspecti-
vas diferentes (a primeira, pelo estudo da moeda e de sua representacao; a
segunda, pela figura idealizada do principe), descreveram fundamentais as-
pectos da sociedade antiga. Todos estes frabalhos estdo aqui publicados.

Reproduzimos aqui também as comunicagdes individuais apresenta-
das naquele coléquio. Tratam-se, na sua maior parte, de frabalhos de pos-
graduandos e de alguns graduandos que desenvolvem direta ou indireta-
mente pesquisas relacionadas com a Antiglidade Classica. Agradecemos,
da mesma forma, a estes pesquisadores em fungéo dos quais, sobretudo,
foi criado o CPA. Pois, como afirmamos desde o nosso projeto inicial, o CPA
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Apresentagdo

visa prioritariamente criar melhores condigbes para as investigagdes neste
dominio tao pouco desenvolvido nas nossas universidades.

Cabe finalmente acrescentar que a organizagdo e publicagdo deste
nosso |l Coloquio, assim como as diversas outras atividades do CPA, so-
mente tém sido possiveis gragas ac apoio que estamos recebendo do
CNPq, através da sustentacao, desde agosto de 1997, do projeto integrado
de pesquisa intitulado O pensamento antigo classico na sua permanéncia e
posteridade: realismo, materialismo e dialética. Neste sentido, lembro que
bolsistas e colaboradores integrados neste projeto (Aparecido Gomes Leal,
Jozo Silva Lima, Claudio Henrique da Silva e Ronildo Alves dos Santos) tive-
ram participagio ativa e imprescindivel tanto na organizagdo deste coloquio
como na preparagéo desta edigdo.

Aproveitamos ainda esta oportunidade para comunicar aos leitores
que o préximo coloquio do CPA sera realizado nos dias 20 e 21 de outubro
de 1998, tendo como tema central Politica e Etica na Antigiiidade Classica.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 11
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HECATE DUPLO DE ARTEMIS
UMA INTERPRETAQAO DA CRATERA ATICA DE TORONTO

Haiganuch Sarian”

‘Exkdn - € ao mesmo tempo epiteto de Artemis e nome proprio de
deusa.' Como Artemis, com a qual est4 intimamente associada, e como
Apolo, seu paredro sob o0 nome antigo Hékatos, Hecate € divindade de ori-
gem asiatica adotada por populagdes de formagéo grega. E na Asia Menor e
nas ilhas egéias proximas do litoral asiatico que Hécate possui seus mais
importantes locais de culto, sobretudo na Caria. Seu nome, como o de
Hékatos, nao tem etimologia certa, deriva provavelmente de raiz exat-, “que
atinge ao longe”; mas a existéncia de nomes tedforos compostos com a
mesma raiz, atestados em inimeras inscricbes da Asia Menor, sugere sua
ligagdo com uma familia linglistica asiatica e, desta feita, esta regido como

local de origem.

* Professora - Museu de Arqueologia e Etnologia - Universidade de Séao Paulo.
! Este artigo retoma e amplia um dos documentos repertoriados e comentados em Sarian,
HEKATE, 1992 (n° 96 e p.985-986; 997, 1013).
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Hécate & uma deusa complexa. De inicio universal e benfazeja, dis-
pensadora de luz e associada a lua, ela é também possuidora de multiplas
fungdes ctbnicas, funerarias e profilaticas até tornar-se desde o séc. V a.C.
uma divindade ligada as supersticées e a magia, aspecto que tera um gran-
de desenvolvimento a partir da época helenistica. Durante o periodo roma-
no, o culto de Hécate estendeu-se por toda a bacia do Mediterraneo, onde
ela & concebida como uma deusa de variados poderes, a vezes até contra-
ditérios.

Seu papel na magia torna-se cada vez mais importante, como teste-
munham inumeros textos do final do periodo helenistico e da época romana.
Em certos textos magicos, Hécate é invocada sob todas as suas formas,
resumindo assim os diferentes aspectos de sua personalidade religiosa. E,
por exemplo, o caso de uma inscrigdo em uma tableta de imprecagéo des-
coberta na Agora de Atenas (Elderkin, p.391; Robert, p.418 n° 23):

@ deomowo. Exdtn, obpavia Exdn
Kafaxeovia Exdtn

Tprodite Exdn

tpitopde Exditn, povompdéowne Kapdlodoitd...

Dentre todas estas fungbes, interessam-nos neste estudo as aproxi-
macdes entre Hécate e Artemis, bem conhecidas, a comegar pelas fontes
literarias: em Hesiodo, Teogonia, Hécate aparece com natureza e fungbes
idénticas as de Artemis; os versos 411-452, um solene hino em honra de
Hécate, nomeiam-na como wétvia Onpdr e kouvpotpdpos. Ainda Hesiodo,
segundo Pausanias |, 43, 1, cita Hécate no Catélogo das Mulheres como
préxima de Artemis e, desta vez, a partir da lenda de Ifigénia que, apés o

sacrificio, transformou-se em Hécate pela vontade de Artemis.

16 Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997



Hécate duplo de Artemis — uma interpretagdo da cratera dtica de Toronto

Os epitetos também s&o muitas vezes os mesmos para estas duas
deusas. Por um lado, temos uma Hécate tovpdémorog como Artemis, con-
forme o testemunho do Hino Orfico |, 5; mas € enquanto porta-lume que a
analogia & mais explicita.

Assim &, por exemplo, no Hino Homérico a Demeéter (verso 52), no
qual o poeta descreve Hécate como cérag £v yelpecow Exovoa (“segu-
rando uma tocha nas méos"); ela é dadopdbpog em um fragmento de Baqui-
lides (fr. IB, | Snell / Maehler, apud Derossi); ¢wodoépog em Euripides, Hele-
na 569, e Aristéfanes, Tesmoférias, 858.

Mesma natureza, mesmas fungdes, atributos e epitetos analogos. A
identificagéo & perfeita em um texto que menciona Hécate quando se espe-
raria encontrar o nome de Artemis: nas Fenicias de Euripides, 110, Antigona

invoca a oty Hécate como “filha de Leto”.?

***

Neste contexto, no qual transparece claramente o universo intercam-
biavel entre Hécate e Artemis no imaginario religioso grego, insere-se um
testemunho desta vez imagético que, por suas caracteristicas, situa-se entre
as versdes mais plenas de sentido para se compreender melhor a associa-
cdo entre estas duas deusas.

Trata-se de uma pintura em cratera ética, de figuras vermelhas, data-
da de 450-440 a.C. e atribuida ao Pintor Cleofon ou Pintor de Dinos. Atual-
mente faz parte da Colegéo E. Borowski de Toronto e representa um episé-

2 Nao desenvolvermos neste artigo a forma sincrética Artemis-Hécate, também mencionada
em inGmeros textos, literarios e epigraficos; ver referéncias em Sarian, HEKATE, 1992; Sarian,
1998.
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dio do castigo de Acteon (fig. 1).‘3 Hécate, identificada por uma inscrigao
(EKATH) & figurada com grandes asas abertas e ornada com uma coifa na
forma de cabega de c&o; as outras personagens da cena também s&o iden-
tificadas por inscricbes e seus atributos usuais s&o bem conhecidos em
seus repertorios iconograficos — a esquerda, a deusa Artemis e, a direita,
Acteon assaltado por caes ameacgadores que também afugentam seus
companheiros.*

Esta participacéo de Hécate no episédio do castigo de Acteon pela
deusa Artemis ndo tem paralelo na tradigdo imagética e é desconhecida da
tradicdo textual literaria e epigrafica. Do mesmo modo uma representagéo
de Hécate alada s nos foi transmitida por esta imagem na cratera de To-
ronto. _

Neste sentido, algumas reflexfes se impdem e abrem caminho para
uma interpretacdo que revela um aspecto original da natureza e fungéo de
Hécate. Vale lembrar, em primeiro lugar, o papel desempenhado por esta
deusa no mito eleusino, transmitido pelo Hino Homérico a Deméter, no qual
Hécate, ligando o mundo dos vivos aoc mundo dos mortos, anuncia a De-
méter o paradeiro de sua filha Core. Ora, a forma d&yyeléovol (verso 53)
referente a Hécate parece relacionar-se ao epiteto &yyelog com o qual esta
deusa & qualificada em Sofron, CGF p. 161: Exditow: (...) dvopc 8& abn

BtcBoit diyyelov (...).°

* Inv. V74-415. Alt. 50cm: diam. 48cm: para outras referéncias sobre este vaso, ver Sarian,

HEKATE, 1992, p.997 n°96.
4 A respeito da iconografia de Artemis e de Acteon, ver Kahil, ARTEMIS, 1984; Guimond,

AKTAION, 1981.
5 A respeito deste epiteto de Hécate e de muitas outras referéncias textuais com a denomina-

¢ao d&yyehog, ver Sokolowski, 1960.
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Hécate duplo de Artemis — uma interpretagdo da cratera dtica de Toronto

Fig. 1 - Artemis e Hécate. Cratera atica em cdlice, figuras vermelhas. Toronto, cole-
¢éo particular. Pintor de Cleofon ou Pintor de Dinos, 440-430 a.C. — LiMC I,
s.v. Artemis, 1398.

Dir-se-ia que o pintor desta cratera inspirara-se da tradigéo segundo a
qual Hécate, duplo de Artemis e ao mesmo tempo dyyeAog, exercia o papel
de uma mensageira da vinganga e da morte. Com efeito, esta deusa estava
qualificada para ser o instrumento do castigo imposto por Artemis a Acteon,
uma vez que, em suas terriveis apari¢des, fazia-se acompanhar por uma
matilha de caes, como nos informam inumeros textos (Sarian, HEKATE,
1992 p. 987).
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Todos estes dados séo solidarios e, neste contexto, o simbolismo das
asas se explica pelo papel desempenhado por Hécate nesta cena, em que
pela sua atuagao, insere-se na numerosa série de representagdes de divin-
dades e de entidades ligadas a idéia da morte. (ver, por exemplo, Vermeule,
1979; Shapiro, 1993; Sarian, 1994/95).
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HOMERO E A POSTERIDADE
OCIDENTAL

(Mesa redonda organizada e coordenada pelo Prof. Dr. Hector Benoit,
diretor do CPA e professor do Dept® de Filosofia da UNICAMP)






APRESENTAGCAO

Hector Benoit'

Esta mesa redonda foi organizada procurando reunir comunicacdes
que tratassem da posteridade de Homero em diversos momentos da histéria
ocidental. Jeanne-Marie Gagnebhin, grande conhecedora dos trabalhos da
chamada Escola de Frankfurt, apresentou alguns aspectos da reflexéo de
Adorno a respeito de Homero e da nogéo de alegoria, mostrando-nos uma
forma contemporanea da posteridade homérica. Jaa Torrano, no outro ex-
tremo do tempo, refletiu a respeito do comego da posteridade homérica, ou
seja, como com o nascimento do pensamento filosofico nos séculos V e IV
se apaga a linguagem mitica que caracterizou Homero e Hesiodo e comega
assim a sua posteridade no interior do légos. Finalmente, eu préprio, des-
locando a problematica para o século V d.C., apresentei a posteridade ho-
mérica nas reflexdes de Proclus, lembrando o momento em que este autor
procura compreender as criticas de Platdo a Homero.

"Diretor do CPA, professor do Dept® de Filosofia, IFCH/UNICAMP.
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O (CONCEITO DE) MITO EM HOMERO E HESIODO

Jaa Torrano

Proémios épicos

Poderiamos ler, se quiséssemos, implicito nos versos de Homero e
Hesiodo, o imaginario conceito de mito resultante da experiéncia grega da
linguagem de que esses versos se tornaram os tradicionais documentos
literarios.

Perguntar como se descreve esse implicito e imaginario conceito de
mito & o mesmo que perguntar como se descreve essa experiéncia mitica
da linguagem de que os versos de Homero e de Hesiodo se tornaram, para
pesquisadores e estudiosos, as fontes primarias.

Para que o leiamos, reunamos sob o olhar os elementos e a forma
dessa experiéncia mitica da linguagem que se podem observar no inicio de

alguns proémios épicos:

Canta, 6 Deusa, a colera do Pelida Aquiles
funesta, que fez miriades de dores aos aqueus

* Professor do Dept® de Letras Cldssicas e Vernaculas da FFLCH-USP.
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e langou ao Hades antes muitas almas valentes
de herdis, e a eles mesmos fé-los presa de caes

e aves todos (cumpria-se o conselho de Zeus),
desde que primeiro se contrapuseram em rixa

o Atrida rei de homens e o divino Aquiles. (/. |, 1-7)

Diz-me, 6 Musa, o varao multivio que muito vagou
perdido, desde que pilhou o sacro forte de Tréia.
(Od. |, 1-2)

Pelas Musas Heliconiades comecemos a cantar. (T.1)
Musas da Piéria, gloriantes ao cantarem,
vinde anunciai Zeus vosso pai ao hinearem. (7r. 1-2)

Diz-me agora, Musas que tendes o palacio olimpio,
pois vos sois Deusas, estais presentes e vistes tudo,
nos somente ouvimos a gloria e ndo vimos nada,
quem eram os condutores e os guias dos danaos.
Eu n&o poderia contar nem nomear a multidao,

nem se tivesse dez linguas nem dez bocas

nem voz inquebravel nem coragdo de bronze no peito,
se as Musas Olimpiades, filhas de Zeus porta-égide,
n&o memoriassem quantos aportaram em flion;

mas direi os comandantes e os navios ao todo.

(/. 11, 464-93)

Os elementos comuns s&o a invocagéo das Musas, o verbo no impe-
rativo (ou subjuntivo exortativo) cujo sujeito sdo as Musas e o complemento
desse verbo, que constitui um programa e enuncia o tema do canto. As Mu-
sas sao invocadas para que cantem e contem os acontecimentos havidos

entre os Deuses e os herois desde um determinado momento de outrora,
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assim a verdade dos fatos narrados esta garantida pelas Musas que como
Deusas olimpias est&o sempre presentes e por isso s&o testemunhas de
todos os acontecimentos. Como “homem divino”, o cantor épico se apre-
senta como porta-voz de Musas e a verdade de sua palavra vem da presen-
ca delas. O segundo proémio da flliada (/I. Il, 464-93), que antecede o cata-
logo dos navios, deixa clara essa relagdo entre o cantor e as Musas, pela
qual as Musas enquanto sujeito e fundamento da narrativa s&o também a
fonte da verdade.

O mito como ilaténcias

A descrigéo paradigmatica da natureza original dessa verdade de Mu-
sas estd nos versos de Hesiodo que descrevem a epifania de Musas:

Musas um dia a Hesiodo ensinaram belo canto
quando pastoreava ovelhas ao pé do Hélicon divino.
Esta palavra primeiro disseram-me as Deusas
Musas olimpiades, virgens de Zeus porta-égide:
Pastores agrestes, vis oprobrios, somente ventres,
sabemos muitas mentiras dizer simeis a realidades
e sabemos, quando queremos, cantar ilaténcias.
HESIODO, Teogonia, vv. 22-34.

Esses versos de Hesiodo descrevem e documentam uma experiéncia
da linguagem na qual a linguagem é concebida como um aspecto funda-
mental do mundo que nos interpela apresentando-se como a verdade do
mundo sob esse aspecto. Para maior comodidade e correndo o risco, um
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saudavel risco de equivoco, chamemos “mito” a essa experiéncia da lingua-
gem e definamo-lo como uma experiéncia da linguagem em que uma forma
divina do mundo nos interpela, a nés, mortais, e assim desvenda a verdade
de acontecimentos passados, presentes e futuros. Nessa experiéncia, a lin-
guagem serve de suporte a uma hierofania, i. €, uma manifestagéo divina.

O mito, enquanto forma de linguagem, instaura o seu proprio sentido
de verdade e o sentido das palavras com que falar a verdade e com que
falar da verdade. Nesses versos de Hesiodo, “verdade” se diz alethéa, que
traduzi “ilaténcias” numa tentativa bem e mal sucedida de resgatar a con-
cepcao hesiddica de verdade: a concepgédo de verdade instaurada pelo mito.

As nogbes miticas de verdade como alethéa e de aspectos funda-
mentais do mundo como theés tém uma mesma estrutura em comum com
essa experiéncia da linguagem que chamamos mito. Para compreendermos
a estrutura interna do mito, vejamos o que € a verdade como “ilaténcias” e
qual a sua relagdo com os theoi ("Deuses”) em geral e em especial com as
Deusas Musas.

Alethéa, "“ilaténcia”, a verdade das Musas, &€ um dos diversos modos
de manifestarem-se as Deusas Musas, filhas de Zeus e de Mnemosyne
(“Memadria”). Na légica propria do pensamento mitico, a filiagéo a Zeus assi-
nala o poder politico e espiritual da palavra das Musas, e a filiagéo a Deusa
Meméria nascida do Céu e da Terra indica a universalidade do conheci-
mento trazido pela palavra delas.

‘Musas é a divindade que se manifesta pelo cantar e dangar e cujo
ambito abarca o dominio da verdade e do que se assemelha a realidades,
incluidas nisso as mentiras. Hesiodo descreve as Musas como mogas que
cantam e dangam, que se banham nos rios da regiéo antes de formar coros

festivos, e que o interpelaram em versos hexametros, o verso tradicional da
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epopéia grega e dos oraculos dados em Delfos. Nessa interpelagéo, elas
nédo s6 dao a conhecer o que & a realidade humana perante a divindade e
qual é o dominio delas, mas também inspiram um canto divino e impelem o
mortal assim inspirado a cantar aquele mesmo canto que elas cantam para
o gaudio de Zeus no Olimpo. Entrementes, as Musas colhem admiravel
ramo a um loureiro e dédo a Hesiodo como cetro, insignia da palavra autori-
zada.

Essa interpelagao transforma-o de simples pastor de ovelhas em cul-
tor de Musas, cujo culto se celebra com os cantares. O cantor & considerado
um “homem divino” (thefos anér), porque os seus cantos s&o uma imagem,
entre os mortais, dos cantos imortais das Musas no Olimpo.

Assim se vé que no mito vigora indissociavel nexo entre conheci-
mento, verdade e existéncia. Ao conhecer a verdade das Musas, o cantor da
a sua propria existéncia a forma dessa verdade, e assim se torna ele proprio
uma imagem sagrada das Musas entre os homens.

Para que mais bem se entendam os elementos em jogo na estrutura
dessa interpelagdo mitica, valem as ressalvas e esclarecimentos que se-
guem. Mnemosyne, "Meméria”, n&o & uma faculdade psicolégica como uma
propriedade dos homens; &, sim, uma forma divina do mundo a que perten-
cem os homens que dela participam. No mesmo sentido ha de se entender
as “mentiras” de que falam as Musas. Pseudéa, “Mentiras”, n&o € mero pro-
duto do fazer humano, nem somente tragos do comportamento de alguem;
mas &, sim, uma forma divina do mundo, divindade que a Teogonia de He-
siodo enumera entre os filhos da Noite, juntamente com Léthe.

Também esta Léthe ndo é “esquecimento”, “olvido”, “oblivio”, como um
fendmeno psicoldgico, como um trago do comportamento humano. Léthe,
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como uma forma divina do mundo, mais bem se poderia traduzir “Obliviosa”
ou “Laténcia™ ela é a divindade que imp&e um véu e encobre e o assim ve-
lado e encoberto passa despercebido aos homens.

Léthe, “Laténcia”, filha da Noite tenebrosa, contrapde-se, de modo
simétrico e especular a Mnemosyne, “Memoria”, filha de Terra e Céu, mae
das Musas, se uma e outra se consideram formas divinas e aspectos fun-
damentais do mundo. Nesse sentido, poder-se-ia traduzir a-lethéa por “re-
velacdes”, ou, indo mais longe na tentativa de reconstruir a palavra em seus
elementos formadores, “i-laténcias”.

Um trago distintivo dessa concepgéo mitica de verdade como “ilatén-
cias” & que ela € um dom dos Deuses, um dom das Deusas Musas, como
alias, tudo o mais, sob o ponto de vista da piedade arcaica. Sob essa pers-
pectiva, todo fruto do esforco humano necessariamente & visto como um
dom dos Deuses. Também o trigo & visto como um dom de Deméter. Nao
se pode esperar que o trigo frutifique nos campos, negligenciados esses
severos trabalhos e disciplina agricolas, cujo ciclo sazonal Hesiodo descre-
ve nos Trabalhos e Dias. Mas esse esforgo disciplinado por severa obser-
vancia e cuidado ininterrupto seria véo, se ndo fosse coroado com o favor
divino e a Deusa nao desse os seus dons em forma de espigas maduras.
Assim também a verdade € um dom divino que coroa o esforgo de quem
busca o conhecimento da verdade como “ilaténcias” de Musas.

Se por theoi ("Deuses") devemos entender os aspectos fundamentais
do mundo, conhecé-los, tais quais os mostram os cantares, constitui verda-
deiro conhecimento do mundo. Por isso, na Teogonia de Hesiodo, por
exemplo, as genealogias divinas descrevem a estrutura do mundo, mediante
a complexao das imagens articuladas, imagens das nupcias e geragdes, por
um lado e, por outro, das cisdes, conflitos e combates coroados com a vitd-
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ria de Zeus. Se o nome de cada Deus nomeia uma regido do ser, um as-
pecto do mundo ou um ambito de atividades, os mortais sempre se encon-
tram, em toda atividade e a qualquer momento, sob o dominio de um Deus.

Dentro desta perspectiva aberta pelo mito, os homens mortais, para
que tenham bom sucesso em seus empreendimentos, devem permanecer
alertas, com a atencao voltada para os sinais, com que os Deuses os inter-
pelam, através das aparéncias do mundo, e assim se manifestam os desig-
nios divinos e o sentido dos acontecimentos.

O mito entendido como fazer humano

Na época classica, no século V, as palavras mythos e légos, ainda
que sempre designem o ato e produto de fala, especializam-se com nuan-
ces de sentido e passam a ser associadas por oposi¢ao. Mythos entao desi-
gna a palavra narrativa das lendas e da tradic&o épica, e /6gos o enunciado
ou argumento filoséfico. No dialogo de Platéo Protagoras (320c-7), o perso-
nagem homénimo, o célebre sofista, instado a demonstrar se a virtude poli-
tica pode ser ensinada, pergunta: “a vés, jovens, eu, velho, devo demonstrar
narrando mito (mython) ou fago um discurso filoséfico (I6goi) ?” Seus interlo-
cutores Ihe respondem: “como queiras”, e ele lhes diz: “parece-me mais gra-
cioso narrar-lhes um mito” e conta o mito de Prometeu.

Essas palavras trocadas entre o célebre sofista e seu publico refletem
uma nova experiéncia da linguagem, na qual se pode escolher entre duas
formas diversas da palavra, a das narrativas miticas e a dos argumentos
filosoficos. Ainda insinua o velho sofista que as narrativas miticas intervéem
na oposicéo entre velhos e jovens como um pendor dos velhos. Depois de-
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clara o experto sofista que a narrativa mitica é preferivel ao argumento filo-
sofico por ser mais graciosa.

Esses trés tragos, acusados pela passagem citada de Platdo, distinguem
dois aspectos sucessivos e aparentemente inconciliaveis do mito: 1) o mito sob o
aspecto da experiéncia hierofanica da linguagem e 2) o mito sob o aspecto das
narrativas miticas. Trés tragos, a saber: 1) a possibilidade de escolha entre as
duas formas de palavra, 2) a maior pertinéncia de uma das formas a uma faixa
etria, e 3) a preferéncia que elege o mito por graga, ndo por ilaténcia. Esses
trés tragos, que caracterizam o mito enquanto narrativas miticas, estao ausentes
do mito enquanto experiéncia hierofanica da linguagem.

Nos Dialogos de Platdo, mythos e mythologia designam as narrativas
miticas da tradicdo épica, definidas como um amalgama de verdades e
mentiras. O mito se torna o legado de outra época, resgatado de severa
condenacao a banimento, ndc sé pelo reconhecimento da utilidade que as
mentiras podem ter como pharmakon (“droga”, “remédio” e “veneno”), mas
também pelo reconhecimento do que ha de “ilaténcia” nas narrativas miticas
(Republica, 382c2-d5).

Nos Diglogos de Platdo, diversas vezes se faz, desfaz e refaz a es-
colha entre as duas formas de linguagem: a das narrativas miticas e a do
enunciado e argumento filosofico. A teoria do conhecimento platénica, des-
crita em Repuablica V1 e VI, possibilita uma hermenéutica filosdfica do mito,
ao instituir os critérios (fypoi peri theologias) pelos quais a tradicao épica e
sua continuidade na poesia lirica e na tragédia hdo de ser compreendidas,
apreciadas, avaliadas, julgadas e condenadas ou resgatadas. Abre-se assim
um fecundo dialogo entre o presente da agora filosofica e o legado da tradi-

¢ao épica.
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Jeanne-Marie Gagnebin’

A pré-historia da razdo que Adorno e Horkheimer desenvolvem no li-
vro Dialética do Esclarecimento tem um alcance exemplar. N&o se conten-
tam, pois, com uma histéria da filosofia iluminista, com os precursores e 0s
herdeiros do lluminismo. Para tentar responder & questao "por que a huma-
nidade, em vez de entrar em um estado verdadeiramente humano, esta se
afundando em uma nova espécie de barbéarie" (Prefacio, p.11), Adorno e
Horkheimer voltam a saida da barbarie, &8 maneira posta pelo florescer da
civilizagéo grega. Voltam, portanto, ao desabrochar da poesia na tradicao
épica homérica, isto &, a uma linguagem que se apoia na tradigao oral miti-
ca, mas que a reorganiza pela forma escrita. E nesse momento de reorgani-
zagdo poética que jaz uma dimensé&o racional, no sentido amplo da palavra
grega logos: discurso, linguagem, razao.

" Professora de Filosofia na PUC/SP e no IEL/UNICAMP.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 35



Jeanne-Marie Gagnebin

O alcance desse livro € tdo amplo porque retine, numa construcéo hi-
potética ousada, tanto uma reflex3o sobre as origens do pensamento oci-
dental quanto sobre sua desastrosa incapacidade de resistir 8 moderna bar-
bérie que encarnam o nazismo e o anti-semitismo. Trata-se, entdo, de um
livro de filosofia que tenta pensar um aguém e um além do pensamento filo-
sofico tradicional: sua imbricacdo com as forgas miticas na sua origem
como no tenebroso presente. A hipétese central, ou seja, que "o mito ja &
esclarecimento” e que "o esclarecimento acaba por reverter a mitologia", sé
pode ser realmente elaborada através da afirmagéo enfatica da relagdo in-
trinseca entre raz&o e dominacgéo. Diferentemente do marxismo ortodoxo
mais classico, segundo o qual a dominacgéo politica somente se baseia na
dominacao econdmica, notadamente nas relagées de propriedade e na es-
truturagéo social de classes, Adorno e Horkheimer retomam motivos oriun-
dos de Nietzsche e de Freud para enfatizar uma forma de participagéo ar-
caica que liga razdo, linguagem — logos — e dominagdo, em particular do-
minacdo da natureza externa e da natureza interna. E a incapacidade (se-
gundo os autores) do marxismo contemporanec e da tradigéo iluminista (da
qual, alias, Marx & um digno representante) de explicar e de entender real-
mente o nazismo e o anti-semitismo, isto &, também de resistir a esses mo-
vimentos t&o "irracionais”, que leva Adorno e Horkheimer a procurar elaborar
uma teoria da dominagdo muito mais ampla e profunda, inscrita na prépria
relagdo do homem com a natureza, consigo mesmo e com seus companhei-
ros; uma relagao inscrita no desenvolvimento da fechné (da técnica, do tra-
balho) e do logos (da linguagem e da razao).

Nessa reconstrucao da historia da razéo se inscreve a releitura, muito
peculiar, da Odisséia, como paradigma primeiro das buscas e das errangas
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humanas, um modelo que retomara, sempre a seu modo, as grandes obras
da filosofia e da literatura ocidentais. Como Lukacs na sua Teoria do Ro-
mance, Adorno e Horkheimer interrogam essa obra originaria da nossa tra-
digao narrativa e descobrem na histéria do retorno de Ulisses a ftaca uma
alegoria primeira da constituig&o do sujeito. A Odisséia € reinterpretada pelo
duplo prisma de uma historia da razéo que se desfaz dos encantos e dos
feiticos (Zauber, em alemao) miticos para chegar @ dominag&o e a autono-
mia — e, nas pegadas de Freud, de uma evolugéo da crianga polimorfa, en-
cantadora e perversa, sem identidade assegurada, que se torna um ego
adulto, determinado, simultaneamente racional e rigido. Esse processo de
desencantamento, segundo o conceito weberiano (Enfzauberung), pertence,
portanto, & histéria social coletiva e a historia psiquica de cada individuo sin-

‘ gular. Interessa a nossos autores n&o s6 descrever essa historia, mas sim,
também ressaltar o preco pago pela humanidade para chegar a assim cha-
mada "idade da razao". Isto é: a histéria da emancipagéo do mito e do devir
adulto ndo & somente um devir progressivo e luminoso, como pretendiam,
justamente, as luzes do lluminismo, mas também deve ser denunciada, se-
guindo Nietzsche e Freud, como sendo uma génese violenta e violentadora,
cujo prego é alto. Anti-semitismo e nazismo seréo compreendidos como o
retorno dessa violéncia recalcada.

Varios episédios da Odisséia podem, segundo os autores, ilustrar
exemplarmente essa génese violenta. Escolho aqui dois deles: a releitura do
encontro com o ciclope Polifemo e a interpretagdo do canto das sereias.
Relembro rapidamente essas duas aventuras contadas pelo proprio Ulisses
nas corte dos Feacios. Chegando numa ilha longinqua, n&o cultivada e sem

cidades, Ulisses e seus companheiros se aventuraram até uma caverna,
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habitagéo primitiva de um monstro gigantesco, com um unico olho no meio
da testa, o ciclope Polifemo, filho do deus do Mar, Poseidon. Excitados pela
curiosidade, esperam dentro da caverna até o ciclope voltar ao cair da noite.
Essa curiosidade lhes sera fatal porque o monstro desconhece todas as leis
sagradas da hospitalidade, aprisiona os viajantes dentro da caverna, fecha a
entrada com uma pedra gigantesca e promete devora-los na ceia noturna.
Aqui intervém um dos mais famosos ardis de Ulisses: perguntado sobre seu
nome, Ulisses ndo revela sua identidade verdadeira, mas se auto-nomeia de
"ninguém"” e inventa uma histdria ficticia para explicar sua chegada na ilha.
Um segundo ardil segue a ceia do monstro, na qual foram devorados, vivos
e crus, alguns companheiros de Ulisses. Como sobremesa, Ulisses oferece
a Polifemo uma porgéo generosa do vinho precioso que conseguiu conser-
var, até entdo, no seu navio, ultimo sinal do mundo culto e civilizado dos
homens. O ciclope, que nunca tinha bebido um vinho tdo bom, se delicia,
repete a dose, fica bébado e adormece pesadamente. Ulisses e seus com-
panheiros se aproveitam do seu sonho para lhe furar o tnico olho com um
tronco previamente apontado. O ciclope grita de dor, seus irmaos acorrem
do lado de fora, mas ele s6 € capaz de dizer que "ninguém" — isto & Ulisses
— o feriu. Os outros ciclopes zombam dele e vao embora. No raiar da auro-
ra Polifemo afasta a pedra que fechava a entrada da caverna e faz sair seu
rebanho de ovelhas, em baixo das quais os companheiros de Ulisses se
escondem. Ulisses sai por Ultimo agarrado a la do ventre do carneiro prefe-
rido de Polifemo. Todos correm até o navio e fogem da ilha, sem que, no
entanto, Ulisses consiga resistir a tentagcdo de revelar sua verdadeira identi-
dade. Grita ameagas ao ciclope e anuncia seu verdadeiro nome. Enfurecido,
Polifemo joga um rochedo em diregdo do navio € quase o esmaga. Depois
reconhece que tudo isso tinha sido previsto por um oraculo e pede ao seu
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pai, Poseidon, que puna Ulisses e faga-o morrer em alto mar, sem jamais
retornar a ltaca — o deus do mar ouve a prece de seu filho. Isto permitira a
Odisséia o desenvolvimento de numerosos episodios.

A interpretac&o de Adorno e de Horkheimer centra-se no primeiro ardil
de Ulisses, no fato dele ndo revelar seu verdadeiro nome. Distinguem dois
momentos essenciais nessa mentira salvadora: primeiro Ulisses & capaz de
distinguir, de separar o nome e o objeto nomeado, isto &, de superar a iden-
tidade mégica-mimética.entre o nome e o nomeado. Ele reconhece, por as-
sim dizer, a arbitrariedade do signo, reconhecimento altamente logico-
racional, e se aproveita dessa distancia ontolégica entre as palavras e as
coisas para proteger sua vida. Mas s6 o consegue, num segundo momento,
porque aproveita a ambiguidade do nome, simultaneamente arbitrario e si-
gnificante, para se auto-denominar de ninguém. Isto &, na leitura de Adorno
e Horkheimer, Ulisses s6 consegue salvar sua propria vida porque aceita ser
identificado com a n&o-existéncia, com a auséncia, com a morte, com "nin-
guém". Esse gesto prefiguraria, entéo, a dialética fatal da constituicdo do
sujeito burgués esclarecido: sé consegue estabelecer sua identidade e sua
autonomia pela renincia, tdo paradoxal quanto necessaria, a vivacidade
mais auténtica e originaria da propria vida, de sua prépria vida. Razé&o escla-
recida e adulto razoavel conservam as marcas dessa violéncia — e dessa
proximidade com a morte. O prego da autoconservagéo do sujeito &, pois, a

renuncia & sua vida mais elementar:

A assimilagio da ratio ao seu contrario, um estado de consciéncia a partir
do qual ainda ndo se cristalizou uma identidade estavel e representado
pelo gigante trapalhdo, completa-se, porém, na astlcia do nome. Ela
pertence a um folclore muito difundido. Em grego trata-se de um jogo de
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palavras,; na Unica palavra que se conserva separam-se o nome - Odys-
seus (Ulisses) - e a intengdo - Ninguém. Para ouvidos modernos, Odys-
seus e Oudeis ainda tém um som semelhante, e é facil imaginar que, em
um dos dialetos em que se transmitiu a histéria do retorno a ltaca, o
nome do rei desta ilha era de fato um homéfono do nome de Ninguém. O
calculo que Ulisses faz de que Polifemo, indagado por sua tribo quanto
ao nome do culpado, responderia dizendo: "Ninguém" e assim ajudaria a
ocultar o acontecido e a subtrair o culpado a perseguicao, da a impres-
sdo de ser uma transparente racionalizagéo. Na verdade, o sujeito Ulis-
ses renega a propria identidade que o transforma em sujeito preserva a
vida por uma imitagdo mimeética do amorfo.’

O segundo episédio que escolhi & o das sereias. Ele & bem conheci-
do. Advertido por Circe que nenhum navegante resiste aos encantos do
canto das sereias, Ulisses trama um ardil que lhe permite escutar o canto e,
no entanto, resistir a ele, isto &, ndo se jogar no mar para alcangar as belas
sereias e ser, finalmente, devorado por elas — pois, sucumbir & sedugéo
das sereias acarreta, segundo a tradigdo, a morte. Ulisses se deixa, entéo,
atar por lagos estreitos ao mastro do seu navio, ndo pode mais se mexer,
enquanto seus companheiros, cada um com os ouvidos tapados por cera,
remam vigorosamente, passam proximos da regi@o encantada, mas nao
ouvem nada, nem o encanto do canto, nem as suplicas de Ulisses para ser
libertado. Prosseguem, entdo, sdos e salvos, longe dos encantos e dos peri-
gos. Ulisses seria assim, segundo a Odisséia, o primeiro mortal que conse-
gue ouvir o canto das sereias e escapar vivo.

A leitura de Adorno e Horkheimer ressalta, novamente, o preco a pa-
gar por tal faganha. Trata-se, como vocés observaram, novamente, de uma

' Adorno, Theodor W. Dialética do Esclarecimento, Trad. de Guido Antonio de Almeida, Rio de
Janeiro, Zahar, 1985, pp. 70-71.
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questao de vida ou morte: Enquanto Ulisses, na caverna do ciclope, devia
se salvar a si proprio e aos companheiros das ameagas do monstruoso e do
mitico representadas pelo gigante, aqui, nas paragens das sereias, deve
conseguir sobreviver a outras forgas extremamente perigosas, as forgas do
canto e do encanto, as forgas dissolvontes e mortiferas da arte. Dissolven-
tes e mortiferas de qué? Justamente dessa identidade clara, delimitada e
fixa que constitui o ideal egdico racional. Nesse sentido, a ameaga da arte €
mais forte e eficaz que a ameacga arcaica do mito, pois nela, na arte, jaz
também a promessa de uma felicidade arrebatadora: poder ultrapassar, su-
perar os limites do eu, limites entendidos também como limitagdes que
prendem e aprisionam. Nao € por acaso que, na viagem de Ulisses, ele pri-
meiro enfrenta as for¢as do mito, as Lotofagos, os ciclopes etc., para mais
tarde, com a ajuda da poderosa ninfa Circe, enfrentar as sereias. Ora, qual &
o ardil de Ulisses agora? A dissolugéo feliz e mortifera que promete o canto
das sereias, ele responde pelo estreitamento dos lagos — que impedem,
justamente, a dissolugdo — que o prendem ao mastro. Isto &, ele se auto-
condena a impoténcia e ao aprisionamento para poder gozar do canto, e,
como o ressaltam Adorno e Horkheimer, condena simultaneamente seus
companheiros, trabalhadores bragais & ordem do chefe, a renunciar ao gozo
artistico, a ndo escutar nada, para poderem continuar vivos, para poderem
continuar reproduzindo sua forga de trabalho em vista do dia seguinte:

O que ele escuta ndo tem conseqiéncias para ele, a Unica coisa que
consegue fazer é acenar com a cabega para que o desatem; mas € tarde
demais, os companheiros - que nada escutam - s6 sabem do perigo da
cangio, ndo de sua beleza-e o deixam no mastro para salvar a ele e a si
mesmos. Eles reproduzem a vida do opressor juntamente com a propria
vida, e aquele ndo consegue mais escapar a seu papel social. Os lagos
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com que irrevogavelmente se atou & praxis mantém ao mesmo tempo as
Sereias afastadas da praxis: sua sedugdo transforma-se, neutralizada
num mero objeto da contemplagdo, em arte. Amarrado, Ulisses assiste a
um concerto, a escutar imével como os futuros freqlientadores de con-
certos, € seu brado de libertagdo cheio de entusiasmo ja ecoa como um
aplauso. Assim a fruicdo artistica e o trabalho manual ja se separam na
despedida do mundo pré-histérico. A epopéia ja contém a teoria correta.
O patrimédnio cultural estd em exata correlagdo com o trabalho comanda-
do, e ambos se baseiam na inescapavel compulsdo a dominagéo social
da natureza.?

Na interpretacdo desses dois episddios da Odisséia, Adorno e
Horkheimer insistem, portanto, enfaticamente no preco que o sujeito racional
deve pagar para se constituir, na sua autonomia, e poder se manter vivo.
Esse prego e alto: n&o € nada menos que a propria plasticidade da vida, seu
lado Iludico, seu lado de éxtase e de gozo; a vida se autoconserva renunci-
ando a sua vivacidade mais viva e mais preciosa — dai a infinita tristeza do
burgués adulto bem sucedido.

Interpretagao bonita, forte, que explicita argumentos essenciais desse
livro, em particular a propria hipétese da dialética entre mito e esclareci-
mento, assim como elucida a manifestagao de elementos tdo irracionais,
segundo uma vis&o iluminista classica, como o nazismo e o anti-semitismo
na nossa histéria moderna.

Mas essas interpretagdes também atrairam inimeras criticas da parte
dos estudiosos da cultura antiga, em particular dos estudicsos de literatura e
de filosofia. N&o me interessa ressaltar os numerosos "erros” filolégicos de
Adorno e Horkheimer, pois eles ndo pretendem fazer filologia, mas sim,

2 ldem, p. 45.
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justamente, alegoricamente a Odisséia para reforcar a construgdo de uma
Dialética do Esclarecimento. Observe-se que o direito desse uso alegorico
pode ser questionado. O que me interessa mais aqui € tentar localizar o que,
no proprio texto da Dialética do Esclarecimento, & perdido, esquecido, talvez
possamos dizer "recalcado" e que seria assinalado por tais "erros" ou por
certas falhas no pensamento. Com isso quero dizer, metodologicamente
falando, o seguinte:

1) Esses erros, essas falhas ndo s&o gratuitas, mas sim pertencem a
propria estratégia argumentativa do texto, & sua coeréncia interna.

2) Pode ser interessante aponta-los, ndo no intuito de condenar o li-
vro, mas para talvez analisar até que ponto Adorno e Horkheimer
se tornam, eles também, reféns de uma coercao logica que € a
coergao de sua propria argumentagao.

3) Enfim, essa explicitagdo critica pode nos permitir tornar suas ana-
lises mais finas pela inclus@o de outras dimensdes por eles dei-
xadas de lado, isto &, contribuir & tarefa, que eles se propdem, de
reforcar a vertente emancipatéria do Esclarecimento em detri-
mento de sua tendéncia & dominacéao. )

Quais s30, entdo, rapidamente, essas falhas que proponho considerar
como indicios de uma outra dinamica, diferente da interpretagéo de Adorno
e Horkheimer, mas presente na Odisséia? Primeiro, o episodio de Polifemo,
aquele do ciclope. Adorno e Horkheimer n&o citam o texto corretamente.
"Ninguém" no texto homérico ndo & "oudeis” (que combina com Odysseus, 0
que é essencial para a problematica da negagéo da identidade na leitura de
ambos), mas sim “outis”, outro pronome grego possivel. Isso significa que
se ha trocadilho em Homero, é um jogo entre outis (ninguém) e metis, essa
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inteligéncia ardilosa e concreta que é caracteristica de Ulisses.® Trocadilho
reforgado pelo fato que, em grego, alguém se diz fis e que ambas particulas
ou- e mé- sao sufixos de negacéo.

Segundo, a histéria das sereias. Embora se inscrevam na longa tradi-
¢ao hermenéutica que, de Homero a Kafka, faz do canto das sereias o sim-
bolo do cantc e do encanto poéticos, Adorno e Horkheimer omitem uma
parte essencial dessa tradigdo: a saber que Ulisses ndo é somente o vence-
dor, mas também o herdeiro das sereias. Vou explicitar isto adiante.

Ora, esses dois "erros" filolégicos/hermenéuticos sao instigantes por-
gque apontam, ambos, para dimensdes da narragcéo épica que sio essenci-
ais para uma compreensdo mais matizada da Odisséia e, simultaneamente,
que ndo podem se encaixar na leitura de Adorno e Horkheimer, sob pena de
colocar em risco n&o s6 sua interpretacédo do poema, mas também a afir-
macao enfatica de uma dialética do Esélarecimento; dialética no sentido ri-
goroso de um reverter mutuo entre Mito e Esclarecimento, entre Mythos e
Logos/Aufkldrung. Essas dimensdes subestimadas, esquecidas ou recalca-
das, as quais aludo, desenham como que uns outros caminhos possiveis
situados entre as austeras vias principais da razdo ou do mito. Tentamos
explicar melhor.

O que &, pois, essa mélis tdo prezada por Ulisses e, igualmente, por
Atena, sendo uma inteligéncia ardilosa, concreta, cheia de recursos, entre a
malandragem e o jeitinho brasileiro, isto &, uma inteligéncia que sabe usar
das imagens, dos simulacros e das mentiras, sabendo sim, do seu carater
ficcional e, as vezes, enganador, mas que ndo condena essa especificidade,
pelo contrario, sabe brincar com ela? Uma faculdade que escapa, portanto,

2 Ver J.P. Vernant e M. Detieénne, Les ruses de l'intelligence, la Métis des grecs.
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& escolha severa entre ficgdo mentirosa (Mythos) e verdade racional (Lo-
gos), ou ainda, entre razao e desrazio.

De maneira semelhante, a vitc')r_ia de Ulisses sobre as sereias néo si-
gnifica s6 a vitéria do controle racional sobre os encantos magico-miticos.
Também significa a consagracéo de Ulisses como narrador de suas aventu-
ras. Primeiro, porque se ele ndo tivesse passado incolume ao lado das se-
reias, mas tivesse se deixado seduzir e devorar por elas, ninguém teria so-
brevivido para recordar a beleza do seu canto. Ulisses precisa ndo se entre-
gar a sedugao do canto para dele poder falar, para poder perpetuar a me-
moria de sua beleza. Segundo porque, na construgdo narrativa da Odisséia,
Ulisses s se torna um aedo exemplar porque ele vive muitas aventuras e
sofre muitas provagdes, sem davida, mas também porque ele sabe reme-
mora-las e, tal como um aedo sabe tomar a palavra na Corte do Rei Alcino e
cantar/narrar sua provacOes. Vale lembrar que as aventuras de Ulisses s&o
cantadas por ele préprio, no meio da trama da Odisséia, que Ulisses se as-
sume como sujeito da narragéo, alids se identifica e se da a reconhecer, diz
o seu nome (verdadeiro dessa vez!), no inicio do Canto IX, quando toma a
palavra para cantar, na primeira pessoa, a continuagéo de qué? A continua-
céo das aventuras de Ulisses e do Cavalo de Troia cantadas pelo aedo De-
modokos, imediatamente antes, no fim do canto VIIl. Com isso quero dizer
que a énfase que recai, na Odisséia, sobre o papel do poeta e sobre as nar-
racbes de Ulisses, que essa énfase indica certamente uma auto-reflex&o
pbetica ou poetoldgica da parte do autor da Odisséia, chame-se ele Homero
ou ndo. Também revela que pode haver, por meio da narragéo e da auto-
narracdo em particular, uma auto-constituicéo do sujeito que ndo se confun-
de necessariamente com a rentincia ao proprio desejo e com a rigidez que
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resulta dessa renuncia; e que a fruigdo narrativa pode se distinguir do gozo
extatico que dissolve os limites da identidade e faz regredir o sujeito aos
prazeres do amorfo e do magico.

Ora, essas dimensdes, apontadas pela inteligéncia da métis e pela
fruicdo narrativa, indicam ambas que o esquema rigoroso da contradigao
dialética, tal como sustenta toda argumentagio da Dialética do Esclareci-
mento, deixam escapar elementos preciosos n&o s6 para uma interpretagao
mais "correta" da Odisséia, mas também e sobretudo para se poder pensar
melhor os potenciais da imaginag¢éo e da fantasia humanas que ndo se es-
gotam na alternativa aporética da dominagac mitica versus dominagéo raci-
onal. Seguindo esses desenvolvimento e algumas sugestées de Albrecht
Wellmer, s6 queria sugerir que Adorno e Horkheimer talvez tenham sido,
eles também, vitimas da coercdo (Zwang) lo6gica de sua prépria construcao
dialética, coercéo que esse livro tdo magistralmente denuncia. A reflexao
posterior de Adorno, em particular sua redefinicdo positiva, da mimesis na
Teoria Estética, assim como toda longa e complexa trama da Dialética Ne-
gativa, fornece a prova que essa estratégia dialética arrasadora e total tam-
bém deve ser repensada, refletida criticamente, pois ela corre o risco de se
consumir na repeticdo do mesmo por ela denunciado.

A nds também, herdeiros dessa vontade de esclarecimento e de
emancipagéo, cabe ndo so a tarefa de entender melhor esse livro, mas tam-
bém de supera-lo dialeticamente (aufheben!), de apontar para outras poten-
cialidades da raz&o e da fantasia humanas em seu trabalho de resisténcia

contra a dominagao e contra a ignorancia.
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PROCLUS: ENTRE HOMERO E PLATAO

Hector Benoit

“Pois o divino ndo é acessivel aos mortais que

pensam segundo o corpo, mas aqueles que,

despidos, se apressam para as alturas.”

(Oréculos Caldaicos, Fr. 116, E. des Places, p. 95; p. 52, Kroll)

Célebres sdo os comentarios de Sdacrates, no didlogo Republica, criti-
cando passagens eréticas da poesia homérica. Certos trechos de Homero,
segundo Socrates, devido a sua impiedade, ndo deveriam ser contados aos
jovens. Nesse sentido, podemos relembrar como exemplar aquela passa-
gem do livro Ill da Repdblica, 390 b-c, na qual se repudia narragao de Ho-
mero, em liiada, canto XIV, versos 294 e seguintes. Nestes versos de Ho-
mero, Zeus, o senhor dos deuses, esquece bruscamente todos os seus
projetos divinos, pois, diante da visdo sedutora da deusa Hera, & tomado
violentamente pelo “desejo das coisas afrodisiacas”
(tnv 1oV appodiorov emBoptay, Rep. 390c). De tal forma transtornado pelo
desejo de Hera, Zeus nem sequer teve paciéncia para dirigir-se ao seu
quarto, unindo-se ali mesmo sobre o cume do monte Ida onde se encontra-

" Professor do Dept® de Filosofia da UNICAMP e atual diretor do CPA.
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ram. Lembra ainda Sécrates que, segundo Homero, Zeus naquele dia de-
sejara tanto a deusa como quando se uniram, na primeira vez, escondendo-
se dos seus proprios pais.’

Proclus, autor neoplaténico do século V d.C., como se sabe, escreveu
longos comentarios sobre a Repdblica de Platao (trés tomos na tradugéo de
Festugiere)® e, nesta obra, a VI? dissertagdo € um extenso comentério a
respeito das "obje¢bes de Platdo na Repiblica contra Homero e a arte poé-
tica”.? Em termos gerais, através de engenhosas e prolixas interpretacdes,
procura Proclus salvar tanto a Homero (de suas supostas impurezas) como
a Platao (de suas criticas ao primeiro dos poetas) e assim, sobretudo, trata-
se para Proclus de reconcilia-los. Como explica ele o seu projeto: “Ocorreu-
me recentemente a idéia de examinar a fundo, na minha conferéncia do dia
do nascimento de Platdo, como se poderia defender convenientemente Ho-
mero contra o Socrates da Republica e mostrar que Homero da, tanto sobre
as coisas divinas como sobre as humanas, os melhores ensinamentos de
acordo com a natureza das coisas e com os dogmas mais caros ao proprio

n 4

Filosofo [ou seja, Platéo] (...)"." Afirma ainda Proclus, na continuidade da sua
introdugéo, que pensou como “se purgaria a Platdo de sua contradigao”,

' Reptiblica, Ill, 390c; liiada, XIV, 293-296: “Zeus, que relne nuvens, percebeu-a [ a Hera] e,
imediatamente, o amor (gpwg ) envolveu a sua alma prudente, um amor semelhante aquele do
tempo, no qual, enlagados no mesmo leito, uniram-se amorosamente, as escondidas dos pais.”

2 Proclus, Commentaire sur la République, traduction et notes par A.J. Festugiére, Tome |,
Dissertations 1-VI (Rép. I-IlI1); Tome |l, Dissertations VII-XIV (Rép. IV-IX); Tome lll, Dissertati-
ons XV-XVII (Rép. X). Paris: Vrin, 1970 (C.N.R.S). Esta tradugéo de Festugiére segue a edigéo
de W. Kroll, Teubner, t. [, 1899; t. Il, Leipzig, 1901.

3 A sexta dissertacao intitula-se: "De Proclus o diadoco: sobre as objegdes de Platdo na Repu-
blica contra Homero e a arte poética.” Estende-se desde a pagina 86 até a pagina 221, tomo |,
e € mais extensa do que as outras “ligdes” de Proclus, pois foi uma comunicag@o pronunciada
em dia especial, no qual se comemorava 0 nascimento de Platdo; como observa Proclus,
foc.cit., p.86.

4 ed. cit., p.86.
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pois este as vezes louva Homero, as vezes o acusa. Para realizar esta ca-
tarse da contradigdo platénica, explica Proclus, procurara mostrar que Pla-
tdo nas suas consideragdes, tanto quando louva Homero como quando o
acusa, apenas segue um mesmo e Unico saber, "uma mesma intuicéo inte-
lectiva, um mesmo maravilhoso projeto".5

Examinaremos nesta comunicacéo tal esforgo procliano de reconcilia-
¢do entre Homero e Platdo, detendo-nos, de maneira localizada, naquela
passagem da Republica acima citada, na qual se censuram as praticas
amorosas de Zeus e Hera descritas por Homero. Proclus dedica a esta pas-
sagem nada menos que oito péginas,6 para demonstrar, como diz ele, “que
Homero & puro de toda blasfamia”.’ Vejamos a sua interpretagao.

Afirma inicialmente Proclus que apenas seguira nestes seus comenta-
rios os ensinamentos de um tratado anterior do seu mestre, ou seja, Syria-
nus. Este autor teria ja revelado "o sentido secreto”, diz ele, o sentido es-

condido naquele episadio entre Zeus e Hera.® Todas as coisas divinas, ex-

5 idem, p.86-87.

® idem, p.152-159. O item XIV da sexta dissertagdo se intitula: “Que querem sugerir a unido de
Zeus e de Hera, os adornos de Hera, o lugar onde eles se unem, o desejo amoroso de Zeus, o
sono de Zeus, e geralmente a explicagio de todo este relato mitico.”

7 idem, p.153: “E somente quando todos estes pontos terdo obtido a explicagéo conveniente
que poderemos mostrar que Homero & puro de toda blasfémia.”

8 idem, p.153: “E bem, portanto, Meu Mestre, que foi o autor de um tratado que mostra a via a
respeito de todo este mito, dele revelou de maneira muito inspirada o sentido escondido.” A
procura de um “sentido escondido”, “secreto”, “esotérico”, caracteriza toda a hermenéutica
praticada pelo neoplatonismo, uma hermenéutica que sera sempre alegdrica, isto é, que pro-
cura sob o dizer aparente do discurso um outro dizer. Esta significagdo de “alegoria” esta bem
expressa na palavra grega aAinyopia, que etimologicamente significa “outro” (ahAog) “dizer”
(ayopevw). Em diregio complementar aponta a palavra urovouw, palavra que antecedeu alego-
ria (os estoicos, por exemplo, ainda usavam hypondia; parece que somente Filon de Alexan-
dria passou a utilizar o termo alegoria). Hypondia designa justamente a pratica de procurar
algo sob (vo) a materialidade do discurso, algo que estaria vinculado ao ato de pensar (noein).
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plica Proclus a seguir,” procedem, de um lado, do Principio tnico do Todo
que Platdo chama comumente de o Um e de o Bem e, de outro lado, das
duas Causas que apareceram imediatamente apés este Principio. Estas
duas Causas posteriores, diz Proclus, seriam aquelas descritas no dialogo
Filebo, onde se fala do Limite (o péras) e do llimitado (apeiron). Estes, en-
quanto Segundos Principios ou principios posteriores, se opéem e também
aspiram a uma unido e associagao homogénea, isto em razao da Causa
primeira que tem precedéncia em relagéo a todos os seres no que diz res-
peito a unificacdo e ao bem. Desta maneira, os deuses, 0s seus casamen-
tos, as suas unides sexuais, os seus engendramentos, fazem parte de todo
um plano divino diversificado pelas multiplas procisstes de manifestacao
desses seres superiores.

Assim, no caso da copula de Zeus com Hera, continua a explicar
Proclus,'® Zeus tem o papel de pai e Hera aquele de mae. Zeus faz existir o
Universo a titulo de Ménada, Hera contribui a produzir com Zeus o inferior,
aquilo que & conforme a Diada fecundante. A Ménada representada por
Zeus tem semelhanga com o Limite (t6 péras), o Limite inteligivel; enquanto
que a Diada, representada pela unido, aproxima-se do llimitado ({6 apeiron).
Portanto, existem em cada categoria dos deuses causas primordiais anal6-
gicas com estes dois Principios. Na unido destes deuses, como Zeus €
Hera, ocorre assim a presenca da superioridade unitaria do deus monadico
e demilrgico, e a conversao completa em diregcdo deste deus da causa ge-
radora e diadica. Por estas razbes, diz Proclus, “Hera gquando aspira com
ardor se unir a Zeus, completa todos os ornamentos de sua esséncia e a

% idem, p.153.
10 idem, p.154.
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carrega com poténcias de toda espécie, transcendentes, geradoras, intelec-
tivas, unificantes, (...)"."

Estas poténcias com as quais Hera carrega a sua esséncia, segundo
Proclus'?, s3o referéncias aos ornamentos que, conforme Homero, a deusa
utilizou para seduzir a Zeus: o penteado, as sandalias, os brincos etc...Tudo
isso representaria vestimentas simbolicas: os brincos nas orelhas, por
exemplo, sdo ligados as poténcias primeiras da cabega da deusa, enquanto
que as sanddlias indicariam as procissdes da regiao dos pés." Por seu lado,
Zeus, naquela unido, coloca o divino amor que esta nele, amor através do
qual o deus preenche com bens os seres que participam imediatamente
dele e |lhes oferece a forga causal que conduz o multiplo & unidade, Ihes ofe-
rece ainda a forca agente que converte o inferior para ele proprio. E mesmo
que Hera lhe proponha a unido inferior e encésmica, € a esta unido trans-
cendente que Zeus a conduz.™

Mesmo o local da unido (fora do quarto nupcial e, portanto, em lugar
nao moralmente apropriado) recebe a justificacdo alegoérica de Proclus .
Conforme aquela passagem da lliada de Homero, como vimos, o desejo de
Zeus era tal que ele ndo quis nem ir para o quarto, unindo-se ali mesmo
onde se encontraram. Para Proclus, no entanto, o fato de que eles se uni-
ram no monte Ida possuiria outro significado alegérico. Segundo ele, o

" idem, ibidem.

2 idem, p.156-157.

3 idem, p.157.

* Como escreve Proclus; “Por seu movimento amoroso, ele [Zeus] ndo se volta para o ser que
participa nele (Hera), bem ao contrario, por uma superabundancia de bondade, concede tam-
bém a Hera uma segunda forma-de uniéo, com ele proprio e com o Inteligivel. Pois tais séo os
amores dos deuses, convertem os seres inferiores para os primeiros, preenchem os inferiores
dos bens que tém neles préprios e que os conduzem a perfei¢do.” (cf.p.155-156).
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monte Ida sugere o lugar das idéias e a natureza inteligivel, e escreve Pro-
clus: “O mito ndo diminui portanto a dignidade de Zeus quando o mostra se
unindo a Hera neste lugar mesmo, sobre o solo, sem que ele tenha suporta-
do dirigir-se ao quarto de dormir.” Pois, com esse ato, explica ainda Proclus,
ao amar Hera sobre o chao do monte Ida, Zeus quis dizer justamente que
ele preferia um lugar hipercésmico para a sua uni&o e néo o quarto nupcial,
gue nos remeteria ao encésmico, ou seja, 0 dominio do sensivel."®
Finalmente, concluindo o comentario desta passagem da f/iada, es-
creve Proclus que, portanto, tudo o que foi dito por Homero, sobre o comeér-
cio amoroso de Zeus e de Hera é conforme aos ensinamentos da teologia.'®
Tudo isto seria confirmado pelos proprio textos caldaicos e pela doutrina
mais profunda de Platdo. Compreendendo assim a “doutrina secreta”, diz
ele, ndo incriminaremos Homero por haver escrito tais coisas sobre os deu-
ses, sustenta porém Proclus que, como dissera Socrates, convem néo citar
esses Versos aos jovens, mas apenas porque eles captarao somente o sen-

'8 idem, p.156-157. E ainda acrescenta Proclus que o quarto nupcial construido por Hefaisto
seria exatamente a regido sensivel, pois "Hefaisto & o demiurgo deste mundo sensivel, como
antes ja se disse.” (p.156). No seu comentario ao didlogo Timeu escrevia Proclus: “Que, por
outro lado, as criagdes de Hefaisto sejam da ordem do sensivel, os Tedlogos, eles proprios, o
mostram. De fato, a fabricagéo do espelho, o trabalho da forja e todas as outras caracteristicas
semelhantes sdo um simbolo de que a atividade criadora de Hefaisto conceme ao Sensivel.”
(Commentaire sur le Timée, traduction e notes par A.J.Festugiére, Tome |, Paris: Vrin, 1966,
p.191). Os ensinamentos dos “Tedlogos”, aos quais se refere aqui Proclus, s8o, sem duvida,
recolhidos em obras como os Orgculos Caldaicos. (cf. Oracles Chaldaiques, avec un choix de
commentaires anciens, texte établi et traduit par E. des Places, Paris: Les Belles Lettres,
1971). Veja-se, sobretudo, o “Vocabulario caldaico” nesta obra (p. 111-115), no qual aparecem
diversos termos utilizados por Proclus, por exemplo, a palavra “hipercésmico” (unepkoopiog);
(cf. Fr. 209, p.115).

'8 idem, p.159.
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tido aparente, ou seja, literal, o sentido ndo-secreto dos ensinamentos do
poeta."’

Seria sustentavel toda esta interpretagéo de Proclus? Os versos de
Homero teriam realmente essas significagbes alegéricas? Existiria tal doutri-
na secreta escondida sob os versos da /liada ? Ora, observando na propria
lliada o contexto no qual decorre tal episodio entre Zeus e Hera, somos
obrigados a duvidar da existéncia dessas significagbes esotéricas. Vejamos
o proprio texto de Homero reinserido no seu desenvolvimento interno.

No canto XIV da lliada, versos 150 e seguintes, os aqueus iniciam um
ataque contra Tréia. Certos deuses, entre eles Poseid&o (cunhado e irmao
de Hera), colocam-se do lado dos aqueus, intervindo no combate dos hu-
manos. Hera, que assistia a tudo do Olimpo, alegrou-se com o fato, pois
situava-se ela propria como a favor dos aqueus. No entanto, Hera logo per-
cebeu que Zeus, sentado no monte Ida, contemplava todos esses aconteci-
mentos e comecgava a enfurecer-se com essa interferéncia dos deuses.
Como garantir a continuidade da situag&o? Como iludir o poderoso Zeus?
Como impedir que ele manifestasse a sua ira? Elaborou entdo Hera o seu
plano de sedugdo: enfeitar-se, tornar-se irresistivel, despertar o desejo de
Zeus e, depois do amor, fazé-lo adormecer profundamente. Desde os ver-
sos 168, narra Homero longamente os preparativos cuidadosos de Hera, ela
se banha em ambrédsia, passa 6leos aromaticos no corpo, penteia os cabe-
los e carrega-se de apetrechos sedutores (que, dira Proclus, adornam a sua
esséncia). Nos versos seguintes, Hera, dando continuidade aos seus prepa-
rativos, ainda visita Afrodite e pede-lhe os feiticos irresistiveis do amor:

“concede-me a ternura e o forte desejo [prriotnTa Kt tuepov] com que sem-

7 idem, ibidem.
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pre domaste todos os imortais e os homens mortais”.'® Afrodite lhe concede
um cinto enfeiticado que conturba eroticamente, segundo ela, mesmo os
mais circunspectos entre os deuses e os homens. Assim de tal forma en-
cantada, Hera se aproxima irresistivel de Zeus, realmente o seduz e depois,
como planejara, o faz adormecer.

Devido ao sono, Zeus nao conteve a interferéncia dos deuses pro-
aqueus e os troianos sé@o quase dizimados. Heitor, seu maior guerreiro, é
ferido gravemente, mas eis que, no inicio do canto XV, Zeus acorda e per-
cebe o que esta ocorrendo. Volta-se contra Hera e enfurecido a ameaca.
Amedrontada e fazendo juras de fidelidade, a deusa oferece-se para pron-
tamente reparar o acontecido e colaborar com todos os designios e ordens
de Zeus. No entanto, logo depois, no mesmo canto XV, versos 100 e se-
guintes, ja irritada, Hera se lamenta aos outros deuses por n&o ser possivel
opor-se a vontade de Zeus.

Como se vé, esta unido entre Zeus e Hera dificilmente pode ser con-
siderada como parte da procissdo do Um ou do Limitado inteligivel que fe-
cundam a Diada e os dominios do mundo encésmico. Na verdade, a her-
menéutica alegorica de Proclus é realmente sempre fantasiosa e, muitas
vezes, nao resiste 8 menor contextualizacéo que for feita da passagem co-
mentada. A mesma hermenéutica reaparece durante toda a dissertagéo VI?,
e é aplicada, da mesma maneira arbitraria, a outras passagens de Homero.
De onde adviria tdo estranha metodologia de leitura? Como explica o proprio
Proclus, ja perto do fim da dissertacao VI2." tal método tenta mostrar que,
se o poeta & um imitador e assim alguém afastado em terceiro grau da ver-
dade, enquanto o poeta € possuido pelas Musas, o poeta estd em contato

18 Jifada, XIV, 198-199.
1% op. cit., p.215.
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com os proprios Seres e contempla a verdade dos Seres, ou seja, poderia-
mos dizer, os deuses. Dada esta dualidade da linguagem poética, como de-
vemos ler os poetas? Responde Proclus de maneira inequivoca: “ora, € pre-
ciso caracterizar cada autor segundo aquela de suas operacdes gque € a
mais nobre e ndo aquela que & a mais baixa”.?° Devemos assim encontrar,
sob a corporiedade sensivel das imitagbes poéticas, a manifestacdo das
superiores significagdes onto-teoldgicas. Descorporifica-se a linguagem,
moralizam-se os deuses pagaos e 1&-se Homero & luz deformante dos Dia-
logos de Platao.

Que Platdo, no entanto, é este, que, através de Proclus, ilumina Ho-
mero? Ao lermos os comentarios de Proclus aos Diglogos de Platéo, reen-
contramos, ao menos em grande parte, toda a metafisica centrada na idéia
de Bem, que costumamos, modernamente, ainda reconhecer como a “me-
tafisica platénica”. Ora, na verdade, se o Platdo moderno e contemporaneo
coincide ainda tanto com os resultados da hermenéutica de Proclus e do
neoplatonismo, ndo seria este um forte simbolo do nosso esquecimento de
um Platéo originario?

Nesse sentido, parece nos advertir o proprio Proclus. Quando na
sexta dissertacdo dizia que devemos tomar cada autor pelas suas opera-
¢bes mais nobres e néo pelas mais vis, acrescentava em relacao a Platao,
que se nao fizéssemos isto com o autor dos Didlogos, “se poderia também
declarar Platdo um imitador e ‘terceiro em relacdo a verdade’. Pois”, conti-
nua Proclus, “ha nos dialogos, imitagdo de interlocutores bebendo, ha imita-
¢ao também de homens em guerra ou fazendo a paz, como vimos no Timeu

e no Critias, mas, tudo aquilo & acessorio, o bem essencial & a doutrina filo-

2 idem, ibidem.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 55



Hector Benoit

sofica de Platao”.?' O Platdo de Proclus é assim desmaterializado. Os ele-

mentos sensiveis ou vis dos Dialogos assim desaparecem em nome de um
transcendente saber esotérico, um saber do qual aqueles sdo apenas os
servis portadores.

Se ha muito ndo seguimos mais a Proclus e ndo lemos agora Homero
mais & luz dos Didlogos de Platéo, ndo seria talvez também uma grande e
necessaria aventura hermenéutica, para o nosso presente, reencontrar as
poéticas coisas ditas vis e mais baixas dos Didlogos? Talvez a recorporifica-
¢éo, ou melhor, a des-alegorizacéo da obra de Platdo, o apagar definitivo da
luz procliana (que, apesar dos pesares, ainda ilumina os Didlogos) esboga-
ria, no horizonte pélido da nossa velha e cansada cultura ocidental, o estra-
nho retorno de uma esquecida filosofia platénica, uma filosofia, senao
aquém, ao menos na fronteira originaria da metafisica, uma filosofia que
talvez poderia ser reencontrada agora, sob a luz inversa a tradi¢&do procliana
pré-crista, isto €, sob uma luz verdadeiramente pag4, e, por isso, muito se-
melhante aquela luz que ilumina os demasiadamente impuros versos de

Homero.

21 idem, ibidem.
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ASPECTOS DA TRANSFORMACAO
DO MUNDO ROMANO NA
ANTIGUIDADE TARDIA

(Mesa redonda organizada e coordenada pelo Prof. Carlos Roberto
Galvao Sobrinho, professor do Dept® de Histéria da UNICAMP)






APRESENTAGCAO

Carlos Roberto Galvdo Sobrinho’

Atendo-se a tematica geral do Il Coléquio, esta mesa versava sobre
aspectos da recuperacéo e apropriagdo da cultura classica durante a Anti-
glidade Tardia. Embora tratando de areas e temas diversos, os trés traba-
lhos gue aqui se seguem, inalterados na sua integra, tém como eixc orien-
tador a questdo das continuidades e rupturas histéricas em um periodo de
transformacdes politicas, sociais, culturais e religiosas decisivas para a sub-
sequente histéria do Ocidente. No seu conjunto, estes trabalhos mostram
nédo sé a permanéncia da tradigdo classica na Antigliidade Tardia, mas aci-
ma de tudo a sua re-invengao.

A contribuico de Leila Roedel, sobre a cristianizagdo do Suevos, in-
stalados no noroeste da peninsula ibérica, trata da relagao entre cristianismo
e cultura classica naquele reino germanico. Atraves de uma leitura atenta
das fontes, em especial da obra de Martinho de Braga, ela mostra o quanto
os valores cristdos estavam impregnados de modelos e ideais classicos

" Prof. do Dept® de Histdria, IFCH/UNICAMP.
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greco-romanos e persisténcia da tradigao classica em um canto remoto do
mundo tardo-romano.

José Rivair Macedo, em frabalho sobre “riso ritual”, trata da transfor-
magdes das atitudes em relagao ao riso como parte da evolugdo das mores
na passagem da Antiglidade para a alta Idade Média no Ocidente. Ele pro-
cura identificar e acompanhar estas transformacgoes, enfatizando o papel do
cristianismo como fator de mudanga, enquanto atento as diferengas entre as
atitudes populares em relagéo ao riso e o discurso clerical que busca disci-
plina-las.

Por fim, Ofélia Manzi aborda o problema do surgimento de uma arte
cristd nos Ultimos séculos da Antigiidade. O seu trabalho mostra que, ape-
sar de a arte crista da Antiglidade Tardia desenvolver caracteristicas proprias,
ela se utiliza de elementos estéticos e formulas icnicas classicos e pagaos
gue sao apropriados e recontextualizados para produzir uma nova lingua-
gem iconogréfica. O seu trabalho revela ndo s6 as tensées entre paganismo
e cristianismo, como sugere o titulo do seu artigo, mas também a complexi-
dade da relagé&o, nem sempre hostil e quase sempre fértil, entre as tradigbes

classica e crista.
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LA IMAGEN COMO EXPRESION DE LAS TENSIONES
ENTRE PAGANISMO Y CRISTIANISMO

Ofelia Manzi

Desde el punto de vista de las artes plasticas, la existencia de un
periodo dotado de caracteristicas propias como es la tardia antigliedad, se
define a través de la aparicion del repertorio del arte cristiano. Existe una
correspondencia cronolégica derivada del hecho de que la tardia aparicion
de la imagen cristiana en el siglo Ill, coincide con las grandes
transformaciones politicas, econdmicas, sociales e ideolégicas que
caracterizan ese periodo de la historia. La difusion de una tematica nueva,
vinculada con el progresivo aumento de cristianos en el mundo romano,
constituye uno de los elementos constitutivos de este periodo. La existencia
de un lenguaje icénico, resultante de la translacién de un texto, se erige en
uno de los compoenentes de un nuevo espacio histérico y uno de los indicios
gue marcan el comienzo de una época identificada mediante caracteres

propios.

" Professora - Faculdad de Filosofia y Letras - Universidad de Buenos Aires.
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En lineas generales, el arte tardoantiguo puede ser definido a partir de
determinadas caracteristicas tanto formales como iconograficas. Entre las
primeras se advierte el encuentro de las tradiciones generadas a partir del
arte imperial romano, unidas a las provenientes de las formas del arte
plebeyo - que en el periodo tardo antiguo llegaron a ocupar un lugar
destacado aln en obras producidas en el entorno oficial -. A este repertorio
se suman los multiples elementos aportados por los pueblos periféricos que,
merced a las circunstancias histéricas, ingresan en una nueva centralidad -
celtas, germanos - poseedores de un lenguaje plastico completamente ajeno
a las formas elaboradas a partir de la tradicion greco-romana. Consideramos
a este aporte como decisivo en la génesis del arte medieval.

En los aspectos referidos a la iconografia la presencia del cristianismo
constituye el punto esencial. Un contenido nuevo que debera encontrar sus
carriles de expresion, mediante consecutivas resignificaciones tanto de temas
como de resoluciones formales. La presencia de la circulacién de un “corpus”
escriturario que buscara expresarse mediante una imagen, cuya legitimidad
dara origen a una larga discusién doctrinaria para imponerse, constituyen otros
tantos temas que en su conjunto caracterizan una época que en el marco de la
historia del arte presenta caracteristicas decididamente propias tales como
para justificar su existencia independiente.

El surgimiento de la imagen cristiana, dentro del marco historico del
imperio romano, ofrece uno de los testimonios més concluyentes para el
estudio de las tensiones creadas entre la perduracién de las creencias
tradicionales y los cambios propuestos por la nueva religion; entre la
permanencia de la memoria y el surgimiento de diferentes formas de
elaboracion del pasado. El repertorio iconografico elaborado y utilizado por el

cristianismo resulta un tema propicio para reflexionar sobre el imaginario,
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entendido como elemento referencial en el vasto sistema simbélico que
produce toda comunidad y, a través del cual, designa su identidad; crea una
representacion de si misma, que incluye las posiciones sociales de sus
integrantes; impone determinadas creencias comunes; conserva y modela
los recuerdos; y proyecta al futuro temores y esperanzas’.

El conjunto de imagenes generado en relacion con un nuevo contexto
tedrico que, merced a la difusion de la doctrina, se extiende por areas ajenas
a su génesis, necesita de la resignificacién y/o creacion de motivos capaces

de canalizar una comunicacion eficiente.

1.- La tradicion

Si bien la complejisima formacién del arte romano impide afirmar
rotundamente la existencia de realizaciones con caracteristicas
diferenciadas antes del siglo Il A.C., las obras anteriores, creadas por
artistas de distintas procedencias a los cuales podrian sumarse artesanos
romanos, se encuentran relacionadas con representaciones funerarias y
cultuales. A ellas se agregaron, mas adelante, las estatuas honorarias y
conmemorativas dedicadas a personajes de la historia legendaria de la
ciudad y en muy determinados casos, a algin benemeérito ciudadano.

El retrato, conjuntamente con la pintura triunfal y el relieve historico,
expresiones estos Ultimos de elementos narrativos tipicos de la cultura

1 B. Baczko. Los imaginarios sociales. Memorias y esperanzas colectivas, Buenos Aires, 1991,
C.Castoriadis. La institucién imaginaria de la sociedad, en C.Colombo (comp.), El imaginario
social, Montevideo, 1989. J.Le Goff. El orden de fa memoria. El tiempo como imaginario,
Barcelona, 1991; P.Brown. The world of Late Antiquity, Londres, 1982; H.A. Zurutuza.
Paganismo y cristianismo. Revisitando las culturas campesinas en la Galia de los siglos VI'y
Vil, en H. Zurutuza y H. Botalla (comps.). Paganismo y Cristianismo. Pervivencias y
mutaciones culturales (siglos lll-IX), Rosario (Argentina), 1995, p.111-121.
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peninsular, fueron el vehiculo con que la tradicién italica buscé producir un arte
gue aund elementos miticos, histéricos y celebratorios. Aun cuando su
trayectoria no pueda seguirse linealmente y su origen haya que buscarlo en la
produccion medio-itélica, extendida desde Apulia al Piceno y de la Campania
al Lacio, fue su peculiar fidelidad a la realidad la que transformé el realismo
helenistico e impidi¢ la total idealizacion generada por las tendencias neoaticas.
Durante el dltimo periodo de la Repulblica y los comienzos del
principado se inicié la oposicion, continuada luego, entre los gustos de las
diferentes capas de la poblacion. Por un lado, aquéllas que buscaban los
espectaculos circenses, las danzas mimicas, las mas exageradas tragedias
y la oratoria mas impactante y demagogica y, por otro, quiénes preferian los
refinamientos destinados a las minorias. En relacion con éstas, surgieron las
lineas clasicistas, que se presentan como un fenomeno complejo vinculado
a determinadas actitudes mentales e indican tanto la admiracién hacia la
cultura griega como la intencion de reflejar, a la manera de Cicerdn, ciertos
aspectos de la latinidad recurriendo a formas artisticas fundamentadas en
conceptos estoicos y platénicos. A partir de tales ideas, el neo-aticismo se
convirtio, a través de la mesura, el equilibrio y la idealizacién, en un
componente esencial del arte oficial, que pretendia traducir los elementos
fundamentales de la pax romana inaugurada por Augusto. Por estas
razones, las imagenes del princeps se diferencian de aquellas realizadas
dentro de las pautas del arte plebeyo, continuador de la tradicion medio-
italica, y que buscaba narrar, sin respetar las relaciones espaciales y de
proporcién, una realidad conocida por los integrantes de la plebe (funcionarios
menores, sub-oficiales, soldados, comerciantes, artesanos y libertos)’. Las

2 G. Becatti. £ arte romano, México,1964; R.Bianchi Bandinelli. Del Helenismo a la Edad Media,
Madrid, 1981, 1ra. parte; T. Hélscher. I lenguaggio dell’ arte romana, Torino, 1987, cap. VII.
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tensiones entre estas dos concepciones de la figuracion plastica fueron
resueltas por la Tardia Antigliedad con el predominic de las formas derivadas
del arte plebeyo sobre las propuestas del ideal artistico augustal®.

Ejemplos tales como los relieves contenidos en el arco triunfal erigido
por Constantino en Roma entre los afios 312-315 (fig. 1), demuestran la
presencia de esas formas. Tanto en el discurso a los ciudadanos orafio
como en la escena de la distribuciéon de subsidios liberalitas, se advierte, por
un lado la existencia de una composicion regida por los términos de una
concepcion del poder que aleja al gobernante de su entorno y establece una
compleja administracion burocratica. Por otra parte, el significado se impone
por sobre la realidad de los elementos de significacién. La frontalidad, la
perspectiva rebajada, la presentacion de las partes por el todo (personajes
cortados), las diferencias de tamafio derivadas de la respectiva jerarquia,
son elementos utilizados por el arte plebeyo desde mediados del siglo I,
Esta corriente estilistica, que acompafia a cambios profundos acaecidos en
la sociedad romana - accesc al poder de funcionarios procedentes de
estratos medios ajenos a la antigua clase senatorial -, no sobrevive en obras
constantinianas posteriores al 325. De todos modos el precedente,
constituye un punto de partida para obras producidas en el siglo siguiente y
sobre todo para las vinculadas con el repertorio de imagenes cristianas.

3 R. Bianchi Bandinelli. Roma, Centro del poder, Madrid,1971, caps. II, Il y V.

4 Para el desarrollo del concepto de “arte plebeyo” y su insercion en el arte oficial, Cf. R.
Bianchi Bandinelli, op. cit. Este autor destaca la importancia de las tradiciones antiguas -italica
y etrusca- en la conformacion de lo que denomina “arte plebeyo”. El arte oficial romano, de
fuerte raigambre aticista y helenistica, buscd basicamente los elementos griegos que le
permitieran expresar un ideario de poder sustentado en un pasado prestigioso.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 65



Ofélia Manzi

Fig. 1: Arco Triunfal de Constantino. Roma.

2.- El cristianismo

El estudio de los primeros pasos de la imagen cristiana ha sido objeto
de estudios fundamentales® en los que se ha puesto de manifiesto la
particularidad del lenguaje utilizado por comunidades marginadas en un
primer momento y su acceso a un espacio de protagonismo a partir de la

difusién de la doctrina y la consecuente organizacion de la Iglesia.

5 Kurt Weitzmann, Manuscrits gréco romains et paléochretiens, Paris, 1977; Kurt Weitzmann,
El rollo y el cédice. Un estudio del origen y el método de fa luminacion de textos, Madrid, 1990;
Kurt Weitzmann. Age of Spirituality. Late antique and early christian art, third to seventh
century, Nueva York, 1979; Grabar, André. Las vias de la creacién en la iconografia cristiana,
Madrid, 1985; Grabar, André. E/ primer arte cristiano, Madrid, 1970; Grabar, André. Le tiers
monde de l'antiquité & I'école de lart classique et son réle dans la formation de 'art du Moyen
Age, Paris, 1972; Schapiro, Meyer. Estudios sobre el arte de la antigiiedad tardia, el
cristianismo primitivo y la Edad Media, Madrid, 1987; Deichmann, Friedrich W. Archeologia
cristiana, Roma, 1993.
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Por lo tanto nuestro objetivo, en este caso, es proponer una linea de
analisis tanto iconografico, como formal, destacando la relacion existente
entre la creacién de un repertoric de imagenes ligadas con ciertas
circunstancias de produccion y los aspectos a partir de los cuales se crea un
lenguaje plastico que puede ser definido como tardo antiguo. En este
camino juega un papel fundamental la tension generada entre tradicion y
cambio y la articulacion entre el medio de produccion y difusion y las nuevas
necesidades emanadas de una realidad histérico-cultural nueva determinada
por la cristianizacién de areas cada vez mas extensas tanto geografica como
socialmente.

Surgido en el seno de la sociedad romana, el lenguaje plastico cristiano
deriva necesariamente de los elementos que la misma le proporcionaba. En
este sentido, tanto formal como iconograficamente, la presencia del
paganismo es incuestionable y la novedad se sitiia fundamentalemnte, en el
terreno de la resignificacién de motivos. La existencia de un contexto textual
referencial constituye una de las novedades que se erige como uno de los ejes

articuladores de dicha resignificacién.

2.1.- Algunos estudios de caso

El arte cristiano tardo antiguo crea un repertorio iconogréafico que pro-
duce la perduracion en el tiempo de motivos creados por la tradicion imperial
romana. La universalizacién de los mismos - tanto en el espacio como en el
tiempo - determina la continuidad de estructuras visuales que se transfor-
man en el significante por excelencia de la representacion de la historia y del
dogma del cristianismo.
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Para el periodo anterior a la paz decretada por Constantino, la
existencia de monumentos cristianos es limitada y por lo tanto también lo es
la posibilidad de establecer generalizaciones en torno a esas primeras
imagenes. Sin embargo algunocs aspectos constituyen un marco referencial:
la tardia aparicion de ciclos iconograficos explicada por la necesidad de
justificar su existencia en un medio iconoclasta®. Los argumentos derivados
de la resistencia generada por la prohibicién biblica, deben ser matizados
con aspectos tales como la escasa difusién de la doctrina en los primeros
tiempos, la falta de un aparato intelectual capaz de producir la exégesis
textual, los inconvenientes derivados de un temprano acceso al aparato
escriturario y la incipiente organizacién de comunidades obligadamente
marginadas. Ese primer arte cristiano no supera una funcién sepulcral -
catacumbas, sarcofagos - y no existen datos que permitan advertir en los
primeros padres de la Iglesia un interés especial por el desarrollo de la
imagen.

Sin embargo, dentro de la pobreza de medios que estas circuntancias
creaban, advertimos la existencia de un limitado repertorio que presenta
ciertos rasgos compositivos e iconograficos que constituyen un punto de
partida para desarrollos posteriores.

En este contexto la aparicion de una primera imagen de Cristo ofrece
un ejemplo de elaboracion a partir de un contexto ofrecido por el medio. En
el “Buen Pastor” (fig. 2) primer rostro otorgado a Cristo, pervive la figura del

5 Cf. entre la numerosa documentacion al respecto: Saint Jerdéme, Carta del obispo Epifanio de
Salamis, Paris, 1951, t. Il, carta Il, p. 171. Juan Diakrinomenos. Historia eclesiastica, citado en
C. Mango, The Art of the Byzantine Empire, N. Yersey, 1972, p. 43. Hefele-Leclerq. Histoire
des Conciles, Paris, 1910, vol. lll, 2a. part. Concilio Iconoclasta del 754. Cf. André Grabar. Les
voies de la création en iconographie crétienne, Paris, 1979, pp. 11-39.
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Fig. 2: Sarcofago Cristiano. Museo de Letran. Roma.
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Moscoforo griego y una imagen que en el mundo romano remitia al ejercicio
de la humanitas, constituyendo e una version alegoérica del texto de Juan
9,1-18: “..el Buen Pastor...da su vida por las ovejas..” En su version
cristiana, el alma del creyente se convierte en la oveja salvada, y la
iconografia se convierte en vehiculo del mensaje salvifico que constituyd el
mensaje esencial de la prédica en los primeros tiempos.

Los numerosos ejemplos que perviven - catacumbas y sarcéfagos -
dan cuenta de la difusién del motivo tantc en Roma como en diversos
centros provinciales. El rasgo comun en estas imagenes es su extrema
simplicidad, tanto en las pintadas como en las esculpidas. Los caracteres del
arte plebeyo se manifiestan en ellas y presuponen una ejecucion realizada
por artesanos improvisados o bien pertenecientes a talleres alejados por
completo de la produccion de objetos para el entorno oficial.

Cuando el edicto constantiniano significd el fin de las persecuciones,
el arte cristiano no solamente pudo tener a su disposicion los lugares
privilegiados que hasta ese momento pertenecian exclusivamente a la
religion oficial y a los cultos aceptados, sino que también incorporo
elementos iconograficos y formales ligados con la tradicion imperial. El
derrotero de la figura de Cristo, a partir de los ejemplos mencionados em
primer lugar, constituye uno de los ejemplos mas notables de utilizacién de
recursos proporcionados por el medio y de su resignificacion a partir de la
necesidad de expresar la trascendencia. El camino hacia el acceso al poder
de la Iglesia, se pone de manifiesto mediante la elaboracién de la figura de
la maiestas cristiana, sintesis expresiva de un motivo de raigambre politica.

La representacion del Cristo en majestad, tal como aparece en nume-
rosos sarcofagos y mosaicos posteriores a la paz de la iglesia, demuestra el
recorrido de la imagen a partir de las representaciones de la monarquia ro-
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mana. En el caso de éstas, sobre todo a partir de la época del dominado, en
ejemplos tales como los Arcos de Constantino en Roma, el de Galerio en
Salénica o la base del obelisco de Teodosio | en Constantinopla (fig. 3), se
advierte la concrecion de una imagen en la que la suprema majestad se ex-
presa a partir de gestos, vestimentas, arquitecturas. Estos diversos ele-
mentos, constituidos en referentes del imaginario colectivo, son los que con-
ducen a la realizacion de una imagen cristiana que, a su vez, se convierte en
uno de los instrumentos propagandisticos mas eficientes para expresar vi-

sualmente el poder creciente de la iglesia.
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Aun cuando este hecho es indiscutible y la iconografia referencial se
pone de manifiesto no solamente en el caso mencionado de la maiestas
imperial, la existencia de un texto fundante que requiere de una clarificacién
a partir de la imagen, la que a su vez contribuye a ordenarlo y difundirlo, crea
un primer aspecto de divergencia con respecto a los modelos.

Desde el punto de vista de la representacion, escenas de existencia
real, con protagonistas que actian de acuerdo con las situaciones en las
gue se encuentran involucrados, se tansforman, a través del significado, en
acciones cumplidas en un mundo trascendente o en la manifestacion visual
de una historia arquetipica cuya evocacion garantiza la conservacion en la
memoria de hechos fundantes.

Las escenas cortesanas, en las que un gobernante aparece rodeado
por funcionarios diversos, cumpliendo actos propios de su condicién, sirve
de referente a la figura de Cristo flanqueado por los apédstoles. Si la
distribucion de personajes, la gestualidad, la vestimenta e incluso en espacio
en el que las figuras actlan guardan notoria similitud - arco de Galerio,
Misorio de Teodosio |, mosaico absidial de Santa Pudenziana, mosaico
absidial de San Vital de Ravena - (fig. 4), el contexto varia sustancialmente a
partir de la temporalidad de la accién. El mundo celestial resulta, por lo tanto
resuelto a partir de los elementos conocidos que permiten la identificacion
de la situacién y su interpretacion a partir de la experiencia corriente. El
hecho notable que estas primera imagenes cristianas produjeron, fue que al
quedar fijadas como instrumentos prestigiosos de recuerdo y evocacion,
garantizaron para siempre el espacio cultural tardo antiguo y lo proyectaron
a través de los tiempos hasta nuestros dias.

Para destacar las figuras en un contexto de narracion visual, el motivo

mediante el cual se sitia a los personajes debajo de una arcada, constituye
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un notable ejemplo de resignificacién iconografica y conceptual de

elementos de la tradicion pagana.

Fig. 4 Mosaico de San Vital. Ravena.

La idea de ubicar estatuas entre intercolumnios procede del arte
griego y lo romanos la utlizaron desde muy antiguo’, pero fue
particularmente desarrollado en pinturas pompeyanas en las que se sugiere
un espacio en profundidad en el que se ubican figuras que parecen estar en

7 Un ejemplo de la primera mitad del siglo IV A.C. como el denominado sarcéfago de “Las
plafiideras de Sion" brinda un testimonio de figuras enmarcadas que semejan actrices
interpretando un papel delante de un decorado teatral. )
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la entrada del “pais de los dioses, y estos mismos acuden en forma de
estatuas a recibir a sus visitantes en el umbral.”®

En el terreno arquitectonico, el Foro de Augusto, muestra la utilizacion
en gran escala de esa resolucion plastica. En el templo de Marte Ultor,
situado en uno de los lados del conjunto, los dioses Marte y Venus se
encontraban en al abside, acompaiiados por el Divus Julius, mientras que
en el frontén del mismo edificio, los dos primeros aparecian junto a Rémulo,
la Fortuna, Roma y ofras personificaciones alegoricas. Estas figuras
ocupaban un lugar enmarcado por columnas que creaban el espacio
necesario para su exaltacion significativa visual.

Las numerosas experiencias del arte romano’ generaron la creacion
de un referente obligado para delimitar el lugar en el que se colocaba a la
divinidad o al personajes humano que se queria exaltar. Si por algin motivo
alguien debia ocupar un lugar de privilegio la resolucion pléstica implicaba el
motivo “del hombre bajo la arcada”.

Al producirse la circulacién de motivos del repertorio pagano al
cristiano, el caso analizado cobra singular desarrollo como lo ponen de
manifiesto numerosos ejemplos.

En una pieza de datacion incierta, pero que podria pertenecer al
periodo anterior al Edicto constantiniano, advertimos una elaboracion
especialmente interesante del motivo.

Se trata del sarcofago identificado como de Flavio Julio Catervio (fig. 5),
conservado en la actualidad en el tesoro de la catedral de Tolentino. En el

8 G. Picard. Imperio romano, Madrid, 1966, p. 110.

® André Grabar. El primer arte cristiano, Madrid, 1967, pp. 41-57, figs. 39-40. En la disposicion
de figuras bajo la arcada, es necesario tener en cuenta la importancia que en la tardia
antigiiedad y en la Edad Media se otorgé a la “Retdrica a Herenio”, atribuida a Cicerén. En la
misma se indica que la ubicacién de las figuras bajo arcos facilita la memorizacién de los
textos. Ad Herenius, lll, XV1. En: Cicerén. Oeuvres Complétes, Paris, 1881, p. 43, t. I.
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Fig. 5 Sarcofao de Flaio Catervio. Catedral de Tolentino.
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mismo aparece una escena muy frecuente en esa primera iconografia
mediante la cual se privilegid el mensaje salvifico del cristianismo: la
Epifania cuya representacién implica la presencia de los magos, Maria y el
nifio. En este caso, la figura de Maria aparece singularmente destacada por
el manto que la envuelve tal como lo llevaban las matronas romanas y por el
hecho de ocupar una silla con escabel, caracteristica de la representacion
de los funcionarios. Por sobre su cabeza se abre un arco que forma parte de
una muralla, pero dispuesto de tal modo que sirve para crear un espacio
“bajo la arcada”. Algo similar se consigue con las figuras de los magos
portadores de las ofrendas. El muro constituye, de acuerdo con los
convencionalismos propios del arte de la época, la manera de indicar el
“exterior” de la ciudad en la que acontece la accion. Advertimos la utilizacion
de un motivo arquitecténico que evoca la realidad material de la muralla,
pero que ha sido transformado, al mismo tiempo, en el marco enaltecedor
de los personajes de la historia sagrada los que, de este modo, ocupan un
espacio que la tradicion otorgaba a las figuras vinculadas con el poder. La
innegable vinculacién iconografica de la escena de la Epifania con las de
entrega de ofrendas a los gobernantes, debia jugar igualmente, un papel
determinante llegado el momento de interpretar la escena de acuerdo con
referentes incoporados al imaginario colectivo.

En ejemplos del siglo siguiente, posteriores a la “Paz de la Iglesia” la
utilizacién del motivo de las columnas y el arco enmarcando diversos
personajes se convierte casi en un lugar comdn. Un recurso semejante, al
ya mencionado, se advierte en un sarcofago perteneciente a las colecciones
del Museo del Louvre, en el cual los apéstoles avanzan en direccién a Cristo
recorriendo el exterior de una muralla, cuyos arcos enmarcan sus cabezas.
En este caso, se advierte como la imagen de Cristo, que en un primer momento
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adoptd la forma del "Buen Pastor” o el “Maestro”, ha tomado los caracteres
definitorios de la “Maiestas”. La aparicion de este motivo iconografico
significo la posibilidad de utilizar un signo de poder reconocido y reconocible
por la sociedad en todos sus niveles. Cuando en el sarcéfago de Junio
Basso'®, pieza realizada en el afio 359, aparece la figura de Cristo -
entronizado sobre la representacion del dios Caelus' (fig. 6), su imagen
adquiere una dimension universal en su condicion de gobernante cosmico,
presentado de acuerdo con los matices caracteristicos de la majestad segun
el repertorio iconografico ampliamente difundido por el arte romano. Asi, el
cristianismo incorpora distintos elementos a su lenguaje formal y los integra
en el imaginario social, a través de sistemas referenciales ya presentes en el
mismo pero referidos a otro contexto significativo.

La utilizacion del esquema de columnas enmarcando escenas, no
solo se emplea para aislar, significativamente, motivos iconograficos cuya
seleccion responde a la idea de destacar el camino de la salvacion,
preanunciado en el Antiguo Testamento y consagrado en el Nuevo, sino
también para exaltar la resolucion plastica de las respectivas acciones.

10 André Grabar. Ef primer..., pp. 239-78, fig. 273.

™ | a representacién del Caelus aparece en la estatua de Augusto, procedente de la villa de
Livia cercana a la Prima Porta ( ¢c. 20 A.C.) considerada, por cietos estudiosos, como una obra
realizada para el ambito privado y, por otros, como una copia en marmol de una obra en
bronce vinculada al culto ptblico (Cf. P. Zanker. op. cit. cap.V). Esta estatua que constituye,
segun Plinio el Viejo, la expresién de la figura masculina armada que se diferencia de la
desnudez del atleta griego (Naturalis Historia, XXXIV,10) muestra en su coraza la restitucion
de las insignias que los partos habian obtenido en la batalla de Carres, enmarcada por
alegorias césmicas entre las que se encuentra el dios Caelus. Si bien el origen de esta
alegorizacion es anterior a la realizacion de la obra comentada, al constituirse ésta en modelo
iconogréfico, la representacion de la concordia entre el estado romano y el universo fue
primero vinculada con la imagen del Emperador y, en el temprano cristianismo, con la
Maiestas. E|l motivo aparece en diversos ejemplos ademas del mencionado, cf. André Grabar,
El primer..., p. 249, fig. 276 y sigs.
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Fi. GSarcofago de Junio Basso. Grutas Vaticanas. Roma
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La necesidad de destacar la trascendencia llevo progresivamente a
que el espacio, generado por columnas y arcos, dejara de indicar una
realidad arquitecténicamente posible para sefialar “el no espacio”, habitaculo
de la Divinidad. De esta manera, el sistema de emplazamiento de las
escenas, en uno o dos registros, siguiendo el esquema de columnas arcos,
arquitrabes y frontones, se convirtié6 en un motivo cuya reiteracion encierra
su transformacion en un signo. En un sarcéfago conservado en el Museo de
Letran, realizado en un taller romano, se desarrolla el tema de la majestad de
Cristo, entronizado, como en el caso de Junio Basso, sobre la personificacion
del Caelus, las escenas de ambos testamentos se disponen en los
intercolumnios. En este caso es significativo el hecho de que ciertos gestos,
por ejemplo la entrega de la ley a Pedro o el gesto de Pablo sefialando a
Cristo, se cumplan atravesando el espacio demarcado por la columna, lo que
otorga, en este caso, una existencia real al elemento arquitectonico.

El motivo de las escenas enmarcadas del modo descripto, se
encuentra muy difundido a tal punto que se ha constituido en una forma de
identificacion de los sarcofagos que lo ostentan. Numerosos ejemplos
conservados hoy en Museos de las regiones donde se mantuvo la tradicion
de la fabricacion de estos objetos - Italia, sur de Francia, norte del Africa,
costa dalamata -, testimonian la persistencia del motivo. La reiteracion de
una solucién formal, tratdndose de objetos de fabricacion en serie, no
sorprende, dado que llega a constituirse en un signo reiterado e identificado
por su pertenencia a un repertorio iconogréfico ligado con la funcién
funeraria. Lo que consideramos que constituye el aspecto mas significativo
del recorrido del motivo, es su continuidad en el arte medieval y la
transformacion del sentido de la espacialidad del @mbito en el cual se ubica
una escena o un personaje.
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En imagenes pictéricas tales como las existentes eh el Evangeliario
Rossano'? (fig. 7), donde el nico ejemplo que se conserva del “retrato de

Fig. 7 Evangeliario de Rossano. Catedral de Rossano.

"2 Kurt Weitzmann, Manuscrits gréco romains et paléochrétiens, Paris, 1977, p. 18, fig. 33.

80 ' Boletim do CPA, Campinas, n°® 4, jul./dez. 1997



La imagen como expresion de las tensiones entre paganismo y cristianismo

autor” - fol 121 r -, es el que representa al Evangelista Marcos, quien escribe
su obra ante una figura femenina asimilable a la “Sabiduria”. El origen de
esta imagen, tal vez, pueda encontrarse en la representacion de un escritor
acompaifiado por su Musa inspiradora. El motivo de columnas coronadas por
un arco, que sirve de marco a la escena, aparece pintado de manera
notoriamente planimétrica. Detras de los personajes, se abren dos
cortinados que, a la manera de un telén, muestran no un paisaje, como
acostumbraba la pintura romana, sino diversas superficies de color, que han
perdido toda referencia analégica con la naturaleza y, por lo tanto, con la
existencia de un espacio reconocible y, visualmente, recorrible tal como
solian representarlo los pintores del siglo |. Las diferencias sefialadas
muestran a los protagonistas de la escena, insertos en una realidad
trascendente, cuyo alejamiento del mundo terrenal ya se perfila mediante el
uso del motivo arquitecténico que establece una neta separacion entre el
habital del hombre y aquel poblado por los seres elegidos.

En el folio 14 r. del denominado Evangelio de Rabbula™ (fig. 8) aparece
la figura de Cristo en Majestad, flanqueado por dos santos que presentan a
dos jovenes. El esquema compositivo evoca a las figuras de aquellos que
actlian como intercesores e introductores de los martires ante Cristo. No existe
indicacién alguna que permita identificar a los personajes, pero el tema
iconogréfico es claro. El grupo se encuentra rodeado por un sintético paisaje,
cuyos limites estan fijados por las columnas coronadas por un arco. En este
caso el motivo ha dejado completamente atrds toda connotacion
arquitectonica pero conserva su caracter de elemento significante del poder.

3 K. Weitzmann, op. cit..., p. 19, fig. 37.
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Los ejemplos mencionados constituyen solamente algunos de los
multiples posibles para ilustrar este tema'* en los cuales se advierte de qué
manera, la inicial articulacién muraria romana pasa a integrar conjuntos
plasticos cristianos en los cuales el motivo, desgajado del sistema originario
ha perdido su “tridimensionalidad” para convertirse en “marco”.

La presencia de elementos con una arraigada tradicion en el
repertorio antiguo, su circulacion de la arquitectura a la pintura generando un
lenguaje cargado de significados, constituye uno de los multiples casos en
los que se puede advertir la génesis de un repertorio plastico nuevo basado
en elementos que formaban parte de la experiencia compartida.

El desarrollo posterior del motivo de la arcada, ain cuando reciba
influencias derivadas del arte insular - como en el caso de la produccion de
manuscritos ilustrados en el periodo precarolingio’s, o constituya casos de
extrema simplificacion tales como los que se advierten en relieves
merovingios'™®, confirma la hipotesis de la generacion y transformacion de
motivos a partir de origenes comunes.

En el caso del altar de San Martino erigido por el duque Ratchis (fig. 9) a
partir del afio 734 - Cividale -, la abstraccion de la figura humana llega a um

14 El motivo del personaje bajo la arcada se difundié ampliamente, sobre todo aplicado a la
figura de Cristo y los Evangelistas. En numerosos ejemplos de diversas procedencias y
realizados a lo largo de la Edad Media, los personajes mencionados fueron presentados, de
ese modo, con atributos tendientes a destacar su importancia.

Un ejemplo temprano se encuentra en uno de los folios ilustrados conservados del
Evangeliario que San Agustin de Canterbury, enviado de Gregorio Magno, llevd a las islas en su
tarea evangelizadora. Cf. Jean Hubert, Jean Porcher y W.F. Volbach. La Europa de las
invasiones, Madrid, 1968, p. 132, fig. 146. Esta obra contiene abundante material que demuestra
ademas, la incorporacion del motivo a las imagenes producidas en regiones sometidas a una
mayor influencia del arte barbaro. Cf. op. cit, pp. 254-56, figs. 279, 280 y 281, entre otras.

15 J. Hubert et alt. La Europa de las invasiones, Madrid, 1971, fig. 175.
18 J. Hubett, op. cit., pp. 253 y ss.
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extremo notable, producto de una nueva concepcion formal. En el altar un
Cristo reinante se encuentra en una cara, en tanto que en los lados las
figuras de la Epifania y la Visitacion, ofrecen un ejemplo singular de la
transformacién del motivo de la arcada. En la primera de las escenas
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mencionadas, Maria, portando sobre sus rodillas al nifio se encuentra
sentada en una silla que recuerda a motivos semejantes provenientes del
arte tardo antiguo - por ejemplo la escena mencionada del Sarcofago de
Flavio Catervio -, curiosamente en la obra merovingia el respaldo del asiento
se prolonga creando un arco que se despliega por sobre la cabeza del
personaje. La intencion plastica de dotar a la figura del marco referencial del
motivo de la arcada es claro, lo interesante es advertir como en un conjunto
en el que la abstraccion de las figuras y del espacio, es notable, se
conservan los elementos visuales mediante los cuales se jerarquiza al
personaje.

En la escena de la visitacion del mismo altar, las figuras de Isabel y
Maria, visiblemente deformadas, poseen sendos arcos que apoyan en debiles
columnas que resultan enmarcando la escena (fig. 10). La prolongacion del
arco sobre un vegetal que completa la escena, podria indicar una pérdida
del sentido originario de la arcada en beneficio de una simple continuidad
visual del motivo y ejemplifica la forma de representacion del espacio, en la
que la tendencia a la planimetria produce la reduccién de la profundidad.

El estudio de un motivo tal como el propuesto ofrece elementos
interesantes para demostrar la perduracion de tradiciones iconograficas y
formales y su posterior resignificacion en el contexto de un lenguaje nuevo
tal como el generado a partir de la difusion de la imagen cristiana. Pese a lo
limitado de este analisis, consideramos que contiene esencialmente los
aspectos fundamentales de las transformaciones producidas en periodo
histérico que nos ocupa. Advertimos los componentes culturales y
estilisticos que daran origen al arte medieval.
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RISO RITUAL, CULTOS PAGAOS’E MORAL CRISTA
NA ALTA IDADE MEDIA'

José Rivair Macedo’

A revista Annales, em seu mais recente nimero, apresenta-nos um
dossié dedicado ao riso. Na introdugdo, Jacques le Goff chama a atengdo
dos historiadores para o interesse que o assunto deveria merecer, propondo
uma série de questdes, cujo esclarecimento dependera do grau de aprofun-
damento das pesquisas em torno desse objeto de estudo. De fato, a eleva-
¢&o do riso a categoria de objeto de estudo enquadra-se bem dentro das
abordagens da tendéncia denominada Antropologia Historica, pois ao gesto
estdo relacionados codigos culturais, valores morais e representacdes soci-
ais divergentes, ficando o mesmo aberto as abordagens interdisciplinares,
levantando problemas que remetem tanto para a trama complexa do cotidiano,

quanto para os fendmenos da psicologia coletiva e do imaginario social’.

! Este trabalho reproduz e sintetiza partes do projeto de pesquisa “O riso € o cdmico na cultura
medieval”, desenvolvido entre 1995 e 1997, tendo sido agraciado com bolsa de produtividade
em Pesquisa pelo CNPq.

" Professor - Departamento de Histéria - UFRGS.
C, Jacques LE GOFF. "Une enquéte sur le rire". Annales HSS, 52-3, 1997, p. 449-455.
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Tema relativamente recente entre os historiadores, o riso preocupa ha
mais tempo filésofos, semidlogos, antropdlogos, sociélogos e, inclusive, psi-
canalistas. Quando considerado em seu aspecto coletivo e social, ele pode
revelar condicionamentos grupais, expressar comportamentos, padrdes de
conduta, atitudes valorizadas e desvalorizadas. Enfim, investigar suas ma-
nifestagdes implica em considera-lo fenémeno histérico de primeira grande-
za, dotado de significados distintos, de acordo com os diferentes espagos
geograficos e temporais, bem como de acordo com os diferentes grupos
sociais de uma mesma comunidade. Assim sendo, nem sempre o ato de rir
esteve relacionado com a liberdade do individuo, como s6i acontecer na
atualidade. Em certas circunstancias, rir tinha conotacdes completamente
alheias & alegria e ao estado de humor dos individuos. Como se sabe, exis-
tem diferentes convengdes, aceitas coletivamente, que estabelecem a fron-
teira entre seriedade e derris&o. Na Antiglidade e no medievo, uma dessas
associava, em determinadas cerimdnias, o riso coletivo com a esfera do sa-
grado. Eis a questdo a ser enfocada no presente trabalho.

Salvo engano, foi Salomon Reinach quem, pela primeira vez, abordou
de forma sistematica o problema da vinculag&o do riso com as crengas reli-
giosas entre os povos da Antigiidade. Tomando por base mitos e celebra-
¢Bes dos povos do Oriente Proximo, gregos e romanos, este estudioso veri-
ficou o componente sagrado da derris&o nos cultos de fertilidade®. Tempos
depois, coube a Vladimir Propp, em seus estudos de etnografia historico-
cultural, equacionar o problema pela segunda vez. Para este, nas culturas
primitivas, antigas efou tradicionais, ao riso foi atribuida a capacidade nao
apenas de elevar as “forgas vitais”, mas de desperta-las, sendo-lhe atribuida

3 Salomon REINACH. “Le rire rituel”. In; Cultes, mythes et religions. Paris: Ernest Leroux, 1912.
Tome IV, p. 103-122.
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a funcdo de suscitar a vida, tanto no que se refere aos seres humanos
quanto a natureza vegetal“. Esta dimenséo hierofanica, na realidade, nao
deve ser tomada como particularidade dos ritos sagrados; o riso ocupou es-
paco significativo em diversas culturas, desempenhando fungdes relaciona-
das com a organizagéo social.

O referido aspecto mereceu a atengéo de antropdlogos e sociologos,
aos quais devemos investigacdes especificas concernentes a sua fungéo
codificadora. O significado das convengdes inerentes ao riso possui conota-
¢des distintas, variando de acordo com as particularidades dos agrupamen-
tos sociais, mas seu lugar na economia dos gestos e atos sociais & sempre
determinante®. Em certos grupos tribais cuja sobrevivéncia fundamenta-se
na caga, por exemplo, os gestos risiveis indicam com relativa clareza as-
pectos da relagdo da comunidade com a esfera magica do sagrado. Deste
modo, & permitido quase rebentar de rir ao matar ou enterrar homens e/ou
animais. De acordo com Vladimir Propp, a suposicdo plausivel para este
comportamento & a de que os cagadores rissem a fim de que os mortos re-
nascessem para uma nova vida. De fato, em determinados rituais de inicia-
¢éo dos jovens puberes era proibido rir. Nesses rituais, que correspondiam,
no plano simbdlico, & entrada e saida da regiéo da morte, o riso era vetado

porque sua manifestag@o denunciaria algo proprio dos vivos®.

4 Vladimir PROPP. “O riso ritual no folclore”. In: Edipo & luz do folclore. Lisboa: Ed. Vega, s/d,
p. 63-104. Ver também, do mesmo autor, Comicidade e riso. SP: Ed. Atica, 1992, p. 164.

5 Neste sentido, cf. Marcel MAUSS. “Parentés a plaisanteries”. In: Oeuvres. Ill - Cohesions
sociales et divisions de la sociologie. Paris: Editions de Minuit, 1962, p. 109-125; Pierre
CLASTRES. “De que riem os indios?". In: A sociedade contra o Estado. Trad. Theo Santiago.
RJ: Livr. Francisco Alves, 1978, p. 90-109; Jean DUVIGNAUD. Le propre de 'homme: histoires
du rire et de la dérision. Paris: Hachette, 1985, p. 20-23.

8 Vladimir PROPP. “O riso ritual no folclore”. In: Edipo & luz do folclore, p. 82-83.
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Nas antigas cosmogonias, mesmo quando o riso ndo personificava
uma divindade qualquer, era tido como atributo divino. Para Bernard Sarra-
zin, nos mitos de criagdo, ele indicava o caos, uma desordem passageira na
percepcao ciclica do tempo, sem a qual ndo poderia existir ordem. Estaria
exatamente no ponto de intersecgao entre o fim e o recomego, entre a morte
e o renascimento do mundo, da vida e do homem. Neste esquema, como
anti-ordem, como transgress@o, mas condigédo fundamental para a recom-
posi¢do do ciclo vital, o gesto revestia-se de um halo sagrado?.

E o que se pode notar, por exemplo, nos testemunhos provenientes
da Grécia Arcaica. Observando o contelido dos textos homéricos, o riso &
atributo distintivo dos imortais, e estabelece certa gradagéo entre esses e os
humanos. Assim, Na /liada, Ulisses pdde tranquilamente ridicularizar o feio,
arrogante e desprezivel Tersites, vergastando-o e humilhando-o diante de
todos®, ou, na Odisséia, trapacear e zombar do ciclope Polifemo, enganan-
do-0 e cegando-0, mas sé em rarissimas circunstancias sua inteligéncia e
astlicia voltaram-se contra personagens consagrados. Em diversas passa-
gens dos textos homéricos, por outro lado, alternam-se alusdes a gargalha-
da dos imortais, ao riso inextinguivel dos deuses bem aventurados®. Este
riso divino indicava o lugar que ocupavam na hierarquia cosmica, seu poder
efou prestigio desfrutados. A gargalhada de Zeus exprimia sua atitude de
desprezo em relagéo aos titds e aos homens. Do alto de sua inatingivel mo-
rada, ele escarnecia dos Aqueus, como no Canto Il da /liada, em que deci-
diu mandar o sonho enganoso confundir Agamenon'®. O riso de Zeus, por

7 Bernard SARRAZIN. Le rire et le sacré: histoire de a dérision. Paris: Desclée de Brower, 1991,

8 Sobre o “tersitismo”, ver Antonio Medina RODRIGUES. As utopias gregas. SP: Brasiliense,
1988, p. 82.

% HOMERO. Odisséia. SP; Ed. Abril, 1979, p. 76, 206.

'® Antonio Medina RODRIGUES. “O humor dos deuses”. Revista USP, 9, 1989, p. 85-91.
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outro lado, atenuava as querelas: ele riu docemente quando Artemis, venci-
da por Hera, o procurou, em prantos; seu sorriso apaziguava a dor e os dis-
sabores, trazendo a concordia entre os moradores do Olimpo”.

Entretanto, existiam deuses e cenas burlescas entre os imortais. He-
festos, e seu irm&o Ares, metiam-se em trapalhadas e situagbes engraca-
das. No Canto VIl da Odisséia, Homero narra a cena de infidelidade conju-
gal de Afrodite com Ares, ambos surpreendidos pelo deus enganado: He-
festos. A revelagéo do adultério, e as circunstancias em que veio a ser des-
coberto, produziram a gargalhada dos demais. Hefestos era astuto, mas
revestia-se de aparéncia grotesca, desempenhando, no Olimpo, o papel
ocupado por Tersites, na Terra. As pernas finas sob corpo enorme indicam
uma deformidade que n&o é apenas fisica: seus atos também s&o desajei-
tados e, as vezes, cOmicos'-.

Mesmo os deuses “sérios” envolviam-se em casos risiveis. Uma anti-
ga tradigdo mitica concernente a festa de Daedala, realizada todos os anos
na Bedcia, era a referéncia primordial de um ritual religioso de carater comi-
co, envolvendo Zeus e Hera. Essa deusa, com sua habitual animosidade em
relagéo ao senhor do Olimpo, ter-se-ia refugiado certa vez numa montanha.
Para reconquista-la, o marido recorreu a um ardil, simulando realizar novo
casamento. Mandou construir uma estatua de madeira com forma feminina
e anunciou o rito nupcial, desfilando com a “noiva” dentro de um veiculo.
Vencida pelo ciime, a deusa desceu da montanha, furiosa, mas riu aliviada

ao descobrir a farsa.

" Charles KERENY. La religion antique. Genéve: Georg Editeurs, 1957, p. I56.
2 Golette ESTIN. “Le rire des dieux d’Homere". Bulletin de I'Association Guillaume Budé, |,
1984, p. 2-3.
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O mito transformou-se em rito. As sacerdotisas de Hera reutilizavam-
no periodicamente: todo ano, uma estatua de madeira era conduzida num
carro até as proximidades de uma montanha. As sacerdotisas aproxima-
vam-se do veiculo, rindo, retiravam-na e queimavam-na. O riso da deusa,
incorporado por suas representantes terrenas, indicava a recuperagdo da
vitalidade, depois de uma situag@o de morte passageira (no momento em que
a mesma escondera-se na montanha). Hera, segundo Salomon Reinach, era
deusa representante da vegetacdo, e estava relacionada, no plano simbdli-
co, a fertilidade e a abundancia. Seu riso, atualizado pelo rito, possuia cara-
ter hierofanico, estando relacionado com as forgas vitais da natureza™.

Sobre as implicacfes da festa, rito e mito nas formas de conduta reli-
giosa, convém lembrar as consideragbes de Mircea Eliade e de Jean-
Jacques Wunenburger. Para o primeiro, a festa atualizava periodicamente o
tempo das origens por meio de rituais apropriados. A reintegracdo deste
tempo original, portanto mitico, era obtida pela repeticéo ritual dos atos cria-
dores e fundadores, portando cosmicos™. O segundo autor verifica na con-
jugacgao dos trés elementos a via de penetragdo dos homens na esfera do
sagrado. Afravés da festa, a coletividade apropriava-se dos mitos, utilizando-os,
repetindo-os ritualmente, estabelecendo um hiato na vida ordinaria, permi-
tindo que esta fosse irradiada pela transcendéncia sacral. Ruptura momen-
tanea do cotidiano, a incorporagéo acarretava o equilibrio da existéncia so-
cial e a integragdo com o cosmos .

Tal qual na hierogamia de Zeus, o riso era parte integrante de outros
rituais gregos. Assim, a alegria e a diversédo coletiva predominavam nos

'® Salomon REINACH. “Le rire rituel”, p. 110.
" Mircea ELIADE. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Trad. Rogério Fernandes.
Lishoa: Ed. “Livros do Brasil", s/d., p. 97-98.
15 Jean-Jacques WUNENBURGER. La féte, le jeu et le sacré. Paris: J. P. Delarge, 1977, p. 6l.
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desfiles e celebragbes integradas ao culto de Dioniso. O riso esteve pre-
sente nos askéliasmos, nas bebedeiras extenuantes, em todas as repre-
sentagdes litirgicas e burlescas em honra do deus priapico. As procisses
orgiasticas em que se conduzia um falo em meméria de Dioniso, chamadas
faloforia, falogogia ou perifalia - a partir das quais veio a ser organizado um
complexo de cultos mais ou menos labricos, em que abundavam bebida,
dangas e mascaras - eram acompanhadas de cantos e gritos obscenos, li-
gados a propriedade sexual atribuida ao deus'.

A licenga verbal, denominada Gephyrismos, e o riso que ela suscita-
va, predominavam no Kémos dionisiaco, e veio a exercer papel decisivo na
origem da comédia grega'’. De fato, em sua propria etimologia, “comédia”
significa “canto do kémos”, isto é, o cortejo barulhento, cujos participantes,
sobretudo na estagdo das vindimas, percorriam as aldeias cantando e diri-
gindo a todos os que fossem encontrados pela frente gracejos licenciosos.
Na festa dionisiaca, os participantes disfargavam-se de animais ou desfila-
vam sobre os mesmos, num ritual festivo importante para o estabelecimento
dos primoérdios do carnaval. Por isso, nos festivais dramaticos gregos, os
autores das comédias eram também autores de cantos falicos, e a comedia,
segundo Pierre Grimal, guardava em si os vestigios de uma festa do caos e
o preludio de uma reposicao da ordem'.

Também em Roma, diversos rituais revelam-nos vestigios do riso ri-
tualizado. Nas festas da alegria, chamadas Hilaria, realizadas em 25 de
margo - em que os romanos celebravam a ressurreig&o do deus oriental Attis -, a

8 Sobre o dionisismo, ver Giulia SISSA e Marcel DETIENNE. Os deuses gregos (Colegio A
vida cotidiana). SP: Companhia das letras, 1988.

17 Wemner JAEGER. Paideia: los ideales de la cultura griega. México: Fondo de Cultura Eco-
némica, 1957, p. 327.

'8 pierre GRIMAL. O featro antigo. Lisboa: Edigoes 70, 1986, p. 35-38.
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tristeza e as lamentagtes eram proibidas. O riso, entremeado por cantos e
libertinagens, aparece do mesmo modo nas festas de Vinalia, nas Liberalia,
Saturnais e Lupercais, festas agrarias na origem, baseadas na circularidade
das estagdes do ano e na idéia da fertilidade e abundancia da terra™®.

Thomas Wright fornece informagao preciosa a respeito de seu carater
profilatico: no ano 361 a.C., Roma foi assolada por epidemia devastadora,
razao pela qual as autoridades mandaram trazer diversos atores, mimicos e
ludiones da Etruria, esperando aplacar a colera dos deuses se os alegras-
sem com representagdes comicas®. Outros indicios sugerem que tenha
sido considerado um remédio contra certos males que podiam afetar a sani-
dade do homem e da natureza. Rir para que as plantas germinassem, e
para que as criangas crescessem fortes, fazia parte da referida crencga.
Tanto em Roma, quanto na Grécia, acreditava-se que os cantos alegres e
ridiculos, chamados versos fesceninos, tivessem carater magico, capaz de
destruir o fascinum, isto &, o mau olhado. As palavras obscenas por vezes
eram encaradas como férmulas magicas, capazes de exorcizar o mal*'. Ba-
seado na crenga do poder curativo e preventivo das palavras, haviam em
Roma grafites e "tabuletas de indicag&o”, contendo maldi¢cdes, imprecagbes
verbais e formulas variadas, entremeadas por desenhos misteriosos e vati-
cinios, destinados a execrar adversarios e inimigosz‘?.

Por congregar propriedades apotropaicas, o riso esteve associado
aos gestos e rituais sexuais, detentores da faculdade da concepgéo e da
fecundidade. Arquedlogos e especialistas em epigrafia tém contribuido para

'8 Silvia MILANEZI. “Outres enflées de rire: a propos de la féte du dieu Risus dans les Meta-
morfphoses d'Apulée”. Revue de I'Histoire des Religions, CCIX-2, 1982, p. 132-133.

20 Thomas WRIGHT. Histoire de la caricature et du grotesque dans la litterature et dans I' art.
Paris: Adolphe Delahays, 1875, p. 22.

2! Salomon REINACH. “Le rire rituel’, p. 119.

22 Catherine SALLES. Nos submundos da Antigliidade. SP: Ed. Brasiliense, 1987, p. 237-239.
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o esclarecimento de aspectos fundamentais das crengas populares da Anti-
giidade, reunindo os registros de inscrigdes e ilustragdes concernentes ao
carater sagrado dos cultos félicos. A impressionante recorréncia de imagens
humanas, divinas e zoomaérficas (touros, bodes, satiros, faunos), represen-
tadas com falos descomunais, ou entdo copulando, tornou possivel perceber
com maior clareza o valor sacral atribuido a fecundidade pelos cidadaos ro-
manos de Pompéia®®. No mesmo sentido, as inscrigbes graficas latinas, bem
examinadas por Pedro Paulo Funari, mostram a crenga na capacidade cura-
tiva atribuida a0 membro viril masculino, cuja representacéo aparece nos
grafites, em certos gestos rituais (como as figas), e nos amuletos™.

O romance de aventuras e costumes conhecido por Asinus Aureus,
escrito no século |l por Apuleio, coloca-nos em confronto, em Gltima analise,
com o problema aqui examinado. O desencadeamento da ag&o, no texto,
ocorre no momento a partir do qual o protagonista, Lucius, acaba sendo in-
voluntariamente metamorfoseado em asno. Todas as aventuras subse-
quentes apresentam cenas caricaturadas do mundo antigo, estimuladoras
do riso®. Antes da metamorfose, ha uma passagem bizarra, em que o herdi,
sem saber, participa de uma encenagédo cdmica anual, na cidade de Hypata,
encenagao dedicada ao deus protetor da cidade: Risus .

23 \fer, nesse sentido, o inventario riquissimo deste tipo de representagbes fotografado por
Mario PIRONE e organizado por Erika D'OR. Forbidden Pompei. Pompei: Falanga Edizioni
Pompeiane, s/d.

24 padro Paulo FUNARI. A cultura popular na Antigtiidade Cléssica (Repensando a histéria).
SP: Ed. Contexto, 1990 e “Apotropaic symbolism at Pompeii: a reading of the graffiti evidence”.
Revista de Histéria (USP), 132, 1995, p. 9-17.

%5 jean BEAUJEU. “Sérieux et frivolité au Il sigcle de notre ere: Apulée”. Bulletin de
I'Association Guillaume Budé, |, 1975, p. 89-93.

26 APULEE. L'ane d'Or ou les Métamorphoses. Ed. Henri Cloward. Paris: Garnier, s/d, p. 71-
87. Para a traducdo em portugués, ver Apuleio. O Asno de Ouro. Trad. Ruth Guimaraes. SP:
Ed. Tecnoprint, s/d., p. 57-62.
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Os latinistas comprovaram que a mengdo a essa entidade divina per-
tenceu apenas ao plano da ficgao® . Parece, entretanto, que a alusao revela
exatamente a dimensao césmica do riso, como era admitido no ambiente cul-
tural em que o livro foi escrito. Como se sabe, o asno, animal mitico, partici-
pante dos rituais de fecundidade, possuia propriedades falicas nas mitologias
antigas. Sendo um dos simbolos solares, caracterizava-se por sua sexualida-
de voraz e insaciavel. Em virtude da prépria exacerbagéo do apetite carnal,
estava sujeito a sucessivos fracassos sexuais, tornando-se invariavelmente
ridiculo®. Estes dois aspectos complementares, desejo sexual exagerado e
tolice, definem as grandes linhas da narragdo do romance de Apuleio. Sub-
traindo determinadas passagens sublimes e austeras, como aquela relativa ao
mito de Eros e Psiqué, o escritor latino incorporou na estrutura narrativa
contos comicos, eroticos e obscenos. Parece-nos que, assim o fazendo,
manteve inseparavel a risibilidade, a sexualidade e os rituais sagrados.

Em outra concepg¢éo bastante arraigada na Antigiiidade, o gesto risivel
esteve vinculado aos rituais de vida e de morte. Nas tradigbes concernentes
ao riso sarddnico, por exemplo, as vitimas dos sacrificios expiatérios deviam
morrer rindo. Sabe-se que, nos rituais sacrificiais supostamente ocorridos na

o Apenas PLUTARCO, em sua Vida de Licurgo. Trad. Aristides da Silva Lobo. SP: Ed. das
Ameéricas, s/d. Vol. 1, cap. LIV, p. 244, afirma, apoiando-se em Sosibio, que o legislador es-
partano, Licurgo, teria doado aos lacedemonios uma pequena estatua de Gélos, esperando
promover a diversdo nos locais de convivio. Para a discussdo do problema, cf. Silvia
MILANEZI. Art. cit., p 131-133. Jean BEAUJEU. “Les dieux d'Apulée”. Revue de I'Histoire des
Religions, CC-4, 1983, p. 385-406, nao inclui Risus na lista de divindades reconhecidas entre
os antigos. Ambos os estudiosos admitem que a hipotese mais plausivel seja a de que a evo-
cagao tenha constituido recurso literario na construgdo da narrativa.

2 cf. Angelo de GUBERNANTIS. Mythologie zoologique ou les légendes animales. Trad. P.
Regnaud. Paris: A. Durand/Pedone Lauriel, 1874. Vol 1, p. 392-394. Ver também Pauline
SCHMITT-PANTEL. "L'ane, l'adultere et la cité". Em: Jacques LE GOFF/Jean-Claude
SCHMITT (Orgs). Le Charivari. Paris: EHESS, 1981, p. 117-123.
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Sardenha, os velhos imolados ao deus Kronos/Saturno deveriam demonstrar
alegria. Ritual de morte, o sacrificio da vida era tomado, no plano simbdlico, a
um renascimento. Os velhos riam ao morrer, para poder nascer em outra
vida. No final das contas, sua manifestagéo visava celebrar a vida®.

O testemunho mais elogliente da referida concepgéo encontra-se em
um papiro alquimico escrito em Tebas, o Papiro J 395, do Museu de Anti-
guidades de Leiden, datado do século IV da era cristd. No texto, confluem
conhecimentos extraidos das tradicdes astrondmicas de origem egipcia,
cruzados com elementos da cosmogonia grega, nos quais a criagéo do uni-
verso é atribuida ao poder do riso divino: tendo Deus rido pela primeira vez,
apareceu Fos (luz), Auge (brilho) e nasceu como deus o Fogo; com o se-
gundo riso, surgiu a 4gua e foi criado o deus Escacleo; tendo rido pela ter-
ceira vez, com colera, foi gerado Nous (mente), que recebeu o nome de
Hermes; ao quarto riso, surgiu Genna (geragéo), que foi nomeada Badetoft
Zotaxatoz; no quinto riso, Ele entristeceu, e apareceu Moira (destino) com
uma balanga, indicando com isto ser portadora da justica; ao rir pela sexta
vez, mostrou-se alegre, e surgiu Kairés, segurando o cetro da realeza; na
sétima e Gltima vez, nasceu Psiqué (alma), e Deus chorou enquanto ria™.

Riso e vida também encontram-se entrelagados no mito de Demeter e
Perséfone (Kére), associado aos rituais praticados em Eleusis. Deméter,
desolada e triste em virtude do rapto da filha, Perséfone, tornou-se “agélas-
tos", isto &, incapaz de rir. Muitos insistiam para que a deusa bebesse o
kukeén, o liquido da vida, mas n&o obtinham sucesso. Entdo, uma velha,

2% Dominique ARNOULD. “Mourir de rire dans I'Odyssée: les rapports avec le rire sardonique et
le rire dément”. Bulletin de I'’Association Guillaume Budé, 2, 1985, p. 176-181.

% TEXTOS de magia en papiros griegos. Trad. José Luis C. Martinez e Maria Dolores Sanchez
Romero. Madrid: Ed. Gredos, 1987, p. 283-284.
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denominada em alguns textos de Baubo, e, em outros, de lambo, conseguiu
reverter a situagdo com um gesto inesperado: levantou as proprias vestes,
mostrando suas partes pudendas a deusa triste que, ao ser surpreendida,
voltou a rir. Entéo, reanimada, aceitou beber o kukedn, e o liquido regenera-
dor devolveu-lhe a energia vital. O gesto destinava-se, nesse caso, a afu-
gentar o espirito da morte que pairava sobre a deusa-mae®'.

Nesse caso, o riso fambém desempenha um papel regenerador, tor-
nando possivel o renascimento da deusa que, por ndo rir, assemelhava-se
aos mortos. O mito de Deméter, deusa da vegetagéo e da fertilidade, remete
para o ciclo natural das estagdes. Sua tristeza, provocada pelo rapto de Per-
séfone/Kore, equivale a morte, tal qual o enfraquecimento da fecundidade
da natureza durante o inverno. Ao rir, ela é arrancada da morte, como no
rejuvenescimento da natureza, por ocasido da primavera. Em Eleusis, os
sacerdotes de Deméter comemoravam a cada ano o renascimento da deu-
sa, atualizando o mito fundador. Como ela, bebiam ritualmente o kukedn.
Antes da absorgéo do liquido sagrado, reproduziam a exibigdo obscena de
Baubo, que a fez rir. Nas referidas festas, chamadas Thesmofdrias, as mu-
lheres cantavam cang¢des licenciosas, carregavam simbolos falicos e prati-

cavam o desnudamento™.

31 Maurice OLENDER. “Aspects de Baubd”. Revue de I'Histoire des Religions, CCII-l, 1985, p.
10-12. Esta cena, como tivemos a oportunidade de constatar, reproduz elementos de um ar-
quétipo, presente em diferentes conjuntos culturais. O desnudamento ritual praticado por ve-
Ihas, e o efeito comico e profilatico que ele suscita, pode ser encontrado nos mitos japoneses,
célticos e nordicos. Nesse sentido, ver Kojiki. Trad. Donald L. PHILIPPI. Tokyo: University of
Tokyo Press, 1968, Livro I, 17, v. 12-15; H. d’Arbois JUBAINVILLE. E/ ciclo mitologico Irlandes
y la mitologia celtica. Trad. Alicia Santiago. Barcelona: Edicomunicacion, 1986, p. 232; Snorri
STURLUSON. Edda menor. Trad. luis Lerate. Madrid: Alianza Editorial, 1984, p. 101.

32 salomon REINACH. Op. cit., p. .
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O riso nas culturas arcaicas, quando tomado em sua forma ritual, es-
teve portanto, intrinsecamente ligado aos cultos agrarios. Como diz Viadimir
Propp, a agricultura criou deuses e deusas, tanto quanto a idéia de que, para
fazer crescer a erva e o trigo, era preciso fazer rir a deusa terra ou dar-lhe um
marido. Indicios da referida crenga podem ser encontrados na hierogamia sa-
grada entre Zeus e Hera, na festa de Daedala, ou nos elementos constitutivos
dos Mistérios de Eleusis, cultos dionisiacos, Saturnais ou Lupercais romanas:
em todos os casos, apesar de suas especificidades e particularidades, perce-
be-se a transposicdo de caracteristicas humanas e da estrutura social para a
natureza, sendo a terra imaginada como um organismo feminino fertilizador e
vivificador, e o riso, um dos meios para manté-la viva™.

Considerando tais aspectos, fica a indagagdo sobre como o riso -
simbolo da vida nas religides politeistas - veio a ser integrado nos sistemas
de valores do cristianismo, cujas propostas implicavam em substituicao as
formas de sociabilidade e sensibilidade da Antiglidade Classica™. A ética
crista, de fato, baseou-se em perspectivas distintas daquelas presentes no
mundo antigo, perspectivas vistas pelos adeptos da nova religido como ma-
nifestacbes condenaveis, por distanciarem o homem da verdade suprema
da salvacgo. A doutrina crista propos ideais e valores diferentes na relagéo
do homem com o sagrado, capazes de, no decurso dos séculos, imprimir
codigos de conduta novos e bastante originais entre os povos ocidentais®.

33 \ladimir PROPP. “O riso ritual no folclore”, p. 89.

3 Abordamos com maior profundidade este problema no estudo “Christus agelastus: o riso e o
pensamento cristdo na Idade Média". Veritas (Porto Alegre), v. 42-3, 1997, p. 549-567.

35 para o debate a respeito da dessacralizagio das formas religiosas antigas dentro do pensamento
cristao, ver Claude GREFFE. “Le christianisme et les métamorphoses du sacre”. Em: VVAA. If Sacro:
studi e ricerche. Roma: Centro Internazionali di Studi Umanistici, 1974, p. 134-150.
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O cristianismo veio a ser erigido em torno de principios elaborados a
partir de perspectiva transcendente da vida. Nessa perspectiva, o lugar ocu-
pado pelo corpo e pela sexualidade deslocou-se do plano positivo em que se
encontrava - especialmente pela significagdo que tinham nos rituais religiosos
pagéos - para o ambito negativo do pecado. O cristianismo primitivo, impreg-
nado de conceitos neoplaténicos e estdicos, negou o existencial em favor do
espiritual, do transcendental, estabelecendo uma dicotomia entre existéncia e
esplirito, mundo carnal € mundo espiritual, profano e divino, pecado e salva-
¢éo, idealizando o celibato e a virgindade, a austeridade e a abstinéncia™.

O modo pelo qual os escritores da literatura crista retrataram os ele-
mentos miticos da tradig&o paga concernentes aos rituais de fertilidade pode
nos fornecer clara nogé&o do grau de alteragdo no modo de perceber a di-
mens&o sagrada da derrisdo. Eusébio de Cesaréia, Arnobio e Clemente de
Alexandria, por exemplo, registraram o mito de Deméter e Persefone/Kore,
mas, no que respeita ac desnudamento da velha Baubo, apresentaram res-
tricdes de cunho moral, enfatizando apenas o aspecto nefasto do riso, que
passou a ser tomado na qualidade de gesto puramente obsceno®. De modo
similar, foi para denunciar a indecéncia das faloforias, dos cultos a Baco e a
Dioniso, que os Pais da Igreja vieram a inscrevé-los em seus textos. O riso,
portanto, passou a estar indelevelmente associado a falta de pudor, aos
cultos idolatricos e ao pecado, o que contribuiu bastante para a desconfian-
ca dos tedlogos cristdos no valor e utilidade da irrisao™.

% Nesse sentido, ver Philippe ARIES. “Sdo Paulo e a carne”, p. 50-53 e Michel FOUCAULT.
“O combate da castidade”, p. 25-38. In: Philippe ARIES/André BEJIN (Orgs). Sexualidades
ocidentais. Trad. Lygia A. Watanabe e Thereza C. F. Stummer. SP: Brasiliense, 1986.

37 Maurice OLENDER. Art. cit., p. 13, 16-19.
%8 pPara a dessacralizagao dos mitos antigos e sua interpretagéo segundo as premissas cristas,
cf. Jean-Claude SCHMITT. “Problemas do mito no Ocidente Medieval’. Trad. Denise Maria
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Nestes novos comportamentos mediadores entre o homem e o Deus
cristdo, a busca da interiorizagdo far-se-ia pelo controle da palavra e do
gesto, pela educagéo do corpo, negagéo dos apetites carnais, contengao
dos impulsos desordenados, enfim, pelo autocontrole fisico e espiritual. A
conquista da interioridade implicou na valorizagéo da pobreza, castidade e
obediéncia, e se fez pelo exercicio da prece, realizada na solid&o e no silén-
cio. A convicgéo intima tendeu a tornar-se o motor das agdes pessoais. Ao
mesmo tempo, a vigilia de si mesmo conduziu a um auto-policiamento e a
um combate constante contra as forgas desagregadoras do espirito™®.

Os polemistas cristdos, em virtude da natureza da crenca que profes-
savam, n&o reconheceram qualquer grau de sacralidade ao riso, que, sendo
dessacralizado, ficou reduzido & categoria de gesto puramente profano.
Nesta condigéo, todavia, 0 mesmo seria revestido de conotagdes negativas.
Signo do caos e da desordem, cederia passo, na escala de valores defendi-
da pelo cristianismo, a sobriedade e continéncia moral. Por isso, acabou
sendo integrado no campo de reflexdo relativo ao modo de conduta que os
bons cristdos deveriam adotar®.

Os papéis atribuidos aos gestos, bem como o significado explicito ou
implicito de cada um deles, constituiu objeto de reflexao dos moralistas e
pensadores no decurso de toda a Idade Média. Num mundo cuja comunica-
cao far-se-ia basicamente por via oral, e que o dominio da escrita seria con-
trolado por poucos letrados, a compreenséo dos codigos de comunicagao

Cogo. In: Donald SCHULER/Miriam B. GOETTEMS (Orgs.). Mito: ontem e hoje. Porto Alegre:
EDURGS, 1990, p. 45-46. .

3 Michel ROUCHE. “Alta Idade Média ocidental”. In; ARIES/DUBY (Dir). Histéria da vida priva-
da. Tomo |, p. 437-462.

4% Tendéncia ancorada ja nas Escrituras, em que o riso, via de regra, costuma ser desaconselha-
do. Sobre o riso na Biblia, ver René VOELTZEL. Le rire du Seigneur: enquétes et remarques sur
Ia signification théologique et pratique de lronie biblique. Strasbourg: Editions Oberlin, 1955.
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expressos pelos gestos e palavras assumiu extrema relevancia. Para os
pensadores que 0s examinaram, no corpo figurariam os secretos movimen-
tos do espirito, escondidos no interior de cada pessoa. Os gestos, costuma-
va-se dizer, eram o “espelho da alma™'.

Como controlar aqueles gestos considerados excessivos, disciplinan-
do-os ou suprimindo-os, conferindo-lhes novos sentidos, e utilidades mais
condizentes com o espirito cristao? No século lll, tais indagagdes preocupa-
ram Clemente de Alexandria, um dos primeiros escritores a apropriar-se de
elementos da filosofia greco-romana, convertendo-os em favor dos ideais da
nova doutrina. No longo tratado intitulade Paedagogus, Cristo & invocado
como o grande educador, cujos conselhos e orientagcdes deveriam guiar a
todos os fiéis. Fundamentando-se nas Escrituras, mas também em Platao,
Aristoteles e Séneca, Clemente elaborou uma série de preceitos educativos,
relacionados tanto com a conduta espiritual quanto com os atos corriqueiros
do dia a dia, destinados a formar o homem, segundo o modelo cristao*?.

Na parte do Paedagogus dedicada aos comportamentos desejaveis
dos fiéis, Clemente aborda a questéo do riso. Para ele, os amantes da derri-
s&0 n&o poderiam ser incluidos na comunidade cristd. A bufonaria e as pa-
lavras ridiculas deveriam ser desprezadas. As palavras, sendo o fruto do
pensamento, revelariam a esséncia do homem. Nesse raciocinio, as pala-
vras baixas, comicas e risiveis, rebaixariam quem as pronunciasse e quem
as escutasse. Para evita-las, seria preciso cortar pela raiz os seus estimu-
los. Associando as palavras bufas, e o subsequente riso bufo, ao baixo,
Clemente vinculava-os com a baixeza da terra, distanciando-os do ideal ele-

vado e celeste das virtudes cristas.

41 Jean-Claude SCHMITT. La raison des gestes dans I'Occident médieval. Paris: Gallimard, s/d.
“2 Alois DEMPF. Etica de la Edad Media. Trad. Jose Pérez Riesco. Madrid: Ed. Gredos, 1958, p. 54.
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Segundo Clemente de Alexandria, conquanto o riso n&o pudesse ser
totalmente suprimido do comportamento dos fiéis, era preciso ao menos
disciplina-lo. Dentro de certos limites, ele poderia revelar o equilibrio da
alma. Em caso contrario, tornar-se-ia perigoso e indicaria o desregramento
espiritual. Reproduzindo parecer similar ao da literatura sapiencial hebraica,
para ele o sorriso comedido apontaria o s&bio, enquanto a expressao des-
mesurada deveria ser tomada como Kichlismos, o riso das prostitutas, ou
Kanchasmos, o riso dos proxenetas. N&o seria aconselhavel rir a todo o
momento, nem demoradamente. Era preciso distinguir os momentos e as
circunstancias em que o mesmo poderia se manifestar sem ofender a Deus,
sendo desaconselhavel rir na presenca dos mais velhos, de pessoas a
quem se devia respeito, ou de estranhos®.

A posicéo de Clemente oscilou entre a negagéo e a incorporagéo do
riso ao ideario cristdo. Neste ponto, ele pode ser situado entre a vertente
moderada da Patristica, preocupada em conciliar os modelos de conduta
defendidos com as formas de sociabilidade aceitas e difundidas entre a elite
do mundo romano. Em seguida, todavia, a moderagéo acabou sendo subs-
tituida por posigdes bem mais extremadas, cujo principal representante veio
a ser, no inicio do século V, o severo Bispo de Constantinopla, Sao Jodo
Crisostomo. Tendo vivido numa época em que os valores do mundo classico
periclitavam diante da profunda crise social, econdmica, politica e espiritual,
vivenciada nos momentos finais de agonia do Império Romano, este mora-
lista mostrou-se bastante reticente em relagdo aos costumes dos seus con-
temporaneos, pregando com entusiasmo a necessidade de contricdo e re-
nlncia aos deleites aparentes da vida mundana.

4 GLEMENT DE ALEXANDRIE. Le pedagogue. Ed. et trad. Marguerite Harl (Sources
chrétiennes, 70). Paris: Du Cerf, 1960. Livre II, cap. V, p. 99-105.
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Nos sermdes e homilias de Jodo Crisostomo, os fundamentos da re-
pulsa em relagéo ao riso provinham diretamente da leitura dos textos do
Novo Testamento, e a condenacgéo revestiu-se de grande truculéncia. Para o
pregador, era preciso varrer o riso do comportamento dos leigos e dos inte-
grantes da Igreja. Em uma de suas interpretagdes dos escritos de Sao Pau-
lo, extraida da Epistola aos Hebreus, o gesto aparece caracterizando con-
dutas desaprovadas. A via para a purificagao seria chorar no mundo, para
que se pudesse rir na vida eterna®.

Com relagdo a Santo Agostinho, sua posicdo em relag@o ao riso pa-
rece ter sido mais flexivel. Conquanto tenha registrado em suas memdrias
pessoais - as célebres Confissbes - os perigos do riso efémero da vida,
sempre apto a distanciar o fiel de Deus*®, por outro lado, no tratado De Ca-
techizandis rudibus, texto destinado a formagao dos pregadores, aconselha-
va aos oradores para que tomassem uma série de precaugdes na elabora-
¢éo dos discursos dirigidos aos leigos ou iniciantes, como: evitar que as pa-
lavras provocassem aversao, cansago ou bocejos; empregar palavras sim-
ples, de facil compreenséo para os nedfitos; transmitir a mensagem crista
com bom humor, valendo-se do riso de modo que a mensagem infundisse
paz na alma e despertasse o interesse dos ouvintes®.

Outra vertente importante do Cristianismo, também preocupada com
o riso e a risibilidade, era constituida pelos solitarios cenobitas dos mostei-

ros, que viriam a exercer extraordindria influéncia na formagéo do ascetismo

4 SAINT JEAN CHRYSOSTOME. Homélies sur I'Epitre aux Hébreux. Em: Oeuvres completes.
Trad. J. Bareille. Paris: Louis Vivés, 1873. Tome XX, p. 284.
5 SAN AUGUSTIN. Confesiones. Trad. R. P. Fr. Eugenio Ceballos. Buenos Aires: Ed. Poblet,

1941. Libro I, cap. IX, p. 75-76.
46 SAINT AUGUSTIN. De Catechizandis Rudibus. In: Oeuvres de Saint Augustin. Paris:

Desclée de Brouwer, 1949. Tome 11, p. 54-80.
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medieval. Podemos observar ja no texto da /nstituta Monachorum Sancti
Basilii, isto €, a Regra de S&o Basilio, redigida no ano 365, nas proximidades
de Cesaréia, os primeiros argumentos contrarios a derrisdo, que viriam, nos
séculos seguintes, a se afirmar dentro do que se convencionou chamar “pa-
radigma monastico”.

A Regra de Séo Basilio, organizada e desenvolvida na forma de dia-
logos, desenvolve certas reflexdes concernentes ao modo de conter o riso.
Para o redator, ser dominado pelo riso imoderado é sinal de intemperanga,
intranquilidade e tal atitude denota o relaxamento espiritual. O SOITiSO sere-
no, por outro lado, por mostrar a expans&o da alma, ndo € por si mesmo
inconveniente. O problema, portanto, estava relacionado ao grau de intensi-
dade das emocdes, as quais o fiel deveria ser capaz de controlar. Quanto a
questao relacionada & permissao concedida ao mesmo, a resposta € clara e
objetiva: “Como o Senhor condena os que riem agora, € evidente nédo haver
para o fiel tempo algum préprio ao riso, principalmente sendo téo grande a
multiddo dos que ofendem a Deus, por violagéo da lei, € morrem no pecado;
por todos eles devemos contristar-nos e gemer.”’

O modelo claustral adotado no Ocidente, todavia, teria por base a Re-
gulam Sancti Benedicti, redigida em meados do século VI para ser aplicada
no mosteiro de Monte Cassino, onde S&o Bento veio a ser lider espiritual.
No decurso dos séculos, o texto da regra acabou sendo adotado por diver-
sos mosteiros, tornando-se a principal referéncia sobre os principios orien-
tadores da disciplina espiritual do clero regular®®. No capitulo VI, denomina-

47 SAO BASILIO MAGNO. As regras mondsticas. Trad. Hildegardis Pasch e Helena Nagem
Assad. Petropolis: Ed. Vozes, 1983, p. 76, 145.

8 para o comentario geral da Regra, Idelfonso HERWEGEN. Sentido e espirito da Regra de
S3o Bento. Trad. dos monges do Mosteiro de Sdo Bento. RJ: “Lumen Christi”, 1953, esp. p.
115-146 e La Régle de Saint Benoit: commentaire historique et critique. Paris: Du Cerf, 1971.
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do De Taciturnitate, o escritor exorta seus leitores a exercitarem-se no mais
completo isolamento. Como no deserto, no cenobium deve o monge conti-
nuar a ser um solitario. A palavra, signo da unido pela comunicagéo, deve
ser restringida, pois aqueles que habitam uma comunidade monastica sepa-
ram-se da relacdo com o mundo. Guardar siléncio com os homens permite
que se possa falar interiormente com Deus. A restricio & muito mais catego-
rica quando se frata de palavras capazes de suscitar o riso: “Os gracejos
frivolos e as conversas ociosas e provocadoras de riso, condenamo-fas a
serem excluidas para sempre de fodos os lugares e ndo permitimos ao dis-
cipulo abrir a boca para tais conversas™®

Portanto, na perspectiva monacal ou na dos formuladores da doutrina,
o riso costumava ser tomado como fator de indisciplina espiritual. Os mora-
listas da Alta Idade Média situavam-no entre os males a serem combatidos
no comportamento dos leigos, criticando o excesso de alegria e a excessiva
despreocupagao destes com os deveres espirituai55°. Um dos maiores ad-
versarios da hilaridade, Cesario de Arles, denunciava em seus sermdes o
divertimento dos fiéis até mesmo durante os oficios religiosos, repreendendo
aos homens, que julgavam cumprir com a obriga¢@o de ir @ missa aos do-
mingos quando ficavam na porta dos templos jogando e rindo, e as mulhe-
res tagarelas, que conversavam alegremente até mesmo durante o serméao

dominical®'.

4 5. P, BENEDICTI Regula cum commentariis. Em: J. P. Migne. Patrologiae Latinae. Tomus
LXVI, col .350.

%0 Neste sentido, consultar Jean CHELINI. Histoire religieuse de 'Occident médiéval. Paris:
Armand Colin, 1968, p. 150.

51 CESAIRE D'ARLES. Sermons au peuple. Ed. Marie-José Delage (Sources Chrétiennes,
175). Paris: Du Cerf/CNRS, 197I1. Tome Il, p. 472.
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No demorado e incessante combate contra o riso, os representantes
do Cristianismo excluiram-no das formas aceitas do culto religioso e da litur-
gia. N&o quer dizer, porém, que os tragos do riso ritual tenham desapareci-
do. Pelo contrario, os registros e atas de concilios, cronicas, sermoes e pe-
nitenciais, dos séculos VI ao X, atestam a continuidade das tradigdes anteri-
ormente aludidas, concernentes aos rituais agrarios, realizados periodica-
mente por ocasido das Kalendae lanuariae e dos sacrificia mortuorum, nas
quais os fiéis bebiam, comiam e dangavam demoradamente, mascaravam-
se, assumindo temporariamente a feigdo de animais, ou invertendo a identi-
dade sexual. Cesario de Arles e Maximo de Turim, entre outros escritores,
registraram em seus textos os tragos desses costumes, condenando-0s,
satirizando-os, esperando descaracteriza-los™.

Que o riso estivesse intimamente associado as praticas idolatricas,
em curso ao longo de toda a Alta Idade Média, mas especialmente presen-
tes nas manifestagdes de religiosidade dos primeiros tempos da cristianiza-
céo dos povos ditos barbaros, parece algo fora de duvida. Nesse sentido, a
Vita Eligii, de meados do século VII, apresenta-nos um sermao atribuido a
Sao Eloi, no qual o santo denuncia com amargor o insucesso dos pregado-
res no combate contra praticas pagas enraizadas nos costumes dos leigos:

"Que ninguém, nas calendas de janeiro, faca coisas abominaveis
e ridiculas, como disfarcar-se de veado ou cervo, manter-se &
r"nesa durante a noite toda, nem se entregue aos excessos do vi-
nho; que ninguém acredite nas adivinhadoras e nem se sente para
ouvir seus cantos, porque sdo obras diabdlicas; que ninguém, na

%2 of E. VACANDARD. "L'idolatrie en gaule au VI et au VI siécle”. Revue des Questions His-
toriques, Tome XXI, 1899, p. 434-440; Oronzo GIORDANO. Religiosidad popular en la Alta Edad
Media. Trad. Pilar Garcia Mouton/Valentin Garcia Yebra. Madrid: Gredos, 1983, p. 97-121.
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Festa de Sdo Jodo ou em outras festas dos santos, por ocasido
dos solsticios, pratiquem dangas ou saltos, carolas e cantos di-
abdlicos; que ninguém invogue o nome dos demdnios, como Ne-
tuno, Plutao, Diana, Minerva, Geniscus, ou qualquer outra inépcia
do mesmo género..."%,

Apesar dos altos representantes da Igreja, por meio de reiteradas
condenagdes, ter desejado de todas as formas coibir a pratica das dangas
campestres entre os leigos, associando-as com os resquicios nefastos do
paganismo, estas ndo apenas subsistiram durante toda a Idade Média, mas
contaram inclusive com a participacéo ativa de clérigos de aldeias e de pa-
réquias. No século VIII, numa carta ao papa Zacarias, S0 Bonifacio recla-
mava das dangas licenciosas, realizadas em janeiro, comemorativas ac Ano
Novo, realizadas nas proximidades de igrejas e cemitérios. Tempos depois,
na passagem do século X para o Xl, Reginon de Prum e Buchard de Worms
repetiam as mesmas reclamacgdes, reproduzindo argumentos similares: tais
manifestagbes eram contrarias as normas da castidade e obediéncia, dei-
xando campo livre para a promiscuidade e a idolatria®.

A preocupacao dos clérigos, todavia, ndo decorria apenas do fato de
que os leigos se entregassem a tais atividades, mas, que contassem com a
participacéo e o incentivo daqueles que deveriam afasta-los do pecado. De
fato, desde o fim da Antiglidade, e até pelo menos o século XVI, as decisbtes
conciliares repetiam que os padres nao deveriam se misturar com os diver-
timentos populares, ocorridos durante jantares ou festas profanas - quando
comia-se a vontade e dangava-se exaustivamente -, considerando-as atitu-

%3 Vita Eligii, liber Il, cap. XV. Em: J. P. MIGNE. Patrologiae Latinae, Tomus LXXXVII, col 528-529.
54 Pierre RICHE. “Danses profanes et religieuses dans le haut Moyen Age”. Em: Histoire sociale,
sensibilités collectives et mentalités ( Mélanges Robert Mandrou). Paris: PUF, 1985, p. 159-
167.
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des pouco convenientes para homens de Deus. Além disso, a instituicao
preocupava-se com o fato de que, na massa dos iletrados, toda ocasiao era
valida para o deleite corporal exteriorizado na danga, sendo as mesmas pra-
ticadas nos jantares em honra aos ancestrais mortos, e até mesmo durante
as vigilias dos santos. Nestes, como em varios outros pontos das atitudes
subsistentes nos meios populares, a agdo normativa da Igreja redundou em
fracasso.

As festividades apontadas, enraizadas nos costumes das populagdes,
resistiram ao processo de cristianizagéo, sobrevivendo pela via do sincre-
tismo. Neste complexo quadro de apropriagbes e amalgamas, o proprio
Cristianismo incorporou, por vezes, tradigdes as quais seus promotores de-
sejaram extirpar, e, entre elas, algumas relacionadas com o riso ritual. Se-
gundo antiga tradicdo, os primeiros cristdos adoravam um asno, e Cristo
chegou a ser representado com o aspecto asinino, especialmente no famo-
so Grafite do Palatino, do século 11°°. Nada a estranhar, pois, que determi-
nados rituais, incluidos no rol das tradigdes festivas do cristianismo, tenham
incorporado elementos pertencentes ao paganismo.

E o que pode ser observado, desde pelo menos o século IX, no ritual
para-religioso, florescente dentro dos proprios estabelecimentos sagrados,
denominado Festa do Asno (Festum Asinorum). Esse oficio litirgico, origi-
nalmente, tinha por objetivo comemorar a fuga da Sagrada Familia para o
Egito. O motivo central desenvolveu-se, porém, em torno da exaltagao do

55 No século 1, Tertuliano elaborou um tratado, em que discutiu tais acusagdes, movidas pe-
los inimigos dos cristaos. A respeito da polémica em torno da “asnolatria”, ver H. LECLERCQ,
“Ane”. Dictionnaire d'Archeologie Chrétienne et de Liturgie. Paris: Letouzey et Ané, 1924.
Tome premier-2, col. 2041-2068; Salomon REINACH. “Le culte de I'ane”. In: Culfes, mythes et
religions. Tome |, p. 342-346.
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asno, emblema da humildade e da tolice (mas também, como apontamos
atras, da sexualidade). Um animal ornamentado com a mitra e o baculo dos
bispos era introduzido nos templos, montado por uma mulher, que repre-
sentava a Virgem Maria. Os gestos e louvacdes subsequentes misturavam
entdo os dados da tradigdo cristd com as praticas costumeiras de cunho
pagé&o, comemoradas nas Kalendae lanuarie™®.

Ao que parece, pois, 0 carater hierofanico do riso teimou em persistir.
Um dos ultimos tragos da crenga nas propriedades sagradas da derrisdo
esteve associado ao Risus Paschalis, ritual persistente até pelo menos o
século XVI. Tratava-se de uma liturgia cujos termos reproduziam, em senti-
do parddico, os elementos da missa. Na missa as avessas, realizada por
ocasiao da Pascoa dentro das proprias igrejas, os fiéis obrigatoriamente de-
veriam rir. Era, pois, uma missa cémica, destinada ao divertimento dos fiéis;
uma cerimdnia licenciosa, realizada no dia em que se rememorava a ascen-
sdo de Cristo, saido da "mansao dos mortos”; uma liturgia risivel em home-
nagem ao renascimento do “Cordeiro de Deus” para a vida eterna. Um riso

ritual, portanto™.

5 Jacques HEERS. Festas de loucos e camavais. Trad. Carlos Porto. Lisboa: Publicagbes
Dom Quixote, 1987, p. 105-109. A festa sobreviveu até pelo menos o século XVII, conforme as
indicagées registradas por L. J. B. BERENGER-FERAUD. Superstitions et survivances. Paris:
Ernest Leroux, 1896, p. 78-84 e E. CABANES. Moeurs intimes du passé. Paris: Albin Michel,
s/d. Tome lll, p. 204 e segs.

57 Um dos raros testemunhos concernentes a esta ceriménia, o tratado intitulado Risus Pascalis,
foi escrito por ocasido da Reforma Protestante, no século XVI, com o objetivo de elimina-la das
tradigdes do cristianismo. O texto encontra-se publicado em apéndice ao estudo de Salomon
REINACH. “Le rire rituel”. Art. cit., p. 128-129.
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A CRISTIANIZAGAO E A TRADIGAO CLASSICA NA
TRANSICAO DA ANTIGUIDADE PARA A IDADE MEDIA:
O CASO DO REINO SUEVO

Leila Rodrigues Roedel

Embora ndo se constitua como algo inovador qualquer esforgo que
pretenda, de uma maneira geral, destacar a existéncia de uma estreita as-
sociagdo entre a Cultura Classica e o Cristianismo na Idade Média, insisti-
remos nesse ponto. Tal encaminhamento justifica-se na medida em que
pretendemos, particularmente, observar como, concomitantemente a divul-
gacdo da mensagem cristd e vinculado a ela, propiciou-se no ambito de um
Reino Barbaro, o suevo, a recuperacdo e valorizagéo de aspectos da heran-
¢a greco-romana.

O Cristianismo no Império Romano, sabemos, nao esteve sempre

identificado com os valores classicos. Dos primeiros momentos de expan-

* Professora de Histéria Medieval do Departamento de Histéria da Universidade Federal do Rio
de Janeiro.
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sao da nova fé até a idade de ouro da Patristica houve um longo percurso.
Entre os séculos IV e V, a Patristica, apesar das eventuais crises de angus-
tia de alguns dos seus pensadores, como Jerdnimo, ja superara a hesitagéo
frente & utilizacdo de elementos da tradigo Classica. Buscava-se, dessa
forma, ndo mais a sua negacdo, especialmente acentuada em autores do
século Il, como Tertuliano’, no que se referia a filosofia, mas a incorporacgao
de parte desse precioso conjunto.

Assim, o Cristianismo pdde realizar um trabalho vultuoso enquanto
veiculo dessa tradi¢&o para a posteridade. Observamos, todavia, que esse
processo ndo tem uma continuidade crescentemente ininterrupta e que, ob-
viamente, ndo significou a adog&o em bloco de tudo que a Cultura Classica
representou. Ao contrario, e descontinuo e responde a uma légica seletiva.
A heranga greco-romana nao enfrentou apenas as crises de consciéncia dos
padres da Igreja para alcangar a Idade Média, precisou também ser relida a
partir de uma perspectiva particularmente nova, apés o século V.

O fim da idade de ouro da patristica correspondeu ao esvaziamento
de um dos maiores estimulos daqueles que produziram no seu interior: a
busca da conciliagdo entre a mensagem cristd e a heranga paga. A énfase
acentuada nos pontos que pretendiam viabilizar um dialogo proveitoso entre
o Cristianismo e a tradic&o Classica ja havia se desvanecido, na medida em
que, de certa forma, chegara a um bom termo. As reflexdes de carater filo-
soéfico, moral e teologico, evidentemente, ndo cessaram, porém, as questbes
gue anteriormente provocavam longas e inflamadas polémicas, ja néo de-
mandavam tantos esforcos. Para os estudiosos ligados a Igreja, a partir de

1 Cf.: TERTULIANO. El Apologetico. Version y notas German Prado. Sevilla: Apostolado Ma-
riano, 1991. (Los Santos Padres, 6).
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entio, assuntos de outra natureza se apresentavam como mais relevantes,
& 0 momento das invasdes e organizagao dos reinos barbaros.

As invasbes barbaras e a nova configuragéo geopolitica do territorio
anteriormente ocupado pelo Império Romano provocaram, portanto, mudan-
cas no comportamento da Igreja, enquanto instituicéo responsavel pela ex-
pansao do Cristianismo. Da confortavel situagéo de religi&o oficial do Impe-
rio, nos séculos lll e IV, usufruindo de ampla colaboragéo do Estado, o Cris-
tianismo, em sua vertente ortodoxa, passou a conviver mais sistematica-
mente, a partir dos séculos V e VI, com povos cuja religiosidade alternava-
se entre as praticas pagas e o Arianismo. Coube, pois, a Igreja sob pena de
sucumbir, a adaptaggo aos novos tempos. Considerando que sua sobrevi-
véncia relacionava-se intimamente a sua capacidade de penetrag&o nos rei-
nos constituidos, estratégias variadas de atuagéo foram empreendidas.
Apesar da inexisténcia de um plano geral deliberadamente estabelecido,
alguns mecanismos, como a criagdo de mosteiros nas areas rurais; a ins-
trumentalizacdo e melhor preparagdo dos membros da Igreja local; e a
aproximacg&o entre eclesiasticos e monarcas, foram adotados com maior ou
menor empenho, dependendo, principalmente, das especificidades de cada
grupo germano em quest&o.

Tais circunstancias propiciaram, assim, um esforgo de carater mais
pratico do que teérico. Ao observarmos a multiplicidade dos encaminha-
mentos eleitos nos diferentes reinos, no entanto, verificamos que esta plura-
lidade nd&o neutralizou a preocupagdo dos clerigos com o resga-
te/manutencdo da Cultura Classica. Embora, precisamos sublinhar, a referi-
da preocupagao nem sempre tenha resultado de uma opgao consciente. Em
outras palavras, os eclesiasticos vinculados ao processo de cristianizacao
das populagdes dos reinos barbaros ndo definiram como objetivo funda-
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mental as suas acdes a atengéo para a heranga greco-romana. Tal disposi-
¢ao decorria naturalmente da intima relagéo j& estabelecida entre o Cristia-
nismo e a mencionada heranga, fruto particular da elaboracéo realizada no
ambito da Patristica.

Correspondendo a tendéncia anteriormente mencionada, a atuagdo
de alguns religiosos se destacou. E este o caso da acdo cristianizadora de
Martinho, bispo de Braga, junto ao reino suevo que, inserida em um contexto
de alianga entre a Igreja e a Monarquia, denuncia, inegavelmente, como ve-
remos, a importancia da heranga classica na formagdo dos quadros da
Igreja na Galiza. Tal agéo, todavia, sobressai-se, preferencialmente, no pro-
jeto desenvolvido por Martinho que, caracterizado por uma sintese dos valo-
res classicos, cristdos e germanicos, apontava para o disciplinamento dos
monarcas deste reino.

Os suevos estabeleceram, a partir do seu assentamento e organiza-
¢do de um reino no noroeste da Peninsula Ibérica, em principios do século
V, até a primeira metade do século seguinte, um relacionamento, sendo
hostil, ao menos de distanciamento em relagédo & Igreja, instalada na regido
desde o século lll. Se tal procedimento permitiu uma certa autonomia desta
instituicdo, também l|he proporcionou dificuldades. Apesar do reconheci-
mento entre os especialistas® de que, durante o periodo anteriormente men-

% Cf., entre outros: VELOZO, Francisco José. A Lusitania Suévico-Bizantina. Bracara Augus-
ta, Braga, v. 2, n. 3/4, p. 241-256, 1950. p. 251-252; TORRES LOPEZ. Manuel. Las Invasiones
y los Reinos Germanicos de Espaiia. In: MENENDEZ PIDAL, R. (dir.) Historia de Espafa.
Espana Visigoda. 2. ed. Madrid: Espasa-Calpe, 1963. v. 3. p. 298-299; PRIETO PRIETO,
Alfonso. El Marco Politico Religioso de los Concilios Bracarenses I y II. In: O Concilio de Bra-
ga e a Fungdo da Legislagado Particular da Igreja. Atas da XIV Semana Internacional de
Direito Candnico. Braga: 1975. p. 73-74; THOMPSON, E. A. The Conversion of the Spanish
Suevi fo Catholicism. In: Visigothic Spain: New Aproaches. Oxford: Clarendon, 1980. p. 78;
MACIEL, Manuel Justino Pinheiro. O “De Correctione Rusticorum”. Bracara Augusta, Braga,
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cionado, nem todas as atividades eclesiésticas foram interrompidas, a Igreja
enfrentou, indubitavelmente, uma série de problemas revelados, por exem-
plo, no revigoramento das praticas pagas entre os camponeses; na desqua-
lificag&o dos clérigos; no afrouxamento da disciplina eclesiastica etc.

Quanto aos suevos, a postura de distanciamento por eles adotada, a .
principio, possibilitou a ndo intromiss&o da Igreja em questdes politicas in-
ternas ao reino. Isto redundou, entre outros aspectos, na preservagéo, por
um século e meio, das principais caracteristicas da mais importante institui-
¢a0 sueva, a monarquia. Esta, portanto, por um longo periodo possuiu um
perfil identificado, sobretudo, com a predominéncia do critério hereditario na -
sucessao e com seu carater militar.

Com o processo de converséo dos suevos ao Cristianismo, na se-
gunda metade do século VI, percebemos uma ampla aproximagéo enfre as
autoridades politicas, representantes da monarquia sueva, e autoridades
religiosas, membros da alta hierarquia da Igreja na regido, com uma clara
identificagao de interesses entre ambas. No que concerne aos primeiros
mencionados, a referida aproximagéo importava, em particular, por poten-
cialmente apresentar elementos favoraveis a consolidagao politica do reino,
tanto do ponto de vista externo, como do interno. Assim, enquanto a conver-
sd0 externamente poderia proporcionar uma maior aproximagao com oS
francos e bizantinos e, conseqlentemente, uma maior autonomia em rela-
cao aos visigodos, seus inimigos em potencial; internamente poderia favore-
cer uma maior assimilagdo entre as populagbes autoctones e suevas, ou

v. 34, p. 485-561, 1980. p. 499; GARCIA MORENO, Luis A. Las Invasiones y la Epoca Visigo-
da. Reinos y Condados Cristianos. In: TUNON DE LARA, Manuel. (dir.) Historia de Espaiia.
Romanismo y Germanismo. El Despertar de los Pueblos Hispanicos. Barcelona: Labor,
1981. p. 303.
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seja, indicava a possibilidade de construgdo da unidade politica através da
unidade religiosa. Logo, constatamos a adog&o pelos reis suevos de uma
politica de favorecimento da instituicdo eclesiastica 0 que promoveu a ex-
pans&o da nova fé entre todos os habitantes do reino, inclusive, junto a
membros da prépria corte.

Dessa forma, a partir de meados do século VI, observamos mudan-
¢as cabais para ambas as instituicdes, Igreja e Monarquia. A Igreja apre-
sentou-se a possibilidade de investimento na sua reorganizagéo interna, o
gue estivera intimamente relacionado ao esforgo de cristianizagéo empreen-
dido na regigo. Este conteve variadas nuangas, entre as quais: a concepgéo
e realizagdo dos dois concilios bracarenses; um amplo entrosamento entre
os membros do episcopado local; a criagdo de mosteiros e a redagdo de
obras por Martinho de Braga, destinadas aos bispos locais e ac monarca.

Considerando nossas preocupagdes concernentes a valorizagéo de
elementos da heranga classica no processo de cristianizagdo do reino sue-
vo, precisamos ressaltar, em meio aos aspectos anteriormente apontados,
dois em particular. Refirimo-nos ao perfil e as preocupagdes que se relacio-
naram ao trabalho realizado nos mosteiros fundados por Martinho e o prin-
cipio norteador e os pontos realgados na mensagem presente nos escritos
que foram dedicados ao rei.

A organizacdo do monacato no reino suevo, com especial atengéo a
criacdo de mosteiros, esteve indubitavelmente associada a formagéo inte-
lectual de Martinho. A sua erudi¢ido foi insistentemente salientada pelos
seus contemporaneos, Isidoro de Sevilha®, Gregodrio de Tours* e Venancio

® ISIDORO DE SEVILLA. Historia de los Godos, Vandalos y Suevos. Estudio, edicién critica
y traduccion de Cristobal Rodriguez Alonso. Leén : Caja de Ahorros y Monte de Piedad de
Leodn y El Archivo Histdrico Diocesano de Ledn, 1975. cap. 91. p. 319 (red. larga).
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Fortunato®. Este tltimo apontou, inclusive, o conhecimento que o bispo de
Braga possuia de algumas obras de Cicero, Platéo e Aristoteles, além de
autores da Igreja, como Ambrdsio e Agostinho. Martinho, nascido no Orien-
te, antes de chegar & Galiza, esteve em importantes centros de estudos na
Palestina, no Egito e na Peninsula Italica®.

Dos mosteiros mencionados, embora ndo tenhamos condigdes de
precisar quantos exatamente foram fundados, sabemos, através de Isidoro?,
que Martinho se empenhou verdadeiramente nessa tarefa. Sua agado como
promotor da vida monastica permitiu que a Galiza se transformasse, em fins
do século VI, na provincia eclesiastica da Peninsula Hispénica com o maior
numero de fundacdes dessa natureza®.

4 GREGOIRE DE TOURS. Histoire des Francs. Traduite du latin par Robert Latouche. Paris:
Les Belles Lettres, 1996. Livre 5, 37. p. 300.

$ FORTUNATUS, V. Opera Omnia. In: Patrologiae. Cursus Completus. Series Latina. ed. J.
P. Migne. Paris: Garnier, 1862, v. 88. Lib. 5, 1. p. 180.

5 Sobre aspectos diferenciados da atuagéo martiniana na Galiza e da sua formagao intelectual,
entre outros, ver: MADOZ, Jose. Martin de Braga. En el XIV Centenario de su advenimiento a
la Peninsula (550-1950). Estudios Eclesiasticos, Madrid, n. 25, p. 219-242, 1951; TAVARES,
Severiano. O Senequismo de S. Martinho de Dume. Revista Portuguesa de Filosofia. v. 6, p.
381-387, 1950; BARBOSA, A. de Miranda. O senequismo medieval e o corpus martinianum.
Biblos, v. 41, p. 181-191, 1965; MORALEJO ALVAREZ, José Luis. Los Helenismos en el Le-
xico de San Martinho Dumiense. Compostellanum, Santiago de Compostela, n. 12, p. 157-
167, 1967; FONTAN, Antonio. Martin de Braga: Proyeccién Histdrica de su Persona y su obra.
In: Humanismo Romano. Barcelona: Planeta, 1974; ___. Martin de Braga, un Testigo de la
Tradicion Clasica y Cristiana. Anuario de Estudios Medievales. Barcelona, v. 9, p. 331-341,
1974/1979; FERREIRO, Alberto. The Missionary Labors of St. Martin of Braga in 6th Century
Galicia. Studia Monastica, Barcelona, v. 23, n. 1, p. 11-26, 1981, BODELON, Serafin. Litera-
tura Latina de la Edad Media en Espaiia. Madrid: Akal/Universitaria, 1989. p. 13.

7 |SIDORO DE SEVILLA. op. cit., cap. 91. p. 319 (red. larga).

8 GONZALEZ GARCIA, Teodoro. La Iglesia desde la conversién de Recaredo hasta la invasion
arabe. In: GARCIA VILLOSLADA, Ricardo. (dir.) Historia de la Iglesia en Espaiia. La lglesia
en la Espaiia romana y Visigoda (siglos I-VIIl). Madrid: BAC, 1979. p. 635.
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A guantidade de mosteiros fundados por Martinho, contudo, néo é o
mais relevante na sua ag&o monastica, mas sim o papel que tais fundagoes
assumiram no processo de reorganizagdo e fortalecimento da Igreja. Os
problemas relacionados a ortodoxia, bem como as dificuldades existentes
no seio da Igreja no que se refere a precaria formagao dos clérigos galegos
demandavam solugéog. Logo, a importancia de tais mosteiros consistiu, a
principio, exatamente na énfase em que neles recebeu tal formagao, com
consideravel valorizagéo dos estudos, assim como no papel que assumiram
de nuicleos de propagacao do Cristianismo.

Dessa forma, os autores™ que mencionam a fundagéo do mosteiro de

Dume, em geral, apontam o seu papel de centro cultural e religioso. Este

°A preocupacgao com a formacgdo do clero esta explicitada nas atas dos dois concilios braca-
renses. Cf.: Concilios Visigéticos e Hispano-Romanos. Edicion Jose Vives. Madrid: CSIC.
Instituto Enrique Florez, 1963. Concilio de Braga I. XX. p. 75; Capitula Martini. XXH. p. 92.
Além da mencgio especifica para tal aspecto, ha que se considerar ainda a existéncia de uma
inquietagéo claramente presente entre as autoridades eclesidsticas. Essa inquietagéo, expres-
sa na palavra “ignorancia”, faz com que a mesma aparega nas Atas Conciliares cinco vezes.
Cf.: Concilio de Braga . p. 66; 70; 71; Concifio de Braga Il. p. 79. Ha ainda uma orientagé&o no
sentido de formagéo dos religiosos em mais duas referéncias: Concilio de Braga Il. 1 . p. 81;
Capitula Martini. XXIl. p. 92-93.

10 ¢f., entre outros: DECARREAUX, Jean. Les Moines et la Civilisation en Occident. Paris:
Arthaud, 1962. p. 129; PEREZ DE URBEL, Justo. Las Lefras en la Espafia Visigoda. In:
MENENDEZ PIDAL, R. (dir.) Historia de Espaiia. Espafia Visigoda. 2. ed. Madrid: Espasa-
Calpe, 1963. v. 3. p. 448; PINA, A. Ambrésio. A Cultura Greco-Latina nos mosteiros de Dume
e de S. Salvador de Montélios em Braga. Lumen, Lisboa, n. 31, p. 215-219, 1967. p. 218;
DOMINGUEZ DEL VAL, Ursicino. Martin de Braga. In: Diccionario de Historia Eclesiastica
de Espafna. ALDEA VAQUERO, Quintin et al. { Dir.) Madrid: Instituto Enrique Florez. Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 1973. v. 3. p. 1429; DIAZ Y DIAZ, Manuel C. Martin de
Braga (Saint). In: Dictionnaire de Spiritualité. Ascétique et Mystique Doctrine et Histoire.
Paris: Beauchesne, 1980. v. 10. p. p. 678, PALLARES MENDEZ, Carmem. Edad Media. In:
Galicia Eterna. Barcelona: Nauta, 1984. p. 100; RICHE, Pierre. Ecoles et enseignement
dans le Haut Moyen Age. Paris: Picard, 1989. p. 33; GOMES, Manuel Jorge da Silva. S. Mar-
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ocupou uma fungdo de escola onde ensinava-se 0 grego, lia-se os autores
classicos e, sobretudo, buscava-se o aperfeicoamento da formagéo doutrinal
e ascética. Dume e os demais mosteiros se destacaram pela sua atividade,
voltada para a cultura e para a preparagéo de monges. Sua importancia,
portanto, para a Igreja na regido advém da possibilidade de que estes religi-
osos, através dos conhecimentos adquiridos, colaborassem no cultivo e di-
vulgacdo do Cristianismo, participando, assim, do processo de reorganiza-
co e fortalecimento desta instituic&o. Alids, como ja sublinhamos anterior-
mente, Martinho nZo atuou objetivando prioritariamente o resga-
te/manutengdo da Cultura Classica, esse processo ocorreu como um des-
dobramento da preocupagéo primordial das autoridades eclesiasticas locais,
qual seja, a cristianizagao.

Quanto a mensagem dirigida ao rei suevo, um arduo trabalho antece-
deu a redacdo do conjunto de escritos no qual estava compreendida. Esta
certamente n&o teria sido concebida em uma conjuntura que desconheces-
se a aproximacdo entre as autoridades politicas e religiosas, so6 possivel
apos a inauguragio do processo de convers&o dos suevos e uma ampla
acéo clerical. A crescente reorganizagéo e ao consequente fortalecimento
da Igreja Sueva, associou-se uma ativa interferéncia dos membros desta no

tinho de Dume: a sua acio litirgico-pastoral. Actas do Congresso Internacional do IX Cen-
tenario de Dedicagdo da Sé de Braga. Braga, 1990. v. 3. p. 1567-166. p. 158; OLIVEIRA,
Miguel de. Histéria Eclesiastica de Portugal. Edigao revisada e actualizada por Artur Rogue
de Almeida. Lisboa: Europa-Ameérica, 1994. p. 38, VELAZQUEZ SORIANO, Isabel. Ambitos y
ambientes de la cultura escrita en Hispania (s. VI): De Martin de Braga a Leandro de Sevilla.
Studia Ephemeridis Augustinianum, Roma, n. 46, p. 329-351, 1994. p. 334; FERREIRO,
Alberto. The Missionary Labors of St. Martin of Braga in 6th Century Galicia. op. cit., p. 18;
FONTAN, Antonio. Martin de Braga, un Testigo de la Tradicién Clésica y Cristiana. op. cit., p.
332.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 119



Leila Rodrigues Roedel

espaco politico. As autoridades religiosas ausentes da corte sueva nos anos
que antecederam a conversao do monarca passaram, pois, a desenvolver
também nesta esfera um trabalho de cristianizacéo, a influenciar a formagao
intelectual dos seus membros, a aconselhar e, conseqlientemente, a impor
e a ressaltar a importancia dos valores e principios cristdos de maneira
crescente.

Dessa forma, embora a Monarquia ndo tenha experimentado altera-
¢cOes que desprezassem totalmente a importancia concedida aos seus dois
principais pilares de sustentagdo, observamos uma tendéncia ao prestigio
de novos elementos em sua composigéo. Isto €, aos olhos do episcopado
local, cada vez mais influente junto a corte, o fato do monarca estar associ-
ado a uma familia nobre e de possuir qualidades guerreiras nao se consti-
tuiam como dados suficientes para legitima-lo como governante de um reino
no qual o processo de expanséo do Cristianismo visava atingir a todos os
habitantes. Seu perfil, segundo a concepgéo eclesiastica, deveria estar em
consonancia com essa nova conjuntura. Nesse sentido, reconhecemos, no
reino suevo, a formulacéo, pelas autoridades religiosas galegas, de um mo-
delo de monarca que respondia as preocupagdes € aos anseios destas au-
toridades.

Ha que se destacar que a formulagac de um padrédo de monarca ideal
vincularam-se simultaneamente duas expectativas. Por um lado a inteng&o
de apresentar o perfil do referido governante e, por outro, um desejo, fre-
guentemente explicito, de que o rei, a quem se oferecia o conjunto de obras,
viesse adequar-se a esse paradigma, tornando-se, desse modo, o gover-
nante idealizado. Dessa maneira, a argumentagdc adotada por Martinho
priorizou a abordagem de virtudes e vicios. Tal argumentagdo se estruturou
em torno de pontos basicos que se confundem e se complementam: em
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quais circunstancias tais vicios deveriam ser evitados; em quais momentos
tais virtudes poderiam se apresentar e, ainda, quais procedimentos teriam
que ser adotados pelo monarca para que se mantivesse em consonancia
com um comportamento virtuoso.

Em outras palavras, ndo se apontou apenas o que era ou hao virtuo-
so, mas se forneceu também sugestées para uma conduta considerada ide-
al. Assim, Martinho nZo se limitou a demonstrar exemplos de atitudes louva-
veis, mas procurou igualmente sublinhar um conjunto de aspectos, situa-
ces, encaminhamentos que deveriam exigir a pratica das virtudes ressalta-
das e, além disso, procurou também fornecer indicativos que, uma vez se-
guidos, garantiriam o comportamento desejado. Seu tom nao era, portanto,
apenas de adverténcia, mas era igualmente de aconselhamento, fomentan-
do um padrao de conduta.

Martinho apresentou o referido modelo, em geral, de forma direta,
objetiva, sem que isso, contudo, representasse a auséncia de sutilezas na
formulagdo em questdo. Foi exatamente este encaminhamento que lhe
permitiu discorrer amplamente sobre virtudes e vicios como elementos de
composi¢do de um padrdo de monarca, sem que este paradigma tivesse
sido, explicitamente, apresentado a Miro, rei dos suevos, como tal. Alegan-
do, no preambulo da Formula Vitae Honestae'!, que este monarca Ihe teria
solicitado conselhos, através de cartas, Martinho, em nenhum momento
afirmou que estaria oferecendo um conjunto de indicagdes para o compor-
tamento ideal de um governante cristdo. Apesar disso, nas obras que foram
oferecidas a Miro, foi o bispo de Braga quem direcionou a énfase para a
busca de uma vida virtuosa. Logo, ao iniciar o enfoque das virtudes, Marti-

11 MARTINI EPISCOPI BRACARENSIS. Opera Omnia. Edidit Claude W. Barlow. New Haven:
The American Academy in Rome, 1950. 1,1-10.
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nho estabeleceu como pressuposto do seu discurso a existéncia, por parte
do monarca, de um interesse especifico em obter orientagées que |he per-
mitissem conduzir-se de acordo com um modelo ideal de comportamento.
Neste modelo receberam especial enfoque algumas importantes vir-
tudes destacadas por gregos, como Platdo™ e Aristételes', e latinos, como
Cicero™ e Séneca®, e a idéia, também compartilhada por estes, de que
uma conduta adequada resultaria em beneficios. Ndo esteve ausente, po-
rém, um amplo esforgo de cristianizagdo destas virtudes e a introdugéo da
humildade, identificada como uma construgdo tipicamente cristd. Ao monar-
ca ideal efou que se pretendia moldar, a partir da argumentagéo presente
nas obras escritas por Martinho e direcionadas a Miro - Formula Vitae Ho-
nestae, Pro Repelfenda Jactantia; Item De Superbia e Exhortatio Humilitatis -
'® indicava-se especialmente a pratica da prudéncia, da magnanimidade, da
continéncia, da justica e da humildade, e o repldio a jactancia e & soberba.
Logo, um monarca prudente deveria se conduzir de acordo com a ra-
z&o e se orientar na busca da verdade, da esséncia, do duradouro e do
equilibrio. Para tal, segundo Martinho, impunha-se como indispensavel um
exame atento e repetido de tudo a ser deliberado, antes que a ultima palavra
fosse proferida, ou que o juizo final fosse revelado. Evitar-se-iam, dessa
maneira, atitudes e conclusdes precipitadas baseadas apenas na aparéncia.

2 cf, em particular: PLATO. Republic. Translated by Paul Shorey. Cambridge, Massachu-
setts, London: Harvard University; William Heinemann, 1990. 2v. (Loeb Classical Library, 5-6).
B Cf., em particular: ARISTOTLE. Nicomachean Ethics. Translated by H. Rackham. Cam-
bridge, Massachusetts, London: Harvard University, 1994. (Loeb Classical Library, 19).

" ¢f., em particular: CICERO. De Officiis. Translated by Walter Miller. Cambridge, Massachu-
setts, London: Harvard University, l1 990. (Loeb Classical Library, 21).

'8 Cf., em particular: SENECA. Moral Essays. Translated by John Basore. Cambridge, Massa-
chusetts, London: Harvard University, 1989. 3v. (Loeb Classical Library, 214; 254; 310).

'® MARTINI EPISCOPI BRACARENSIS. op. cit.
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Para o alcance e permanéncia na magnanimidade, aconselhava-se
ao monarca um perfil honroso e generoso. Destacou-se, ainda, por um lado,
a apresentagéo de estimulos ao rei dos suevos para que este buscasse uma
vida irrepreensivel e, por outro, a idéia subjacente de que tal postura poderia
ser percebida pelos seus coeténeos, lembrando-lhe, dessa forma, seu ne-
cessario carater exemplar.

A pratica da continéncia se impunha, principalmente, o entendimento
de que o equilibrio teria que ser conquistado. Apenas a partir da compreen-
s&o de que os extremos deveriam ser evitados, elementos como as neces-
sidades fisicas; a auto-estima; a paciéncia; a amabilidade; o perdao; a justi-
¢a, entre outros, poderiam adequadamente ser valorizados. Assim, a idéia
de continéncia, presente no modelo de monarca elaborado no Reino Suevo,
recomendava, sobretudo, uma conduta moderada e serena.

Quanto ao monarca justo, sugeria-se um comportamento que procu-
rasse favorecer a todos, ndo prejudicar ou permitir que alguém fosse preju-
dicado, a partir da certeza de que cabia ao governante a consideragdo da
justica, como algo associado & pratica do Cristianismo e procedente de
Deus.

No que se refere a humildade, o monarca deveria, especialmente,
admitir as ilimitadas potencialidades do poder Divino e a sua subordinagéo a
Ele. Ao abordar os vicios da jactancia e da soberba, sublinhou-se sua natu-
reza contraria a virtude cristad da humildade. Logo, a préatica da humildade e
o conseqiiente reconhecimento do poder Divino, vinculava a manutengéo do
compromisso do monarca com Deus ao afastamento de tais vicios.

Embora ndo tenha reservado a mesma ateng&o dedicada as virtudes
anteriormente salientadas, Martinho, tendo em vista o perfil bélico dos sue-
vos, ndo desconsiderou a necessidade de realizar comentarios referentes a
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aspectos como a coragem e a lealdade. Consciente da importancia assumi-
da entre os suevos de valores associados a guerra, em uma clara mengao
ao mundo germanico, o Bracarense realgou a importancia da coragem e da
lealdade como praticas recomendaveis.

Ao ressaltar a coragem, na verdade, seu raciocinio expressou de for-
ma dissimulada a necessidade de que a mesma fosse comedida. Sabemos
que a propria natureza da monarquia sueva se pautava no carater guerreiro
do monarca, como uma das suas mais relevantes caracteristicas. Mais con-
veniente, portanto, seria formular uma argumentagdo que, paralelamente ao
prestigio conferido a tal valor, tornasse esta virtude e os conseqientes im-
petos guerreiros do monarca, controlados.

Assim, objetivando neutralizar uma possivel desmesurada coragem
ou um comportamento demasiadamente impetuoso, a importancia do per-
d&o foi enfatizada na argumentacéo martiniana. Este, ao ser sugerido como
uma alternativa mais nobre e eficaz a vinganca, identificada por Martinho
como um sentimento despertado pela coragem sem medidas, ampliava as
possibilidades de que a heranga helicosa da tradig&o germanica, provavel-
mente existente no monarca, pudesse ser contida. Além disso, oferecia-se
ao rei suevo indicativos de uma conduta que o aproximava ainda mais de
um modelo de monarca cristao.

Reconhecendo que as relagbes que se estabeleceram no ambito dos
grupos germanicos estiveram baseadas em vinculos pessoais, 0s principios
de solidariedade e lealdade também estiveram presentes na formulagéo
martiniana. Assim, particularmente a lealdade, sem que sua esséncia fosse
descaracterizada, aos poucos, fora apresentada como um sentimento de
cunho cristdo. Esta passou a ser definida e enfocada, sobretudo, como uma
pratica voltada para Deus. Como cristdo exemplar, portanto, caberia aoc mo-
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narca em uma demonstragdo de intensa lealdade, atuar, incondicionalmen-
te, como instrumento da vontade divina.

Ao propor um padrdo de conduta para o monarca suevo, Martinho o
fazia com reconhecida autoridade intelectual e religiosa ndo s6 entre os cle-
rigos, mas também junto aos monarcas suevos. Na verdade, o bispo de
Braga apresentava-se como um legitimo representante do segmento epis-
copal local, o que lhe conferia uma marca de porta-voz das autoridades
eclesiasticas galegas e um trago que o identificava como canal de ligagéo
entre os dois grupos, nobres e religiosos. Dessa forma, embora as palavras,
o estilo, a construgdo da argumentagdo, a apresentagéo da formulacéo e,
até mesmo, alguns dos pontos enfatizados nas referidas obras sejam resul-
tados da atuagdo pessoal martiniana, a intengéo de elaborar um paradigma
de monarca, ou seja, a idéia central, deve, impreterivelmente, ser percebida,
como expressao de um grupo do qual Martinho fazia parte.

Logo, o conjunto de obras que o bispo de Braga dedicou ao rei Miro
se, por um lado, explicita a sua inser¢éo no seio do episcopado galego,
como anteriormente salientamos, por outro, desvela sua formagao intelectu-
al, seu compromisso com a Cultura Classica, bem como expressa a inega-
vel originalidade com a qual foi capaz de transferir para a linguagem escrita
a idéia de que um monarca ideal poderia ser forjado no reino suevo.

Esta originalidade revela-se especialmente a partir da observagao de
que munido de sua formagao, o Bracarense, nas obras dedicadas ao mo-
narca, deu forma a um conjunto norteador de conduta que expressava, pela
primeira vez, em uma elaboragéo concebida e dedicada a um rei “barbaro”,
uma sintese de aspectos da Cultura Classica, do Cristianismo e do Mundo

Germanico.
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Assim, se nosso autor, como ja lembramos, destacou virtudes caras
aos antigos, salientou também a identificagéo de tais virtudes com principios
cristdos, bem como n&o deixou a margem elementos valorizados pelos
germanos como a nogao de coragem e lealdade entre os guerreiros. Logo,
embora as trés tendéncias existentes na construgdo martiniana nio se
apresentem em igualdade de condigdes, indiscutivelmente ali estiveram
compreendidas.

Tendo assumido o papel de intérprete da palavra Divina, privilegiando
no conjunto elaborado a tendéncia crista, o bispo de Braga adotou um tom
de homem experiente que conhecia as expressdes da natureza humana e
estava capacitado a discernir, sem hesitar, entre atitudes corretas e inade-
guadas. Nesse sentido, na identificacao e caracterizagéo do paradigma de
monarca, concomitantemente ao enfoque das virtudes e dos vicios, foram
veiculadas, sobretudo, idéias e pressupostos de cunho claramente cristao,
inclusive, ja desenvolvidos por autores como Sao Paulo e Agostinho. Entre
eles poderiamos realgar os seguintes: o poder dos governantes tem proce-
déncia Divina'’; é dever do governante a regulagéo da vida terrena a partir
da lei eterna’®, ou seja, cabia ao monarca ideal assumir o papel de instru-
mento da vontade divina; ou ainda, os monarcas deveriam, como homens e
como governantes, estar comprometidos com os valores cristaos'®.

7 Cf.: A Biblia de Jerusalém. 5. imp. S&o Paulo: Paulinas, 1991. Rm 13, 1-7; | Cor 4, 7; | Cor 8.
8 cf.: AGUSTIN. La Ciudad de Dios. Edicién preparada por FR. Jose Moran. Madrid: BAC,

1958, (Obras de San Agustin, T. XVI-XVIL). V, 24. p. 391-392; ___. Tratado sobre la suma
Trinidad. Edicién preparada por Luis Arias. Madrid: BAC, 1956. (Obras de San Agustin, T. V.).
XIll, 4, 9. p. 279.

® cf.: AGUSTIN. Cartas (2°). Edicién preparada por Lope Cilleruelo. Madrid: BAC, 1953.
(Obras de San Agustin, T. VIIL.). Carta.185, 19. p. 627.

126 Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997



A Cristianizagdo e a tradigéo cldssica na transi¢do da Antigiiidade
para a Idade Média: o caso do Reino Suevo

Nao ha duvida, portanto, de que o conjunto identificado como uma
proposta de modelo de monarca presente nas obras de Martinho dedicadas
a0 rei suevo jamais podera se caracterizar pelo ineditismo de cada uma das
suas partes. Alias, & exatamente neste ponto que reside o maior mérito do
bispo de Braga. Este ndo era exatamente um tedrico, mas sim um homem
pratico, que soube selecionar em meio aos seus conhecimentos os ele-
mentos que, uma vez adaptados a realidade em que atuava, respondiam a
determinadas expectativas. Dessa forma, ao reconhecer a demasiada im-
portancia de alguns aspectos que compunham o perfil da Monarquia entre
0S suevos, ndo cogitou em nenhum momento na sua total negagdo. Antes
sim, buscou cristianiza-los.

Em suma, se a alianga entre a Monarquia e a Igreja, no noroeste pe-
ninsular, tornou possivel a existéncia de um espago no qual a ag&o eclesi-
astica pdde contribuir para o desenvolvimento de mecanismos de consolida-
¢a0 do reino suevo e reconhecimento efou ratificagéo do caréter legitimo do
seu monarca, a referida acdo ndo se configurou incondicionalmente. Logo,
vinculado ao processo de reorganizagéo e fortalecimento da Igreja na Gali-
za, Martinho de Braga, um testemunho da Tradigcao Classica e Crista, como
porta-voz do episcopado local, formulou um padrao de monarca que confe-
ria a este parametros de comportamento. Na analise desse processo, verifi-
camos a demonstragdo da politica de disciplinamento do rei “barbaro”, ado-
tada pelas autoridades religiosas galegas a partir da consideracdo de pres-
supostos cristdos e valores que devidamente resgatados ou transformados
puderam ser também identificados com o Cristianismo.
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O VOCABULARIO DO SER

(Mesa redonda organizada e coordenada pelo Prof. Dr. Carlos Arthur
Ribeiro do Nascimento, professor do Dept® de Filosofia da UNICAMP)






APRESENTACAO

Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento’

No quadro do 3° coldéquio do CPA realizou-se a mesa "O vocabulario
do ser’, tendo participado da mesma os professores Lucas Angioni, Jamil
Ibrahim Iskandar e Francisco Benjamin de Souza Netto. Apresentaram eles,
respectivamente, comunicagdes sobre o vocabulario do ser em Aristoteles,
na filosofia arabe e na filosofia de lingua latina. Publicamos em seguida os
textos da primeira e terceira comunicagdes e a tradugéo do capitulo XV do
Livros das letras de Al-Farabi, que serviu de base para a segunda comuni-

cagao.

' Prof. do Dept® de Filosofia-UNICAMP.
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O VOCABULARIO DO SER EM ARISTOTELES

Lucas Angioni

Meu objetivo consiste em apresentar brevemente, conforme foi-me
solicitado pelo presidente desta mesa, alguns dos interesses preponderan-
tes que subjazem a utilizagdo que Avristoteles faz das expressdes enfe (ov),
esséncia (oboia) e ser (ewo) na construgdo da malha conceitual de sua
filosofia. Nesse horizonte, um bom ponto de partida para a consecugéo de
nossa meta consiste em comparar, ainda que de maneira breve e inevita-
velmente simplificadora, o significado que tais termos assumem respectiva-
mente em Platdo e em Aristoteles.

Platio:

Em Platéo, ou ao menos em alguns de seus didlogos, o participio ente
(bv) é constantemente utilizado para designar aquilo que permanece idénti-
co a si mesmo (&L hoabtmg, d&L Kotd tobta), aquilo que, ndo pade-

cendo das alteragdes do devir, constitui a natureza essencial de algo, pela

" Doutorando em Filosofia - IFCH, UNICAMP.
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qual este ultimo é cognoscivel. Explicita ou implicitamente, Platio se vale da
equivaléncia entre o participio ente € o nome esséncia (oboia), sem dar
mostras de se importar muito com esse detalhe terminolégico: com ambos
esses termos, pois, demarca-se o dominio do inteligivel, daquilo que cons-
titui uma natureza estavel sempre idéntica consigo mesma. O horizonte fun-
damental que subjaz a essa terminologia platénica consiste na pretendida
contraposig&o entre a unidade conceitual da forma (e1dog), e a esfera eva-
nescente das misturas sensiveis (1 cuykeyxvHeve). Ente e esséncia, as-
sim, encontram seu significado mais imediato e fundamental justamente
nessa contraposigdo ao yryvopevov, aquilo que admite determinacdes contra-
rias e que demarca o dominio do visivel ou sensivel'. E qualquer sutil diferen-
ca de significado que possa haver entre ambos esses termos &, sem duvida
alguma, menos evidente e, sobretudo, menos importante do que essa opo-
sicdo fundamental de ambos a instabilidade e contingéncia do devir.

No livro VIl da Republica, precisamente em 518c, apés completar a
exposicdo do célebre mito da caverna, Socrates, para definir o processo
pelo qual se efetua a paidéia, a formagao do governante filésofo de sua Ci-
dade, se utiliza justamente dessa contraposigdo entre ov e yryvopevov: a
paidéia, pois, ndo se configura como uma implantagdo da ciéncia na alma,
mas sim como um refo direcionamento da capacidade cognoscitiva da alma,
a qual, a partir da observacéo daquilo que vem a ser (ek ToU YLYVOLEVOD),
deveria passar a contemplagao daquilo que é (€15 0 ov).

Em linhas gerais, e para os restritos objetivos que aqui nos interes-
sam, o significado dessa contraposicéo € o seguinte: ao passo que v, sem

' Alguns exemplos: Rep., 508d 5 (&AWBe1c £ bv), 515d 3, 518¢c 9 (dv, yryvopevoy), 523a 3
(oboia), 527b 7 (BV) , 525b 5 (bv, ddpatov), 533c 1 (v, objeto da Emiatiun); Teer., 172d 9 (Bv),
185¢ 9 (oboio, T UM £1_von, objeto da Emotiun), Sof,, 250b 6-9 (dv, oboia).

138 Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997



O vocabuldrio do ser em Aristoteles

mais, delimita a esfera daquilo que & sempre do mesmo modo, 0
yryvopevov delimita a esfera daquilo que é suscetivel de infindaveis nasci-
mentos e perecimentos, aquilo que se manifesta como ndo permanecendo
idéntico a si mesmo, mas que pode se manifestar como contrario.

Nao cabe nos limites desta nossa apresentagéo esgotar os sentidos
dessa contraposi¢ao conceitual, mas, n&o obstante, principalmente em vista
‘do que vamos ressaltar em Avristételes, podemos dizer que essa oposicao
entre ente e o que vem a ser, como trago de demarcagéo entre, respectiva-
mente, o mundo inteligivel e o mundo sensivel, tem por objetivo predominante
delimitar uma oposigdo mais fundamental: a saber, a que se da entre, por um
lado, a determinagéo formal separada em si mesma, em sua unidade concei-
tual simples, a parte de qualquer outra consideragéo, e, por outro lado, a
composicédo ou mistura dessa determinagéo formal com, por assim dizer, ou-
tras determinagdes que lhe acompanham num mesmo complexo sensivel.

Em 524b, de fato, buscando discriminar as sensagdes que convidam
a alma a um exame ulterior que ja se configura como inicio da ascenséo
dialética, Sécrates afirma que a visdo (aqui entendida como modelo para a
sensacdo em geral) percebe duas determinagdes, conceitualmente distintas
em si mesmas, como misturadas ou mesmo confundidas, de modo a levar a
alma a um impasse com respeito & determinagéo precisa do objeto que ela
tem diante de si: uma mesma e Unica coisa, pois, aparece simultaneamente
como grande e pequena, como maior e menor, etc. Diante desse impasse
propiciado pelas aparigdes contraditérias, a alma convoca o raciocinio (Ao-
Yiopdg) e a intelecgdo (vénoig), a fim de poder discriminar a unidade sepa-
rada de cada uma das determinagdes que antes ela percebia como mistura-
das num mesmo complexo confuso. Ou seja, o raciocinio (Aoyiopog) e a
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intelecgdo (vomoig) permitem & alma perceber como separadas aquelas
duas determinagdes antes confundidas num mesmo complexo sensivel, isto
&, perceber respectivamente cada uma discriminada em si mesma, em sua
unidade inteligivel, pela qual se manifesta o que cada uma &, a parte das mul-
tiplas composicées instaveis que as acompanham na esfera do devir.

Um pouco mais adiante, em 525b, Socrates afirma que cabe ao filo-
sofo captar a esséncia (oboia), emergindo da esfera do vir a ser. Podemos
entender essa afirmacgéo do seguinte modo: a partir da diversidade confusa
apresentada a sensacgdo, cabe ao filésofo buscar a unidade inteligivel da
esséncia; isto &, nao lhe cabe acompanhar o-percurso contingente pelo qual
uma determinagdo “x” se mistura e se separa de outras determinagdes nos
inUmeros complexos sensiveis, mas sim lhe cabe apreender definitivamente
0 que cada determinagdo é em sua identidade consigo mesma, & parte des-
sas misturas contingentes.

E, de fato, em 533e- 534a, Socrates afirma claramente: o procedi-
mento cognoscitivo que cabe & apreensdo da essénicia € precisamente a
intelecgdo (vémoig), ao passo que aquilo que vem a ser (yryvduevov) pode
ser apreendido somente pela opinido, isto &, pelo juizo instavel que concer-
ne as composigdes contingentes dos dados que se apresentam a sensagao.

Cabe ressaltar, portanto, que, em Platdo, ou a0 menos nesses men-
cionados contextos da Repiblica, ente (6v) e esséncia (oboia) sdo termos
equivalentes, com o mesmo valor conceitual: apesar das diferengas de de-
talhe que possa haver entre eles, ambos, ndo obstante, se ocupam prepon-
derantemente em assinalar a unidade conceitual discriminada do objeto in-
teligivel, em contraposigdo ao objeto sensivel, o qual, por sua vez, se mani-
festa como uma mistura confusa de mditiplas determinagbes contrarias em

continuo e instavel vir a ser.
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Aristoteles:

Quando nos defrontamos com os textos de Aristételes, percebemos
duas diferengas basicas no vocabulario; e, embora o Iéxico aristotélico es-
teja longe de apresentar uma univocidade estrita, podemos afirmar com
certeza dois pontos:

A. Nao ha mais nenhuma equivaléncia entre ente (6v) e esséncia (),
pois, mesmo que se possa apontar uma certa equivaléncia entre ambos os
termos em alguns contextos (como na apresentagéo do ente como verdadei-
ro, o que, no entanto, ainda € muito discutivel), o que prevalece € a afirma-
¢&o clara e consciente da disting&o entre eles;

B. Ambos esses termos tampouco se reservam ao dominio do inteli-
givel e da unidade conceitual, em contraposi¢do aos objetos “misturados”
apreendidos pela sensacd@o, mas podem se referir indiferentemente tanto
aos sensiveis como aos inteligiveis, embora também nisto Aristoteles ma-
nifeste claramente suas preferéncias.

Vejamos isso com detalhe:

A. Em Aristételes, de maneira geral, ente (5v), em sua acepgao mais
imediata e ampla, designa indiscriminada e indiferentemente tudo o que é,
recobrindo tanto o dominio do inteligivel formal como o dominio das realida-
des sensiveis deste mundo. Por outro lado, sabemos que ente (ov) se diz
em quatro acepgdes, apresentadas no capitulo 7 do livro A (V) e recapitula-
das no capitulo 2 do livro E (VI) da Metafisica: a saber, ente como acidente,
ente como verdadeiro, ente como poténcia e ato, e, enfim, o ente que se divide
nas figuras das categorias. Ora, ndo podemos, nos limites desta apresenta-
¢a0, oferecer uma andlise detalhada desses diversos sentidos: vamos nos
ater, assim, somente a esse (ltimo, o das categorias, que & 0 que mais nos
convém para tornar manifesta a diferenga entre os dois filésofos.
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Nessa perspectiva, a constatagdo mais banal e imediata que deve-
mos fazer consiste na seguinte: no quadro de articulagbes conceituais apre-
sentado pelas categorias, enfe se apresenta como termo geral ou comum,
valido de certo modo® indistintamente para qualquer uma das categorias; ao
passo que esséncia, por sua vez, surge como uma das categorias, como
algo, assim, radicalmente distinto do termo geral e comum ente.

No entanto, no capitulo 1 do livro Z (VIl) da Metafisica, ha uma frase
muito discutida, que parece afirmar uma possivel equivaléncia entre ente e
esséncia. Cito, numa tradugao muito livre: “e inclusive o problema que ha
muito, como também agora e sempre, foi investigado e causou embarago, a
saber, “que é o ente”, isto equivale a “que é a esséncia?™ (1028b 2-4).

Houve longas discussdes entre os intérpretes a respeito do sentido
preciso dessa frase®. No entanto, sem entrar nos meandros dessa discus-
sd0, queremos nos ater apenas a um aspecto da mesma: a problematica
equivaléncia entre enfe e esséncia. E, nessa perspectiva, gostariamos de

assinalar que de modo algum estaria Aristoteles querendo sustentar, com

4 Digo de certo modo porque, como é sabido, ente se diz primordialmente como esséncia, a
primeira das categorias, e a Unica que é separada e independente das demais, ao passo que,
das outras categorias, ente se diz de um certo modo secundario (cf. Metaf., Z-1, 1028a 13- b
2, Z-4, 1030a 17 ss., etc.). Ndo obstante, ndo é esse o problema que gostariamos de ressaltar
nesta comunicag&o.

3 P. Aubenque insistiu muito nessa frase como testemunho de que Aristételes jamais teria
abandonado a pretenséo de reduzir todos os entes & esséncia e, assim deste modo, a preten-
sdo de fundamentar a possibilidade de uma ciéncia ontolégica Unica, articulada segundo os
canones da demonstragao analitica (cf. Le probléme de I'étre chez Aristote); ja em “La notion
aristotélicienne d’aporie”, Aubenque se atém a essa frase como pretendido testemunho de
uma concepgio eminentemente aporética de metafisica como ciéncia infindavelmente procu-
rada (e nunca encontrada). Cf. também as criticas apresentadas por J. Brunschwicg em “Dia-
lectique et Ontologie chez Aristote”.
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essa frase, uma possivel redugéo do ente a esséncia; isto €, de modo algum
ele estaria adotando a posigéo platénica anteriormente por nos descrita, na
qual ambos esses termos surgiam como conceitos equivalentes. Ora, 0 ob-
jetivo de Avristoteles no referido texto € outro: ele quer apenas assinalar que
uma certa tese introduzida por sua doutrina lhe permite reformular e com-
preender em novas bases toda a investigagéo filosofica de seus predeces-
sores, e essa tese consiste precisamente na distingdo de varios sentidos
para o termo "ente”, isto &, a elaboragéo da tabua das categorias, com a es-
séncia a desempenhar nela o papel de centro de convergéncia e categoria
fundamental, da qual todas as outras dependem e sem a qual nenhuma de-
las poderia subsistir por si mesma. Ora, é essa fese inovadora alardeada
por Aristoteles que Ihe permitiria, assim, reduzir a questéo “qué € o ente?” a
questao "qué é a esséncia?”.

Isto se torna claro se lembrarmos que Aristoteles, no livro IV da Meta-
fisica (na fundamentagéo do axioma da nao-contradi¢&o) e no livro | da Fisi-
ca (na delimitagé&o dos trés principios basicos do vir a ser e do movimento:
sujeito, privagdo e forma), sustenta que, em toda a filosofia que lhe antece-
de, o problema crucial consistia em encontrar, diante do aglomerado confu-
so manifesto & sensacdo, os principios de estabilidade e identidade que
possibilitassem ao mesmo tempo uma explicagéo sensata do devir e a
apreensdo das multiplas unidades conceituais que configuram, respectiva-
mente, cada deferminag:éo sensivel. Ou seja, os antecessores de Aristételes
estariam a buscar aquilo que, na terminologia platdnica, denomina-se indife-
rentemente ente ou esséncia, isto &, aquilo que, sendo sempre do mesmo
modo, constitui a unidade inteligivel oposta ao fluxo do devir. Ora, com
Avristoteles, no entanto, esse ponto estavel que delimita a unidade inteligivel

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 143



Lucas Angioni

se desloca preponderantemente para a esséncia®, e é por isso que ele pode
propor, dentro de seu quadro conceitual e terminolégico, a reformulacdo da
questdo geral “qué é o ente?” para a questdo mais precisa “qué é a essén-
cia?" - ndo mais, bem entendido, porque ente e esséncia sejam para ele
conceitos equivalentes, como o eram para Platdo, mas sim porque a essén-
cia é entendida como principio de estabilidade e cognoscibilidade de tudo o
que ¢, e mesmo como condi¢do necessaria, embora nao-suficiente, para a
apreensao da quididade das outras categorias.

Esséncia, portanto, &€ uma das categorias do ente, o qual, em sua di-
versidade categorial, jamais pode ser simplesmente reduzido 2a mesma. Esta
Ultima, pois, € aquilo que, sob o vir a ser das determina¢des contrarias,
permanece idéntico a si mesmo, como unidade formal apreensivel em si
mesma, como substrato independente e autoconsistente em si mesmo.

Entretanto, essa fung@o da esséncia como ponto de estabilidade e
determinacgéo inteligivel pareceria nos reconduzir, em certo sentido, a nogao

platénica acima mencionada: pois a esséncia delimitaria, assim, a forma

* Tal problema se desloca para a oboio entendida inicialmente como qgiididade, i ko, con-
ceito ainda comum a todas as categorias, mas, em Ultima instancia e fundamentalmente, se
desloca para a oboio em seu sentido pleno de categoria separada. Nao cabe nos limites des-
se trabalho entrar nos detalhes dessa problematica, mas aqueles que pretendessem que o
estabelecimento do principio da n&o-contradigdo repousasse suficientemente na distingao,
ainda Aoyikde (cf. Met., Z-4, 1030a 17 ss.), entre gliididade e acidente, ou entre atribuicio
essencial e atribuigdo acidental, deveriamos responder que essa distingdo constitui apenas o
aspecto mais imediato, a figura mais manifesta, por assim dizer, de uma distingdo que lhe
subjaz como fundamento, que & a distingdo entre a categoria da obola e as restantes, as
quais exigem como pressuposto e condi¢do necessaria o substrato independente e separado
que consiste naquela primeira categoria. Isso se torna claro quando notamos que, no quadro
aristotélico, uma atribuigdo essencial que diz Aoyikdg 0 que & uma determinagéo acidental
qualquer pressupde uma atribuigdo acidental, na qual se afirma que essa mesma determina-
Gao acidental é ou existe em um sujeito.
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inteligivel, a unidade formal pela qual a coisa € apreendida separadamente
em seu conceito, em contraposi¢do as realidades sensiveis confusas e em
continuo devir. Nao obstante, e embora seja essa, exatamente, a caracte-
ristica predominante sob a qual & desenvolvido o conceito de esséncia no
livro Z (VIl) da Metafisica, Aristoteles ndo reserva este termo, esséncia, para
o dominio do inteligivel. E assim chegamos ao segundo ponto de diferenca

em relagao a Platao:

B. Ora, desfeita a estrita associag&o entre ente e esséncia, que n&o
mais se apresentam como conceitos equivalentes, desfaz-se também a es-
trita associagdo entre cada um deles e o dominio do inteligivel e da forma
conceitual. Tanto ente (dv) como esséncia (oboia), mas principalmente es-
séncia (oboia), podem designar em Aristoteles tanto:

- a unidade conceitual inteligivel.

- mas também alguma esséncia sensivel deste mundo, um ente deste
mundo, submetido ao fluxo do devir, p.ex., as plantas e os animais que per-
cebemos pelos sentidos, etc®.

Analisar a tensdo entre esses dois usos do termo esséncia consiste
na tarefa mais desafiadora para os intérpretes de Aristoteles, mas, por isso
mesmo, é algo que definitivamente ndo caberia nos limites desta breve co-
municacdo. Gostariamos apenas de ressaltar um outro ponto relevante para
o objetivo que nos ocupa: segundo aquela primeira acepgéo, pois, esséncia
(oboia), como unidade conceitual inteligivel, passa a corresponder, em
certos contextos, as nogdes de qué é (1o T EoTi) e qué era ser (TO TL MV
gwat), as quais, de certo modo, se distribuem por todas as categorias do

5 Cf., p.ex., Metafisica, Z, 7, 1032a 18-19.
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ente®. E isso, aparentemente, acabaria diﬁcultando um pouco a distingéo
entre ente, termo comum, e esséncia, que designa uma categoria particular,
ou ao menos dificultaria a pretens&o de que esséncia (oboia) designa ape-
nas uma categoria particular.

Ora, n&o caberia igualmente nos limites de nossos propositos entrar
na analise detalhada da relagéo entre esséncia e qué era ser, que ocupa o
capitulo 4 do livro Z (VIl) da Metafisica. No entanto, gostariamos de ressaltar
o seguinte: em linhas gerais, a esséncia € uma categoria peculiar do ente, &
um dos modos pelos quais se diz o termo geral “ente” e trata-se, nesse
sentido, da categoria principal, a saber, a Gnica que subsiste separadamente
por si mesma e que, nesse sentido, oferece o pressuposto sem o qual as
demais ndo sdo concebiveis. Por outro lado, no entanto, esséncia, numa
acepgao particular, & sindbnimo de qué era ser ou qdididade, isto &, designa a
natureza ou determinagédo intrinseca pela qual cada ente (qualquer que ele
seja) & precisamente o que é: e, nesse sentido, a esséncia por assim dizer
se distribui também nas outras categorias. pois ha, por exemplo, uma es-
séncia da cor branca (que € uma qualidade), etc., assim como uma essén-
cia (isto €, uma determinagao essencial propria) de qualquer ente, qualquer
gue seja a categoria na qual ele esteja inscrito.

Embora seja raro (ou inexistente), na Mefafisica, 0 uso do termo es-
séncia (oLo'lo) nesta acepgdo geral, como equivalente de qué é, distribuido
por todas as categorias, encontramo-lo freqiientemente nos Analiticos Pos-
teriores (93b 26; 96a 34, 96b 12) e nos Topicos (veja-se especialmente VI,
8, 146b 3, onde se fala em esséncia do relativo, obcic Tob mpodg TL).

8 Cf. Metafisica, Z, 4.
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Cumpre observar, porém - e este é o ponto que gostariamos de res-
saltar-, que essa ampla distribuicdo da esséncia por todas as categorias do
ente de modo algum acarreta uma re-identificagéo entre ambos os termos:
todo ente tem uma esséncia, no sentido de que possui uma natureza intrin-
seca, uma determinagéo decisiva que o faz ser precisamente o que ele &,
mas nem por isso, h&o obstante, é verdadeiro afirmar que todo ente_& uma
esséncia, entendida como categoria primeira. Trata-se de duas acepgdes
distintas do termo. Ora, ente, como termo geral que se diz em mdiltiplos
sentidos que convergem para um centro (inico (como Tpdg Ev AEYOHEVOV),
permanece sendo uma nog&o comum com uma semdéntica plural irredutivel
a univocidade, isto &, permanece sendo de certo modo distinto de cada um
de seus significados particulares e, conseqiientemente, também da catego-
ria particular que é a esséncia; ao passo que, por sua vez, a esséncia sob a
acepgao de qué é ou qué-era-ser delimita-se em fungdo de outro aspecto,
nao mais em funcdo do aspecto por assim dizer semantico que governa a
distincgo dos multiplos sentidos desse mpdg &v Aeyduevor que € o ente,
mas sim em fungéo de um aspecto légico-proposicional (Aoyixdg) no qual
de maneira alguma entra em consideragéo a semantica dos termos, mas tao
somente a relagédo de identidade e homogeneidade entre o sujeito e o predi-
cado que a ele se atribui, independentemente da cétegoria a qual ambos
eventualmente pertencam.

E nesse quadro, finalmente, que podemos apreender o significado do
infinitivo ser (ewai) em relagéo aos termos ente e esséncia. Em Aristoteles,
a fungdo do infinitivo ser (swai), pois, consiste predominantemente em
apontar para a unidade inteligivel, a razdo ou determinag&o essenciaf; a na-
tureza pela qual uma coisa é precisamente o que ela & em si mesma. E nes-
se espirito que temos as expressdes qué era ser (1o 11 MV £won), COMO ja
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vimos, e o uso do infinitivo + dativo (1o TL v gwon); p.ex., o ser para ho-
mem (10 &vBpwdnw ewai), que designa sempre a natureza ou determinacéo
essencial da coisa. O significado do infinitivo, portanto, equivale a um dos
sentidos basicos da esséncia, a saber, o sentido /6gico-definicional ha pouco
descrito’, em que esséncia apresenta-se como equivalente de gqdididade.
Cabe ressaltar: essa acepgao do infinitivo visa tdo somente assinalar a iden-
tidade de algo com sua propria natureza intrinseca, independentemente da
classificagdo categorial do termo considerado. Tal termo, pois, pode estar
indiferentemente em qualquer uma das categorias do ente: pois ha qué era
ser, ainda que em acepg¢do atenuada e meramente nominal, até mesmo
para os compostos constituidos pela liga¢do heterogénea entre uma subs-
tancia e um acidente, tal como, por exemplo, homem branco®. E é por isso
mesmo que Aristételes pode se valer desse mesmo recurso terminolégico
para discriminar os multiplos aspectos ou as multiplas determinagtes pre-
sentes num individuo concreto que, nao obstante ser numericamente uno,
manifesta-se como um complexo de multiplas caracteristicas heterogéneas
entre si: ha um homem branco e culto, mas o ser para homem é distinto do
ser para branco e do ser para cuffo, assim como estes sao respectivamente
distintos entre si°.

Por outro lado, ndo cobstante, nada impede que 0 mesmo infinitivo seja
usado com a fungéo de designar algo semelhante aquilo que hoje chama-

7 Em certos contextos, pois, assumem essa mesma significagio termos téio distintos como
obolia, 16 1L Ny ewon, o T ewa, Adyog, ewdog, popdn e dpvolg. Evidentemente, porém,
essa configuragdo esta longe de esgotar a multiplicidade de sentidos de cada um desses ter-

mos em particular.
8 Cf. a conclusio final de toda a investigagio Aoyikdg sobre o T v ewal, ao final de Meta-

fisica, Z-4.
S Cf. Fisica, 1-3, 186a 28-29, |-7, 190b 23-24, Metafisica, IV, 1007a 1-4, 1007a 35 ss., etc.
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mos de existéncia, isto &, a ocorréncia objetiva de algo no mundo dado aos
sentidos. Nesse contexto, Aristoteles usa em geral o infinitivo com o acusati-
vo da coisa cuja existéncia é atestada (p. ex., o ser homem, 10 dvBpwmov
gwon, = haver em geral homens), ou o infinitivo com o advébio absoluta-
mente (&mAdg gwon). Dificimente, no entanto, Aristoteles se refere a
“existéncia” particular de um ou outro individuo: néo € esse aspecto da
existéncia que preponderantemente, o preocupa como problema filosofico;
em geral, nessa fungéo secundaria do infinitivo, o que Aristételes assinala é
a existéncia efetiva de uma classe de entes que correspondem a uma Unica
nocdo comum, a qual, nesse sentido, ndo é vazia. Ser homem (&vBpwmov
gwon) significa “ha em geral homens”, isto &, ha individuos particulares per-
cebidos pelos sentidos, que, preenchendo o campo denotativo do termo

“homem”, lhe conferem objetividade.
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KITAB AL-HURUF (O LIVRO DAS LETRAS)
TRADUGCAO DO TEXTO ARABE

CAPITULO XV - “AL-MAWJUD”

Jamil Ibrahim Iskandar

Na lingua corrente dos arabes, o existente’ (al-mawjud) &, primeira-
mente, um nome derivado de “existir’ (wujud) e de “encontrar” (wijdzan). E
utilizado por eles de maneira absoluta ou de maneira limitada. De maneira
absoluta, como quando dizem: “encontrei o objeto perdido” ou “procurei tal

" Professor - PUC/PR.

1 O texto trata do uso do termo “EXISTENTE" do ponto de vista linguistico bem como do filo-
sofico. O escrito & auto explicativo e pode-se deduzir do mesmo a dificuldade enfrentada pelos
primeiros tradutores &rabes da filosofia grega. O termo (EXISTENTE), em é&rabe & "AL-
MAWJUD". Alguns tradutores de lingua ocidental o traduzem por “SER”. Isto se constitui num
problema, pois, muitas vezes, o que ¢ traduzido por “SER”, deve ser traduzido por ente; ou,
entdo, o termo & traduzido sem uma adverténcia ao leitor a respeito. Qutra coisa que merece
mengio é o fato de em &rabe nio existir o termo “SER” tal qual em portugués. Ent3o, ha difi-
culdade de uso quando se tratar de tradugio no ambito da filosofia, do &rabe para o portugués
e a questao exige cuidados peculiares.
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até que o encontrei”. De maneira limitada, como quando dizem: “encontrei
Zayd?® generoso” ou “avaro”. Com o termo “existente” (mawjud) empregado
por eles de maneira absoluta querem significar que a coisa esta localizada,
gue se dispde da mesma para o0 que se gueira, e que esta exposta ao que
dela se espera. Quando dizem “encontrei o objeto perdido” e “encontrei o que
havia perdido”, querem dizer que sei onde esta e que posso dispor do mesmo
quando quiser. Querem dizer, também, que a coisa torna-se conhecida.

Quando empregado de maneira limitada, como quando dizem: “en-
contrei Zayd generoso” ou “avaro’, querem dizer que soube que Zayd € ge-
neroso ou avaro, nada mais que isto.

Para expressar estes mesmos significados, as vezes os arabes utili-
zam em vez destas palavras (as seguintes): “encontrei por casualidade”
(sadaftn) e “encontrei” (lagayta); e no lugar de “existente” (al-mawjud) usam
“0 encontrado por casualidade” (musadaf) e “o encontrado” (al-mulqa)®.

Para indicar estes significados nos quais esta palavra se refere em
arabe e nas passagens nas quais o comum dos arabes utiliza esta palavra,
nas linguas das outras nagdes emprega-se um vocabulo conhecido em cada
uma destas nagdes, pelo qual se referem a estes mesmos significados. Em
persa “Jafet", e em Sogdiano, “Vird”"; com ele se referem ao existir (al-wujud)
e a encontrar (wijdan), enquanto que por “Jafetih” e “Verdn" querem expres-
sar o existente (al-mawjud). Em cada uma das outras linguas ha uma pala-
vra correspondente aos termos persa e Sogdiano, como, por exemplo, em

grego, em Siriaco e outras.

2 zayd: & nome proprio utilizado para fazer referéncia a uma pessoa qualquer.
3 Note-se que no primeiro paragrafo, al-Farabj mostra como o “existente” & expresso em arabe

por meio de termos que tém como sentido original “encontrar”. Cf Gilson, Le thomisme, 5. ed.,
p. 59.
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Além disto, nas outras linguas, como o persa, o Siriaco e o Sogdiano,
ha uma palavra que empregam para designar todas as coisas, sem atribui-la
de maneira exclusiva a uma coisa com excluséo de outra. E a utilizam
igualmente para indicar a uni&o da informac&o (habar) com o objeto do qual
se informa; & aquela que une o predicado com o sujeito quando o predicado
& um nome ou quando querem que o predicado se una ao sujeito de manei-
ra absoluta sem mengéo de tempo. Quando querem colocé-lo unido a um
tempo determinado, passado ou futuro, empregam o verbo que indica exis-
téncia: “foi" (kana); "&¢” (yakunu); “serd” (sayakunu) ou “é agora” (al-'an). E
quando querem coloca-lo unido a ele sem expressar completamente o tem-
po, se utilizam desta mesma palavra, em persa, “hast’, em grego “estin’, em
Sogdiano “esti’, e nas outras linguas outras palavras no lugar destas. Como
dissemos, estas palavras s&o usadas nos dois casos.

Nestas linguas, todos estes termos ndo sdo derivados de algo, mas
sao exemplos primeiros (mitalat alla): n&o tém membros de origem nem fle-
x30. Porém, se querem converté-los em nomes originais, derivam deles ou-
tras palavras em seu lugar e empregam como nomes. Por exemplo, “al-
insan” (homem) & um exemplo primeiro na lingua arabe e ndo tem nome
original nem flexdo, mas se querem converté-lo em um nome original, dizem
“al-insaniyya” (humanidade), derivando-o de “al-insan”. E assim procedem
as outras linguas com estas palavras. Por exemplo, em persa, se se quer
converter “HAST” em nome original, deve-se dizer "HASTI"; esta forma indi-
ca os nomes originais das palavras que ndo tém flexdo, como quando se
diz: “MARDAM”, homem e "MARDAMI", humanidade.

Desde sua criagéo, ndo ha em arabe uma palavra que ocupe o lugar
do “HAST” persa, nem de “ESTIN” grego, nem o das correspondentes a es-
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tas duas palavras nas outras linguas. Sem duvida, esta palavra & imprescin-
divel e necessaria nas ciéncias tedricas e na arte da légica. E quando a filo-
sofia chegou aos arabes e os filosofos de lingua arabe e o0s que expressam
em arabe suas idéias filoséficas e légicas tiveram necessidade (dela); ndo
encontraram na lingua arabe desde sua criagdo alguma palavra que pudera
traduzir os casos nos quais s&o empregados “ESTIN” em grego e "HAST”
em persa, e coloca-la no lugar destas palavras nos casos em que elas séo
empregadas na outras nagdes.

Alguns acreditam que deve se utilizar a palavra “HUWA" no lugar do
persa "HAST" e do grego "ESTIN”. Certamente &€ empregada em arabe me-
tonimicamente, como quando dizem "HUWA YAF'AL” (ele faz) e "HUWA
FA'ALA” (ele fez). E, as vezes, empregam (HUWA) em drabe em alguns
casos em que as outras linguas utilizam esta palavra citada; quando dize-
mos “HADA HUWA ZAYD" (este & Zayd), ai "HUWA" esta longe de que a
empreguem metonimicamente. E o mesmo ocorre em “HADA HUWA
DALIKA ALLADIT RA'AYTUHU" (este & aquele que vi), ‘HADA HUWA AL-
MUTAKALLIM YAWM KADA WA-KADA" (este & aquele que falou tal dia),
“ZAYD HUWA "ADIL" (Zayd é justo), e outros casos semelhantes.

No lugar de “HAST", persa, em arabe tem-se empregado "HUWA” em
todos os casos em que o persa utiliza o termo “HAST". Deste, propuseram o
nome original “al-HUWTYYA". Em arabe, esta forma é a do nome original
(masdar) de todo termo que é exemplo primeiro e que ndo tem flexao, como
“al-isaniyya” (humanidade), que deriva de “"AL-INSAN" (homem), “AL-
HIMARIYYA, asinidade, de “AL-HIMAR” (burro, asno) e "AL-RUJULTYYA",
varonilidade, de AL-RAJUL (varao).

Outros créem que em vez de "HUWA", deve se empregar como equi-

valente destas palavras o termo “al-mawjud”, que é uma palavra derivada e
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que tem flexdes. Em vez de “al-HUWIYYA" estabeleceram o termo “al-
wujud” (existéncia) e utilizaram os verbos que procedem dele como verbos
que indicam existéncia (WUJUDIYYA), isto & como copula nas proposi¢oes
cujos predicados sdo nomes, em vez de “kana” (foi), "yakunu® (€) e
“sayakunu” (sera). Empregaram o termo “al-mawjad" (o existente) nos dois
casos para indicar todas as coisas e para unir copulativamento o nome pre-
dicado com o sujeito, onde n&o se pretender expressar tempo na preposi-
céo. Estes dois casos s&o aqueles nos quais se empregam “HAST" em per-
sa e "ESTIN” em grego. Em drabe utilizam al-wujud (a existéncia) onde em
persa empregam HASTI, e usam “wgjida” (existiu), "yujadu” (existe) e
“saymjadu” (existira) em vez de “"kana”, “yakunu” e “sayakunu’.

A palavra “al-mawjud” (o existente) foi estabelecida desde sua origem
em arabe como derivada. Todo derivado supde, por sua estrutura para signifi-
car um sujeito que ndo esta explicito e, neste sujeito, o sentido do nome ori-
ginal do qual derivou. Por isto, o termo “al-mawjud” chegou a supor em toda
coisa um sentido em um sujeito que ndo esta explicito — e esse sentido € o
designado pelo termo “al-wujud” (a existéncia) —, ao ponto de que foi su-
posta existéncia (wujudan) num sujeito que n&o esta explicito e compreen-
dem-se a existéncia como um acidente em um sujeito. Também foi suposto
nele uma acdo que procede de um homem, tendo em vista que este seria
um dos significados aos que o vulgo aplicava esta palavra — e para de-
signa-los foi estabelecida desde o principio —. Eram significados que proce-
diam do homem para outra coisa, para outro homem ou para outra coisa
distinta, como quando dizemos: “encontrei o objeto perdido”; “busquei tal
coisa” ou “a encontrei”; “encontrei Zayd generoso ou avaro”, todos estes ca-
sos designam significados que procedem de um homem para outra coisa”.

4 Isto significa que atribuem ao termo um sentido transitivo.
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Deves saber que se este termo é utilizado nas ciéncias tedricas em
arabe onde "HAST" & utilizado em persa, ndo se deve supor que 0 seja com
o sentido da derivag&o nem como agéo de um homem para outra coisa, mas
que € empregado como termo cuja forma & a de um derivado, mas sem de-
signar o mesmo que designa o derivado. Seu significado &€ o de um exemplo
primeiro sem aludir originariamente a um sujeito nem a um paciente que
recebe a agdo de um agente. Em arabe € empregado designando o mesmo
que "HAST" designa em persa e “ESTIN” em grego. E emprega-se do mes-
mo modo que quando dizemos “SAY™ (coisa). A palavra “"SAY", se & exem-
plo primeiro, ndo se entende como sujeito nem tampouco como agdo que
procede de um homem para outra coisa, mas s6 se compreende como in-
cluindo o que designa o derivado e 0 exemplo primeiro, a ag&o que procede
de um homem para outra coisa ou a que nao procede.

O termo “al-wujud” (a existéncia) emprega-se como nome original,
mas deve precaver-se de supor que seu significado seja a agdo que proce-
de de um homem para oufra coisa — que é o que este nome designava en-
tre a gente arabe quando foi estabelecido pela primeira vez — mas, empre-
ga-se do mesmo modo que quando dizemos em arabe “al-jumud” (a solidez)
e outros termos semelhantes, cuja estrutura € como a de “al-wujud” em ara-
be, aqueles que nao designam a agao procedente de um homem para outro.

Como este termo enquanto & arabe e enquanto sua esfrutura € essa,
chegou a ser muito enganoso, alguns evitaram seu emprego, utilizando em
seu lugar “HUWA” e usando “al-huwiyya” no lugar de “al-wujud”. No entanto,
como o termo "HUWA" nZo & nome nem verbo em &rabe, pelo qual ndo se
pode formar dele um nome original em abscluto, e como para expressar
estas nogdes nas ciéncias tedricas, &€ necessario um nome, € como & ne-
cessario que se possa fazer a partir dele tal como (se faz) de “RAJUL",
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"RUJULIYYA", e de “INSAN", “INSANIYYA", alguns o evitaram, utilizando
“al-mawjud” em vez de “HUWA” e “al-wujud” em vez de "AL-HUWIYYA".

Quanto a mim, a minha opinido é que o homem pode utilizar qualquer
um dos dois que queira. Entretanto, se se emprega o termo "HUWA", deve-
se emprega-lo enquanto nome; ndo como particula; — “AL-HUWIYYA', o
nome original formado com terminagéo final, é corrente, embora néo seja
empregado — “HUWA", ¢é apto para ser construido em todos os casos com
uma so terminagdo, da mesma maneira que muitos nomes arabes que sao
para serem construidos com uma s6 terminagéo final. Quanto ao nome ori-
ginal que procede dele, "AL-HUWIYYA'", deve ser utilizado como nome
completo e deve se empregar nele a terminagéo primeira e todas as termi-
nacdes finais.

Se o termo empregado ¢é “al-mawjud”, usa-se como exemplo primeiro,
embora sua forma seja uma forma derivada. Nao se deve entender por ele o
que supdem aqueles derivados que s&o como ele, nem o que este termo da
a entender quando é utilizado naqueles casos em que 0s arabes o empre-
gam e de acordo com sua primeira imposigéo, ndo como sujeito nem como
um significado num sujeito, nem como ag&o procedente de um homem para
outro, mas de maneira geral e como foi estabelecido. Deve-se usa-lo trans-
portado destes significados, isento daqueles que se entendem aqui, tal qual
usamos “coisa"’ .

Enumeraremos agora os sentidos deste termo quando & empregado
nas ciéncias tedricas, de acordo com a maneira que mencionamos como

deve ser empregado.

5 Até aqui al-Farabi faz uma a'bordagem do vocabulo do “existente” apenas do ponto de vista
lingiiistico. No paragrafo seguinte inicia uma abordagem do ponto de vista filoséfico.
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O "existente” (al-mawjud) € um termo homénimo: predica-se de todas
as categorias®; elas s3o as que se predicam de “a coisa a qual se alude”,
ele predica-se de “toda coisa a qual se alude”, esteja ou ndo em um sujeito;
& melhor dizer que é o nome de cada um dos géneros supremos, mas sem
gue designe sua esséncia (DATIHI). Predica-se também de tudo que esta
sob cada um deles enquanto € 0 nome de seu género supremo. Predica-se
de todas suas espécies univocamente — como, por exemplo, o termo
“AYN"" & um nome de muitas espécies e predica-se delas homonimamente
—. Predica-se também de tudo que esta sob cada espécie univocamente
enquanto &€ o nome em primeiro lugar dessa espécie, e de tudo o que esta
sob essa espécie enquanto se predica deles univocamente. Pode se dizer
gue o nome predica-se homonimamente de uma maneira geral da totalidade
dos géneros; depois, € 0 nome de cada um deles que esta sob ele, predi-
cando-se dele de maneira particular; daqui seguir-se-ia, entao, um certo ab-
surdo. Por isto, preferimos o primeiro, mas que seja sempre de uma manei-
ra relativa. Pode predicar-se de toda proposicdo na qual o que é compreen-
dido esteja fora da alma idéntico a como é compreendido, e, em geral, de
tudo o que é representado e imaginado na alma e de tudo o que € entendido
que esteja fora da alma e seja idéntico a como & na alma. Isto & o que signi-
fica “que € verdadeiro”, porque o verdadeiro e o existente séo sinénimos®.

Da coisa pode também predicar-se "que é existente” e com isto quer-
se significar que ela possui uma certa quididade fora da alma, tanto se e

representada na alma ou nao.

¢ Aqui temos o primeiro sentido de “al-mawjiid”, ou seja, o ente dito das categorias.

nou

7 Esta palavra pode significar “fonte”, “esséncia” e “olho”.
8 Note-se que aqui al-Farabi afirma a identidade entre o “ser” e a “verdade”.
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A quididade (MAHIYYA) e a esséncia (DAT) podem ser divisiveis ou
indivisiveis. Aquilo cuja quididade é divisivel, & aquilo que se diz que sua
quididade é triplice: a primeira, sua totalidade ndo & detalhada
(MULLAHASA); a segunda, a totalidade detalhada por cujas partes se da
sua constituigdo; a terceira, cada uma das partes da totalidade separada-
mente. A totalidade & o que designa seu nome; o detalhado por suas partes
é o que designa sua definicao; cada uma de suas partes € o género e a dife-
renca especifica separadamente, ou a matéria e a forma separadamente.

Pois, cada uma destas trés (designagdes) chama-se quididade e es-
séncia.

Em suma, chama-se quididade s6 aquilo que pertence a coisa e com
o qual pode responder-se a pergunta “que é esta coisa”; ou em resposta a
pergunta por meio de qualquer outro signo (‘ALAMA), que nao € nem sua
esséncia nem sua quididade solicitadas pela particula “que” (MA). Pode
responder-se por seu género, pode responder-se por sua diferencga especifi-
ca ou por sua matéria ou por sua forma, ou pode responder-se por sua defi-
nicdo. Cada uma destas “respostas” € sua quididade dividida, pois, divide-se
em partes. Se a quididade de cada uma das partes pode dividir-se, também
divide-se em partes, até que se divide em partes ndo divisiveis, e entéo a
quididade de cada uma delas sera indivisivel.

Portanto, o ser (al-mawjud), (o existente) diz-se segundo trés senti-
dos: de todas as categorias; do que se diz verdadeiro, e do que possui uma
certa quididade fora da alma, seja representado ou ndo o seja’.

No que é divisivel, de maneira que tem uma totalidade e o detalhado
desta totalidade, o existente (al-mawjud) e a existéncia (al-wujud), séo dife-

9 Aqui tem-se uma concluso de al-Farabi.
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rentes. O existente é a totalidade — que é a prépria esséncia da quididade
— e a existéncia é a quididade detalhada dessa coisa, ou uma das partes da
totalidade, seja seu género ou sua diferenga especifica. E, tendo em vista
que sua diferenga especifica € o mais proprio dela, merece ser sua existén-
cia que lhe & prépria. A existéncia do verdadeiro € uma certa relagdo dos
inteligiveis com o que esta fora da alma. A existéncia do que é definivel por
um dos géneros superiores & seu género; esta incluido no significado da
existéncia que € quididade ou uma parte da quididade, pois seu género é
uma parte de sua quididade e é uma certa quididade nele. Por isto so & as-
sim naquilo cuja quididade é divisivel.

Quanto a tudo aquilo cuja quididade é indivisivel, ou € um existente
gque n&o existe, ou o significado de sua existéncia e o “que €” s&o uma e a
mesma coisa: que seja existéncia e que seja existente sdo um e o mesmo
significado. No existente que se predica de cada um dos géneros supremos,
a existéncia e o existente sdo um e o mesmo significado. E o0 mesmo que
nao esta em um sujeito e ndo & sujeito de algo de modo algum, tem sempre
uma quididade simples, pois, sua existéncia e seu existente sdo uma e a
mesma coisa.

Esta claro que cada uma das categorias que se predica da “coisa a
qual se faz alusédo” (al-musar ilayh), possui uma certa quididade fora da alma
antes que seja entendida como divisivel ou indivisivel. Sem duvida, sdo ver-
dadeiras (somente) depois de serem entendidas, pois, quando s&o entendi-
das e representadas, entdo, sao os inteligiveis do que estad fora da alma.
Une-se nelas o existente sob estes dois Ultimos aspectos. Entao, os signifi-
cados do existente reduzem-se a dois: o0 verdadeiro e o que tem uma certa
quididade fora da alma'®.

0 |sto & uma referéncia ao ente veritativo e ao ente entitativo.
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Esta claro também que todo o verdadeiro possui uma certa quididade
fora da alma. O que possui uma certa quididade fora da alma € mais geral
do que o verdadeiro, porque o que possui uma certa quididade fora da alma
s6 é verdadeiro quando é representado na alma. Antes de ser representado,
possui uma certa quididade fora da alma, porém n&o se considera verdadei-
ro, pois o sentido de “verdadeiro” & que o representado &, fora da alma,
idéntico a como é representado. A verdade s¢ se realiza no representado
por sua relagéo ao que esta fora da alma. E o mesmo sucede com a falsi-
dade nele. O verdadeiro, enquanto verdadeiro, s6 € em relagdo ao que pos-
sui uma certa esséncia fora da alma.

O que possui uma certa quididade de maneira absoluta sem condigc&o
alguma é mais geral que o que possui uma certa quididade fora da alma.
Pois, certamente a coisa pode possuir uma quididade representada sozinha
e n3o ser idéntica fora da alma, ou da qual procedem coisas inteligidas, re-
presentadas e imaginadas que n&o sejam verdadeiras, como quando dize-
mos “o diametro coincide com o lado” ou como quando dizemos “o vazio”.-
Certamente o vazio tem uma certa quididade, pois do vazio podemos per-
guntar “o que " e a respeito dele responder-se-a o que convenha responder
a pergunta “o que & o vazio". Isto serd um enunciado que explicara seu
nome. O que explica 0 nome & uma certa quididade e nao esta fora da
alma'.

Convém saber quais sdo as coisas que tém quididades fora da alma.
S3o0: os inteligiveis, aquilo que se diz deles e aquilo de onde adquiriram suas
quididades: é sua matéria. Mas isto, quando dizemos de algo “que existe” e
“que €”, ha que perguntar a quem disse, a qual dos dois sentidos alude.

" Note-se que aqui al-Farabi expde a diferenga entre a quididade do ente mental e a quidida-
de do ente real.
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Quer dizer que o que se entende por isto é verdadeiro, ou quer dizer qﬁe
tem uma certa quididade fora da alma de alguma maneira?

O gue tem uma certa quididade fora da alma, embora seja geral, diz-
se por anterioridade e posterioridade segundo uma ordem. Pois, sucede que
0 que possui a quididade mais perfeita e para obter uma quididade n&o ne-
cessita das demais, enquanto que as outras tém necessidade desta catego-
ria para obter uma quididade e serem entendidas, & a que merece mais que
as outras o existente e que dela se diga que é. Depois, 0 que nesta catego-
ria necessita, para obter uma quididade, uma diferenca especifica ou um
género, € de uma quididade mais imperfeita que o que nesta categoria é
causa de que se obtenha uma quididade; e o que nesta mesma categoria é
causa de que por isto outra coisa dela mesma obtenha uma quididade, é de
uma quididade mais perfeita e € mais digna de que se lhe chame existente.
Continua-se subindo assim nesta categoria até o mais perfeito e a quididade
mais perfeita, até que se chega nela ao que é de quididade mais perfeita e
até que ndo se encontre nesta categoria uma coisa que seja mais perfeita,
seja uma ou mais de uma. Este um e estas coisas s&o mais dignos que as
outras que se diga deles “que sao".

Ocorre que, fora de todas estas categorias, uma coisa é a causa de
que o que € mais anterior nesta categoria obtenha uma quididade; esta (coi-
sa) sera a causa da quididade do restante que ha nesta categoria. E o que
ha nesta categoria & a causa da quididade das outras categorias.

Os existentes nos quais por “existente” (MAWJUD) se quer dizer “o
que tem quididade fora da alma”, estéo ordenados segundo estes graus.

O existente, no sentido de “o que tem uma certa quididade fora da
alma®, € o existente em poténcia ou existente em ato. O existente em ato é
de duas classes: 0 que nao pode ndo ser em ato, nem em um s6 momento
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em absoluto — pois, esta sempre em ato — e o que nao estava em ato, mas
agora esta em ato e antes de estar em ato era ser em poténcia.

Quando dizemos “existente em poténcia®, queremos dizer que esta
preparado e disposto para realizar-se em ato. Entre as coisas que estao
preparadas e dispostas para realizar-se em ato, ha, por uma parte, o que
esta somente preparado e disposto para realizar-se em ato, sem que sua
preparagéo e disposigéo para isto seja uma disposi¢&o para ngo realizar-se
em ato ou para realizar-se em ato e n&o realizar-se em ato, porem, sua dis-
posicdo & uma disposigdo preparada para o ato sozinho, e ha, por outra
parte, o que esta preparado e disposto para realizar-se em ato ou para néo
realizar-se. O existente em poténcia se divide neste dois.

N3o ha diferenca entre dizer “poténcia” ou “possibilidade” (AL-
QUWWA AW AL-IMKAN). Entre o que existe em poténcia ha o que por sua
poténcia e possibilidade esta preparado para realizar-se somente em ato, e
ha o que esta preparado para realizar-se em ato e para n&o realizar-se; esta
preparado para os dois opostos.

O que esta preparado em si s para realizar-se em ato, & de duas
classes: o que esta exposto a obstaculos externos, e o que ndo tem obsta-
culos em absoluto. Destes dois, o que néo tem obstaculo externo em abso-
luto inevitavelmente se realizara em ato. Por exemplo, a combust&o do es-
parto pelo fogo que o alcanga; no fogo sé esta a poténcia de queimar e nao
esta preparado para queimar ou n&o queimar, mas, como esta exposto a
obstaculos que impedem a combustao, algumas vezes queima e outras ve-
zes ndo queima. Entretanto, no eclipse da Lua, a poténcia que a dispbe para
eclipsar-se € aquela pela que esta preparada para eclipsar-se quando se
encontra no nodo pois n&o esta exposta a nenhum obstaculo do exterior; por
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isto, quando esta em frente ao sol num dos nodos, se eclipsa inevitavel-
mente.

Estas coisas foram expostas no terceiro capitulo do Peri Hermeneias'?.

As pessoas ndo chamam de “existente” sé ao que é “existente em
poténcia”, mas eles 0 chamam “néo-existente”, enquanto o expressam com
o termo “existente” (al-mawjud).

O termo “existente” aplicam-no aquilo cuja quididade em ato € verda-
deira, ndo chamam porém “existente” aquilo que tendo quididade verdadei-
ra, estd ainda em poténcia. Este é o sentido prévio para eles do termo
“existente”.

Quando falam das espécies do que, em geral, se diz que existe, utili-
zam para expressa-lo, quando esta ainda em poténcia, 0 mesmo termo com
0 que o expressam quando esta em ato. E como, por exemplo, “o que gol-
peia’, “0 que mata”, “o0 que & golpeado”, “o que & construido” e “o que &
morto”, pois eles dizem: "Fulano é golpeado” (MADRUB) ou morto
(MAQTTUL) — sem duvida alguma, inclusive antes de que haja sido golpeado;
se esta disposto para ser golpeado no futuro. E também dizem: “as arvores
que existem na India sdo vistas”, querendo dizer com isto que estio expostas
a vista. E também dizem: "o homem morto” ou “Zayd morto”, querendo dizer
com isto que esta exposto a morte, e isto antes que haja sido morto.

Para expressar as coisas particulares que as vezes estdo em potén-
cia e outras em ato, utilizam termos idénticos. Estabelecem o termo que de-
signa o que ainda estd em poténcia como termo idéntico ao que designa o

gue ja se realizou em ato.

2 provavelmente al-Farabi esta se referindo a seu estudo sobre o possivel e o necessario. No
entanto, isto encontra-se no quarto capitulo do comentéario a obra de Aristételes e néo no ter-
ceiro capitulo.
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No que se refere ao termo “existente” que se predica em geral de tudo
isto, os filosofos seguem o mesmo exemplo que para as coisas particulares
daquilo do que se disse “existente”, enquanto chamam ao que ainda esta
em poténcia com o mesmo nome do que estéd em ato. O chamam “existen-
te” nos dois momentos de uma vez, e distinguem entre ambos pela condigéo
“em poténcia” e “em ato” que lhe acrescentam, pois dizem: “existente em
poténcia’ e “existente em ato”. Pode também dizer-se: "que existe nao em
poténcia” e “que nao existe em poténcia’. Compete a vocé expressa-lo com
qualquer das duas expressdes que queira. E o mesmo sucede para o que
existe em ato'®; se quiseres podes dizer “existe ndo em ato” ou “ndo existe
em ato”.

“Nao-existente” (GAYR AL-MAWJTD) e “o que néo é existente” (MA
LAYSA BI-MAWJTD) dizem-se do contrario do que é existente; € aquilo cuja
quididade n&o esta fora da alma: emprega-se para o que n&o tem quididade
alguma de nenhum modo nem fora da alma nem na alma, e para o que tem
uma quididade representada na alma, embora n&o exista fora da alma: é o
falso. Do falso ndo se pode dizer que é “ndo-existente”, porque a negagao
daquilo que tem quididade fora da alma a expressamos assim: “nao tem
quididade fora da alma”. Isto inclui o que sé tem quididade na alma, sem que
exista fora da alma, e o que nio tem quididade nem fora da alma nem na
alma. “Nao-existente” designa esta negagdo, como nossa expressao “nao
justo” n&o se aplica aquele em que pode e ndo pode haver justica.

O que nao é verdadeiro & mais geral que o falso. Pois o que nao tem
quididade em absoluto ndo é verdadeiro nem falso — porque nao tem nome
nem palavra que o designe em absoluto — nem & género, nem diferenca

8 No texto de al-Farabi, esta “bil-quwwa”, isto &, “em poténcia”. Entretanto o contexto do pa-
ragrafo exige “bil-fi'l", isto &, em ato.
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especifica, nem é representavel, nem imaginavel, nem se coloca alguma
questdo sobre ele. Quanto ao que ndo é verdadeiro — é o falso — ou é inte-
ligivel, ou representavel ou imaginavel e tem quididade. Com efeito, o falso
tem uma certa quididade e tem nome e dele pode perguntar-se: “o que &7 e
responder-se-a: “é um lugar no qual ndo ha corpo algum” e “pode haver nele
algum corpo”, ou outras respostas semelhantes a estas duas a respeito do
vazio e do que se lhe parece. Isto e 0 que se lhe parece sado falsos e séo
“ndo-existente”. Certamente estes sdo compostos de coisas que tém, cada
uma delas por si s, uma quididade verdadeira.

Do que tem uma quididade fora da alma nao se diz que “é verdadeiro”
enquanto n&o esta representado. Portanto, & “ndo-existente” em dois senti-
dos diferentes. O que nega, o “ndo”, ndo significa “existe” a ndo ser por
equivocidade do nome. Isto é algo que sucede guando ha duas coisas que
tém em comum um s6 nome e o verdadeiro € a negac@o de uma certa coisa
numa das duas e a afirmagdo na outra; por exemplo: “o 6rgao pelo qual
um “‘AYN" (olho) e nao &€ um “‘AYN” (fonte) e outros casos semelhantes.

Todavia, do verdadeiro ndo se diz “que existe”, mais (do) que por
causa de sua relagdo ao que tem quididade fora da alma. Portanto, & em
relagdo ao outro sentido do que se diz existente. Este sentido € o mais anti-
go do qual se diz existente. Se alguém diz a respeito disto que “€ nao-
existente”, quer dizer que é “ndo verdadeiro”, isto &, que ainda n&o esta re-
presentado, ndo deve ser negado, pois ndo & impossivel.

O que a primeira vista a alma percebe quando dizemos “n&o-
existente” € o que nao tem quididade em absoluto e de nenhum modo. Por
isso, porque (o ndo-existente) ndo tem quididade em absoluto nem de ne-
nhum modo e porgque a gente conhecer, & sentir, entdo para eles o que ndo
é sentido pertence a definicdo do que nao é. E por isso também, porque
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para eles o mais imperceptivel dos corpos, como o pd, o ar e outras coisas
semelhantes, pertencem a definicdo do que para eles & “néo-existente”,
chegam a dizer do que foi percebido ou foi aniquilado que “€ pé” e “se con-
verteu em pd” ou “ar’. Por isto chamam “ar’ também ao enunciado falso,
tendo em vista que de seu sentido se disse que é “ndo-existente”.

Disto resulta claro que eles falam também do falso como “nao-
existente”, embora isto ndo seria muito admitido em sua lingua, tendo em
vista que expressam o falso da mesma maneira que expressam o que n&o
tem quididade em absoluto, pois dizem: “é ar”, tal como dizem dagquilo cuja
quididade foi aniquilada que “se converteu” em ar'®.

Tendo em vista que os mais antigos procediam em filosofia segundo
o que se compreendia das palavras & primeira vista, tendo em vista que
nossa expressao “ndo-existente” &€ compreendida & primeira vista como o
que nao tem em absoluto quididade; tendo em vista que o que desta manei-
ra é “nao-existente” ndo pode converter-se em existente nem proceder dele
um existente em ato; tendo em vista que viram que o que se percebe pelos
sentidos s30 coisas que se realizam e se atualizam; que o que se realiza se
apresenta & alma como procedendo do “n&o-existenter”; que o que primeiro
se apresenta a alma como “n&o-existente” € o que n&o tem quididade em
absoluto, entdo resultou necessariamente para ele um absurdo, porque ne-
cessariamente segue-se que um existente procede de um n&o-existente.

Alguns deles acreditam que o ndo-existente existe. Porém, outros
pensavam que disto segue-se também e necessariamente um absurdo.
Tendo em vista que o que resulta agora € um existente que procede do
existente, antes de proceder dele deveria haver existido, eliminavam a gera-

4 Deve se observar que para al-Farabi, s6 em linguagem vulgar as duas maneiras de dizer
“nao-existente” se identificam.
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G&o e a corrupgdo. Afirmavam que todas as coisas nunca deixaram de exis-
tir e que nelas ndo ha nada que se realize ou que se aniquile. Consideraram
va que uma coisa mude de qualquer maneira de mudanga e sustentaram
que ndo ha gue proceder segundo o que aparece aos sentidos. Isto é como
0 gue disse Melisso. Mas esfa idéia compreende mal a nossa expressio
“nao-existe”, pois ele disse: tudo o que & outro que o existente, & nao-
existente, e 0 que é n3o-existente ndo é nada. Na verdade, julgou-se o que
n&o existente como ndo sendo nada, porque compreendeu o que NAo exis-
tente como o que ndo tem quididade em absoluto.

Tendo em vista que os fisicos antigos'® ndo percebiam tampouco a
diferencga entre o existente em poténcia e o existente em ato, como foi claro
para os metafisicos'®, consideravam absurdo dizer de uma s6 e mesma coi-
sa “que existe” e “que ndo existe”, porque eles s6 compreendiam o existente
como o que tem quididade somente em ato — e isto & o primeiro que se
apresenta as almas — e o nao-existente como o que nao tem quididade em
absoluto — e isto também & o primeiro que se apresenta as almas.

Muitos Légicos (al-MANTIQIYYUN) acreditavam que todo existente
gue comeca e que se realiza em ato exista ja em ato antes de seu existir.
Alguns afirmavam que estava disperso e logo se agrupou. Outros sustenta-
vam que estava agrupado e mesclado, e, logo umas partes de outras se
separavam e distinguiram. Outros diziam que procedia do nao-existente ab-
soluto sob todos os aspectos. Posteriormente, comegaram a inventa-las
(engendrar) para ver em que sentido procedia do nao-existente absoluto
sem ter quididade em absoluto.

'S E uma referéncia aos filosofos pré-socraticos.

'8 A palavra usada é “llahiyytn”. Literalmente deveria ser traduzida por “Tedlogos”. Entretanto,
aqui foi usada com o sentido de "metafisicos” tal como Avicena usa “metafisica” para
“llhahiyyat”, isto é teologia (filoséfico).
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O “existente por si” divide-se segundo as maneira de dizer “por si".
Entre estas estdo: 1) aquilo cuja quididade ndo necessita de outras catego-
rias nem precisa delas para constituir-se , realizar-se ou ser entendido: €
aquilo que indica o que n&o esta em um sujeito, e logo aquilo que da a co-
nhecer o que é isto que indica; seu oposto & o que esta em um sujeito.

2) Aquilo cuja quididade ndo necessita para constituir-se, de relagao
com outra coisa sob uma certa maneira; & aquilo que ndo tem causa em
absoluto para que sua quididade se realize, seu oposto € o existente que
tem uma certa causa.

Quanto ao existente por si, oposto ao existente por acidente, n&o é
aquele que é descrito como existente de maneira absoluta e mais geral.
Pois, ndo ha coisa alguma cuja quididade exista por acidente, mas diz-se
assim s6 quando se comparam alguns existentes com outros e guando se
pde em relagdo uns com outros — seja qual for a relagéo e a conexao —
como, por exemplo, que um ou cada um deles existia pelo outro, a partir
dele, dele, com ele, ou se relaciona com ele com qualquer outro tipo de rela-
¢do, qualquer que seja esta.

Pois, se a quididade de um dos dois ou de cada um deles € ter essa
relagdo com o outro, ento, se dird de cada um deles que “esta relacionado
com o outro por si’. Por exemplo, se a quididade de uma certa coisa con-
siste em que seja descrita por um certo atributo que esta nela, dir-se-a deste
atributo que “é atributo por si dessa coisa” e dessa coisa se dira que “é des-
crita por si por esse atributo”. Assim também, se a quididade de uma coisa
consiste em ser atribuida a um suijeito, dir-se-a dela que “é atribuida por si a
este sujeito, e deste sujeito se dird que “é aquilo do que se predica por si
este atributo”. E assim também, se a quididade de uma certa coisa neces-
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sita sempre ou na maioria dos casos que seja descrita por outra coisa, dela
se dira que “lhe é atribuida por si". Igualmente, se uma coisa existe ou deve
sua constituicdo a outra coisa, é causa dela. Se sua quididade consiste em
proceder dela, ou se a quididade do que é causa consiste em que dela pro-
ceda aquela coisa, dir-se-a que “lhe pertence por si”. Se ndo é assim, nem
esta na quididade de um deles, dir-se-a que “pertence por acidente a essa
coisa ou que esta nela, ou que existe por ela, ou dela ou com ela ou a partir
dela”.

O oposto do existente que se diz em relagdo a outro, é o “néo-
existente” que se diz em relagdo a outro. Assim, dizemos: "Zayd nio &
“Amr'” "o muro n3o & um homem” e “a cama n&o & por natureza, sendo
por arte”, queremos dizer com isto que a quididade da cama nao se adquire
por natureza. O mesmo sucede com os demais: queremos dizer que a es-
séncia'® de “Zayd” nao & quididade de “Amr”.

O existente (AL-MAWJTUD) pode também empregar-se em outros ca-
sos distintos dos que mencionamos. Emprega-se como copula do predicado
com o sujeito nas proposi¢des afirmativas. Este termo e seu significado
unem o atributo com o sujeito e por ele resulta a afirmag¢&o de uma coisa a
respeito de outra.

Esta composicdo pode resultar da mescla de alguns existentes com
oufros: o “existente” indica a afirmacao e o “nao-existente” indica a negagéo.
Quando dizemos "ZAYD é justo” (Zayd mawjud ‘adilan), (o existente) ndo
indica que a quididade de um dos dois seja por si ou por acidente, nem que
a quididade de um dos dois ou de ambos, exterior a alma, seja descrita pelo

justo.

"7 «AMR™: nome proprio utilizado para fazer referéncia a uma pessoa qualquer.
8 Se fossemos traduzir literalmente seria "o que &" (ma-htiwa), a quididade.
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Esta composi¢io pode fazer-se em resposta ao que nao tem agora
(neste instante) quididade fora da alma, sendo entdo verdadeiro nosso
enunciado “Homero & poeta”. E é verdadeiro, porque o que o “existente” de-
signa aqui ndo é o existente cujos significados foram definidos anterior-
mente, mas que & um termo no qual um sujeito contém uma relagéo a um
predicado ou um predicado a um suijeito; em suma, duas coisas foram com-
postas com esta composigdo. Nesta palavra podem estar (contidas) suas
quididades, mas cada uma tem, com relagéo a outra, somente esta relagao.
Este termo tem em sua poténcia duas quididades de dois casos que se cor-
respondem com a outra segundo esta relag&o. Suas duas quididades nao
s80 aquelas das que se diz que estéo fora da aima, mas suas duas quidida-
des s&0 assim enquanto se correspondem segundo esta relagdo a partir da
qual o composto € uma proposigao afirmativa.

Este termo pode empregar-se no que é falso, no que & verdadeiro e
no que néo sabemos se é verdadeiro ou falso. Pois, somente contém suas
quididades de maneira absoluta enquanto estdo na alma, tanto se estao fora
da alma ou ndo. Ademais, ndo contém duas coisas em si mesmas, mas
contém somente (a relagéo de) um sujeito a um predicado ou (de) um predi-
cado a um sujeito. Pois & indiferente (na série) A-B comegar desde o sujeito
para o predicado ou desde o predicado para o sujeito, pois se diz “A € B" ou
“B & A". E “nao-existente” indica a negacdo de um predicado relativo a um
sujeito, ou um sujeito do qual se nega um certo predicado. Nenhum outro
sentido distinto deste, tem o existente aqui.

Por isto, quando alguns pensaram que por “existente” se quer dizer
aqui o que tem quididade fora da alma, estimaram que nossa expressao
“Zayd & justo” (ZAYD YUJADT 'ADILAN) implica necessariamente que Zayd
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existe fora da alma. O mesmo acreditaram com relagdo a negagéo; quando
dizemos “ZAYD NAO E JUSTO”, pensam que (significa) a eliminagdo da
quididade de Zayd enquanto & justo. A afirmacgao, ao contrario, era para eles
o reconhecimento da quididade de Zayd enquanto & justo. Por esta razéo
essa afirmag&o n&o sera verdadeira de Zayd quando este ja esta morto e
desapareceu.

Qutros acreditaram que nao & verdadeiro dizer “o homem é branco”,
pois, ndo & proprio da quididade do homem ser branco.

Qutros pensaram inclusive que nosso enunciado “o homem & um
animal” é falso; porque o animal pode ser um burro ou um cachorro e acre-
ditaram que nossa frase “o homem & um animal” significa que a quididade
do homem ¢ o animal que contém o burro e o cachorro; a quididade do ho-
mem seria entdo ser um burro ou um cachorro; ou, como animal & também
parte da definigdo de burro, a quididade do homem seria uma certa asinida-
de (HIMARIYYA). Dizem que, ao contrario, o verdadeiro € dizer "o homem &
homem” e “o justo é justo”. Nao sabem que aqui o existente somente se
emprega por homonimia, que nele estdo incluidas em poténcia somente
duas quididades enquanto elas sdo representadas como tendo a relagdo do
predicado ao sujeito e do sujeito ao predicado somente e nada mais, e que
nao implica a relagdo de uma quididade fora da alma a outra quididade fora
da alma, mas a relagdo na alma de um de seus dois termos ao sujeito, sen-
do o outro o predicado; nem tampouco implica que a quididade de um deles
deva ser descrita por esse predicado, mas que implica somente o que dize-
mos: uma certa relagdo pela qual um dos dois termos se converte em atri-
buto (habar) e o outro em um sujeito do qual se atribui algo (muhbar ‘anhu),

nada mais.
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A composigao formada por dois casos, dos quais um se une a outro,
€ a proposicao; nela se da a verdade e a falsidade. Umas sé&o afirmativas e
outras sé@o negativas. Cada uma delas significa o existente que as une em
poténcia somente, e tais sdo as proposicdes cujos predicados sdo verbos;
ou significa o existente que as une em ato, e tais sdo aquelas cujos predica-
dos s&o nomes ('ASMA’).

(As proposicdes) dividem-se segundo as divisGes do existente abso-
luto. Em umas se da a afirmacéo deste existente em ato sempre, em outras,
a negacao deste existente sempre, e em outras, este existente em ato em
um certo momento, mas antes estava em poténcia. Daquela (proposigéo)
que esta em poténcia, enquanto permanece em poténcia, se diz que é “uma
proposi¢éo possivel} (QADIYYA MUMKINA); se se realiza em ato, dela se
dira que é “uma proposigéo relativa a existéncia” (QADfYYA WUJUDIYA).
Daquela na qual se da a afirmagao deste existente sempre, se dira que é
uma “proposigdo  afirmativa necessaria’. (QADIYYA  MUJIBA
DARURIYYA); daquela na qual se dé a negacéo deste existente sempre, sé
dird que é "negativa necessaria’ (SALIBA DARURIYYA). O restante o ex-
pusemos no livro Peri Hermeneias e no livro Do Silogismo.

Ha alguma (proposigdo) que € "verdadeira necessariamente”; alguma
gue é “falsa necessariamente” que € o absurdo; alguma que é “falsa no que

¥ que é o falso n&o absurdo, e alguma que é “verda-

se refere a existéncia
deira no que se refere a existéncia”. Ha o que existe “por acidente” e o que
existe “por si’, e 0 que existe “primeiro” e o que existe “segundo”. O resto
encontra-se no livro Da demonstracao.

Estes sdo os sentidos do existente em filosofia.

'® al-Farzabi usou “WUJUDT", que literalmente traduz-se por “existencial’.
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A LINGUAGEM DO SER NA TRADICAO CRISTA

Francisco Benjamin de Souza Netto’

O infinitivo do verbo ser, esse em latim, ewant, tem lugar de destaque

na linguagem e na tradigao cristd desde o segundo século. O marco inicial
de uma pesquisa pode ser o Didlogo com Trifon, do samaritano Justino.
Neste, apés assinalar que a filosofia € o estudo do ente, ao longo de toda a
primeira parte, na qual o autor discute com o seu interlocutor, um rabino, se
cabe & filosofia o0 estudo de Deus, este ultimo é dito como o que € sempre o
mesmo, bem como a totalidade dos entes € pensada a partir dele, enquanto
dele deriva o seu ser'. Falta ainda uma pesquisa sobre o uso paralelo da
palavra "ente”. No latim, ela ndo existe até pouco antes de Boécio, mas,
mesmo em grego esta simples falta denota ndo gozar ela da freqiéncia que
ostentou ﬁas obras de Platéo e Aristoteles. Ao contrario, a palavra essentia e

" Professor do Dept® de Filosofia do IFCH/UNICAMP.

' Didlogo con Trifén 3, [4], Madrid: BAC, 116, 1954, p. 306. Na segiiéncia, imediatamente,
Deus é dito o que é, isto é, se porta ou tem sempre do mesmo modo e & causa de ser, svay,
para todos os outros.
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seu correspondente grego, cucia, tem um lugar privilegiado, um pouco por
toda parte, notadamente a partir da controvérsia trinitaria e, mesmo depois
de Efeso e Calcedénia, juntamente com natureza e pessoa, permanece até
a ldade Média e até nossos dias. Uma outra palavra tem lugar também
neste vocabulario, a palavra "substancia”, de origem estritamente latina, mas
usada como correspondente e tradugdo do grego ouvcic. Enfim, a palavra
“principio”, decisiva nas paginas de abertura do livro do Génese e do IV
Evangelho, sempre presente, € objeto de refinada especulagao desde espe-
cialmente Origenes. J&, salvo excegdes pouco significativas, a palavra “aci-
dente” e o original grego que pretende traduzir, deve esperar a Idade Média
para um uso mais técnico, ja preparado, contudo, em autores que, como
Agostinho e Boécio, conhecem e citam o Tratado das Categorias.

No que concerne ao uso da palavra “ente”, ha que se assinalar o fato
de, na linguagem helenistica na qual os cristdos entraram em contato com a
filosofia, haver ela, em grande parte, cedido lugar a locugdo, consideragao
ou ciéncia das coisas humanas e divinas, rerum diuinarum humanarumque
scientia. E assim que, no epilogo da antiglidade tardia, Agostinho a deno-
mina®. Em verdade, isto importa uma certa desconsideracéo do ente e, com
este, inevitavelmente do ser, mas ha que se convir que, em meio cristao, a
preocupagéo com este é resgatada, notadamente entre os autores mais es-
peculativos, no ambito da teologia da criagéo, que ditava a necessidade de
uma rigorosa precisdo conceitual, notadamente com o “n&o-ser’, em espe-
cial quando era ela enunciada como a produgéo de algo a partir do “nao-
ser’. Era entdo necessario esclarecer ndo ser este algo, isto é, certo ente, a
fazer as vezes de alguma matéria, em especial porque, entio, haveria algo

2 Gf. Contra Academicos, |, vi, 16, 14-15, Corpus Christianorum XXIX, 12, Brepols, Tumholti, 1970.
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independente da agdo de Deus. Todo o pensamento cristéo se orienta para
esta posicdo, mas sua forma mais precisa, a eliminar tal risco e apresentar-
se acessivel ao simples fiel, & formulada primeiro por Basilio de Cesaréia
nos sermdes sobre o hexaémeron®. E também no debate deste tema e pro-
blema que, notadamente nos escritos sobre o livro do Génese, Agostinho da
ensejo a uma exposigido mais completa do que poderiamos chamar de a
sua ontologia, mesmo se considerarmos estar esta ja presente em escritos
anteriores e ser invocada amilide durante todo o debate com 0s maniqueus,
quando fica estabelecido que tudo o que &, enquanto & e porque €&, participa
do ser e, por isso, &€ sempre em si mesmo bom*. Sdo dois os extremos
opostos da como que escala em que se divide tudo o que &, em um deles, o
superior, deparamos com aquele que é necessariamente, nele proprio e por
ele proprio e que, portanto, a este titulo, € o Unico de que o ser ou, mais
precisamente, ser pode ser dito sem restricéo e é dito em sentido proprio,
Deus, e, no outro, com a matéria prima que, no ato da criagéo, & anterior &
matéria formada, mas de uma antericridade apenas de ordem, sendo con-
criada ao menos sob a forma dos elementos. Entre os dois extremos, situa-
se o universo da criatura, hierarquizado segundo a perfei¢cdo consoante a
qual participa do ser divino, seja em estado acabado, seja sob a forma das
rationes seminales.

Assimilado a partir de uma influéncia helenistica comprovada, mas
também perante o desafio de passagens biblicas como Exodo 3, 14, todo
este vocabulario teve sua incorporagéo complicada por duas controvérsias
de natureza necessariamente metafisica, a trinitaria e a cristologica. Trata-se

3 Homélies sur I'Hexaemeron, Sources Chrétiennes 26, Paris: Ed. Du Cerf, 1959.
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de um complicado afrontamento que ndo pode ser expresso em poucas pa-
lavras mas que, como, de resto, ja o referimos parcialmente, afeta as palavras

pessoa, esséncia e natureza, entre 0s gregos LIOCTACLG, OLCLA, (LG, €
depara, entre os latinos, com a palavra “substancia” como um complicador

de discutivel aplicagdo a Deus. E s6 lentamente que a palavra tpocwmov se

impde entre os gregos, dado o carater de sua origem, mas & UTOCTAUCLG
que ha de conferir-lhe o significado e soar de modo a n&o dar ensejo a duvi-
das, designando o subjacente ativo no qual termina toda predicacéo e toda
determinag&o ou sobredeterminagdo. No que concerne a trindade, designa
ela aquilo que é distinto relativamente aos outros dois igualmente distintos
na identidade de uma mesma e sé esséncia. No Cristo, designa o que & uno
e subsiste nas duas esséncias ou naturezas distintas. Em latim, sera a pala-
vra persona que ha de a representar, mas é significativo que o maior dos
especulativos latinos, Agostinho, sempre a conceba e explique como relagao
e nos termos precisados pelos gregos, ainda que indo além destes. Ja a
palavra “substancia”’, em latim substantia, que, na linguagem do direito e da

economia, teve por correspondente o grego ovcia, adquiriu uso corrente

em filosofia e teologia, mas teve a sua aptiddo para traduzir o seu corres-
pondente posta em duvida mais uma vez por Agostinho. Incomoda-o em
especial ser ela mais apta para verter hipéstase. Eis, de modo geral, como,
ao longo da patristica, pode-se detectar como um vocabulario de interesse
da filosofia & transmitido. Importa assinalar ndo haver monografias suficien-
tes para se empreender um trabalho de conjunto, as presentes informagoes
refletindo o conhecimento de amostragem restrita de autores.

4 Cf., em especial, De Genesi ad Litteram, L. Xll, Bibliothéque Augustinienne, 48, Desclée de
Brouwer, 1972, passim.
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A passagem a Idade Média, desde Eriligena, sem esquecer, para os
latinos, a contribuicdo de Boécio, decisiva no caso, ndo & melhor conhecida.
A impresséo inicial & de certa margem de perda. Parece, até a introducéo de
Aristételes, trabalha-se pouco com ens, embora essentia seja conservada
por forga de seu lugar na teologia, © mesmo ocorrendo com persona, subs-
tantia e, sempre, esse. Certamente, mesmo quando néo é de todo preciso e
conciso em sua linguagem, Anselmo, apds Eriligena, cuja linguagem &
muito especial, desenvolve um pensamento que, de bom grado, podemos
chamar de metafisico. Ja este lado do pensamento de Abelardo esta por
estudar e Alberto &, no minimo, um conhecedor meticuloso, dentro dos pa-
drées da época, do vocabulario aristotélico. Mas, até o século XllI, € em
Tomas de Aquino que vamos deparar com o cultivo mais acabado do legado
aristotélico. Nele, "ente”, esséncia” e/ou “substancia’, “acidente”, “pessoa”,
bem como as divisbes do ente, “ato” e “poténcia’, os “transcendentais”, as
“categorias”, tudo aparece e se torna preciso de forma para alguns preocu-
pante’. Classica no pensamento tomista é a distingdo entre “esséncia” e
“ser”, visto como o ato por exceléncia e como puramente ato, somente em
Deus sendo a esséncia idéntica ao ser assim compreendido®. Tudo isto fez-
se sem minimizar a importancia do conceito de pessoa, no apice da escala
dos entes enquanto participantes do ser, fato tanto mais significativo quanto
a doutrina trinitaria dele se vale, o que faz da pessoa, na esfera das criatu-
ras, o que mais se aproxima de Deus. Tal metafisica tem a ver tambem com

5 Citemos aqui, além dos Comentarios a Fisica e a Metafisica de Aristételes, Ed. Marietti, As
Summae de Teologia e Contra Gentes, em que tais conceitos séo decisivos para toda articula-
¢do do pensamento, aquela nas edi¢des leonina e piana e esta na leonina manualis.

8 \Ver, O Ente e a Esséncia, edigao bilingle (texto latino da leonina), tradugdo Carlos Arthur R.
do Nascimento, Petrépolis: Ed. Vozes, ,995, caps. IV, p. 52-55; V, p. 60-64.
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a solucdo da questdo dos universais. E importante notar a cautela com que
ele utiliza certas palavras, ja entdo de uso corrente, mas problematicas
guanto a seu preciso significado, como exsistentia e exsistere. Vale-se ele
também dos indeterminados, bem como de quididade, muitas vezes decal-
cando o grego e vertendo quod quid erat esse, natureza, forma, matéria e
res, principio, causa e efeito.

Eis como, em esbogo, podemos apresentar o stafus quaestionis do
vocabulario cristdo correspondente ao utilizado pelos gregos no que concer-
ne ao “ente” e a “esséncia”, bem como ao uso variado que, entre estes, teve
o infinitivo ser, gwat. Tal esbogo ndo comporta uma apresentacéo do de-

bate e do quid pro quo linguistico que opds alexandrinos e antioquinos entre
a controvérsia ariana e a dificil resolugédo da questao cristolégica, quando a
demanda de uma posigao ortodoxa entre monofisitas e nestorianos, se de
algum modo a alcangou, ndo deixou também de concorrer para o pleno
acabamento destes dois extremos, precisamente o que pretendia evitar.
Seja como for, quer se considerem os grandes especulativos, como Orige-
nes, Gregorio de Nissa e Agostinho, quer os representantes de certo fideis-
mo anti-intelectual, bem como a grande e variada massa dos que nao po-
dem ser classificados de um lado e de outro, ndo ha como acusar o cristia-
nismo nem de responsavel pelo olvido do ser nem de fautor deste. Assim
fosse, tanto a concepgéo de Deus quanto a da criagdo seriam doutrinas in-
consistentes. O que & expresso em Agostinho e Tomas de Aquino perpassa,
em verdade, toda a proclamacgao doutrinaria crista, dos simbolos e da cate-
quese a teologia especulativa ou académica: os entes s&o, certamente, mas

ndo s&0 o ser em si e por si, sendo deste participantes.
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CONCEPCOES DE PODER
NO MUNDO ANTIGO

(Mesa redonda organizada e coordenada pelo Prof. Dr: Pedro Paulo
A. Funari, professor do Dept°® de Histéria da UNICAMP)






APRESENTAGAO

Pedro Paulo Abreu Funari’

A mesa-redonda foi organizada tendo em vista reunir reflexdes de du-

.as pesquisadoras estudiosas do mundo greco-romano, a partir de duas
perspectivas especificas: a cultura material e a tradi¢ao textual. A Prof®. Flo-
renzano desenvolveu consideragdes sobre o conceito de valor no mundo
grego utilizando-se de uma categoria documental particular, as moedas, cujo
estudo pela Numismatica tem produzido inovadoras propostas interpretati-
vas, nos Ultimos anos. A estudiosa do Museu de Arqueologia e Etnologia da
Universidade de S&o Paulo tem-se dedicado a andlise da epistemologia do
conhecimento do mundo antigo a partir das moedas e seu texto representa
uma contribuigéo original sobre o tema. A tradigao textual, por sua parte, foi
explorada pela Prof® Maria Luiza Corassin, do Departamento de Histéria da
Universidade de Sao Paulo, como constru¢éo discursiva que elaborou uma
idealizag&o do principe, parte de uma ideologia de longa tradic&o no mundo

" Prof. Dept® Historia-UNICAMP, diretor-adjunto do CPA.
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antigo, mas cujos contornos histéricos bem precisos foram esmiugados de
forma criativa pela palestrante. No conjunto, ambas contribuicées ressaltam
a importancia de estudos de casos, bem documentados, para o avango do
conhecimento do pensamento antigo, objeto de investiga¢éo, também, de
arquedlogos e historiadores, preocupados com a compreenséo da Antigli-

dade Classica.
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Maria Beatriz Borba Florenzano’

O objetivo desta palestra & o de tentar encaminhar respostas a uma
pergunta comumente formulada e em geral mal respondida. Porque foi a
cidade-estado, a polis grega, a criadora e difusora da fabricacé@o e do uso de
moedas? Porque coube, na Histéria da Antiglidade, & cidade-estado grega
o papel de criadora e difusora da cunhagem, da fabricagdo de moedas?
Porque dispenderam os gregos energia e realizaram gastos materiais para
fabricar estes pequenos objetos metalicos com impressdes gravadas em
ambos os lados?

Esta questdo sempre preocupou os especialistas, tanto numismatas
quanto historiadores. E uma pergunta dbvia, mas sempre na moda, justa-
mente porque as respostas nunca sao satisfatérias. '

Como a moeda existe até os dias de hoje - ndo sabemos ainda por
quanto tempo mais - com o mesmo formato de dois mil e seiscentos anos

atras, ou seja, pequena, redonda, metalica e com impressdes, &, com efeito,

* Professora - Museu de Arqueologia e Etnologia da Universidade de Sao Paulo - USP.
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muito facil transpor os mecanismos monetarios de hoje para a Antigiiidade e
enxergar naquela época uma economia monetaria desenvolvida, um comér-
cio agil, gracas a atuagdo da moeda.

De fato, a historia da moeda metélica € comumente abordada a partir
da histéria do dinheiro. O aparecimento das primeiras moedas cunhadas, na
Asia Menor no final do século VIl a.C., é usualmente interpretado como uma
etapa a mais do processo de desenvolvimento do dinheiro; etapa decorrente
de um avango da organizacéo comercial e de uma mercantilizagao acentua-
da da economia. A moeda aparece assim como uma conseqiléncia pratica-
mente natural de um processo que havia tido inicio varios milénios antes, no
ambito das civilizagdes Médio-Orientais do Egito e da Mesopotamia. Inven-
¢ao que vinha solucionar a dificuldade imposta pela ampliagdo da rede co-
mercial e que viria facilitar o intercambio de mercadorias.

Assim, a inveng¢ao e a adog¢do da moeda aparecem como um degrau
em um processo uniforme, continuo, progressivo de desenvolvimento das
relagbes comerciais em diregdo & maior complexidade. E como se o dinhei-
ro tivesse uma historia completamente independente em relacéo as dife-
rentes formagdes sociais que o usaram, que dele fizeram uso.

Essa vis@o, que é a visdo do senso comum, presente em qualquer
manual de Historia antiga, e que perdura em obras recentes de sintese
(veja-se Osborne, Greece in the making, 1996 e Howgego, Ancient Histbry
from Coins, 1995), ja a encontramos em Aristoteles. Vejamos o que diz o
estagirita a respeito do aparecimento da moeda:

“Na comunidade primitiva, ou seja a familia, ndo havia lugar para o co-
meércio, que s6 aparece quando as comunidades se tornam mais nume-
rosas. Os membros da comunidade primitiva costumavam partilhar os
produtos que tinham; ao contrario, um agrupamento dividido em diversas
familias tinha acesso também a numerosos produtos pertencentes aos
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seus vizinhos, de acordo com as necessidades que o forgavam a partilhar
por meio de trocas, como muitas tribos barbaras ainda fazem; tais tribos,
alids ndo vao além da permuta de alguns produtos por outros, por exem-
plo entregando vinho em troca de gréos, e fazendo o mesmo com varios
produtos semelhantes. (...) (Da permuta deste tipo) porém, originou-se a
arte de comerciar; com efeito, essas comunidades, depois de suprir-se
mais e mais de produtos vindos de fora, obtendo aqueles de que eram
carentes e fornecendo aqueles que lhes sobravam, tinham necessaria-
mente de instituir o uso do dinheiro, porquanto as coisas naturalmente
necessarias a vida muitas vezes ndo sdo faceis de conduzir, conse-
glentemente os homens, para efeito de permutas, pactuaram dar e rece-
ber certas substancias que fossem por si mesmas produtos Uteis e faceis
de conduzir nas circunstancias normais da vida definidas de inicio ape-
nas por seu tamanho e peso, mas finalmente marcadas com um simbolo,
de modo a dispensar os usuarios da obrigagdo de pesa-las, pois o sim-
bolo indicava o seu valor.” (Aristoteles, Politica, 111, 1257 a).

Assim, para Aristételes, os homens primeiro trocaram produto contra
produto, depois escolheram uma mercadoria preferencial para fazer as vezes
de instrumento de troca e, finalmente, esta mercadoria - que era o metal - foi
marcada com uma impress&o e assumiu um valor simbglico. E esta a moe-
da cunhada.

Para o arquedlogo que trabalha diretamente com este tipo de docu-
mento, com centenas e com milhares de moedinhas deixadas pelos antigos,
fica muito dificil entender a natureza destes objetos, sua atuagdo na socie-
dade grega, se o quadro interpretativo a ser utilizado for este, proposto por
Aristoteles. Com efeito, este modelo aponta para uma fung&o puramente
comercial das moedas, induzindo-nos a vé-las como indicadores seguros de
um determinado grau de desenvolvimento da atividade comercial.

A realidade com a qual se depara o especialista & bastante diversa.

Como explicar, por exemplo, que as moedas de uma cidade como Egina, ao
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sul da Atica, conhecida por intimeras fontes escritas, como uma poténcia
comercial de primeira grandeza, citada por Herédoto (Il, 178) como uma das
doze cidades participantes da fundagio de Naucratis no norte da Africa, sao
encontradas apenas em Egina e ndo em nenhuma outra parte do Mediterra-
neo? Como explicar que as moedas de Corinto, cidade que comprovada-
mente desenvolveu intensamente o comércio, também sejam encontradas,
de acordo com os dados da Arqueologia, exclusivamente nas redondezas
da cidade?

Com efeito, a andlise da circulagdo das moedas gregas de época ar-
caica e classica aponta para um padrao rigido de distribuicdo: as moedas
parecem circular apenas em areas fechadas, na prépria cidade de fabrica-
¢a0 ou no maximo nas cidades vizinhas. Os estudos da distribuigéo de bens,
por exemplo a ceramica, através dos quais os arquedlogos identificam as
rotas de circulagdo comercial, ndo demonstram correspondéncia com a dis-
tribuicao de moedas.

Por outro lado, os estudos numismaticos mostram como o ritmo da
produgdo de moedas era completamente irregular na Antiguidade: cunha-
vam-se moedas durante dois ou trés anos e depois durante cinqlienta, ses-
senta n&o se produzia nada. Como entender este fato? Nao havia, entao,
necessidade de um suprimento regular de moedas para sustentar o comér-
cio? Este, sem duvida, ndo parava...

O confronto entre o que conhecemos da moeda hoje, o que nos di-
zem as fontes escritas e o que nos apresentam as fontes arqueoldgicas,
acaba por deixar o estudioso perplexo.

Finalmente, entdo, para que serviam estas moedas? Porque comega-
ram as poleis a bater moedas, uma vez que ndo existe uma correspondén-

cia com o desenvolvimento do comércio ?
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Aqueles que enfrentaram este problema em toda a sua complexidade,
procuraram partir da identificagc&o das véarias maneiras como os gregos em-
pregavam estes pedacinhos de metal.

Léon Lacroix, ja a partir dos anos sessenta deste século, analisando
as imagens monetarias das coldnias gregas da ltalia do Sul e da Sicilia, per-
cebeu como a emissdo de moedas estava impregnada de uma necessidade
de afirmacgéo politica, vinculada & questéo de se marcar a autonomia das
colénias em relagdo as respectivas metropoleis gregas.

Edouard Will, grande historiador da Antigliidade grega, atraves da
analise de fontes escritas - especialmente Aristételes - e também de fontes
materiais, enxergou na cunhagem de moedas uma maneira de operacionali-
zar a igualdade social. A moeda, por suas dimensdes - entenda-se aqui divi-
sibilidade - e por sua mobilidade, abria 0 caminho para uma maior racionali-
dade e eficacia da distribuicdo da riqueza. Neste sentido, facilitava o inter-
cambio entre pessoas diferentes do ponto de vista da riqueza, promovia a
agilizagao da distribuicdo das liturgias nas cidades-estado, permitia o paga-
mento do ‘misthos’ (o saldrio para quem participava de fungdes publicas).
Tornava-se, assim, um instrumento importante da igualdade social e da par-
ticipag&o do poder politico, ou seja, da democracia.

QOutros ainda, associaram a cunhagem de moedas a necessidade de
suprir os gastos publicos das poéleis (Martin, 1996.). Ou seja, a moeda teria
sido um instrumento financeiro criado e difundido de sorte a agilizar a reali-
zac&o de obras publicas, a edificagdo de prédios para abrigar os diferentes
Conselhos/Comissdes, a pavimentagéo de ruas, a construgéo de portos, de
estradas, de frotas, e assim por diante. A fora isto, era também preciso
manter todos estes bens e ainda adquirir escravos publicos para os diversos
tipos de servicos que o funcionamento das péleis exigia, além de pagar
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eventualmente servicos de soldados mercendrios. Nesta interpretacéo, a
moeda viria também promover uma enorme facilidade na hora da cobrancga
dos impostos que o estado recolhia, além de permitir ao Estado uma mar-
gem de manipulag@o entre o valor intrinseco e o valor facial das pecas de
moedas.

Apesar do enorme avango alcang¢ado, o debate em torno das razdes
que provocaram a introducéo da moeda na pélis grega persiste. Hoje, a dis-
cusséo circula em torno das seguintes questées: 1. E a moeda um instru-
mento da politica financeira da cidade-estado grega, ou é um instrumento de
orgulho publico - uma marca de autonomia politica - para as cidades que as
emitem? 2. Em que medida tem a moeda um papel importante no funciona-
mento geral da economia antiga? 3. Em que medida ela atua apenas em
uma esfera financeira?

Ora, no estagio atual do nosso conhecimento, os estudos minuciosos
feitos pelos numismatas a respeito da circulagdo monetaria, dos sistemas
de pesos de moedas, das imagens monetarias, da qualidade dos metais
empregados para as emissdes monetarias, infelizmente, por si s6 n&o nos
permitem responder com seguranc¢a a estas perguntas.

E necessario inserir este documento no contexto amplo da sociedade
antiga. Deve-se considerar o carater da economia antiga, os aspectos magi-
cos e religiosos que faziam parte da vida cotidiana dos antigos, a organiza-
¢ao do poder politico. E, sobretudo, é preciso entender o funcionamento so-
cial nos varios periodos compreendidos na época que hoje denominamos
Antiglidade. Se a moeda era batida em época helenistica e romana basi-
camente para o pagamento de soldados, o mesmo pode n&o ser verdadeiro
para a polis grega de época arcaica e classica. Se em época romana a pro-
paganda politica pessoal do Imperador vinha embutida nas imagens mone-
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tarias, o0 mesmo nio é verdade para a cidade-estado democratica e nem
mesmo para as poéleis das tiranias.

E preciso construir um modelo interpretativo que dé conta destas dife-
rencas de periodos. Enxergar a moeda em geral na Antiglidade & diluir
aquilo que este documento pode realmente nos informar sobre o funciona-
mento destas sociedades.

Do meu ponto de vista, para se comegar a entender a moeda grega, é
indispensavel partir de alguma definicdo de moeda. De preferéncia néo a
nossa, tao afastada no tempo, da realidade grega.

Retomemos, por exemplo, o proprio Aristételes. Este, no século IV
a.C. enxergava na moeda - como ja mencionamos - um instrumento facilita-
dor das trocas entre os homens e também - pelo menos em um nivel ideal -
um instrumento promotor da igualdade social na medida em que permitia a
equiparagéo dos trabalhos executados pelos diferentes profissionais (Etica a
Nicémaco, V). Para Aristoteles, a moeda era um objeto através do qual o
homem podia concretizar o valor que atribuia ao trabalho e as coisas produ-
zidas pelo trabalho humano. Aristoteles também via na moeda um instru-
mento da ganancia do homem, ja que permitia que este acumulasse rique-
zas indefinidamente, independentemente das necessidades naturais.

Poderiamos aplicar esta mesma definicdo de Aristoteles & moeda
grega da época arcaica, do momento em que a moeda no século VII foi cri-
ada e introduzida na Grécia? Serviria esta definigdo para a moeda da cida-
de-estado classica, do século V a.C.?

No meu entender ndo, porque, como disse antenormente a historia da
moeda n3o paira acima da histdria da sociedade e a sociedade grega no ar-
caismo e no periodo classico é muito diferente da sociedade grega do século
IV, de depois da guerra do Peloponeso, as vésperas da invasdo macedonica.
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A introdugdo da moeda na Grécia significou uma alteracéo considera-
vel no sistema de valor do arcaismo grego. E um instrumento que atua na
esfera do econémico, mas de um econémico que ndo & desvinculado da
esfera social, politica e religiosa. Ao contrério, a multiplicidade de usos - poli-
ticos, financeiros, religiosos/magicos - identificada pelos especialistas na moe-
da, oferece sustentagdo para uma visdo de uma sociedade grega na qual os
aspectos econdmicos, politicos e religiosos aparecem sobrepostos. Desta
forma, a moeda adquire um significado importante como suporte de uma nova
maneira de pensar 0 mundo, o poder, a vida em sociedade, maneira de pen-
sar que se constitui na época da formacéo da cidade-estado grega.

Mas, em termos de concepgéo do valor, qual é esta alteragcdo que re-
gistramos? Para entendé-la, nada melhor do que deixar os antigos falarem:
tomemos, por exemplo, uma passagem famosa da /liada. Ainda que perdu-
rem os debates em torno da data da composicdo das obras de Homero, é
tacito que os episodios ali descritos pertencem a uma realidade que antece-
deu a constituicio da pdlis. '

A passagem que quero citar esta no livro VI, 232-236: o contexto € um
combate entre dois guerreiros inimigos, Glauco e Diomedes que, em meio a
luta, descobrem que seus avés estavam ligados por relagdes de amizade e
hospitalidade. Eneu, avd de Diomedes, havia hospedado em sua casa Bele-
rofonte, avé de Glauco. Na ocasido, "trocaram-se magnificos dons de hos-
pitalidade, Eneu lhe deu um cinturdo brilhante de purpura e Belerofonte de
sua parte deu-lhe uma taga de ouro com duas algas.” Esta constatacéo leva
os dois jovens a suspender o combate, e nos diz Homero: “(...) desceram de
seus carros, deram-se as maos e juraram-se fidelidade. Foi entdo que Zeus,
filho de Crono, tolheu a Glauco os sentidos! Porque ele trocou com o filho de
Tideu, Diomedes, as suas armas, ouro contra bronze, cem bois contra nove!”
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O que vemos aqui? As armas possuem um valor para os dois guerrei-
ros que & um valor concreto, que independe do fato de umas serem de ouro
e outras de bronze, intrinsecamente menos valiosas, pelo menos aos olhos
de Homero. O valor concreto dos objetos depende do “pedigree” que esses
objetos possuem, depende do fato deles pertencerem a dois guerreiros que
estavam ligados entre si por um relacionamento de hospitalidade antigo, que
vinha ja desde seus avos e que mesmo uma situagéo de guerra, onde lutam
em campos contrarios, ndo pode dissolver. E um relacionamento que foi
estruturado no decorrer de muitos anos e os dois se trocam as armas em
atendimento a uma regra antiga de fidelidade. Os objetos envolvidos entao
adquirem valor a partir desta 6tica, pelo fato de pertencerem a dois guerrei-
ros que estao ligados por uma relagao de amizade entre familias. Esta rela-
cao obriga os envolvidos a oferecerem presentes e a recebé-los. Funciona
no modelo da instituigio, denominada por Marcel Mauss nos anos vinte, do
‘dom e do contra dom'. Nao séo atos gerados por vontades individuais. S&o
atos socialmente exigidos.

E preciso notar que, no Mediterraneo da Idade do Bronze e especial-
mente na Grécia, a instituigio do dom e do contra dom tinha como alvo es-
pecialmente os objetos metalicos, de ouro, prata e bronze. S&o objetos que,
além de possuir um valor alto por serem feitos de materiais indicadores de
prestigio social, s&0 muitas vezes objetos de uso ritual, religioso que até po-
dem possuir um “passado lendério”, i.e., terem sido utilizados em algum
momento por um heréi ou por um deus, ou mesmo terem sido fabricado por
uma divindade. Além disso, a propria manufatura de objetos metalicos impli-
cava em etapas consideradas pelo antigo grego como magicas, uma vez
que a fundigdo de metais transforma, através do calor do fogo, uma matéria
prima completamente bruta em formas inusitadas.
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No episddio narrado por Homero, percebe-se claramente a contrapo-
si¢ao entre duas concepgdes de valores diferentes. Com efeito, o poeta re-
lata como Glauco deveria ter sido cegado por Zeus por ter efetuado uma
troca t&o desigual de armas com valores tdo diferentes: cem e nove bois. Na
verdade, na relagdo arcaica, do dom e do contra dom, este valor ndo tem
qualquer interesse, n&o importa. A avaliagado feita através de bois tem ja a
ver com uma nova concepg¢ao de valor que é o valor abstrato dos objetos,
das coisas, dos servicos em geral. Este € um dos primeiros registros de
uma concepg¢ao de valor a partir da qual os objetos sdo equiparados através
de um denominador comum, que &, nesse caso, 0 boi.

Quando Homero escreve, a moeda ainda ndo existe. Ela foi criada
apenas no final do século VIl a.C., portanto uns duzentos ou trezentos anos
depois da composi¢do dos poemas homeéricos (dependendo de quando ad-
mitamos que eles tenham sido escritos). Mas € a moeda - este pequeno
objeto circular com impressées em ambos os lados - que vai permitir que
esta nogdo de valor abstrato acabe por se impor & sociedade grega. E a
moeda que incorpora este tipo de valor e que vai participar ativamente na
transformagéo das relagbes sociais, tornando-as muito mais impessoais e
universais.

O valor abstrato representado pela moeda é um instrumento da pdlis
grega, porgue atende a necessidade de um racionalismo que se impde cada
vez mais e acaba por promover a universalizagao das relagbes sociais e o
abandono das relagdes tradicionais. Que &, no fundo, o que Aristételes ha
de criticar tanto no século IV a.C. e o que Séfocles anuncia um século antes
na Antigona. Nos versos 296-300, Creonte diz, ao referir-se ao suborno
aceito pelos guardas: “O dinheiro, ah, maldita espécie, desgraga dos ho-
mens! Ele arruina as cidades, expulsa os homens de seus lares, € mestre
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em corromper; perverte as consciéncias, ensinando-lhes ardis criminosos e
iniciando-as em todo tipo de impiedade”.

Esta mudancga na concepgéo de valor, entretanto, n&o € operada da
noite para o dia. Na fliada, registramos a presenca de duas concepgdes dife-
rentes de valor em um momento que antecede a criagdo da moeda. E, a
moeda, quando nasce e quando se difunde pelas diferentes cidades-estado
gregas, vem carregada ainda dessa nogéo arcaica de valor concreto. Basta
notar a multiplicidade de fungdes a que se presta, como 0s numismatas
gostam tanto de assinalar: fungdes politicas, sociais e também econdmicas
ou financeiras. Basta lembrar que dentre tantos materiais de que poderia ser
fabricada, foi logo o metal, tdo magico, que foi o escolhido. Basta notar que
durante todo o periodo arcaico e classico as imagens escolhidas para figurar
nos anversos e nos reversos de moedas foram sempre imagens de cunho
religioso ou magico: divindades, atributos divinos, heréis, monstros, e assim
por diante. Basta lembrar o papel desempenhado pelos santuarios e tem-
plos, tanto como verdadeiros bancos de depdsitos e créditos quanto como
emissores de moedas préprias. Basta lembrar como as moedas falsas ndo
eram derretidas, mas sim obliteradas e dedicadas em templos especificos.
Durante toda a época arcaica e classica, a moeda atua, portanto, em duas
direcdes: incorpora uma nogdo de valor nova, revolucionaria que tem a ver
com a formacéo da cidade-estado e com o racionalismo que se desenvolve
no pensamento grego nesse momento, uma nogéo de valor abstrato. Ao
mesmo tempo, conserva e cultiva uma concepgéo de valor mais arcaica, de
valor concreto. Resulta dai sua natureza ambigua e multifacetada que tanto
confunde os especialistas.

Se a moeda é um elemento inovador na pdlis e se a sua presenca in-
dica uma alteragdo na maneira de avaliar coisas e servicos, ela, no entanto,
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néo € um indicador de uma economia monetarizada como querem muitos
enxergar na Antiglidade. A prépria natureza da economia antiga, que era
uma economia cujos aspectos principais ndo se apresentam de maneira
autdbnoma, mas sim engastados nas outras esferas da sociedade, ndo per-
mitia que a moeda assumisse uma fungéo puramente econémica, comercial
ou financeira.

A relagéo da moeda com a natureza da economia grega é uma das
chaves para a compreensao do carater desse objeto que, a primeira vista,
parece tdo 6bvio, mas que é cheio de incognitas. De toda forma, este &€ um

outro capitulo, tema para uma outra palestra.
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A IDEALIZAGCAO DO PRINCIPE NA IDEOLOGIA
ARISTOCRATICA DE ROMA

Maria Luiza Corassin’

As relagdes da aristocracia romana com o imperador podem ser ana-
lisadas através de fontes literarias nas quais € construido o retrato idealiza-
do do Principe. No artigo de Georges Duby "Histéria social e ideologia das
sociedades”, publicado na cobra coletiva organizada por Jacques Le Goff e
Pierre Nora’, encontramos que:

Entre as fontes documentais mais acessiveis e nas quais o ensina-
mento encontra-se mais claro, figuram evidentemente todos os escritos de
propaganda, os tratados de boa conduta, os discursos edificantes, os mani-
festos, panfletos, sermdes, elogios, epitafios, as biografias de herois exem-
plares, em suma, todas as expressdes verbais que um meio social da as
virtudes que reverencia e aos vicios que reprova, e que lhe servem para
defender e propagar a ética onde se apoia sua boa consciéncia (Duby, p. 136).

" Professora - Departamento de Histéria - FFLCH - USP. )
TLE GOFF, J., NORA, P. Histéria: novos problemas. 2ed. Rio de Janeiro: Francisco Alves,
1979. p.130-145.
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Panegiricos e biografias podem ser incluidos, portanto, nesta catego-
ria de documentos. Para a elaborag@o deste trabalho selecionamos trés
obras, de diferentes épocas que, pelo seu carater, apresentam valor infor-
mativo para o conhecimento da ideologia da aristocracia dentro da socieda-
de romana. Foram escolhidos: o Panegirico de Trajano 2, escrito por Plinio,
o Jovem, em 100 d.C.; a Vida de Apolénio de Tiana ® de Filéstrato, do século
Ill, e a coletanea de biografias imperiais conhecida pelo titulo de Histéria
Augusta®, composta no século IV.

Apos caracterizar brevemente cada obra, analisaremos o contetudo
com o objetivo de compor as linhas gerais do retrato do Principe ideal, se-
gundo estes autores de épocas diversas do pericdo imperial em Roma. As
trés obras apresentam em comum o fato de serem oriundas de autores liga-
dos as classes dirigentes e expressam os interesses e as esperangas des-
tas. Portanto, a ideologia esta presente nestes textos, nos quais o objetivo
nao & dar um retrato "verdadeiro" ou "histdrico" da personagem, mas persu-
adir o outro. A biografia do filésofo theios aner e a do governante ideal, as-
sim como um panegirico dirigido ao principe, séo fortemente permeadas por
um discurso ideoldgico, na medida em que se definem como uma constru-
¢ao imaginaria, que fornece um corpus de normas coerentes para orientar a

préticas.

2 PLINE LE JEUNE. Lettres (livre X). Panégyrique de Trajan. Trad. de M. Durry. Paris: Les
Belles Lettres, 1947. t.4.

3 PHILOSTRATUS. The life of Apolfonius of Tyana.Trad. de F.C. Conybeare. London, Heine-
mann; Massachusetts, Harvard University Press, 1960. v. 1. PHILOSTRATE. Vie d'Apollonios
de Tyane. In: Roman Grecs & Latins. Textes présentés, traduits et annotés par P. Grimal. Pa-
ris: Gallimard, 1963.

4 SCRIPTORES, Historiae Augustae. Trad. D. Magie. London, Heinemann; Massachusetts,
Harvard University Press, 1979-1982. 3vols. Hisfoire Auguste. Trad. par A. Chastagnol. Paris:
Editions Robert Laffont, 1994,

SCHAUI, Marilena. Cultura e democracia. 3ed. Sao Paulo: Moderna, 1982. p. 21.
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Plinio, o Jovem, autor da primeira destas obras, iniciou sua carreira
publica sob Domiciano. Somente com o advento de Trajano ele chegaria ao
consulado, a mais alta magistratura do cursus honorum. Nomeado consul,
Plinio, ao assumir as funcdes a 1° de setembro de 100, pronunciou um dis-
curso oficialmente denominado gratiarum actio. O longo texto de agradeci-
mento ao imperador Trajano foi reescrito e posteriormente publicado pelo
autor, sendo hoje conhecido como o Panegirico de Trajano.

A obra de Plinio, descendente de familia da ordem eqiestre, integra-
do ao Senado, é fundamental para a compreensao das idéias e sentimentos
das camadas superiores da sociedade em relagdo ao governo, esclarecen-
do os motivos que levaram ao entendimento politico entre o imperador e as
ordens senatorial e equestre. Plinio expressa com eloqiiéncia o programa
senatorial, definindo a politica de "conciliagao" e "equilibrio" que os impera-
dores deveriam seguir.

Na época dos Antoninos, a prosperidade e a paz interna permitiram
que se atenuasse o conflito entre o poder imperial e os grandes proprietarios
aristocraticos. Esta oposigédo fora a responsavel pelas perseguigdes, pro-
cessos capitais e confisco de bens a que os senadores foram submetidos
sob o governo de imperadores anteriores, tais como Nero e Domiciano. A
nova aristocracia, por suas caracteristicas de origem e por sua base eco-
némica, inclinava-se a aceitar a ideologia de uma monarquia "humanistica”,
tal como vinha sendo elaborada pelas escolas filoséficas, principalmente
pelo estoicismo, cuja doutrina influiu no processo de consolidagéo da insti-
tuicdo monarquica.

O novo imperador, Trajano, nascido na Espanha, era oriundo da aris-
tocracia romano-provincial, mais aberto aos problemas de um império dentro
do qual a Itélia nfo dispunha mais da preponderancia econémica. Sua posi-
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¢ao encontrava-se mais proxima das camadas urbanas abastadas, as quais
Plinio pertencia, do que a velha aristocracia da época julio-claudiana.

Elaborando um paralelo entre Trajano e Domiciano, Plinio constréi o
modelo do principe ideal, salientando as naturezas opostas do princeps e do
dominus representados respectivamente pelos dois imperadores (Pan. 45,3).

Embora, em sua correspondéncia, Plinio use habitualmente o termo
dominus ao se dirigir a Trajano, no Panegirico este tratamento é reservado
para os imperadores despoticos em geral € para Domiciano em particular
(Pan. 2,2; 53,6; 88,1). O carater humano e liberal do princeps é exaltado em
antitese ao despotismo. Domiciano é qualificado como spoliator et carnifex
(Pan. 90,5), "o mais avido dos ladrées" (Pan. 94,3), cujas vitimas s&o os ri-
cos membros da aristocracia. O imperador deve ser um "pai e benfeitor”, um
cidadéo ao qual os demais se submetem da mesma forma como o fazem as
leis (Pan. 2,3; 6,3; 21,4; 24,4).

A transmiss&o do poder imperial &€ baseada no principio da escolha do
melhor, através do processo de adocdo pelo principe reinante, em lugar da
transferéncia hereditaria (Pan. 5,1; 7,4-7; 94,1). O tema de Trajano como
"optimus" & longamente desenvolvido. Escolhido entre todos os cidadaos e
néo no restrito &mbito de uma udnica familia, o fundamento do poder reside
no consenso dos governados. Nerva n&o decidiu sozinho ao escolher Traja-
no como seu sucessor, mas escolheu de acordo com a aprovacao do sena-
do e do povo: "ad hoc audiebas senatus populique consensum' (Pan.10,2).

O poder nao é arbitrio, mas dever; o império & um fardo (Pan. 5,6),
assumido por um individuo dotado das necessarias virtudes. A modeéstia, a
cleméncia, a generosidade e, principalmente, a moderacdo constituem os
tragos distintivos desse homem superior que & o principe. (Pan. 4,3; 10,3;
21,1; 23,4; 54,5). Considerando-se um colega dos senadores, trata-os sem-
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pre com cortesia (Pan. 23,1; 47,4-5; 79,6-7). Seu merito & considerar-se "um
dos nossos": quod unum ille se ex nobis putat (Pan. 2,4), unus ex nobis
(Pan. 63,2).

O principe destaca-se entre todos pela grande capacidade de traba-
lho, pelas longas horas dedicadas ao servigo do Estado. Embora nao deva
ao exército sua ascensdo ao poder, & general competente, restaurador da
disciplina militar (Pan. 9,2; 18).

O imperador ndo é divino, mas governa por assentimento dos deuses
(Pan. 10,4; 52,1; 68,1; 1,3; 5,2), chegando ao poder pela providentia deorum:
Principem tamen nostrum liqueret divinitus constitutum (Pan. 1,4), "sera evi-
dente que o nosso principe nos foi destinado pela vontade divina".

Na época em que Plinio redigiu o Panegirico, 0 senado contenta-se
com os privilégios que lhe foram permitidos conservar, reconhecendo com
gratiddo as atengdes concedidas pelo imperador. Os senadores consideram
um retorno & "idade de ourc", pois o imperador manifesta em todas as ocasi-
des o seu respeito pelo senado e pela autoridade dos magistrados. A nobilitas
& incentivada a participar da vida publica (Pan. 58,3; 69,4-5; 71,7, 77,4, 93,1).

Sublinha-se o juramento de Trajano em submeter-se as leis: quod
primum audio, nunc primum disco, non est princeps super leges sed leges
super principem (Pan. 65,1), "ouco pela primeira vez que o principe nao esta
acima das leis, mas que as leis estdo acima do principe".

O retorno & liberdade, a partilha do poder entre o principe e o senado
(Pan. 58,3; 66,2; 78,3), & completado pela seguranga garantida pelo impera-
dor. Os homens de fortuna ndo temem mais os delatores e os processos que
se concluiam pela pena capital e o confisco dos bens. A vida e as proprieda-
des ameacadas pela tirania sob Domiciano ndo correm risco sob o governo do
principe (Pan. 27,2; 27,4; 28,1; 34-36; 42,1, 44,5, 50,6-7; 55,5; 80,1-2).
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Trata-se de uma época feliz para as classes elevadas, para os ricos,
celebrada pelos escritores oriundos destas classes, com liberdade de ex-
press&o assegurada por um soberano folerante.

A segunda obra estudada remonta ao periodo severiano. Filstrato, o
autor da Vida de Apol6nio de Tiana, apos seus anos de formagdo em Atenas
e anos de estudo com o sofista Antipatro, passou a pertencer ao circulo da
imperatriz Julia Domna, mulher de Septimio Severo. Desde o inicio do sé-
culo 1, ele se reuniu as celebridades que acompanhavam a imperatriz, via-
jando no seu séquito. Desta forma encontrava-se na corte imperial, proximo
ao poder central; por outro lado, pela sua origem, participava do governo
local, inserido no circulo dirigente da vida municipal, tendo possivelmente
ocupado cargo publico em Atenas®. O resultado mais significativo da experi-
éncia de Filostrato na entourage de Julia Domna consiste na elaboragao
desta biografia do filésofo Apolénio, cuja data de composigéo e publicagdo é
tradicionalmente colocada nos anos de 217-219. O proprio autor nos informa
que o trabalho foi comissionado pela mulher do imperador, movida por inte-
resses filosoficos e religiosos. Trata-se de uma biografia de tipo peculiar,
centrada numa personagem curiosa, Apolénio, nao so filésofo, mas tambem
"homem santo", pitagorico, mago e taumaturgo.

E incontestavel que existiu um filésofo pitagérico chamado Apolénio
no século |, nascido em Tiana, na Capaddcia (Dido Cassio, LXXVII,18). A
Vida de Apolénio, no entanto, ndo constitui um mero relato da figura histori-
ca do biografado. Apesar do grande niumero de documentos que Filostrato
enumera, seu livro ndo € propriamente Historia. Esta repleto de descrigdes

& MAZZA, M. L'intellettuale come ideologo: Flavio Filostrato ed uno "speculum principis" del 11|
secolo d.C. In: BROWN, P. et alli. Governanti e intelletuali. Popolo di Roma e popolo di Dio (I-
IV secolo). Giappichelli. p. 98.
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fantasiosas e discursos fabricados inteiramente pelo autor. A época em que
foi escrita a Vida de Apolénio abundava em relatos com poucas preocupa-
¢bes historicas, que deviam servir unicamente para ilustrar uma ideia. Filos-
trato dispunha de uma rica colegao de tradigdes por ele recolhidas, e da ca-
pacidade de embeleza-las com o objetivo de glorificar Apol6nio, o "homem
santo", notavel pela sabedoria e virtude. Por meio de uma narrativa fantasio-
sa das maravilhas operadas pelo "sabio ideal", Filostrato traga o perfil do
"homem divino", superior aos homens comuns. O Apolénio segundo Filos-
trato &€ um personagem histérico que foi idealizado de tal forma que se tor-
nou antes uma criagéo do sofista, na qual estdo personificados os ideais
religiosos e morais de pensadores reunidos na corte dos Severos’.

Ha um plano filosofico e religioso, mas ha também um plano politico
que interessa ao historiador do pensamento politico classico, que busca
determinar as etapas da idealizagéo da figura do monarca® (Mazza, p. 101).
O autor formula concepgdes que, na realidade, estéo ligadas aos problemas
de sua época, abordando uma questdo que permanecia atual no periodo
severiano: a das qualidades inerentes ao monarca ideal. Ela se colocava
mais agudamente num momento em que ocorriam modificagbes significati-
vas na estrutura institucional do Principado.

A elite intelectual das oligarquias municipais do Oriente helenistico
abandonara qualquer ilusdo de sobrevivéncia do regime republicano-
aristocratico. Desaparecera a pretensdo de um governo diarquico, partilhado
pelo imperador com a aristocracia senatorial-eqestre. Septimio Severo es-
colheu apoiar-se no exército e nos provinciais, tornando mais centralizada a

maquina do governo, comegando a pressionar os grupos que detinham a

'REVILLE, J. La religion 4 Rome sous les Sévéres. Paris: 1886. p. 210-227.
8 Cf. MAZZA, op.cit., p.101.
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riqueza. Levando em consideragdo as forgas que o haviam sustentado, mo-
dificou profundamente o sistema dos Antoninos. Proclamado pelo exército
panénico, oriundo de uma provincia africana (era de Léptis), casado com
uma oriental de cultura siriaca, Severo tinha poucas ligagdes com o senado
e com a tradic&o itdlica. Ndo era o primeiro provincial a-chegar ao poder,
mas os tempos eram outros: sera um imperador militar e adotou a solugéo
dinastica para a sucessdo, associando os dois filhos ao poder. Apods o
abandono do sistema da "adog&o do melhor”, a idéia da sucess&o heredita-
ria encontrava apoio fora do circulo restrito de Roma.

A necessidade de explicitar as caracteristicas do poder imperial e de-
limitar seu alcance retorna mais uma vez. No relato de Filéstrato fica sub-
entendido este raciocinio quando & apresentado o relacionamento do filosofo
com um imperador. No livro V, caps 28-38, encontra-se a exposigao do fun-
damento da teoria monarquica, quando €& descrito um encontro de Apoldnio
com Vespasiano, em Alexandria. Nestes capitulos, Filostrato da uma ideia
geral da natureza do principe na resposta de Apolbnio ao pedido que Vespasi-
ano lhe dirige: "Eu seguirei o que disseres, pois creio que tudo o que provém
de ti & divino; entdo, ensina-me qual deve ser a conduta de um bom rei". Apo-
I6nio responde que a realeza é o que ha de mais elevado entre os homens e
ndo pode ser ensinada, mas ele dira aquilo que em sua opinido deve ser feito
(V, 36). A reflexao politica de Filostrato e de seu circulo é delineada neste dia-
logo ficticio, relato de um encontro de autenticidade histérica duvidosa.

A forma de governo ndo é questionada. O problema refere-se so-
mente ao comportamento a ser seguido pelo homem que assumiu o poder.
Analisando o didlogo, verificamos que o comportamento do bom basileus
deve seguir alguns parametros estabelecidos por Apolénio em forma de

conselhos:
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- O bom rei nao deve considerar como riqueza os tesouros acumula-
dos, nem o dinheiro proveniente das contribuicbes dos homens que gemem
sob o peso dos impostos, pois este € um ouro "negro”, de mau quilate, pro-
veniente das lagrimas. A riqueza dos reis serd melhor empregada se for
para auxiliar os necessitados e para assegurar aos ricos a propriedade de
suas fortunas;

- Sentir temor pelo poder absoluto e, portanto, usa-lo com moderagao;

- Procurar eliminar o espirito de oposigcéo e inspirar temor aos que co-
gitam uma revolug&o, n&o pela punigéo, mas pela certeza de que serao pu-
nidos. Nao seguir a maxima de Aristoteles, que & injusta, a de ceifar as es-
pigas mais altas, que sobressaem das demais;

- Submeter-se as leis;

- Venerar os deuses mais ainda do que no passado, pois, como go-
vernante, recebeu muitos privilégios, e muito deve solicitar aos deuses no
desempenho de suas fungdes;

- No concernente ao seu corpo, agir como simples cidad&o, renunci-
ando aos dados, a embriaguez e ac amor,

- Exercer a autoridade sobre os filhos, pois sera responsabilizado pe-
las faltas destes. Podera até ameaga-los com a perda do poder, a fim de
que ndo considerem o trono como uma mera heranga, mas uma recom-
pensa pelas boas qualidades;

- Conter paulatinamente os prazeres instalados em Roma, fazendo
cessa-los aos poucos, pois é dificil converter o povo @ moderagéo;,

- Reprimir o luxo e a insoléncia dos libertos e escravos, acostumando-

os a humildade;
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- Providenciar para que os governadores provinciais sejam indicados
pelo mérito e selecionados entre aqueles que tenham relagdo com as pro-
vincias que irdo governar. Assim, enviar para administrar populagdes de lin-
gua grega, homens que conhegam o grego; isto evitaria que os governado-
res fossem manipulados por seus assessores, e que os homens que partici-
pavam das deliberagdes nos tribunais traficassem seus julgamentos;

- Dedicar-se aos negécios de Estado para ndo ser julgado indolente
por seus suditos.

O contetido do pensamento politico de Fildstrato é bastante modesto,
embora expressivo. Conselhos quase ingénuos, oriundos geralmente de
uma fradicdo bastante difundida, que insistia mais sobre a moderagéo no
comportamento do principe e em suas qualidades morais do que em sua
capacidade de atuagdo politica. No fundo, o objetivo a ser alcangado é a
conservacgao dos privilégios da elite dominante local. As cligarquias munici-
pais procuravam garantir uma certa autonomia dentro da estrutura do impé-
rio; isto ndo impedia que fossem favoraveis a existéncia de um poder central
forte. Demonstram preferéncia por uma monarquia hereditaria (V,28;35),
que garanta continuidade e seguranga ac império. Havia sempre o perigo de
uma monarquia hereditaria tender ao absolutismo. Dai Filostrato defender a
legitimidade da rebeli&o contra o soberano, caso seu governo degenere em
tirania. As oligarquias municipais desejavam um monarca enérgico, respei-
tador de seus direitos, mas repeliam os abusos do "tirano" 2

Quanto a terceira obra, a Histéria Augusta constitui-se num conjunto
de biografias aparentemente atribuiveis a seis diferentes autores contempo-
raneos de Diocleciano e Constantino. Em 1889, Herman Dessau afirmou

9 Cf. MAZZA. op.cit., p.109-110.
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que era uma falsificagdo, escrita por um Unico autor, em fins do século IV. A
partir de entso discutiu-se intensamente a data da composigao, a identidade
dos autores, o motivo da "falsificaggo". Um sé autor, por motivos ainda n&o
esclarecidos, teria apresentado as biografias sob seis pseudénimos. A maio-
ria dos pesquisadores atualmente admite esta hipotese e a maior parte das
conclusdes de Dessau, atribuindo a obra datas que variam dentro do perio-
do de 392 a 423.

A Histéria Augusta contém as vidas de imperadores, pretendentes ao
trono e co-regentes, desde a ascenséo de Adriano, em 117, até a morte de
Numeriano e Carino, em 284-285. Esta obra apresenta grande interesse,
pois descreve com detalhes os atributos daqueles que considera "bons" ou
"maus" principes. Nela se expressa a tradicdo senatorial de julgar os impe-
radores como bons ou maus, conforme favorecessem ou ndo os interesses
dos meios senatoriais. Esses juizos de valor ndo se concentram numa parte
especifica da obra, mas surgem dispersos ao longo do texto'®, a propésito
de varios imperadores, a titulo de exemplos, através de comparagdes e di-
gressdes nas quais o autor manifesta sua opiniao (6u antes, a do seu meio
social).

Augusto, Vespasiano, Nerva e Trajano sdo considerados dignos de
louvor. Severo Alexandre, ao qual é dedicada a mais longa biografia de toda
a Histéria Augusta, recebe um verdadeiro panegirico, totaimente despropor-
cionado em relagdo a real importancia histérica de seu apagado governo.
Tacito e Probo s&o outros dois imperadores, cujas biografias, contribuem
para compor a imagem do soberano ideal. Estes s&o os "imperadores se-
natoriais" por exceléncia, sobretudo Severo Alexandre.

® BERANGER, J. L'idéologie impériale dans I'Histoire Auguste. Bonner Historia Augusta Co-
lloquium. Bonn: Habelt, 1976. p. 39.
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A Histéria Augusta provém de um meio social bem definido: a aristo-
cracia senatorial paga da cidade de Roma, da qual expressa o pensamento.
Em fins do século IV, a ordem senatorial era de composicéo heterogénea,
reunindo elementos de origem social, racial e geografica diversa. No senado
da Urbs, o contraste era evidente: os aristocratas romanos de sangue mais
nobre e de familias de maior antigiidade formavam um ntcleo que se pre-
tendia remontar a nobilitas dos tempos da Repliblica. Faziam questido de
diferenciar-se dos clarissimi de ascens&o social recente, com carreira ligada
a burocracia ou ao exército. O Estado romano, nesta fase tardia do Império,
nao alterou a condigéo de privilégio econdmico dos membros desta aristo-
cracia de sangue, a classe social mais alta da parte ocidental do mundo ro-
mano. Pelo contrario, a concentragdo da propriedade fundiaria beneficiou-os
ainda mais, aumentando sua riqueza em niveis inusitados. O senado, como
orgao de governo, perdera ha muito suas prerrogativas e, se esta camada
mantinha o prestigio social, os privilégios econémicos e as altas magistratu-
ras honorificas, o poder politico efetivo Ihe escapara. Este grupo de senado-
res latifundiarios opunha-se ao Estado centralizador, autocratico, mantene-
dor de uma burocracia, de uma corte e de um exército altamente onerosos.
A opinido desta aristocracia se manifesta na Histéria Augusta por um con-
junto de idéias e opinibes sobre as qualidades do principe ideal. Nunca se
cogita em suprimir o regime monarquico; para a salvagédo de Roma, € ne-
cessario instalar no poder o melhor titular.

Numa época conturbada por sérios problemas, o autor € incapaz de
uma visdo mais ampla: vé na restauragéo do poder do senado uma solucéo
para os males do império. Nao se trata evidentemente de advogar o retorno
a Republica. Encaram com simpatia um regime no qual o senado, reintegra-
do em suas antigas prerrogativas, seria encarregado da escolha do princi-
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pe'’. A escolha de Severo Alexandre é considerada prova de que o senado
sabe escolher com sabedoria os governantes (H.A. Alex. Sev. 10,7). O rei-
nado do imperador T4cito é encarado como o retorno & pratica da escolha
senatorial do principe.

A obra retoma alguns estereétipos, como o de que o imperador € pre-
destinado ao poder, dirigido pelos deuses, favorecido pela fatalidade e pela
Fortuna. Dai a importancia dos pressagios e horéscopos que abundam nas
biografias. Mas o pretendente ao império deve distinguir-se pelo meérito.
Também deve demonstrar suas qualidades pessoais, que o habilitem a as-
sumir a diregcdo dos negdcios publicos. As tradicionais virtudes imperiais
reconhecidas desde Augusto sdo ressaltadas, pois sdo elas que impedem o
principe de cometer os excessos proprios do fyrannus. A cleméncia e espe-
cialmente louvada.

E patente a aversao pela sucessao hereditaria, retornando aos ideais
do optimus princeps antoniniano. As criticas se concentram sobre os meno-
res de idade que chegam ao trono em virtude da hereditariedade do poder,
0s principes pueri‘z, ignorantes dos assuntos publicos e instrumentos passi-
vos de maus conselheiros, especialmente dos eunucos. Na vita Alexandri
Severi o bidgrafo critica também o estilo de vida luxuosa, classificado como
sendo do género de "corte oriental”, que a centralizagéo do século IV intro-
duzira em Roma.

No campo econémico, as sugestdes s&o claras: contengéo das des-
pesas publicas e alivio da carga tributaria. Ha oposi¢&o contra as despesas
representadas pela manutencg&o da corte, pagamento dos soldados e funci-

" H A., Maximino, 15,6-9; Maximo e Balbino, 17,2 s&o passagens onde se encontra a defesa
de um regime senatorial.

12 Na Vida de Técito, 6, ha um verdadeiro manifesto da ideologia senatorial em favor do siste-
ma de adogéo do optimus pelo principe reinante contra a pratica da transmissao hereditaria e
0s principes pueri.
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onarios, sendo apresentadas sugestées para limita-las. A excessiva prodi-
galidade dos maus principes, a ma administrag&o, a tolerancia da corrupgéo
de funcionarios s&o também criticadas.

Nas trés obras é possivel encontrar aspectos em que afloram os pro-
blemas contemporaneos da época em que cada uma foi composta; mas,
além destes, a camada dominante foi capaz de elaborar um pensamento
coerente sobre o poder imperial. Abstendo-se de uma critica ao regime em
si, &€ apresentada uma série de "preceitos de bom governo", os quais, signi-
ficativamente, coincidem com a defesa de privilégios e interesses do grupo
social dominante, diante de um poder imperial cada vez mais autocratico.

Espelhos do principe constituirdo um género literario desenvolvido
nos meios eclesiasticos da Europa medieval, com a fun¢do de ensinar aos
soberanos que um rei deveria, na condug¢ao da monarquia, possuir determi-
nadas virtudes e afastar-se dos vicios. Este ensinamento era feito por meio
de exemplos retirados ndo somente da moral cristd, mas também da tradi-
¢ao greco-romana. Procurei mostrar que, na Antigliidade classica, ja ha um
discurso politico centrado na conduta do Principe; embora enfatizando valo-
res morais validos para a conduta de homens de Estado, este discurso vai
mais além de meros catalogos de virtudes e vicios. A imagem do Principe
ideal em Roma pode ser bem delineada a partir, ndo da obra de historiado-
res, mas de outros géneros, como a biografia e panegiricos, nas quais os
grupos dominantes da época construiram uma representagéo do seu pen-

samento politico.
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APRESENTAGAO

Hector Benoit'

Seguem-se aqui treze comunicagdes individuais de pesquisadores
que se inscreveram no |l Coléquio do CPA e que, apds haverem sido sele-
cionados entre outros inscritos, apresentaram os seus trabalhos naquele
evento. A relativa variedade e amplitude de contetido destas comunicagbes
foi propiciada pela propria tematica do nosso coléquio que privilegiava a An-
tigtidade Classica como posteridade. Desta maneira, consideramos, nestas
Condig:(")es especificas, pertinente e justificada a admissdo de trabalhos a
respeito de Freud, Nietzsche e outros autores que, s¢ indiretamente, vincu-
laram seu pensamento com elementos da civilizagado greco-romana.

A maioria dos pesquisadores, que aqui publicam seus trabalhos, cur-
sam programas de mestrado ou doutorado nas areas de Filosofia, Historia
ou Letras Classicas. Ressalto, no entanto, que também alguns trabalhos de
graduandos foram selecionados. Neste ltimo caso, lembro as excelentes

'Diretor do CPA, professor do Dept® de Filosofia, IFCH/UNICAMP.
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comunicagdes de Julio César Magalhdes de Oliveira e de Renata Senna
Garraffoni, ambos alunos de graduag@o no curso de Historia da UNICAMP e
membros do CPA.

Esperamos que ja por ocasido do préximo coléquio do CPA, a ser reali-
zado em outubro proximo, possamos receber um maior nimero de partici-
pantes de igual qualidade, continuando a cumprir assim o papel de ampliar,
divulgar e fortalecer os estudos classicos nas universidades brasileiras.
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UM ESTUDO SOBRE O CIDADAO E A
CIDADANIA NA REPUBLICA DE PLATAO

Aparecido Gomes Leal '

Trabalharemos, nesta exposigdo, especificamente com o didlogo A
Republica'. Trataremos de expor alguns elementos da nossa pesquisa de
mestrado que trata da cidade e dos cidadaos no referido dialogo de Platéo.

A cidade platonica talvez so exista como um ideal, como esta posto
no final do didlogo, porém, esta cidade construida em /dgos, tem como
ponto de partida uma discussdo em torno da justica e, nesta discussé&o, pro-
cura-se também investigar a possibilidade de, efetivamente, esta cidade
justa existir, bem como o cidad&o justo.

Porém, a pdlis real existente entdo na Grécia era constituida por uma
multiplicidade de géneros: o homem, a mulher, o escravo, o rico, o pobre
etc., a esta multiplicidade se contrapde a cidade platénica, que & construida
voltada para a unidade. A idéia de Bem aparece aqui sintetizando esta finali-

* Mestrando em Filosofia, IFCH, UNICAMP.
" PLATAQ, A Repuiblica. Trad. M.H. da Rocha Pereira. Lisboa: Fundagso Calouste Gulbenkian, 1990.
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dade una. O que conta na pdlis da Republica & o Bem supremo, que abran-
ge todos os individuos, suas diferengas, suas atividades e suas necessida-
des. Sacrifica-se o multiplo em prol desta unidade. Para esta unidade con-
vergem todos os esfor¢os dos cidadados. Contudo, percebemos que na Re-
publica ha uma preocupagéo constante com o cidadao, isto €, com o ho-
mem individual e como ele se localiza no espago geografico, que & a sua
cidade. Nessa diregdo escreve Koyré: "O que preocupa Platéo néc é o Esta-
do, mas o homem, ndo é a Cidade como tal, mas a Cidade justa, quer dizer,
uma Cidade na qual um homem justo - um Sécrates - possa viver sem medo
de ser condenado ao exilio ou a morte".?

E exatamente sobre este homem individual que dirigimos agora a
nossa reflexdo. A nogéo de individuo, alias, esta sempre presente neste didlo-
go de Platdo. Como observou Rachel Gazolla:

"A nogéo de individuo subjaz nessa reflexdo, ndo o individuo com
todos os atributos que Ihe damos modernamente, mas como inte-
rioridade indivisivel, unidade cuja existéncia é imprescindivel para
o fundamento da politéia justa, e todos os argumentos iniciais da
Republica sobre a melhor forma de convivéncia humana, partem
de uma visdo mais ampla da formagdo das "ragas" de alma e suas
especificidades, para uma visdo delas no todo, abordando, poste-
riormente, a determinac@o de cada um nesse todo, ja entdo como
cidadéo, e suas atividades possiveis. O esclarecimento das ativi-
dades das dynameis da alma do homem, o conhecimento que
cada um tem dessas poténcias e de seus modos de ag&o, permi-
tem a definicio da cidade justa."®

Mas aqui cabe perguntar. como o homem individual faria para ade-
quar-se a cidade justa, construida neste dialogo? Como faria para ter co-

2 KOYRE, Alexandre. Introdugéo a leitura de Platdo. Lisboa: Presenga, 1963, p. 88.
3 ANDRADE, Rachel Gazolla de. Platdo: o cosmos, o homem e a cidade. Petrépolis-RJ.: Vo-
zes, 1993, p. 92.
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nhecimento de si mesmo e de suas qualidades? Como poderia desenvolver-
se no interior de tal pdlis? Conforme Platéo, tratava-se de agir segundo a
physis de cada um. O individuo estaria t&o envolvido com sua cidade, tao
preocupado em que ela fosse a melhor cidade, que buscaria ocupar o lugar
que lhe cabe nesta pdlis, segundo a sua natureza e suas aptidées, manten-
do a sua individualidade, quer dizer, as diferengas pertinentes a cada um.*
Isto quer dizer que teria que haver uma uni&o de todos os individuos, har-
monicamente, visando, em primeira instancia, o bem coletivo. Isto seria a
"justa' medida", em nome da qual é necessario que realmente o cidadao se
perceba fazendo parte integrante de sua pélis, colaborando com os objetivos
primeiros, principalmente com o bem comum, o bem da sua cidade, fazendo
aquilo que a sua natureza especifica lhe permite. O cidad&o procuraria en-
tao, ser justo para que sua cidade fosse justa. Mas, qual a vantagem de ser
justo? Quais as vantagens da justica? Esta é a preocupagéo de Glauco,
questionando Sécrates: "O Socrates, queres aparentar que nos persuadiste
ou persuadir-nos, de verdade, de que de toda maneira ¢ melhor ser justo do

que injusto?"(grifo nosso), ao que Socrates reponde que sim®.

* Finley diz que *(...) a norma (em Atenas) era a desigualdade e n&o a igualdade, diante da lei".
(...) “Em termos gerais, um grego tinha a sua liberdade severamente restringida pela lei em
qualquer atividade que implicasse a introdugéo de novos membros dentro do fechado circulo
do corpo de cidaddos. Isto significava, em particular, uma rigida restrido no campo das leis
que regiam o casamento e as relagdes de familia. O Estado determinava a legitimidade do
casamento, ndo so legislando sobre as formalidade necessarias, mas também especificando
as categorias de homens e mulheres que podiam ou n&o contrair matriménio, e desse modo ia
muito além dos tabus do incesto. A lei de Péricles, de 451 ou 450 a.C., proibindo o casamento
entre cidaddos e n3o cidaddos, é apenas o exemplo mais famoso. Os violadores talvez n&o
fossem punidos pessoalmente, mas seus filhos pagavam o alto prego de serem declarados
bastardos, nothoi, sendo por isso excluidos da lista de cidadaos e tendo seus direitos de he-
ranga reduzidos. Tais incapacidades, tais limitagdes da liberdade do cidad&o eram aceitas sem
reclamagdes.” (...)

(Cf. FINLEY, M.l. Economia e sociedade na Grécia antiga. Sao Paulo: Martins Fontes, 1989, p. 80 e
92).

5 Repdblica, 357b.
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Segundo a opinido corrente, o homem s6 seria justo, s agiria segun-
do a lei quando o medo de punigdo o incomodasse. Ora, entdo, € o medo da
punicdo que faz o homem praticar atos justos? Afinal, a questéo é: qual a
vantagem da justica? Qual a vantagem de se praticar atos justos? Glauco

diz: "N&o & facil passar desapercebido quem & mau."®

Isto quer dizer que o
mal se sobressai em relacdo ao bem. Como um individuo poderia agir desta
maneira e ainda procurar o Bem?

Mais adiante, exatamente nessa diregdo, Sécrates provoca a discus-
s8o, perguntando: "Diremos que a justica é de um s6 individuo ou que é tam-
bém de toda a cidade?"’ Para responder a esta questéo seria preciso tratar da
cidade justa e de seus habitantes. E € neste momento que Socrates convida:

"8 A partir dai o diglogo se encaminha

"Fundemos em imaginacéo uma cidade.
para a construgcdo desta cidade, em /égos, para que depois se possa ver a
geracao da justica e da injustica tanto na cidade como no individuo.

A cidade construida por ele surge das necessidades: o0 homem nao se

basta a si mesmo. Diz Sécrates: "Uma cidade tem a sua origem, segundo

creio, no fato de cada um de nés nao ser auto-suficiente, mas sim necessi-

"® Recorramos & descrigido de Socrates: "Assim, por-

tado de muita coisa.
tanto, um homem toma outro para uma necessidade, e outro ainda para ou-
tra, e, como precisam de muita coisa, reinem numa sé habitagdo compa-
nheiros e ajudantes. A esta associagdo pusemos o nome de cidade. N&o €

assim?" ' A cidade é assim, resultado da unido de individuos que carecem

® Republica, 365 c.
’ Repiblica, 368 e.
8 Repuiblica, 369 c.
° Republica, 369 b.

® Repuiblica, 369 c. Conforme Benveniste: "Em grego, pdlis mostra ainda em data histérica o
sentido de ‘fortaleza, cidadela’, como nota Tucidides: ‘a akrépolis (‘cidadela’) ainda € chamada
até agora de pdlis pelos atenienses' (ll, 15). Tal era o sentido pré-histérico da palavra segundo
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uns dos outros para, juntos, formarem um grupo maior e mais forte, aten-
dendo as suas necessidade individuais.

Mas, fundada a cidade, como entender a significagéo histérica de ci-
dade, pdlis ou "comunidade de cidadaos", para os gregos da época classi-
ca? E fundamental ressaltar as diferengas histéricas que nos separam dos
gregos quanto & compreenséo da relagédo entre o individuo e o que moder-
namente chamamos de "Estado". Lembremos da descricéo que Castoriadis
faz da comunidade de cidadaos na pdlis grega:

"A comunidade de cidad&os - o demos - proclama que € absolu-
tamente soberana (autonomos, aufodikos, autotélés, autolegislati-
va, autojudiciaria, autogovernante, nos termos de Tucidides).
Também afirma a igualdade politica (repartigéo igualitaria e do
poder) de todos os homens livres."(...)"A pdlis grega ndo & um
'Estado’ no sentido moderno. O préprio termo 'Estado’ néo existe
na Grécia antiga (caracteristicamente, os gregos modernos tive-
ram que inventar uma palavra, e eles utilizaram o antigo kratos,
que significa pura forga). Politeia (por exemplo, no titulo do livro
de Platao)" (...) “Significa tanto a instituigdo/constituicdo politica,
quanto o modo como as pessoas se ocupam dos negocios co-
muns."(...)"A idéia de um 'Estado’, como uma institui¢&o distinta e
separada do corpo dos cidadédos, teria sido ininteligivel para um
grego. Obviamente, a comunidade politica existe num nivel que
ndo é idéntico a realidade concreta, 'empirica’, de milhares de
pessoas reunidas num determinado lugar e num determinado dia.
A comunidade politica dos atenienses, pdlis, tem uma existéncia
propria; por exemplo, os tratados sdo honrados independente-
mente de sua idade, aceita-se a responsabilidade por atos passa-
dos, etc. Mas a distingdo nao é entre um 'Estado’ e uma 'popula-

seus correspondentes véd. pur ‘cidadela’ e lit. pilis ‘burgo, castelo forte'. Trata-se, pois, de um
velho termo indo-europeu, que adquiriu em grego - e somente em grego - o sentido de ‘cidade
enquanto conjunto de cidaddos’ e depois 'Estado’. (O vocabuldrio das instituigbes indo-
européias. Vol. 1. Campinas: Ed. Unicamp, 1995, p. 361).
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¢&o', & entre o continuo corpo coletivo dos perenes e impessoais
atenienses, e aqueles que vivem e respiram.” !

Mas gquem regularia as normas e verificaria a sua aplicabilidade? Se-
ria apenas um cidad&o, um unico homem ou um grupo deles? Dentre os
iguais, que aplicariam as normas e fariam o controle destas sobre os cida-
déos, seriam eles também iguais entre si? Mais uma vez recorremos ao que

diz Castoriadis:

(...) "Para os gregos, este 'quem' é: o corpo dos cidadaos livres,
adultos e masculinos (significando em principio, nascidos de ci-
dad&os, apesar da naturalizagdo ser conhecida e praticada). Ob-
viamente, a exclusdo das mulheres, estrangeiros e escravos da
cidadania & uma limitagdo que nds ndo aceitamos. Esta limitagéo
nunca foi na pratica levantada na Grécia antiga (ao nivel das idéi-
as, as coisas se complicam, mas ndo discutirei este aspecto
aqui). (...) lgualdade dos cidadidos é obviamente igualdade em
respeito a lei (isonomia), porém essencialmente muito mais do
que isso. Ndo é a concessdo de 'direitos' passivos de igualdade -
mas participagdo ativa e geral nos negocios publicos. Esta partici-
pacdo ndo ¢ deixada ac acaso, mas ativamente promovida, tanto
através de regras formais, quanto por intermédio de um ethos ge-
ral da pdlis. De acordo com a lei ateniense, um cidadao que nao
tomasse partido enquanto a cidade estivesse em luta civil tornava-
se atimos - privado de direitos politicos." '

Como se vé, os individuos, na propria Republica, devem ser conside-
rados no interior dessa especificidade historica da pdlis grega. Se os indivi-
duos necessitam de muitas coisas particulares, como ja foi dito anterior-
mente, necessitam também das relagdes que estabelecem na conformagéo

" CASTORIADIS, Comelius. “A polis grega e a criagio da democracia”. Filosofia Politica 3. Porto
Alegre: UFRGS; Campinas: UNICAMP, 1986. As citagies acima se encontram nas p. 70, 73 e 74,

2 jJdem, p. 70-71. Vale ressaltar quanto 2 lei ateniense, que Castoriadis segue o que diz Aris-
toteles na Constituigéo dos atenienses, VI, 5.
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de sua cidadania, na divisdo dos afazeres, cada qual segundo sua natureza
e aptid&o, porém, o que todos tém em comum €& a philia em torno da cida-
de'. Todos sdo importantes quando se trata do bem da cidade, ou melhor,
da preservacdo do Bem maior, do Bem desta cidade ideal. Por isso mesmo,
¢é a defesa da cidade um dos alvos para onde os olhos do filésofo se voltam
com mais énfase. Também a partir desta perspectiva histérica compreende-
se todo o regime de vida proposto para os guardides .

Regime totalitario? Certamente. No entanto, se nos libertarmos dos
nossos padroes do individualismo moderno e pensarmos tudo isso a partir
da cidade grega, compreendemos um pouco a absoluta soberania da cidade
sobre os cidaddos que & exigida na Reptblica. Nessa diregao escreve cor-
retamente Flaceliére:

"A cidade antiga € um fim em si mesmo, um absoluto que nao
deixa a nenhum dos seus membros grande liberdade e que ab-
sorve as atividade de todos. Neste sentido € totalitaria. Para Es-
parta é mais evidente. Para Atenas, os aspectos liberais do cara-
ter ateniense podem dissimular esta realidade profunda, que ape-
sar de tudo existe. A liberdade de pensamento e de expresséo,
nomeadamente no que diz respeito aos deuses, é nula: os pro-
cessos de impiedade e a morte de Socrates, sdo provas disso, e

foi precisamente a democracia restaurada em 403, apds o regime
oligarquico dos Trinta, que fez beber a cicuta a Sdcrates. w14

13 4(_..) Sécrates expde aos interlocutores, no livro lIl, a primeira histéria a ser contada para os
cidad3os dessa politéia estruturada em /6gos, cujo intuito & o de bem educé-los, fazendo-os
crer, por ela, que sdo unidos desde o nascimento, por lagos de irmandade ou de amizade (phi-
lia). Essa crenga mentirosa (e sabemos que para a modernidade o ‘estado de natureza' fez
esse papel e ndo se pretendeu uma mentira apesar de sé-lo) faz com que eles possam julgar-
se de certo modo semelhantes, pois nascidos de uma mesma mae e modelados por um mes-
mo demiurgo, mesmo que esse nascimento igualador possa vir a diferencia-los no modo de
formagdo(...)". (Cf. ANDRADE, Rachel Gazolla de. Platdo: o cosmos, 0 homem e a cidade.
" Petropolis, R.J.: Vozes, 1993, p. 88,89.).

% FLACELIERE, Rabert. La vie quotienne en Gréce au siécle de Périclés, citado por Anténio
Freire, A pélis ideal segundo Plato, Revista Portuguesa de Filosoffa, t. XXIV, Faculdade de
Filosofia de Braga, Portugal, 1968, p. 392.
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Conhecem-se bastante as criticas ferozes a pdlis da Republica. No
entanto, este totalitarismo n&o era tdo afastado da pdlis real. Lembramos
ainda que a vida individual, na cidade imaginaria de A Repdblica, era limita-
da para todos, independentemente de pertencer a esta ou aquela classe. Na
Atenas democratica, vivia-se um periodo de profunda mudanc¢a e, sem duvi-
da, durante os séculos V e IV, ocorria uma aceleracao do desenvolvimento
do individuo. Nesse sentido, a Republica aparece como uma reagéo a epoca
de Platdo, como diz Popper, tecendo a seguinte consideragio:

"Admito também que ele [Platdo] estava certo, em limitada exten-
s30, na analise sociolégica em que se baseou esta promessa de
felicidade. Para fixar mais precisamente o ponto: acredito que
Platdo, com profunda visdo socioldgica, verificou que seus con-
temporaneos sofriam sob severa tens@o, e que essa tens&o era
devida a revolugdo social que comegara com o surgimento da
democracia e do individualismo. Teve ele éxito em descobrir as
principais causas de sua infelicidade profundamente arraigada - a
mudanga social e a dissengdo social - e fez 0 maximo para com-
baté-las. Ndo ha razdo para duvidar de que um dos seus mais po-

derosos motivos era a reconquista da felicidade para os cida-
daos w15

Realmente, podemos, inclusive, afirmar que a felicidade particular,
aquela que cada um tem direito, ndo esta excluida desta pdlis ideal, porém,
em primeiro lugar esta o bem da cidade, o bem de todos. Existe um objetivo
maior que & o coletivo em detrimento do individual. O ideal do Bem coman-
da esta pdiis e, por sua vez, o cidaddo tem por objetivo o "bem viver" para
todos os cidadéos e n&o so para si. Diz Socrates “(...) ora, presentemente
estamos a modelar, segundo cremos, a cidade feliz, ndo tomando a parte

S POPPER, Sir. Karl R. A sociedade aberta e seus inimigos, vol. |l. S&o Paulo: Edusp, 1987, p. 186.
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um pequeno numero [de homens), para os levar a este Estado, mas a cida-
de inteira (...)""

No entanto, ao final do livro X, a cidade sonhada mostra-se como
quase impossivel. Socrates porém, diz que n&o importa que este mundo nao
venha a existir, bastaria o cidado ser justo, utilizando para si a justa medida
e trazendo a cidade dentro dele mesmo, como modelo e objetivo. Mas esta
cidade, perguntamos ainda, seria ela pensada pelo préprio filosofo como
possivel? Como esta questdo da realizagéo da cidade atinge diretamente o
problema do individuo e da pdlis ?

Esta cidade talvez néo exista em parte alguma da terra, diz Socrates,
mas acrescenta: “(...) talvez haja um modelo no céu, para quem quiser con-
templa-la e, contemplando-a, fundar uma para si mesmo. De resto, nada
importa que a cidade exista em qualquer lugar, ou venha a existir, porquanto
é pelas suas normas, e pelas de mais nenhuma outra, que ele pautara o seu
comportamento." '"Sera isto o bastante para o sabio? Ou melhor, o filésofo
devera se contentar apenas com o exercicio em /6gos? Devera abandonar-
se o0 sabio a uma vida meramente individual? Mas isto néo seria recolocar
toda a discussao da prioridade entre o individuo ou a cidade? Conformar-se
com o bem privado nZo seria renunciar & procura superior do Bem? O fracas-
so politico, em certo sentido, ndo conduz também ao fracasso conceitual?
Quanto a esta discussdo, podemos lembrar o que afirma Hector Benoit:

"Como se pode perceber ao final do livro IX do didlogo A Republi-
ca, a propria realizagso da cidade permanece indeterminada. Se,
por um lado, em termos da teoria do conhecimento somente se
chegara ao ‘filho do Bem', ou seja, somente & representacéo sen-

'8 Gf. Republica, 420 c.
" Repuiblica, 592 b.
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sivel do Bem, o sol, e néo ao propric Bem em si e por si, por outro
lado, na-instancia da pratica politica, melancolicamente (grifo nos-
so0) o filésofo se contentard com a cidade realizada somente em
sua alma, ou seja, realizada em teoria e ndo em termos da pratica
efetiva." (...) "Como se vé, assim como 0 Bem permanecera ina-
tingivel e remoto em sua magnifica transcendéncia, também a ci-
dade projetada permanecera distante, presente de maneira efeti-
va s06 na alma do sabio e na realidade sempre duvidosa da teoria
nédo confirmada pela pratica. A sonhada unidade entre o poder
politico e a filosofia, condicdo para a realizagdo efetiva da cidade,
permanecera dependendo de um remoto e impossivel acaso tra-
zido pelos deuses." '®

José Cavalcante acrescenta nova luz a este mesmo tema, correspon-
dendo a critica que se faz sobre o fato de que tal cidade seria inviavel. O que
ele diz parece aquietar ou pelo menos amenizar as dlvidas acerca deste
exercicio imaginario, que para muitos é apenas um exercicio e nada mais:

"A conversa socratica na Republica pde, em causa, o vir-a-ser da
cidade, o seu realizar-se. As duas formulas ndo anunciam, meta-
foricamente ou categoricamente, um relato desse realizar-se (e
muito menos um plano de cidade a ser executado). Elas simples-
mente iniciam em conversa o processo do vir-a-ser, de modo a
que também em conversa ele resulte na cidade justa do livro [V e

continue no livro seguinte, com a pergunta sobre a possibilidade
de que tal vir-a-ser venha a ser.""®

Seja como for, se ainda lemos Platdo e a sua Republica, € tambéem
um pouco porgque ainda esperamos que um dia a distancia entre o individuo

e a cidade realize o seu vir-a-ser e, vindo a ser, encontremos a cidade justa.

8 BENOIT, Hector. Sécrates: o nascimento da razdo negativa. S&o Paulo: Moderna, 1996, pp.

81 e 82.
® S0UZA, José Cavalcante de. A cidade platénica. Folhetim, Folha de So Paulo, 04.03.1988.
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Zoraida M. Lopes Feitosa

Tratando-se da dialética platénica, dois itens sdo fundamentais a res-
saltar: (i) a relagdo da dialética com a retdrica que se efetiva pela condigao
rememorativa (Anamnese) de um conhecimento ja existente no préprio su-
jeito, sendo que a atividade de rememorag&o que faz parte e que operaciona
a dialética sera explicitada em algumas passagens ratificando todo o com-
promisso que tem a dialética para com a busca da verdade; (i) como um
filosofo de sua amplitude, Platdo sofreu criticas contundentes tanto de seus
contemporaneos quanto da posteridade. Algumas delas serdo explicitadas
pela dtica de Nietzsche no que se refere a dialética platonica.

Todo o processo dialético platdnico & necessariamente dialégico, ou
seja, da-se num didlogo entre 0 mesmo e o outro. A dialética nao pode ser
praticada sem esse quadro, & necessario uma inter-relagéo do sujeito ao

seu objeto (que também & sujeito) para que ambos possam intimamente e

" Mestranda em Filosofia, IFGH, UNICAMP - Professora Universidade Federal do Piaui
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intuitivamente (percepgéo do objeto, da forma) fazer um trabalho de reme-
morag&o de um conhecimento que ja existe no proprio sujeito (anamnese),
desse modo, a alma participa ativamente nesse percurso, ela faz a media-
¢cao entre o sensivel e o mundo das idéias; € a alma que percebe de forma
direta e pela intuicdo o inteligivel e que propicia o movimento de ascenséo e
descensao do método dialético. Por que a alma tem esse papel ativo no
processo do conhecimento? Porque a alma é a parte divina do homem, s6
ela possui caracteristicas que podem conduzi-lo a ter acesso a conceitos
tais como: inteligibilidade, imutabilidade, imortalidade etc., em ultima instan-
cia, a verdade; enquanto o corpo possui as caracteristicas contrarias as ci-
tadas, isso significa que a alma é que faz a atividade da memaria, por isso
ela possui essa intimidade com as idéias, dai seu papel de intermédio entre
o sensivel e o inteligivel. A passagem é exemplificada em alguns dialogos,
no Fédon podemos perceber a discussdo entre Socrates e Cebete: (...) “ao
que for divino, imortal, inteligivel, de uma s6 forma, indissoltvel, sempre no
mesmo estado e semelhante a si proprio € com o que a alma se parece,; € 0
contrario: ao corpo humano, mortal e ininteligivel, multiforrhe, dissoluvel ja-
mais igual a si mesmo”(...)". No Ménon, h& uma discussédo entre Socrates,
Ménon e o escravo a respeito de grandezas matematicas, onde Socrates
interroga o escravo fazendo com que ele rememore intuitivamente o conhe-

cimento que ja existe nele mesmo®.

" PLATAO, Fédon, 80 b - of. Didlogos Platao v. IIl - IV. Ed. UFPA, 1989.

2 pPLATAO, Ménon, 84 b (...) “Ménon, notas agora onde este mogo esta ja a andar, no caminho
da reminiscéncia? Pensa bem que, da primeira vez, ele no sabia qual era a linha do quadrado
de 8 pés, assim como ainda agora ndo sabe. No entanto, ele julgava, nesse momento que
conhecia essa mesma linha. Respondia com afoiteza como se soubesse (...) agora, ja pensa
encontra-las” (... ). Cf. Ménon, edigdes Colibri.
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Segundo Montes, Platdo trabalha com a tese de que, antes de qual-
quer questdo relativa ao conhecimento, subjaz a teoria da recordagao que
serve para explicar qualquer tipo de conhecimento, seja matematico, seja o
das formas essenciais. “As conseqiéncias imediatas de tal teoria séo duas:
todo conhecer reduz-se a um reconhecer e o sujeito cognoscente ndo
parte de dados empiricos sem que possua uma ciéncia pré-adquirida. A se-
gunda, serve para construir sobre ela uma prova da imortalidade da alma”?

Na Republica, Platdo trabalha com imagens analdgicas, em algumas
partes do dialogo. Em 508 a-d, por exemplo, aparece a imagem do sol re-
presentando a idéia do Bem, que por sua vez, ira iluminar, emitir luz e tornar
visivel as idéias. A verdade & como a luz, ela clareia o objeto a ser conheci-
do e faz com que a alma perceba, intua e propicie a escalada ascendente
das idéias verdadeiras até o Bem, ou efetuando a operagéo contraria, de
descenso, do Bem ao mundo fenoménico. “Quando a alma se fixa num ob-
jeto iluminado pela verdade e pelo ser, compreende-o, conhece-o e parece
inteligente, porém quando se fixa num objeto ao qual se misturam as trevas,
0 que nasce e morre, so sabe ter opiniﬁes"(...)".

A analogia imagética em Platdo & muito rica em detalhes, o sol, por
exemplo, é uma imagem grandiosa dentro do processo dialético, com ele, €
possivel visualizar muito mais facil e até poeticamente a idéia do Bem, pois
ao emitir luz possibilita ao sujeito cognoscente enxergar as cores ( objetos
da visdo ) que sdo também os objetos do conhecimento ( idéias ). Toda a
rememoragéo do sujeito cognoscente, ( até transformar-se em meétodo dia-
lético ) requer operagbes simples, tais como a utilizagéo dos sentidos, em-

3 MONTES, N. J. La dialectica platonica: su desarollo en relacion com la teoria de las Fromas.
Instituto de Filosofia, Faculdad de Humanidades de Venezuela, 1962, p. 48.
4 PLATON, République, 508 d - Cf. Livres IV e VII, Les Belles Lettres.
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bora a dialética seja um procedimento eminentemente na instancia de idéi-
as. Mas, ha nos sentidos uma valorizagdo maior em relag&o a visio, pois
s&o os olhos que captam a luz e permitem que seja visto o que é visivel. Os
olhos s&o a fonte primeira pela qual se pode processar a via do conheci-
mento do ser através do método dialético. No Timeu é mostrado o olho
como sendo o mais importante dos sentidos, é ele que percebe como as
cores (objetos da visdo) podem ser conhecidas, porque possui uma espécie
de fogo que quando encontra o “fogo” exterior (luz do sol) processa-se o
fenédmeno de percepgao das coisas do mundo que enviadas para a alma,
como idéias, devem ser purificadas pela dialética. "Assim que a luz do dia
envolver essa corrente da visdo o semelhante encontra o semelhante, fun-
de-se com ele num todo e forma-se, segundo ¢ eixo do olhar, um sé corpo
homogéneo (...). Forma-se assim um conjunto que tem propriedades uni-
formes em todas as suas partes gragas a sua semelhanca. E se este con-
junto vier a tocar algum objeto, ou se for tocado, transmite estes movimen-
tos através de todo o corpo até a alma” (...)°.

A dialética & explicitada em 532 a, na Republica, quando Platdo mos-
tra a ascensao e descensdo do método e nesse processo de escalada que
faz a alma, diz que "apesar de ser do dominio do inteligivel, a faculdade de
ver & capaz de a imitar, essa faculdade que nés dissemos que se exercitava
ja a olhar para os seres vivos, para os astros e, finalmente para o proprio
sol. E de maneira contraria, sem se servir dos sentidos e so pela raz&o al-
canga a esséncia de cada coisa (...) chega aos limites do inteligivel, tal como

se chega ao do visivel®.

5 PLATAO, Timeu, 45 a-d - Cf.Timeu e Critias ou a Atlantida, ed. Hemus.
® PLATAO, Repiiblica, 532 a.
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“AlcAéyecton inicia a sua historia em Platdo com o significado de

" embora

‘entreter-se em coloquio’, ‘discutir, perguntar e responder, etc,”
Sichirollo diga que isso ainda carece de complementos, pois sao conceitos
vagos que precisam ser preenchidos dentro de um contexto especifico. Se-
gundo Sichirollo, o “coléquio”, por exemplo, “processa-se de preferéncia
entre duas pessoas, mas n&o necessariamente, porque no debate partici-

" Na verdade, essas pala-

pam frequentemente numerosos interlocutores
vras podem tanto servir & retorica quanto a dialética, podem tanto ser utili-
zadas em discursos longos quanto em discursos breves, podem tanto enga-
nar quanto servir seriamente “para ajudar o adversario, mostrar-lhe os er-
ros”. O Teefeto ilustra bem essa passagem: (...} “a falta de lealdade consiste
em entabular o dialogo sem fazer a necessaria distingéo entre o que & dis-
cussdo propriamente dita e investigagéo dialética. No primeiro caso o dis-
putador diverte-se com 0 adversario e procura logra-lo o mais possivel; no
outro, o dialético procede com seriedade e esforga-se por levantar o adver-
sario, como mostrar-lhe apenas os erros em que ele inc:orra"(...).g

Platdo explicita intensamente nos dialogos o papel da dialética em
tomar posse do conceito essencial “de cada coisa”, em forma de pergunta e
respostas, isso delimita bem a diferenca entre retdrica e dialética: “dialético
é aquele que apreende a esséncia de cada coisa. E aquele que nao a possui
quanto menos for capaz de prestar contas dela a si mesmo ou aos outros,

» 10

tanto menos tera o entendimento dessa coisa”.” Platdo preocupa-se em

deixar bem diferenciado que retérica e dialética sdo bem distintas.

7 SICHIROLLO, Livio. Dialética. Lisboa: Presenca, p. 42.
8 Idem.

9 PLATAO, Teeteto, 164 d-e. - Cf. Didlogos, Ed. UFPA.
® PLATAO, Reptiblica, 534 b.
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Mas seria mesmo? N&o seria a dialética uma espécie de retdrica? A
principio, a dialética ndo pode ser vista como uma mera diverséo eristica
como era comum no seio de sua propria cultura. Na Repiblica, em 539 b,
ha uma referéncia aos jovens que “provam” da dialética e podem se tornar
orgulhosos quando a utilizam como brinquedo somente para contradizer.
Dialética € uma fase superior, n&o & algo que se brinca “como cachorrinhos,
em derricar e dilacerar a toda hora com argumentos quem estiver perto de-
les’’". Quando dialética e eristica se misturam ocorre um outro perigo, mos-
trado tambem na Republica; como a retérica relativiza qualquer tematica
discutida, & possivel que os homens transformem-se em injustos e anarqui-
cos, pois passam a nao ter mais valores rigidos e em decorréncia disso,
perdem o respeito pelas leis e tradices. O didlogo ndo deve ser tomado
como veneno, mas como antidoto ( ¢&puoikov ) para proporcionar um bem-
estar aos homens. Por isso dialética e retérica ndo se confundem, ou ao
menos ndo devem se confundir. Dialética estd em consonancia estreita a se
integrar a idéia do Bem, enquanto que a retorica, ao contrario, ndo tem
compromisso com a ideia de justiga, de bem ou outros valores que s&o ne-
cessarios para a formacdo do bom cidad3do, e, quem a pratica de forma
abusiva “ainda nao se elevou ao verdadeiro conhecimento”'?.

No universo platénico, a dialética tem um papel fundamental, ha um
projeto para que o /6gos transforme-se numa préxis histérica tanto na di-
menséao politica quanto na dimenséo artistica, ética etc. No entanto, essa
préaxis sé pode ser realmente efetivada no seio de individuos que tenham um
compromisso com o saber, & preciso que haja um entendimento inter-

" Idem, 539 b.
2 JAEGER, Paidéia. A formago do homem grego. 2° ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 1989,

p.631.
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subjetivo, que um reconhega no outro, mesmo nas diferengas, que existe
uma comunidade, uma identidade, essa identidade da-se de forma especifica
quando ha uma comunicagdo do “eu” com o outro, o “eu” que fala para si
mesmo num diélogo interior e que se expressa ao “exterior’ quando encontra
o interior do outro, essa é a alteridade que necessita o dia-légos para se
transformar em dialética que € um mostrar-se, um desvelamento das relagfes.

Como pudemos observar, essa perspectiva da busca dialética como
busca incessante do Principio Supremo que é o Bem, parece uma alternati-
va destinada aos homens de bem, o que é muito raro, pois 0 que se observa
concretamente é o império da injustiga ou a justica agindo contingencialmente,
ou seja, agindo de acordo com as necessidades de cada um; historicamente &
essa a situagédo na pdlis. Essa justica contingencial condenou o homem mais
justo da terra; Sécrates ( 0 personagem paradigmatico de Platdo). “Assim,
Platdo conduz Socrates aquela histéria que Ihe & prépria, uma histéria que sé
por abstragéo cabe dentro das efemérides da dialética, porque ela &, na rea-
lidade, de fato a histéria das cidades, da agdo dos homens.”™

No entanto, a dialética platdnica serviu de inspiragédo a fildsofos mo-
dernos tais como Nietzsche que n&o poupou esforgo em fazer criticas ao
método. Nietzsche critica, ironizando Platdo a despeito do grande proposito
da dialética: buscar a verdade. No primeiro momento, ao referir-se ao meto-
do, Nietzsche o descreve como sendo a via para que se conhega 0 ser,
mostrando que para Platdo o objetivo dltimo do filésofo &€ o dominio dos
conceitos que sé pode ser alcangado com a dialética. Ao obter o dominio, o
filosofo pode ter acesso ao conhecimento verdadeiro, tomando para si a ta-
refa de transmiti-lo aos outros™.

'3 SICHIROLLO, Op.cit,, p.56.
4 NIETZSCHE, Introduction & 'étude des dialogues de Plator; La dialetique comme voie de la
connaissence de I'étre, § 10, p. 42.
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O problema, segundo Nietzsche, & a conseqiiéncia negativa que a
postura de Platao acarretou a posteridade, o ocidente sofreu um processo
de decadéncia ao assimilar a pretensa supremacia do saber, da Ciéncia, em
detrimento de outras dimensdes da vida, como a arte, por exemplo, pois, se
o filosofo tem uma tarefa, esta consiste “em que seja a expressao de ten-
déncias vitais mais profundas. E a express@o das mesmas, para ser eficaz
deve ser de carater estético”.

Nietzsche descreve Platdo como um filésofo realizado intimamente
porque encontrou a verdade, por outro lado, insatisfeito por ser incompreen-
dido pelos homens, especialmente os mais comuns. Utilizando o mito da
caverna para ilustrar sua descricéo, afirma que Plat&o é o préprio filosofo da
caverna, aquele que contemplou as verdades e tenta infundi-las aos outros;
€ normal que no minimo seja considerado um ser estranho, por isso, tornou-
se um extremista politico ao travar uma luta desenfreada com as concep-
¢cbes politicas de seu tempo, tentando mostrar que tudo estava errado, que
era necessario os homens tornarem-se virtuosos para que pudesse reinar a
justica. Com esse objetivo, Platdo tornou-se um obstinado radical, pois crera
ter encontrado a verdade. Para Nietzsche, os homens que tém esse tipo de
crenga, mostram-se perigosos, fanaticos e tiranicos, tudo o que eles querem
¢ julgar e reinar, mais especificamente no caso de Platéo € o Saber, "a Ci-
éncia que deve reinar"*®.

Se a modernidade € decadente pelo desequilibrio das forgas vitais,
dentre elas, Apolo e Dionisio, Nietzsche propde a volta do equilibrio, negan-

S PINTO, P. R. M. Nietzsche, a filosofia e a retérica. Kriterion, n? 89 (jan-jul), UFMG, 1994. p.50.

'® NIETZSCHE, Introduction & I'étude des dialogues de Platon, § 11, p.43 ... “ele reforga o
ideal e firma as reflexdes: a ciéncia deve reinar, aquele que sabe, que esta mais proximos dos
deuses deve ser legislador e fundador do Estado”.
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do a prépria negagao da vida, ou seja, negando a prevaléncia do saber em
detrimento da arte tragica, afirmar a arte € o exemplo maior da reconciliagéo
entre Apolo e Dionisio. “Se a forga cientifica reprimiu a forga artistica dioni-
sfaca, isto &, se a arte, e com ela a vida, foi desvalorizada pela metafisica
socratica, é preciso revalorizar a arte - que cria uma superabundancia de
forgas, que é o grande estimulante da vida, uma embriaguez de vida - para
obrigar o saber a um retorno a vida”."’

A influéncia de Socrates foi fundamental para compor o quadro de-
sastroso a busca desenfreada pela verdade. Socrates compde, demonstra
dialeticamente a aparéncia do saber, mostra um desprezo pelo mundo sen-
sivel, o mundo fenoménico, o das aparéncias, devido, talvez, a propria ime-
diatez que subjaz esse mundo, ou, quem sabe, pela condigdo humana, ple-
na de paixées. O fato & que Sdcrates desenvolveu um odio ao mundo sensi-
vel e passou esse 6dio a Platao™. Este, na realidade, (& o que expde Ni-
etzsche numa atitude de remissao para com Platéo) foi uma vitima de S6-
crates, afinal, foi Socrates quem tirou Platdo da poesia para incutir-lhe um
mundo pleno de raz&o - virtude - felicidade™.

Nzo seria Socrates com sua dialética, uma forga vingativa? E o que
Nietzsche pergunta no Crepusculo dos [dolos — Afinal “tudo nele era exage-
rado, bufao, caricaturesco, tudo, ademais pleno de segundas intengdes, de
subterraneos"®. E claro que Sécrates é vingativo, ressentido, divulgador de
forcas negativas, pelo menos € o que pensa Nietzsche a seu respeito, po-

7 MACHADO, Roberto. Nietzsche e a Yerdade. 2 ed. Rio de Janeiro: Ed. Rocco, 1985, p. 46.
8 NIETZSCHE, Introduction & 'étude des dialogue de Platon, § 6, P. 41 — “O desprezo e o
6dio de Sécrates para com a realidade efetiva, era acima de tudo, um combate contra a reali-
dade (...) ele transmite esse 6dio do sensivel a Platéo”.

'® Idem, CI, § 4, Ed. Hemus.

20 1bidem, CI, §1-7.
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rém, sutiimente perceba-se em Nietzsche uma “certa” admiracdo tanto a
Socrates quanto a Platdo, afinal, ambos sao figuras imortais que a posteri-
dade transformou em simbolos na Histéria Ocidental, mais que isso, Sécra-
tes foi um grande sedutor e Platdo um revolucionario que se engajou a dia-

lética racionalista, mas que nunca deixou de ser poeta.
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EROS PLATONICO E PSICANALISE

Georgina C. O. Faneco Maniakas

No comego era o amor, diria Lacan na abertura de seu Seminario 8
em relagdo a experiéncia inaugural da Psicanalise.

Breuer, o co-autor com Freud dos Estudos sobre a histeria e o primei-
ro a citar Eros nos textos psicanaliticos, como todos sabem, havia se apai-
xonado por sua paciente, Anna O. Vitima do que Jones' chamou de uma
contratransferéncia acentuada, e sem saber o que fazer da situagao, o Dr.
Breuer decide bater em retirada e, numa saida tipicamente burguesa, como
observa Lacan?, viaja com a esposa para Veneza, de onde esta volta gravida.

E Freud, portanto, quem assume o caso Anna O. e, com ele, o desa-
fio de enfrentar o pequeno deus, a respeito de quem Breuer, curiosamente,

havia escrito em relagdo as histéricas:

" Doutoranda em Filosofia, IFCH, UNICAMP - Professora da Universidade Federal de S&o
Carlos.

T Ernest Jones, bidgrafo de Freud.

- LACAN, J. O Semindrio; livro 8: a transferéncia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1992.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 233



Georgina C.0. Faneco Maniakas

A garota vislumbra em Eros o temivel poder que governa e decide

seu destino, e [isso] lhe provoca angustia. Tanto maior é, pois, a

inclinagdo a nao vé-lo e a reprimir o angustiante fora da conscién-
. o3

cia.

E como o demoniaco, pressentido por Breuer, que Eros faz sua en-
trada nos textos analiticos, sendo pensado, desde o inicio, como "algo" que
se impde apesar do "nao querer saber" dos homens.

E na libido, reconhecida posteriormente como a energia de Eros, que
Freud reconhece, ainda no Manuscrito N, de 1897, o principal motivo tanto
para a formagdo de sintomas quanto para a formagéo de sonhos, sendo
através dela que, em 1921, Freud estabelece a correspondéncia entre a
concepgdo psicanalitica do amor e Eros, afirmando que (...) o Eros do fil6-
sofo Platdo corresponde totalmente a forga amorosa (Liebeskraft), a libido
da psicanalise *.

Longe de entender a sexualidade como a simples uni&o genital entre
os sexos, Freud encontra no Eros do didlogo Banquete uma nogéo muito

préxima de sua prépria concepgao. Em suas palavras:

o que a Psicanalise chamava sexualidade de modo algum coinci-
dia com o esforgo para a unido dos sexos ou com a producgéo de
sensacdes prazerosas nos genitais, sendo, muito mais, com o
Eros do Banguete, de Platéo ... 5,

% FREUD, S. Estudos sobre a Histeria. In: Obras Completas de Sigmund Freud. Buenos Aires:

Amorrortu Editores, 1988, p. 255.
4 FREUD, S. Psicologia das Massas e Analise do Eu. In: Obras Completas de Sigmund Freud.

Buenos Aires: Amorrortu Editores, 1988, p. 87.
5 FREUD, S. As Resisténcias contra a Psicanalise. In: Obras Completas de Sigmund Freud.

Buenos Aires: Amorrortu Editores, 1988, p.231.
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Entre os discursos do citado didlogo, € no discurso de Diotima que
encontramos a maior correspondéncia com a nogdo de Eros presente em
Freud.

Assim como na proposigao desenvolvida por Sécrates em relagéo ao
discurso de Agatdo, em 201b, na qual “o amor é carente daquilo que ama,
nao tem aquilo de que é carente’, em Freud & em sua relagdo com a falta,
na busca do objeto perdido, que o desejo se constitui. Como um movimento
que investe libidinalmente o objeto, & o desejo que impulsiona o individuo
em direcdo ao outro, mais precisamente, em direcéo do objeto do qual se
viu, inicialmente, privado.

O nascimento do desejo remonta, portanto, & situag&o primitiva de
desamparo humano (explicitada no Projeto de 1895), ja que, ao depender de
um outro para realizar a agao que lhe assegura a vida e lhe permite suprimir
o excesso de estimulagéo enddgena provocado pela ndo satisfagao da ne-
cessidade, o sujeito associa a imagem mnémica de uma determinada per-
cepcdo (a amamentagdo, por exemplo) ao trago deixado na memdria pela
excitagdo produzida pela necessidade. Segue-se um estado de bem-estar
gue Freud denomina vivéncia de satisfag&o.

Com o reaparecimento da necessidade, uma mog&o psiquica sera
suscitada por associagéo e tentara investir novamente a imagem mnémica
daquela percepgao, a fim de reproduzir a mesma percepgao, restabelecen-
do, com isso, o estado de satisfagéio primitiva. Assim surge o desejo, sendo
a reaparigdo da percepgao ligada a satisfagéo da necessidade, a realizagao
de desejo. Somente através da percepgéo da nao-satisfagao da necessida-
de é que o sujeito aprendera a ndo tomar a alucinag&o do objeto de desejo
pela percepgdo do mesmo.
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No entanto, exatamente por n&o ser redutivel a necessidade, & que o
desejo aponta para um movimento essencialmente psiquico, que possibilita
que, independentemente da presenca real do objeto, ele possa ser alucina-
do.

Podemos dizer, portanto, que mesmo onde ha uma falta o investi-
mento de desejo pressupde a presentificagdo alucinatéria do objeto de sa-
tisfac@o, o que levaria Freud a postular, ja no Projeto de 1895, a tese de que
0s sonhos realizam desejos.

Se, por um lado, o desejo se extingue no prazer da descarga excitato-
ria, por outro, o inconsciente vive a atualidade da exigéncia de satisfacéo de
um desejo que, inscrito na ordem do sexual e recalcado em sua origem in-
fantil, ressurge alucinatoriamente a cada noite, sob a égide do principio do
prazer.

Nesse momento o vinculo entre desejo e Eros explicita-se, pois como
encontramos no dialogo Banquete, em 203e, (...) nem imortal & a sua natu-
reza nem mortal, e no mesmo dia ora ele germina e vive, quando enriquece,
ora morre e de novo ressuscita, gragas a natureza do pai.

No entanto, é com a segunda teoria pulsional ® que o Eros do dialogo
de Platdo ocupa definitivamente seu lugar na teoria psicanalitica.

Em Além do Principio do Prazer (1920), o Eros dos poetas e filésofos,
aquele que mantém a coesao de tudo o gue vive mediante a sintese de toda

substancia viva, constitui-se no polo oposto a poténcia silenciosa e cega que

% 0 termo pulsdo designa um processo dindmico que, tendo sua fonte numa excitagao corporal
impele o organismo para um alvo com o objetivo de suprimir o estado de tensdo através de
uma descarga excitatéria. Enquanto em sua primeira teoria pulsional, Freud contrapunha pul-
sdes sexuais a pulsdes de autoconservacdo ou do ego, em sua segunda teoria pulsional ele
contrapde Eros (que abarca tanto as pulsdes sexuais quanto as de auto-conservagao) a pulsao
de morte.
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tem como meta a desagregagao, a dissolugdo dos nexos e a condugédo do
ser vivo ao estado inorganico.

E como inquietude, como o perturbador da paz, que encontramos
Eros em O Eu e o.Isso (1923), j& que, na inevitavel marcha da vida para a
morte ou para o nivel de excitagdo zero, séo as exigéncias de Eros, das pul-
sbes sexuais’, as que, como necessidades pulsionais, detém a queda do
nivel e introduzem novas tensdes®. Segundo Monzani,

Quando, enfim, a poténcia da morte é reconhecida explicitamente,
quando enfim essa imantagdo radical é desvelada, essa atragéo
irresistivel para o vazio, para a néo-excitagéo absoluta, &€ nomea-
da, nesse instante um outro pélo adquirird uma forga inusitada: a
vida. A jungdo das pulsdes sexuais e das pulsdes de autoconser-
vagao - Eros - vai adquirir a propriedade inquietante de ser pertur-
badora da ordem gélida do inorgénico. Essas "tensdes" sdo a
condigdo do vital desde o seu aparecimento e sdo exatamente
elas que a pulsdo de morte visa anular (.).°

7 Segundo Monzani (1989), com a introdugéo dessa segunda teoria pulsional, a sexualidade
nao & somente a pulsdo que deseja satisfagio através de um objeto, mas passa a acoplar as
fungdes de Eros, tentando, talvez, reproduzir aquilo que miticamente expressa o discurso de
Aristéfanes: a aspiragdo a uma unido original e perdida. Segundo Laplanche (1988), o mito de
Aristofanes é utilizado por Freud como explicagdo auxiliar, ilustrativa, para o que o préprio
autor se declara incapaz de demonstrar: como as pulsdes de vida podem obedecer ao que
define a férmula geral de toda pulsdo, a saber, o seu carater conservador. Nesse sentido, a
pulsdo de morte designaria o que ha de mais fundamental na propria nogao de pulséo: o retor-
no ao estado anterior, ou seja, o retorno ao repouso absoluto do estado inorgénico.

8 FREUD, S. O Eu e o Isso. In: Obras Completas de Sigmund Freud. Buenos Aires: Amorrortu
Editores, 1988, p. 47.

9 MONZANI, Luis Roberto. Freud: o movimento de um pensamento. Campinas: Editora da
UNICAMP, 1989, p. 129.
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Encontramos sua correspondéncia no discurso de Diotima, Banquete,
207alb:

Que pensas, 6 Socrates, ser o motivo desse amor e desse dese-
jo? Porventura ndo percebes como é estranho o comportamento
de todos os animais quando desejam gerar, tanto dos que andam
quanto dos que voam, adoecendo todos em sua disposigdo amo-
rosa, primeiro no que concerne a unido de um com o outro, depois
no que diz respeito & criagdo do que nasceu? E como em vista
disso estado prontos para lutar os mais fracos contra os mais for-
tes, e mesmo morrer, ndo sé se torturando pela fome a fim de
alimenta-los como tudo o mais fazendo?

E, portanto, Eros, que representa o desejo de imortalidade de toda a
natureza mortal. Nas palavras de Diotima em 207d: “a natureza mortal pro-
cura, na medida do possivel, ser sempre e ficar imortal.” E isto so se torna
possivel na medida em que o desejo de Eros se realiza na geragéo de um
novo ser que ficara no lugar do velho.

Desse modo, continua Diotima em 208 b, que tudo o que é mortal se
conserva, e ndo pelo fato de absolutamente ser sempre o0 mesmo, como o
gue é divino, mas pelo fato de deixar, o que parte e envelhece, um outro ser
novo, tal qual ele mesmo era. E por esse meio, & Socrates, que o mortal
participa da imortalidade, no corpo como em tudo mais.

Nessa medida € que Freud escreveria, no capitulo Il do Esquema de
Psicanalise, em relagéo a sua ultima teoria das pulsées: Apés longa vacila-
¢ao e oscilagao temos resolvido aceitar somente duas pulsfes basicas: Eros
e pulsdo de destruicdo . A meta da primeira [de Eros] & produzir unidades

cada vez maiores e, assim, conserva-las, ou seja, uma ligagéo (Bindung); a
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meta da outra &, ao contrario, dissolver nexos e, assim, destruir as coisas do
mundo *°.

Ultrapassando o individual, portanto, Eros exterioriza-se na propria
constituicdo da civilizagio, na medida em que é através da ligagao que os
individuos isolados sdo reunidos em familias, tribos, povos; enfim, em um
grande todo representado pela humanidade.

Como lembra Monzani, a obra suprema de Eros, a cultura ou civiliza-
¢30, & toda ela o resultado dessa incessante atividade de ligag&o, vinculagao
através da qual Eros cria e mantém unidades novas, essas organizagdes
estruturadas que ultrapassam os individuos "

Contrariando esse objetivo de Eros, esta a pulséo de destruigao 2
que, como uma disposigao auténoma e originaria do individuo, tem como fim
a desagregacdo dos nexos, representando, para a cultura, seu obstaculo
mais poderoso.

E na Bindung", tarefa primordial de ligar as excitagbes em registros
diversos, que encontramos a meta final de Eros.

Na instancia do aparelho psiquico, a repeticdo de sonhos traumaticos
nos da exemplo de sua atuaggo. Tais sonhos, que implicam o cancelamento

" EREUD, S. Esquema de Psicanalise. In: Obras Completas de Sigmund Freud. Buenos Ai-
res: Amorrortu Editores, 1988, p. 146.

" MONZANI, Luis Roberto. Freud: o movimento de um pensamento. Campinas: Editora da
UNICAMP, 1989, p. 230.

12 £ 14 discussdo com Einstein, sobre a guerra, que Freud distingue pulséo de morte de pul-
sio de destruigdo: a primeira se dirigiria exclusivamente para o préprio organismo, que quer
morrer & sua maneira, enquanto a segunda se dirigiria para o exterior, constituindo-se em
obstaculo ao processo civilizatorio.

8 A Bindung, ou ligagdo, expressa uma mutagdo na fungdo Ultima atribuida & sexualidade:
designada sob o nome de Eros, ela ndo é mais entendida tdo somente como uma forga emi-
nentemente perturbadora, mas como principio de coesao.
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da operacao do principio do prazer, pressupéem uma tarefa muito mais ba-
sica do que realizar desejos: a de obter dominio sobre a situagéo traumatica
através da ligagao das representagdes. A cena traumatica seria reproduzida
regularmente no sonho até que as quantidades invasoras sejam ligadas,
tornando neutra a invasao pulsional.

Como observa Monzani:

(...) a vida psiquica s6 sera possivel se um minimo de tenséao (a
energia ligada) for mantida e sem o que tudo escoara para o nada
da excitagdo. Retroativamente, agora, pode-se ler a exigéncia ex-
pressa na atividade da Bindung como a obra de Eros "

Cabe a Eros, portanto, a tarefa de religar as representa¢des, mantendo,
dessa maneira, a coeséo do proprio sujeito que, desfocado do que supbe ser
ele mesmo, s6 pode ser pensado, pela Psicandlise, além do préprio eu.

Se, nas palavras de Diotima em 202e/203a, a Eros “cabe interpretar e
transmitir aos deuses o que vem dos homens e aos homens o que vem dos
deuses, sendo através dele que se faz todo o convivio e didlogo dos deuses
com os homens, tanto quando despertos como quando dormindo”, na medi-
da em que tanto os sonhos quanto os sinfomas necessitam de uma tradu-
cao para se tornarem inteligiveis, & que Eros encontra, no mundo contempo-
raneo, o lugar de intermediario entre o saber e o ndo-saber, revelado pela
razdo psicanalitica: o saber que n&o se sabe dos sonhos, dos atos falhos,

dos delirios e dos sintomas.

14 MONZANI, Op.cit., p. 230.
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Najat Nasser

Na antiga Grécia a musica era uma atividade vinculada a todas as
manifestagbes sociais, culturais, e religiosas. Dentre todas as artes, era a
mais relevante. Para os gregos a musica era tdo importante e universal
como o préprio idioma. Como forma de expresséo, tinha o poder de influen-
ciar e modificar a natureza moral do homem e do estado. Seu grau de im-
portancia pode ser comparado aos principios da ética e da politica, como
declara Damon: "N&o se pode alterar os modos musicais sem alterar ao
mesmo tempo as leis fundamentais do Estado"’.

A musica constitui um dos principais interesses na organizagéo politi-
ca do estado grego. Como em outras instancias, suas regras deveriam ser
observadas pelo estado, e por essa razdo néo caberia deixa-las a critério
dos artistas. Por isso, a formagdo musical era um requisito basico na educa-
¢ao de qualquer cidadao livre, pois caberia a ela direcionar a conduta moral,

" Professora do Departamento de Musica, Instituto de Artes, UNICAMP.
' Repuiblica, 424. Rio de Janeiro: Ediouro, 1996.
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social e politica de cada individuo, para cumprir adequadamente seu papel
junto ao estado. A musica deveria exaltar as boas qualidades no individuo e
ao mesmo tempo suscitar o significado de ordem, dignidade, capacidade de
decisGes rapidas, além do equilibrio, simplicidade e temperanga.

As questdes relativas aos principios éticos e estéticos da musica sao
tratadas por Platao, principalmente na Republica e nas Leis. Na concepgéo
de Platdo, a musica expressa as relagbes intrinsecas existentes entre as
progressbes musicais e os movimentos da alma. A funcéo da musica, acima
de tudo, era buscar o equilibrio da alma, assim como produzir um conjunto
harmonico de conhecimentos. Para os gregos, os conceitos de concordan-
cia e proporgéo constituiam a base de todas as manifestagoes, éticas, esté-
ticas e intelectuais, e a musica por si s6 agregava todos esses principios. As
formas de expressao ritmicas, melddicas e poéticas, eram determinadas por
normas que pudessem conduzir o individuo a esséncia desses principios. A
educagéo musical poderia estruturar o individuo e o estado, e sua pratica
representava a condig&o suficiente para determinar as normas da conduta
moral. Neste contexto, a palavra némos (véuog) era utilizada pelos gregos
no seu sentido duplo: poderia designar melodias tradicionais, e leis morais,
sociais e politicas do estado.

Os gregos acreditavam que existia uma correlacdo entre sons musi-
cais e processos naturais capazes de influenciar a conduta humana. O elo
que transforma essa forga em musica era determinada por pequenos grupos
melddicos que serviam como unidades estruturais para compor melodias
mais extensas. Esses grupos eram denominados pelos gregos de némos,
plural némoi, e representavam toda a forga dinamica da musica. Esse prin-
cipio tem sua origem, e grande significagdo, na musica das culturas orien-
tais, mas & somente na Grécia que atinge seu desenvolvimento maximo
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com a doutrina do ethos. Na perspectiva musical, a doutrina do ethos ex-
pressa a ordenagao, diferenciagéo e o equilibrio dos componentes ritmicos,
melddicos e poéticos. A sincronicidade de todos esses elementos constituia
um fator determinante na influéncia da mdsica sobre o carater humano. Essa
concepgao revela o porque a musica era considerada como um atributo fun-
damental no sistema politico e educacional do estado. De acordo com a dou-
trina do ethos, a musica tem o poder de agir e modificar categoricamente os
estados de espirito nos individuos. Pode induzir & agéo; fortalecer ou de modo
contrario enfraquecer o equilibrio mental; ou ainda gerar um estado de incons-
ciéncia, onde a forga de vontade fica totalmente ausente nos individuos.

A definicdo de Herman Abert, aponta as relagdes existentes entre o
conceito de ethos e seus efeitos:

"A idéia do ethos se fundamenta no postulado de que entre os
movimentos da musica e os movimentos psiquicos da homem
existam relages intimas que possibilitam a musica um influxo
determinado sobre o carater humano. Prova disso & que os gre-
gos atribuiam uma importancia especial as inflexdes de nossas
faculdades volitivas; importava apenas despertar estados de ani-
mos p&lssi\ros".2

De acordo com os fildsofos, os efeitos da musica scbre o comporta-
mento humano podem ocorrer de quatro maneiras distintas: primeiro, pode
induzir & acdo, ethos praktikon; segundo, pode manifestar a forga, o0 animo,
ethikén; terceiro, pode provocar a fraqueza no equilibrio moral, ethos ma-
lakén, ou threnddes, que segundo Platao resulta dos cantos trenddicos ba-
seados nas harmonias plangentes como lidia mista e a lidia tensa’; e quarto,

2 SALAZAR, A. La Musica en la Cultura Grega. México, El Colégio de México, 1954, pp. 325-6.
® Repuiblica, 398.
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pode induzir temporariamente, & auséncia das faculdades volitivas produzin-
do um estado de inconsciéncia, ethos enthousiastikén. Esse ethos esta as-
sociado aos ritos dionisiacos propicio para induzir ao éxtase e o delirio®.

A doutrina do ethos constitui o paradigma da Republica de Platao, re-
flete o espirito da pdlis classica ideal - a cidade preserva a unidade moral,
social e politica - no seu sentido mais profundo e preciso. Na Republica, a
musica sequiencia a construgdo moral do carater e da conduta, no homem e
no estado. As qualidades mistico-religiosa e ritualistica da musica sao aqui
substituidas e centradas nas qualidades morais. Em consonéancia com es-
ses principios, as composigdes musicais deveriam ser melodicamente e ri-
tmicamente regidas por um conjunto de regras e normas preestabelecidas.
Essa concepgdo pode representar uma atitude arbitraria contra a liberdade
da criacéo artistica, mas isso € mera aparéncia, pois 0 objetivo maior era
que se mantivessem vivas as tradigdes do passado. Na Republica, o espirito
dos deuses e heréis homéricos sdo exaltados, com a finalidade de impedir a
manifestagdo de novas tendéncias musicais que emergiam com a doutrina
hedonista. A liberdade dos grandes hertis, a liberdade sem limites que
transcende as fronteiras do tempo e do espaco, devem ser preservadas, e
n&o podem ser supridas por liberdades circunstanciais e transitorias.

Na Republica, Platdo considera a musica e a ginastica como os ele-
mentos essenciais na educagdo. A ginastica ndo vem antes da musica, mas
deve precedé-la e a musica é quem deve predominar, porque € o aperfeico-
amento da alma que enobrece e aperfeigoa o corpo.

"Também aqui é necessdario que comece desde a infancia, que
seja feita com grande cuidado e se prolongue durante a vida intei-

4 SALAZAR, Op.cit., p. 326.
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ra (...). Nao creio que o corpo bem constituido possa melhorar a
alma com suas exceléncias corporais, mas, pelo contrario, € a
alma boa que, mercé de suas virtudes, aperfeigoa o corpo na me-

dida em que isso for possivel {...) a alma convenientemente edu-
w5

cada se encarregara do corpo".

A pratica isolada da ginastica nutre nos individuos a brutalidade e du-
reza, e a da musica induz & mansidao e letargia do espirito. A verdadeira
harmonia da alma, na mais justa proporgéo, resulta entre a combinagéo
equilibrada da musica e da ginastica. Para manter a tradi¢ao, Platao sugere
que a boa musica seja uma arte cultivada e aperfeigoada por todos os cida-
daos. A educagdo musical era uma prerrogativa da cultura grega.

Na Arcadia, o estado regulamentava que todos os individuos, até a
idade de trinta anos, deveriam ser submetidos & educacéo musical. Em Ate-
nas, Esparta e Tebas, todos os cidadéos livres deveriam aprender a tocar
aulos e participar das atividades corais. A pratica do canto coral era prescrita
em ordem cronologica, onde os eventos histéricos e os grandes feitos eram
contados através do canto. Iniciava-se pelos hinos mais antigos de louvor e
glorificag&o aos deuses e herdis, e concluia-se com as novas tendéncias
musicais praticadas na época. Na Republica, o conjunto de musicas passa
por uma selegdo, e permanecem aquelas que possam melhor contribuir
para a formagao da conduta moral do cidadao.

Na cultura grega, os dois instrumentos mais utilizados e apreciados
eram a citara e o aulos. A citara, um instrumento de cordas, possuia um
som suave, enquanto que o aulos, um instrumento de sopro com palheta,
possuia um som estridente e penetrante. Segundo Plutarco, Apolo nao era
somente o inventor da musica, mas também o inventor das mdsicas para

5 Republica, 410.
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citara e aulos®. Os gregos acreditavam que esses instrumentos, em fungéo
de suas caracteristicas timbristicas, fossem dotados de qualidades éticas.
Da mesma maneira, cada um dos modos possuia seu proprio ethos; alguns
exaltavam as qualidades nobres, enquanto que outros induziam a violéncia e
degradagao moral. Supde-se, que essas qualidades podem estar relaciona-
das a sua procedéncia uma vez que a eles era atribuido 0 mesmo nome das
tribos nacionais. E possivel que as diferentes qualidades éticas refletissem a
indole e o carater de cada uma.

A doutrina do ethos, na Grécia, foi desenvolvida a partir de pequenos
grupos ou férmulas melddicas denominadas de némos. Essas férmulas
existem, tradicionalmente, em quase todas as musicas orientais, mas com
diferentes denominagdes. Na miusica grega, os nulcleos ndmicos eram utili-
zados como unidades bésicas nas formagdes melédicas mais extensas. Na
antigliidade, essas férmulas constituiam o principio dinédmico de toda musi-
ca. Os nomoi eram naturalmente dotados de uma natureza expressiva, pelo
fato de ocorrerem em uma determinada regido da voz. No inicio, eram es-
sencialmente vocais, e mais tarde passaram a ser utilizados nas composi-
¢des instrumentais, como a citara, lira e aulos. Musicalmente, essas féormu-
las melodicas geravam padrées dentro das melodias, e é por isso que a pala-
vra nomos significa lei. Neste contexto, as formulas némicas constituiam as
melodias e ao mesmo tempo revelavam seu valor expressivo. A elaboragdo de
todos esses conceitos veio somente mais tarde com a doutrina do ethos, onde
a forga expressiva das melodias eram implicitamente veiculadas.

De acordo com a tradigdo, as composigdes némicas eram caracteri-

zadas, pelo grau de tensdo da voz ou do instrumento que as realizava. Cada

& PLUTARCO, Morafia, vol. XIV. Cambridge: Harvard Univ. Press: LOEB, 1970. ( 1135 f).
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uma das formulas possuia uma altura caracteristica, e a altura ressaltava a
qualidade do timbre. Neste contexto altura e timbre eram intrinsecamente
associados. Essa relag&o é claramente descrita por Plutarco:

"desde os tempos mais remotos ndo se permitia que os musicos,
assim como hoje, modulassem de uma harmonia ou de um ritmo
para outro, pois cada nomo tinha sua altura apropriada, e esta de-
veria ser observada. Esta é na verdade a razdo do nomo: eles a

chamam de nomoi porque era proibido violar a altura propria que
"n ?

prevalecia em cada".

A necessidade de evitar qualquer tipo e mudanga nos nomoi esta es-
treitamente vinculada as suas qualidades expressivas, ao seu ethos. Nas
composicdes musicais as formulas némicas eram dotadas de diferentes
fungdes: existiam as iniciais e as conclusivas; as de carater conjuntivo e
disjuntivo. Cabia ao compositor ordena-las dentro de uma determinada se-
quéncia, por diferentes arranjos e combinagdes. O aspecto criativo resultava
na ornamentacdo e modulagio das melodias, o que so foi possivel posteri-
ormente. Como afirma Plutarco, ndo se permitiam modulagbes ritmicas ou
meladicas, para que as caracteristicas originais de cada nomos fossem pre-
servadas. Para os gregos, as melodias némicas, com uma qualidade pro-
pria, eram imediatamente reconheciveis quando 0 nomos permeava a melo-
dia. Os nomoi foram inicialmente identificados pela sua procedéncia nacio-
nal, e em seguida pela sua fungéo, ritualistica e religiosa. Mais tarde, quan-
do os tetracordes foram estendidos em formagbes escalisticas e os modos
sistematizados, os nomoi passaram a constituir entdo um estilo de composi-

¢&0, ou seja, as composigdes nomicas.

7 PLUTARCO, Op.cit., 1133, 6 b.
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Como realidade sonora, os nomoi eram realizados no ambito interva-
lar de uma quarta justa (4J), tetracorde basico na musica grega®. As notas
externas que constituem esse intervalo permaneciam fixas. No ambito da
quarta justa, intercalavam-se intervalos intermediarios como por exemplo,
quartos de tom, semitom, tom®. O arranjo desses intervalos dentro do tetra-
corde constituiria os géneros diaténico, cromatico e enarménico’™. Na sua
origem o nomo vocal era caracterizado por intervalos microténicos (quartos
de tom). Na musica instrumental, o instrumento mais utilizado pelos Frigios
era o aulos; capaz de produzir, além das consonancias fundamentais de
quarta, quinta e oitava justas, sons intermediarios com uma variedade de
entonagdes. Ja os instrumentos utilizados pelos Doricos eram preferencial-
mente a citara e a lira. As citaras e liras mais antigas tinham de trés a quatro
cordas, e de acordo com sua afinagéo reproduziam somente as consonancias
fundamentais, e provavelmente a parte vocal produzia as sonoridades inter-
mediarias. Como as formulas ndmicas procediam de diferentes regides, era
natural que cada uma retivesse um nucleos ndmicos caracteristicos. Essa
caracteristica e seu valor expressivo eram essencialmente determinados
pela organizagéo dos intervalos dentro do tetracorde fundamental. Assim, os

8 Na teoria da musica grega o tetracorde representa uma estrutura fundamental. Um tetracorde
é formado por duas notas separadas por um intervalo de quarta justa. O intervalo de quarta
justa contém dois tons e um semitom.

® De acordo com a divisao dos intervalos musicais, o quarto de tom (microtom) & considerado
a menor das subdivisdes intervalares. Préximo a ele vem o semitom, ou % tom, em seguida
vem um tom, que & formado de dois semitons.

' Na musica grega, o intervalo basico era o de quarta justa. No ambito desse intervalo poderi-
am ser formados trés géneros: o diatdnico, o cromatico e o enarménico. O género diatonico
era formado pela relagéo intervalar [1/2-1-1] tons correspondendo as notas [E-F-G-A]. O género
cromatico era formado pela relagdo intervalar [1/2-1/2-1%%] tons correspondendo as notas [E-F-F*
A]. O género enarménico era formado pela relagdo intervalar [¥-Y-2] tons correspondendo as
notas [E-E -F-A]. Cada uma das harmonias poderiam ser reproduzidas nesses trés géneros.
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ntcleos némicos eram inseridos no &mbito intervalar de uma quarta justa, e
seu sentido expressivo estaria necessariamente subordinado & localizagéo
dos intervalos microténicos em relagéo aos demais intervalos. Na realidade,
a cada estrutura tetracordal correspondia um tipo de afinag&o nos instru-
mentos. A citara, por exemplo, possuia uma afinagéo ou tensao (tonos) pe-
culiar para o nomos dorico, outra para o nomos frigio, lidio etc. Pode-se
afirmar que cada modo era caracterizado por um grau de tensao (tonos),
unico e indissociavel. Essas afinagdes deveriam ser preservadas para que o
ethos de cada uma fosse imediatamente reconhecivel.

A doutrina do ethos & uma ampliagdo do poder némico implicito nas
estruturas musicais. Ethos significa os nomoi inseridos nas estruturas musi-
cais. Essa concepgdo conduz diretamente ao ethos das harmoniai'’, ou
seja, 0 ethos dos modos. Se o poder némico encontrava-se implicitamente
expresso nessas estruturas, € natural que a organizagéo dos tetracordes na
formac&o dos modos retenha 0 mesmo principio. Assim, cada um dos mo-
dos era dotado de um ethos e sua identificagdo era feita em fungao da dis-
tribuicdo dos intervalos dentro dos tetracordes. Por essa razao, as forma-
cdes modais guardavam entre si ethos inteiramente distintos.

Pode-se perguntar: o que caracterizava o ethos? Quais as relagbes
entre o ethos e as formagbes modais? Nao existe uma resposta concreta,
uma vez que o ethos & imaterial, mas existem evidéncias indicando o que
supostamente poderia caracterizar essas relagdes. A primeira é atribuida a
tenséo da voz, seu fonos, e a afinagdo do instrumento que executava as
melodias. A segunda é essencialmente empirica, resultava do poder ex-
pressivo propriamente dito, de sua tradico. Alem das formagdes tetracor-

" A palavra harmoniai corresponde a modos. E a palavra harmonia no contexto da musica grega
também se refere a modos. No texto essas duas palavras serdo utilizadas correntemente.
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dais, a doutrina do ethos esta ainda relacionada as qualidades timbristicas
dos instrumentos. O ethos atribuido & citara é diferente do ethos produzido
pelo aulos. Mas esta nogao esta estreitamente vinculada aos tipos de com-
posigcdes, que tradicionalmente eram associadas aos instrumentos.

A citara era o meio ideal para expressar principalmente o ethos dos
hinos litlirgicos, dedicados a Apolo. A musica instrumental da citara, veicula
um carater ético viril, grave e majestoso, que de acordo com a tradigédo gre-
ga, foi o instrumento escolhido por Platdo para permanecer na Repdblica, tal
como se diz em 399: "So6 restam, pois, a lira e a citara como instrumentos
Uteis na cidade (...) ndo ha nada de extraordinario, em preferir Apolo e os
instrumentos apolineos". Associada ao ethos da citara esta a harmonia déri-
ca, a verdadeiramente helénica. A harmonia dérica € austera, firme, capaz
de manter o espirito firme diante de qualquer desafio, como comenta Platéo:

"(...)uma que seja capaz de imitar devidamente a voz e os acentos
de um heroi na hora do perigo e da austera resolugdo, ou quando
sofre um revés, um ferimento, a morte ou qualquer inforttnio se-
melhante, e em tais crises enfrenta os golpes da sorte a pé firme
e com animo indomavel".'?

Ja o valor expressivo da harmonia frigia poderia preservar o carater
moral e também ser utilizada no canto de louvor aos deuses como comenta
Plutarco: Olympus empregava o modo frigio em suas melodias para honrar
a Mae dos Deuses e também em outros tipos de composigéo13. Para Platao
a harmonia frigia representava o equilibrio, a temperanga. Esta harmonia € a
mais adequada para as composigdes na citara quando utilizada para acom-
panhar a poesia épica e a lirica, principalmente lirica apolinea.

12 Republica, 399.
¥ PLUTARCO, Op.cit, 1137 d.
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"E outra para usar no tempo de paz, quando, em plena liberdade
de agir e sem sentir presséo da necessidade, procura convencer
a outrem de alguma coisa com preces se &€ um deus ou com ad-
verténcia e admoestactes se se trata de um homem; ou quando
pelo contrario, exprime sua disposicdo de ceder as suplicas, li-
goes de persuasdes de um outro, e tendo logrado pela sua con-
duta prudente, aquilo que tinha em mira, néo se envaidece, mas
em todos os momentos age com moderagao e se mostra satisfeito

com sua sorte"."

O aulos é o instrumento associado aos cultos dionisiacos, utilizado
nas composicdes ditirambicas para acompanhar 0s coros dramaticos e as
elegias. O ditrambo representava, para os gregos, uma das mais importan-
tes realizacdes na poesia coral. A harmonia propria das composigdes para o
aulos é a frigia, e seu carater € entusiasta e agitado.

A harmonia lidia, como Platdo descreve na Reptiblica, era plangente,
favorecia as situacdes tragicas, e era a adequada para expressar os trenos
e lamentos, que segundo Plutarco, foi rejeitada por Platdo por possuir uma
afinagdo aguda. Foi inicialmente utilizada para compor dirges”’. Seu ethos
era triste, e poderia induzir a embriaguez, a moleza e a preguica. Portanto,
era totalmente inadequada para ser utilizada no estado grego.

"A lidia e a lidia tensa (...) devem ser suprimidas (...) porque n&o
sdo apropriadas para mulheres de mediana condi¢do, quanto
mais para homens (...) Tampouco ha coisas que seja menos
apropriada para os guardides que a embriaguez, a moleza, e a
preguica (...) e teriam elas alguma utilidade para um publico de
guerreiros?"'®

' Republica, 399.

8 PLUTARCO, Op.cit.,1136 ¢.
'8 Repablica, 398.
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Para os gregos, a harmonia mixolidia € de carater emocional propria
para tragédias. Foi Sappho, quem usou essa harmonia em suas composi-
¢Oes pela primeira vez, e os escritores de tragédias passaram a utiliza-lo em
seguida. O ethos atribuido a essa harmonia era de carater patético e doloro-
so, apropriado para as composigbes trenddicas corais, isto porque, ela re-
sulta pela combinagéo do tetracorde dérico que expressa grandiosidade e
dignidade, com o tetracorde hipolidio que & de carater emocional'”.

A formacé&o de cada uma das harmonias dependia fundamentalmente
das relagbes tetracordais, assim como de suas respectivas relagdes inter-
valares. S&o essas relagdes com suas funcbes especificas (dynamis) que
caracterizavam as estruturas. Como cada um dos tetracordes tinha uma
procedéncia nacional, era natural que as relagbes fossem ajustadas para
que pudessem constituir uma unidade. Assim, a construgéo das harmonias
derivadas (hipoddrica, hipolidia, hipofrigia)m, era concebida por dois tetra-
cordes, um original e o outro derivado. No entanto, para que a unidade fosse
estabelecida a unido dos dois tetracordes era feita por conjungéo, isto &,
ocorria uma elisdo entre a nota final do tetracorde inicial e a primeira nota do
tetracorde subsequente. Para que a a relagdo da oitava fosse completa a
primeira nota do tetracorde anterior era repetida no final do segundo tetra-
corde. O significado da palavra harmonia surge precisamente em fungdo
desse ajuste das partes. As harmonias mais antigas, como por exemplo, a
Dérica, Frigia, preservavam o seu ethos original, enquanto que o das deri-
vadas foi modificado. A razéo disso € que o significado ético encontrava-se
estreitamente vinculado ao grau de tensao, a sua propria afinagéo. Como as
harmonias de prefixo hipo localizavam-se em uma regido mais aguda, &

7 PLUTARCO, Op.cit.,1136 d.
®o prefixo hipo significa quase.
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natural que seu ethos, em relagao as originais fosse modificado, pelo fato de
seu tonos apresentar maior tensao.

Na teoria da musica grega, a base do sistema modal era denominado
de Sistema Perfeito Maior. O Sistema Perfeito Maior era formado por tetra-
cordes dispostos em sequéncia cuja extenséo compreendia trés oitavas. Os
modos Mixolidio, Lidio, Frigio, Dérico, Hipolidio, Hipofrigio, e o Hipodérico
correspondiam respectivamente aos segmentos do Sistema Perfeito Maior,
e cada um apresentava a extensdo de uma oitava. Foram denominados de
espécies da oitava. Como foi dito anteriormente, cada uma das harmonias
possuia caracteristicas unicas, seu proprio ethos, de acordo com sua for-
magao tetracordal, e pela sua localizagdo em um determinado segmento da
oitava, como mostra a ilustrag&o abaixo:

0 o
W o

:_@:'?‘"*07'0 —= 2 = = X © o
Hipoddrico
. Hipofrigio
~_Hipolidio
Dérico
Frigio

. Lidio
Mixolidio

Sistema Perfeito Maior e as Espécies de Oitava

A oitava central do Sistema Perfeito Maior [e' - €]'® era denominada de
oitava dorica, e considerada a mais importante. Devido ao seu grau de im-
portancia e a sua localizagdo privilegiada uma nova préatica passa a ser es-
tabelecida. Se uma composicéo vocal, por exemplo, estivesse originalmente
na harmonia hipodérica, a tendéncia era transpor essa harmonia para uma

S As letras C, D, E, F, G, A, B, correspondem respectivamente as notas do, ré, mi, fa, sol, 1a e si.
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regido que se adequasse ao registro vocal do cantor, uma afinagéo (fonos)
gue fosse mais confortavel. Assim a composigao conservava a sua relagéo
intervalar original, sua harmonia, mas n&o sua afinagéo (fonos). Por afinida-
de, a harmonia hipodérica era transposta para a oitava dérica, pelo fato de
ambas terem um tetracorde comum. Essa pratica, posteriormente passou a
ser denominada de harmonia hipadérica transposta.

As transposi¢cdes dos modos ou harmoniai resultaram em uma teoria
complexa, que foi sistematizada por Aristoxenus (ca.330 a.C). Essa teoria
foi denominada fonoi (tovoi), que significa tonalidades. A consequéncia
mais imediata, & que os graus de tensao, a tessitura, tradicionalmente asso-
ciados as harmoniai perdem suas caracteristicas originais, isto &, perdem
seu valor expressivo, seu ethos. Com isso, todas as harmonias poderiam
ser reproduzidas, ou transpostas para a oitava dérica. Como vimos anteri-
ormente, o ethos das harmonias era essencialmente vinculado ac grau de
tensdo da afinagdo (fonos). A técnica de transposicdo conserva a relagao
intervalar original, mas a dissocia de seu fonos. Assim, ocorre uma trans-
formagdo em relagdo ao ethos original resultante dessa dissociagéo. O
ethos de uma harmonia localizada no registro agudo nao pode ser mantido
se ela é transposta para uma regido mais grave. Essas modificages ocorre-
ram em uma época posterior a Platdo e Aristételes, e por isso, muitos co-
mentaristas ndo puderam compreender as argumentagbes de Platéo e
Aristoteles, em relagdo aos ethos das harmonias, uma vez que haviam sido

modificadas®.

<0 Observacao final: a doutrina do ethos compreende ainda os ritmos que, por uma questéo de
tempo, nao serdo abordadas nessa exposigao, ficando talvez para uma préxima oportunidade.
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Deborah Vogelsanger”

A leitura apresentada aqui, de “O Conceito de Ironia constantemente
referido a Sécrates"", faz parte de um estudo sobre a ironia presente no dis-
curso socratico, trabalho que tem levado a varios caminhos interessantes e
a muitas possibilidades de desenvolvimento do tema. Desta maneira, com o
tema em aberto, & que farei desta oportunidade um momento de agregagao
de idéias e informacdes para a reflexao sobre o discurso socratico.

A pergunta da qual parte Kierkegaard, embora n&o exatamente no ini-
cio de sua dissertacdo & a seguinte: “Esgotou Socrates, absolutamente o
conceito de ironia, ou ha outras formas de aparigdo do fendmeno que de-
vem ser levadas em consideracéo antes de podermos dizer que o conceito
esta suficientemente compreendido?” 2

* Graduanda em Filosofia, IFCH, UNICAMP.

T KIERKEGAARD, S. A.; O Conceito de Ironia constantemente referido a Socrates. Tradugéo
de Alvaro Vals. Editora Vozes, 1992.

2 A tese de Kierkegaard esta estruturada em duas partes: a primeira relativa a Sécrates e sua
ironia; nela, o autor justifica sua escolha pelos didlogos platonicos para o estudo da ironia. Em
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Nao faz parte das determinagdes iniciais deste artigo discutir as moti-
vagdes que impulsionaram Kierkegaard em direcéo a esta pergunta®, nem o
que ele fez com a resposta; o foco de interesse, no momento, diz respeito
ao tratamento que ele da ao discurso socratico em busca da resposta.

A primeira coisa que Kierkegaard faz &, apés justificar a escolha dos
dialogos platénicos® com as quais trabalhara, em busca de expressdes da
ironia no discurso de Sécrates - Apologia de Socrates, Banquete, Fédon e
Livro |, da Republica -, comentar alguns trechos de cada didlogo, procuran-
do extrair deles as idéias que levardo a resposta para a pergunta gue ele se

propds como objetivo.

uma segunda parte, a partir da pagina 211 da obra j& citada ( nota 1 ), o percurso segue o
romantismo passando por Ficht, Friedrich Schelegel, Tieck e Solger, além de levemente por
Ast. E na segunda parte que Kierkegaard tornara claro o objetivo com a tese, formulando a
pergunta transcrita.

% A ironia trabalha com o mal-entendido, com a dualidade entre conceito e fenémeno; Socrates
encarna a pergunta sem resposta, e sera a partir desta manifestagéo da idéia de ironia, fixada
na pergunta sem resposta, que produz o vazio e que Socrates reproduz em sua vida, que se-
rdao avaliadas as formas modernas, ou pés-fichteanas da ironia, pois para Kierkegaard, a ironia
de um artista que pretenda destruir e construir mundos tera de ser avaliada a partir do conceito
que foi dado por Socrates.

“ A preferéncia é dada a Platio apés Kierkegaard ter avaliado as contribuigdes dadas por Xe-
nofonte e Aristéfanes, a figura de Sécrates. Em Xenofonte, a imediatez: “Finalmente, no que
tange a ironia, ai ndo encontramos jamais qualquer vestigio no Sdécrates de Xenofonte. No seu
lugar aparece a sofistica."(pdg. 35). O irbnico que aparece em Xenofonte &, antes de tudo, um
meio disciplinar como é claro nas Memoraveis, livro lll e VI; Em Aristéfanes, a imagem mais
perto do real: “No que tange & relagdo de Aristéfanes com Xenofonte e Platdo, encontram-se
em Aristéfanes elementos destas duas concepgbes. O misterioso nada, que propriamente
constitui a “pointe” na vida de Sécrates, Platdo procurou preenché-lo dando-lhe a idéia, e Xe-
nofonte com as prolixidades do util. Aristéfanes, portanto, conseguiu captar este nada, néo
como uma liberdade irénica, na qual Socrates o gozava, mas sim de tal modo que ele cons-
tantemente mostra a vacuidade ai.” ( padg. 124 ); Em Platdo, a expressao poética: “Pois onde
se deveria encontrar alivio sendo na tranqiiilidade infinita com a qual, na calma da noite a idéia
sem ruido, mas com poderosa e solene suavidade se desenvolve no ritmo do didlogo, onde
cada passo é refletido.”( pag. 36 ).
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Neste contexto, o discurso socratico, entdo, aparece como um exem-
plo do que Kierkegaard chamaré de “Método” em Platéo e que consiste na
construcéo de um didlogo dicotdmico que possui um elemento dialético e
um elemento mitico, com a fung&o de simplificar as diversas combinagdes
da vida, reduzindo-as a uma forma cada vez mais abstrata. O dialogo se
inicia pela periferia, falando de coisas comuns da vida quotidiana e, pouco a
pouco, fecha o cerco nos assuntos importantes para a construgao dos ar-
gumentos que desenvolverdo o tema proposto.

Por ser dialogo, desenvolve-se em uma alternancia entre pergunta e
resposta, a arte de conversar, a qual se opde, segundo Plat&o, ao falar sim-
plesmente. Falar evidencia uma expresséo desligada de sua relagdo com
alguma idéia, como manifestagéo de um ato egoista da oratéria do bem di-
zer. A arte de conversar, por sua vez, manifesta um ato concéntrico de per-
guntas e respostas onde a pergunta, tanto pode revelar uma relag&o do indi-
viduo que pergunta com o objeto da questéo, como também, com outro indi-
viduo que da conversa participa.

No primeiro caso, o da pergunta estar representando a relagao do in-
dividuo que profere a pergunta, com o objeto da questao, o esforgo é feito
para liberar o fendmeno de toda e qualquer relagéo finita que possa existir
com o sujeito, criando um relacionamento mais receptivo para com o objeto.
Esta relacdo com o perguntar esta expressa, segundo Kierkegaard em uma
das afirmacées mais caracteristicas de Socrates: “eu néo sei nada”.

Na hipotese da pergunta demonstrar uma relagao entre individuos, o
objeto da conversa é tido como uns divergéncia a ser ajustada entre quem
pergunta e quem responde e, o desenvolvimento do pensamento se, dara
neste alternar de “opinides”.
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A inteng&o com que se pergunta, porém, pode ser dupla:

(a) Pergunta-se com a intengéo de obter uma resposta que contenha a
satisfagdo que se busca, de maneira que, quanto mais se pergunta, tanto mais
a resposta se torna profunda e cheia de significado; (b) Pergunta-se também,
ndo no interesse da resposta mas, para através da pergunta, exaurir o conte-
ido aparente do objeto da conversa, o que deixara um vazio em seu lugar.

A primeira intengao pela qual se pergunta pressupde uma plenitude
da resposta, configurando um método especulativo de busca destas res-
postas, No segundo caso, a vacuidade provocada caracterizara o método
irdnico de didlogo, segundo Kierkegaard. Porém, o ponto central para So6-
crates parecia ser o perguntar como uma relagdo abstrata entre o subjetivo
e 0 objetivo, uma vez que ele iniciava por afirmar que nada sabia para con-
cluir, se posso dizer assim, que os homens, em geral, nada sabiam.

Parece ser, contudo, que a possibilidade irénica exista mais em fun-
¢ao do esquema Dialética versus Mito que povoa os diélogoss. O mito®, em
seu carater de livre criagdo do expositor estara sob seu dominio e, esta pos-
sibilidade de manipulagdo da conversa sera de grande importancia para a
construgao da ironia’. Porém, pode-se confundir o mitico com o poético nos
dialogos platonicos, se a abordagem do mitico for a de uma base teoldgica

para a especulacéo platdnica, ou como afirma Kierkegaard, perceber-se o

5 “Nos primeiros didlogos, o mitico entra em cena em oposigéo ao dialético, na medida que o
dialético silencia e o mitico se faz ouvir ( ou melhor, ver ), nos ultimos didlogos, ac contrario, o
mitico estd numa relagao mais cordial com o dialético, isto €, Platdo se assenhorou dele, quer
dizer, o mitico se torna figurado.( p. 88 )

O mitico é expresso por Kierkegaard como ‘o estado de exilio da idéia, sua exterioridade,
i.é., sua temporalidade e espacialidade imediatamente como tal .”

" Op. cit., p. 42.
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mito como “uma imagem sensivel da concepgéo grega da relagdo entre a
divindade e o0 homem, na qual existe, sem duvida uma relagéo reciproca."‘3

De uma maneira mais objetiva, pode-se considerar que o poético tem
consciéncia de si mesmo como um ideal e esta sera a sua realidade, en-
guanto o mito, se tomado pela realidade ndo é propriamente um mito, ape-
nas tornando-se mito a partir do instante em que ele toca uma consciéncia
reflexiva. Se ele possui um contetudo especulativo e se aplica a fantasia,
pode-se dizer que aparece uma exposicéo mitica. Ao menos e isto que nos
diz Kierkegaard.

Existem alguns fatores que deixam o discurso socratico preso, por
assim dizer, neste método platonico; um deles é o fato de Platédo néo ter
atingido, para Kierkegaard, o movimento do pensamento especulativo em
algum momento, o que justifica a permanéncia do mitico, ou do figurativo
em meio & exposi¢éo da idéia. Um outro fator, em Platdo, digamos, limitante
é que, no perguntar e responder como um movimento dialético, falta o mo-
mento de sintese, de unidade, uma vez que cada resposta contém a possi-
bilidade de uma nova pergunta, o que deixa os dialogos sem um resultado,
em aberto portanto. E possivel porém, argumentar, quanto a esta passagem
que, deixar o resultado em aberto apenas representa o objetivo de Sdcrates

8 Para manter o dominio sobre o mito © que pode ser criado), & necesséario que o expositor
construa sua criagdo de um modo minimamente sustentavel. Esta possibilidade minima se da
através da dialética e, como um produto da tenséo do relacionamento dialética/mito, aparece a
ironia que, em uma dupla fungio, & mantida positivamente por ela. Para Kierkegaard: “O dialé-
tico desembaraga o terreno de tudo o que lhe é estranho e se esforga entdo por escalar até a
idéia, e como ndo tem sucesso, a fantasia reage. Cansada do frabalho dialético, a fantasia se
deixa sonhar, e dai surge o mitico. Durante este sonho, a idéia flutua, transitando velozmente
numa sucessdo infinita, ou estaciona e se expande infinitamente presente no espago. Deste
modo, o mitico é o entusiasmo da fantasia ao servigo da especulagéo (...)." (...) “E assim que
se passam as coisas com as exposigbes miticas nos didlogos construtivos. Primeiramente o
mitico é assimilado ao dialético, ndo mais estd em conflito com este, ndo mais se fecha em si
mesmo de maneira sectaria; ele alterna com o dialético, e deste modo, tanto a dialética quanto
o mitico sdo elevados a uma ordem de coisas superior.” ( p. 89).
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de ndo concretizar o abstrato mas, através do concreto imediato, fazer com
que o abstrato aparega. .

Na verdade, é possivel dizer que, ac manter o discurso na dicotomia
dialética/mito de modo a permitir que o pensamento se apresente em toda a
sua objetividade, e a argumentacéo obtenha um fator estilistico através da
ironia, falta uma unidade entre a concepgao sucessiva e intuigdo que so-
mente a ftrilogia dialética pode dar. O dialogo nao seria inconcluso, entéo por
uma questéo de estilo, mas por uma questéo de técnica.

A utilizag@o do mito possibilita a manipulacéo irénica do contetido, uma
vez que o mito € uma livre criagédo do expositor da idéia, como ja foi dito antes.
Esta manipulagéo do contelido através do mito faz com que o discurso que se
apresenta tenha poderes para acabar com tudo, ao mesmo tempo que possa
construir tudo. Se o contelido é posto pela ironia na conversa, é porque ela
possui a autoridade para aboli-lo, ou dirigir a conversa ao seu modo e de ma-
neira consciente, pelo simples fato de que a ironia nada estabelece mais pos-
sui uma liberdade negativa que mantém o sujeito livre, flutuante.

Porém, a figura de linguagem irdnica supera-se imediatamente quan-
do o orador pressupde que os ouvintes o compreendem e, deste modo,
através de uma negagdo do fendmeno imediato, a esséncia acaba por se
identificar com o fenémeno. Podemos imaginar que foi isto que fez com que
Sdécrates se calasse diante de Parménides?

Mesmo assim, fechada em sua dicotomia, a ironia socratica se mostra
como uma negatividade infinita absoluta: é negatividade por apenas negar; €
infinita pois n&o nega este ou aquele fenémeno e é absoluta pois aquilo por
forca do que ela nega é algo mais alto que, contudo, n&o é&°.

® Para Kierkegaard, ha a necessidade de duas formas de aparigéo do conceito de ironia, pela_
condicional da ironia como determinagéo da subjetividade: a primeira forma € aquela em que a
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Se é possivel dizer de outro modo, que usemos das palavras de
Kierkegaard:

“(...) a dialética socratica, fundada essencialmente sobre o princi-
pio de que n&o se podia, sobre a mesma coisa, enunciar predica-
dos contraditérios, com tanto vigor cdmico pretende ndo apenas
ter validade no mundo do pensamento, mas quer ter uma autori-
dade capaz mesmo de negar a realidade efetiva.” "°

Desta maneira, Kierkegaard responde a quest&o proposta ao mesmo
tempo em que encontra as limitages do método platonico desenvolvido na
dialética socratica que se arredonda na ironia. A vantagem que ele intenta
ver no esquema irénico moderno & ser capaz de ultrapassar a dicotomia do
mito/dialética e introduzir o que chamara de tricotomia dialética, ou a possi-
bilidade da reflexao da reflexdo. Os comentarios posteriores, referentes aos
autores pos fichteanos, apesar de interessantes, ndo ser&o vistos no mo-
mento pela diregdo que foi tomada no inicio da comunicag&o. Porém, uma
excegao sera feita: o comentario, ligeiro, feito por Kierkegaard a aparigao da
ironia em Hegel. Ligeiro, pois se refere a um pequeno trecho das Ligbes so-
bre Histéria da Filosofia, onde Hegel se refere & ironia como “(...) sen&o um
modo de comportar-se especial de pessoa a pessoa, € uma forma subjetiva
da dialética unicamente, tanto que a verdadeira dialética discorre sempre

sobre os fundamentos da coisa mesma.” "’

subjetividade pela primeira vez fez valer seu direito na historia universal, com Socrates; uma
segunda forma diz que deve existir uma segunda poténcia da subjetividade, uma subjetividade
da subjetividade que corresponda a reflexdo da reflexdo, para que o limite da ironia nesta pri-
meira forma socratica possa ser ultrapassado.

1° op. Cit. Pag. 195, nota 8.

" HEGEL, G. W. F. Vorlesungen iber die Geschichte der Philasophie. Santliche Werke; Glo-
ckner, F. Fromman. Verlag, 1965, p. 52.
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A primeira impresséo, de que Kierkegaard pretende diminuir a partici-
pacdo de Hegel nesta questao, deve ser superada e, mesmo & sua revelia,
chamar Hegel a roda.

Uma primeira diferenga entre os modos de discutir a ironia, a de
Kierkegaard e a de Hegel, esta em como eles se referem ao método de di-
alogo: para Kierkegaard, o método €& platénico, mas desenvolvido neste mito
real chamado Sécrates; em Hegel o método & socratico. O entusiasmo tam-
bém é reduzido em Hegel, que se contenta em analisar a maiéutica do mé-
todo. A ironia acaba aparecendo. O motivo para tanta frieza esta na pagina
51 da edigao citada:

“(...) os diadlogos compostos no mesmo estilo por autores moder-
nos resultam necessariamente pesados e aborrecidos, precisa-
mente porque ndo ha necessidade interna que justifique esta for-
ma literaria.(...) o conteddo principal destes didlogos consiste,
com efeito, em reconhecer o bem como o absoluto, principal-
mente em relagédo aos atos humanos.”

Preferéncia de estilo e limitagdo de conteudo, portanto. No entanto, o
desenvolvimento que Hegel da a sua anélise da ironia possui alguns pontos
em comum com Kierkegaard, mesmo que apresentados de outra maneira.
Para Hegel, o método socratico se apresenta em dois niveis. Primeiramente,
ele se apresenta com dois pontos bem visiveis: se, por um lado, Socrates
desenvolve o assunto de maneira geral, partindo do caso concreto até che-
gar ao conceito imanente a consciéncia, por outro lado, desestrutura as de-
terminagbes gerais fixas para a representagao do pensamento incorporadas
diretamente a consciéncia. Porém, olhando para estes dois pontos de ma-
neira mais insistente, poder-se-a ver que, como caracteristicas especificas
dele, ha a intengéo de infundir, nos homens, desconfianga com respeito as
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premissas das quais partem, langando-os a buscar o que ha para ser dentro
deles. Como maneira de forgar os outros a expor suas concepgdes, Sécra-
tes finge ignora-las e formula perguntas, como se sua intengdo fosse ouvi-
los, no entanto, procura revela-los. Em comum com Kierkegaard, Hegel aqui
explica 0 "ndo sei nada” ao qual aquele se refere como uma manifestacéo
importante do carater irdnico do discurso de Socrates.

Uma dupla face aparece, entdo, na ironia. Uma, de aparéncia de fal-
sidade, insinua a crencga de que Sécrates nada sabe de fato. Aparece a iro-
nia; outra, com um fator de verdade, enquanto movimento que tende a fazer
concretas as representagGes puramente abstratas e as impulsionam em
direcdo ao seu desenvolvimento, fazendo com que o conceito se revele &
consciéncia. A ironia socratica, desta forma, como dialética, faz valer o que
se da diretamente como suposto, mas somente para que se desenvolva,
partindo da desintegragéo interior.

Outro ponto de contato entre Kierkegaard e Hegel, diz respeito as li-
mitagbes da dialética socratica e com ela, da ironia neste contexto; para ele
a ironia moderna tem um carater diferente, menos limitado. A ironia concre-
ta, como chama Hegel a ironia socratica, € mais um recurso de conversagéo
a qual se recorre para anima-la, porém, sem usar da hipocrisia que tenta
enganar a idéia. Em contrapartida, para a ironia moderna, Hegel nomeia
uma ironia tragica, que se opde as reflexdes subjetivas da moralidade.

Parece simples aceitar certa tranqilidade de Hegel para com este
assunto, se considerar-se que, para ele, o procedimento socratico n&o
demonstra nada de inusitado, sen&o ser o mesmo procedimento pelo qual
se forma, em todo o homem, a consciéncia do geral: e a formag&o da cons-
ciéncia de si mesmo ou o processo de desenvolvimento da razéo.
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O ponto de encontro mais importante entre os dois, para o presente
trabalho, & o fato de Hegel reconhecer que a proposta de Socrates é a de
que seus parceiros de conversa, ao expor seus principios, lhe déem motivo
para ir desenvolvendo, a luz da prépria tese levantadas por ele, da tese
contraria como consequéncia ou conclusédo a qual se pode chegar, partindo
da prépria consciéncia, mas sem pronunciar-se diretamente contra a tese
levantada. E possivel que se desenvolva a conclus&o contraria, partindo-se
de um caso concreto. Como esta conclusdo contraria esta sendo considera-
da como um principio firme, ela obriga os palestrantes a reconhecer que
incorreram em contradig&o.

Tanto Kierkegaard quanto Hegel mostram que, na verdade, a ironia
expressa a utilizagdo do “Principio da Nao-Contradigéo”, formulado por
Aristoteles na Metafisica, livro quarto. Resolve-se o problema imaginando
que o esquema da dialética socratica & simplesmente légico? O proprio He-
gel deixa claro que no, ao afirmar que o procedimento socratico € o mesmo
procedimento de formagao da consciéncia de si mesmo, o processo de des-
envolvimento da razdo, como foi dito acima, portanto, ndo puramente légico.
A diferenca esta em ser considerada a analise do conceito como ele se ofe-
rece na consciéncia natural, de um modo espontaneo, sem a necessidade
de recorrer ao pensamento, apenas eliminando o concreto e, nele, descobrir
o que contém de geral.

O estudo que foi proposto para a ironia pretende perceber o quanto
Aristételes se envolveu com esta questdo, apesar de, a primeira vista, ser
possivel perguntar se toda a fundamentagéo do discurso possivel nao se

completou nos Analiticos e nos Topicos.
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FRAGMENTOS ANTIGOS NO SECULO XViil

Maria Valderez de Colletes Negreiros

“Os livros antigos s&@o para os autores;
0S novos, para os leitores.”
Montesquieu, Pensées, 703 (850)"

A historiografia antiga recebe no século XVIIl enfoques diversos pela
escolha das fontes e os significados que as leituras irdo adquirir nesse peri-
odo. Ler, identifica-se com uma pratica manifestada nos ‘habitos de leitura’
que correspondem as varias formas de manusear os documentos. Esses
habitos contribuem para uma certa flexibilidade de interpretacéo dos leitores
que criam os simboleos, as imagens e modelos. O prazer estético e literario

" Professora do Departamento de Antropologia, Politica e Filosofia, FCL/UNESP, Araraquara.

" MONTESQUIEU, “Pensées”, 703 in Pensées, Le Spicilége, Introduction, Chronologie, Notes,
Bibliographie et Index par Louis Desgraves, Paris: Editions Robert Laffont, 1991, (Collection
Bouquins). Mencionamos, entre parénteses, o numero correspondente das Pensées, in Oeu-
vres Complétes, textes établis par Roger Callois, Paris, Gallimard, T.l, 1949, (Bibliotheque de
la Pléiade). (850).
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de decifrar fragmentos antigos advém do desejo, da busca de imitagdo des-
ses textos, mas a leitura acidental e imaginaria afasta as fontes e os docu-
mentos.

Ao ler, os pensadores recriam o texto e, ao escrever, dao-lhes novos
significados, expressos em forma de literatura e de filosofia da histéria. O
discurso sobre a Antiguidade, inserido na tradicdo humanista, coloca anta-
gonismos interpretativos que se apresentam sem unidade preestabelecida
para serem escritos como notas, fragmentos e senten¢as variados. O hu-
manista revela “seu élan apaixonado em direg@o aos antigos, e termina por
assimila-los aos contemporaneos. A ficgdo torna-se de um encantamento
tal, que o escritor se dirige a eles como se o ladeassem, tanto mais que sua
lingua & cada vez mais ressuscitada, purificada, arrancada da sombra e da
poeira dos claustros”, pela "‘tentagéo de se considerar o latim uma lingua
viva". O conhecimento do latim faculta ac escritor essa flexibilidade e, sendo
praticada, contribui para dar expresséo "aos versos e as sentengas que ele
recebe emprestado dos autores” .

O exercicio elegante e refinado do latim requer “uma arte exigente”
que ao mesmo tempo decifra, rescreve, pensa e inventa pela linguagem a
representacio da Antiguidade. O que faz do humanista um artista da escrita
e da leitura, é sua capacidade de traduzir e praticar o latim e de “escrever,
copiar, fixar as palavras” que compdem os diversos fragmentos. As senten-
cas, 0s versos representam ou citagdes, ou exemplos que “s&o forjados”
diretamente como recursos para “pontuar o discurso”, que o escritor deseja
pincelar, realgando “as qualidades de um personagem que teve um papel

2 ROSSO, C. “Montesquieu et la transhumance latine” In Transhumance Culturelles - Mélan-
ges, Pise: Editrice Libreria Goliarca, 1985, (Histoire et Critique des |dées, 3), p.64 e 76.
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historico ou mitico, o carater de uma nagéo ou de um grupo de pessoas’.
Essa maneira de expressar-se pelo uso do latim encontra-se a “meio cami-
nho entre a epigrafe e a ilustragdo”.

A leitura dos textos antigos tem certos procedimentos de retérica que
contribuem para decifrar os fragmentos e interpreta-los. Os retéricos dessa
época suprimem os principios da antiga arte de persuadir para sublinhar
alguns aspectos: a) ensinar as regras do “bem dizer” e principalmente do
“bem escrever” que mostram as muliltiplas figuras de linguagem; b) estabele-
cer um conjunto de regras para persuadir e comunicar, pressupondo para
isso uma “técnica”; c) e, finalmente, dar sentido a uma “préatica social” em
que a palavra ira exercer um dominio publico pela arte da conversagéo e se
manifestar como instrumento de sedugéo.

As diferentes tematicas que compdem os textos do Seculo das Luzes,
nos fazem repensar o estudo que a leitura do pensamento antigo sugere aos
filosofos. As varias fontes, documentos, obras antigas, monumentos arque-
olégicos, personagens histéricos representam o material para ser interpreta-
do. Para Chavelier du Jancourt, Diderot, Voltaire, Montesquieu, entre outros,
a Antigilidade deveria transformar-se no cenéario privilegiado e hipotético.

A necessidade de recorrer a Arqueologia como um dos aspectos inte-
ressantes e complementares ao conhecimento ndo se apresentava para
varios autores. Os vestigios arqueolégicos e seu entendimento eram consi-
derados pouco relevantes. Lendo e analisando dois artigos escritos na En-
cyclopédie ou Dictionnaire Raisonné Des Sciences, Des Arts et Des Métiers
par une Société des Gens des Lettres: Herculanum®, por Chavelier du Jan-

% Idem, ibidem, p. 66.
4 Cf. HANO, Michel, “L’Encyclopédie et L'Archeologie au XVIII Siécle: L'Article ‘Herculanum'’ ”
in L’Antiguité Gréco-Romaine vue par le Siécle des Lumieres, Tours, Centre De Recherches A.
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court e Antiquério® percebem-se aspectos ambiguos e paradoxais na ex-
presséo do pensamento dos autores mencionados: o primeiro deseja recu-

Piganiol de I' Université de Tours, 1987, (Collection Caesarodunum XXII bis). O autor examina
o artigo Herculanum procurando compreender “com qual espirito os Enciclopedistas conside-
ravam os vestigios da Antigliidade. (...) A origem e o desenvolvimento das escavagées de
Herculano foram relatadas freqlientemente pelos viajantes do Século XVIII" que ficaram sur-
presos com a “descoberta das pinturas. (...) Os autores da Enciclopédia interrogam-se também
sobre a natureza dessa pintura, (...) mas a descoberta de Herculano vai permitir considerar
mais de perto as técnicas utilizadas pelos pintores antigos. (...) As questdes que se colocam,
revelam seus cuidados de observagao e sua curiosidade. (...) Jancourt nos convida a repensar
nosso estudo, nossa viséo da pintura antiga e sublinha como é indispensavel ndo se limitar as
opinides dos antigos. (...) Jancourt reflete bem esta vontade dos filésofos do Século XVIII de
se apoiar sobre o exame atento da realidade ao mesmo tempo que “demonstra” sua desconfi-
anga com relagdo aos conhecimentos meramente livrescos. Essa necessidade de reunir o
estudo filolégico aos textos antigos e o estudo arqueologico dos documentos, que aparece no
texto de Jancourt, confirma-se até em nossos dias. (...) O papel da Enciclopédia esta em nos
fazer conhecer os primeiros passos da pesquisa de campo arqueoldgica para um publico mai-
or". No artigo Herculanum esta presente também “uma analise metédica de Jancourt. (...) Po-
demos constatar que os autores da Enciclopédia, fazendo conhecer e colocando em valor as
realidades, renovam o estudo da Antigiiidade que até entdo repousava quase que exclusiva-
mente sobre a leitura dos textos antigos”. p.229 a 240.

5 Cf. MASCOLI-VALLET, L.., “L’'Encyclopédie et la découverte des antiguités d'ltalie Méridio-
nale" in Ecletisme et cohérences des Lumiéres - Mélanges offerts & Jean Ehard, Paris: Librairie
Nizet, 1992. Mascoli-Vallet, nesse ensaio, escreve que o “artigo Antiquério opde de certa ma-
neira duas categorias de antiquarios: aqueles de ontem, que se encontrariam nas grandes
cidades gregas ou da Itilia, ‘personagens distintos cuja fungao era mostrar as antigiidades da
cidade aos estrangeiros e aqueles de hoje, ‘as pessoas que se ocupam da pesquisa e do es-
tudo dos monumentos da Antigliidade como as antigas medalhas, os livros, as estatuas, as
esculturas, as inscrigdes’. No artigo, ndo ha trago algum de menosprezo direto de nossos en-
ciclopedistas para com seus compatriotas antiquarios; em contrapartida, um artigo como esse
consagrado a erudigfo esta pleno de ironia com relagdo a esta ocupagao que obscura o espi-
rito pela obsessdo do detalhe. No Discurso Preliminar, D'Alembert diz claramente que o erudito
ndo passa de uma memoria inquieta pelo concreto dos objetos e dos textos, dos quais néo se
pode esperar nem sagacidade e nem atrativo. (...) Diderot que conserva a opinido de
D’'Alembert no ataque contra os ‘antiquarios’, mostra uma grande familiaridade com a antigiii-
dade grego-romana, (...) ndo compreende visivelmente o porqué desse interesse pelas anti-
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perar os objetos antigos como fonte de investigacéo; e o segundo comenta
a querela entre os filésofos e os antiquéarios que ocasionou debates e polé-
micas, exacerbados com o aparecimento da Enciclopédia.

As possibilidades de interpretagdo em torno da figura de Bruto: como
personagem histérico e mitico, desencadeou uma das analises de Diderot e
de Voltaire. Bruto representou o fim da monarquia e o inicio da Republica
romana. A figura de um desvio é o legado dos retratos contrastantes que o
caracterizam em um discurso ideologico-politico: como mandante da morte
de Tarquinio, rei de Roma, aquele que mata Cesar para restaurar a liberda-
de da Republica romana ou como o tiranicida. A leituras das fontes tratam
de qual Bruto? As controvérsias demonstram tanto um Bruto, simbolizado
pelo sentido republicano no qual convergem a referéncia metaforica da li-
berdade e da tirania, quanto um personagem revestido de uma alus&o ana-
cronica a historia filoséfica.

Essas imagens estdo presentes no Texte Brutus no Século XVIII, em
que Goulemot® comenta o aspecto “descontinuo” que caracteriza a “escritu-
ra’, e a interpretagéo literaria dada ao personagem histérico Bruto por Dide-
rot e Voltaire. As diferengas de analises desses aufores, segundo a idéia
que Montesquieu exprime nas Pensées, elucidam a maneira livre de conce-
ber as obras antigas como também a leitura do retrato do personagem histo-
rico ou do mito de Bruto. Nem como “objeto préprio de conhecimento” e nem
como um “saber constituido da historia romana”’. O discurso sobre a repre-

glidades, por esses cacos e pedagos de bronze, de vidro, de marmore, que apenas podem
ser distragdes flteis para os homens que so se interessam pelas pequenas coisas”. p.237.

& GOULEMOT, J.M., “Eléments pour 'analyse du Texte Brutus au XVllle. Siécle” in Influence
de la Gréce et de Rome sur I'Occident Modemne, Paris: Société D’Edition, 1977. Citagdes es-
parsas do ensaio, paginas 201, 208, 211 e 212.
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sentagdo desse personagem permanece distante no passado e sua leitura
presente identifica-se como tal.

Diderot apresenta Bruto em sua obra como reedicdo de uma teatrali-
zag&o. Essa maneira teatral de tratar o texto encontra-se na obra Entretiens
sur les Fils Naturel, em uma carta a Sophie Volant em 1729 e em outros
textos. O estilo literario descreve o personagem com “a nostalgia de um he-
roi tragico de uma outra idade, estranho a esse tempo”, acrescentando in-
dagacgdes filosoficas que o confundem com um projeto politico. Bruto é re-
presentado como figura externa, “inquietante” mas que nao leva Diderot a
escrevé-lo como “tragédia”. Rejeitando o passado porque o drama nao mais
se inscreve nos moldes estéticos e retoricos da época, deve-se presumir
que Diderot inventa” o perfil do personagem no modelo do "drama burgués”.

Voltaire 1& os antigos tendo como base a fonte romana, mas, ao dar
sua versao, escreve na forma de tragédias romanas. As tragedias a Morte
de Cesar e Bruto tratam de um outro Bruto modelado pelo passado e repre-
sentado no palco. O heroi classico e literario criado por Voltaire, inscreve-se
na tradicdo da tragédia classica francesa cujo modelo primordial & Corneille.
As duas tragédias romanas mostram o imenso conflitoc de Bruto entre seu
amor pela Republica e sua afeigéo por César. Nesse conflito, o persona-
gem, no papel de herdi, faz calar a natureza de seus sentimentos em pro-
veito de seu ideal, exercendo sobre si mesmo um dominio e submetendo-se
a uma “dura vitoria". Bruto, o herdi, enaltece o valor do dever e da humani-
dade em nome da liberdade, ndo dando assim uma representagéo politica
as suas atitudes. O “despolitizar do vencedor da liberdade romana” cria, se-
gundo Goulemot’, “o mito de Bruto filho de Cesar” dentro do quadro da tra-

gédia classica.

7 idem, ibidem, p.212.
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Esse herdi que Voltaire coloca em cena nas duas tragédias, diferen-
cia-se da imagem tragada por Corneille. Este descreve a figura do heroi a
partir dos caracteres absolutos de suas agdes, assegurando desse modo o
fundamento de sua escolha. Voltaire, refletindo a histérica romana no cena-
rio do pensamento filoséfico do Século XVIII, critica essa leitura tradicional
dada pela tragédia classica. O ato heroico aparece “abalado” pela imagem
que retrata do personagem Bruto, que, em nome de um dever duvidoso,
desmascara-se pelas ambigiidades relativas das aparéncias. Voltaire “en-
fraquece a estatua do heroi” trazendo para o palco “seus dilaceramentos’,

"8 O autor

suas inquietacdes e suas fraquezas que o “fazem chorar e tremer
analisa na idéia de tragico a liberdade e a tirania, e espelha de forma litera-
ria, politica e filosofica, um periodo histérico em que os acontecimentos do
passado voltam-se para o presente.

Tacito representou no Século XVIII uma das fontes da cultura classica
antiga. A leitura de suas obras testemunham contrapontos de interesses
para os pensadores favorecidos por essa cultura. Consideram o “historiador

"d porque o estudo que se apresenta sobre suas

presente de forma latente
idéias , reflete o descontinuo das interpretagdes. Rousseau tentou “traduzir”
uma das obras “como exercicio de retérica” mas pareceu nao ter compreen-
dido o aspecto politico e literario do pensamento de Tacito.

Voltaire, por sua vez, o vé como aquele que esta distante de ser o

historiador que se deveria levar a “sério”, procurando realgar as contradigoes

8 Cf. MAZOUER, Charles, “Les Tragédies Romaines de Voltaire” in Dix-Huitiéme Siécle, nume-
ro 18, (1986), p.367-368.

9 VOLPILHAC-AUGER, C., “Tacite et Montesquieu: approches d'une étude sur l'influence de
Tacite au XVllle. Siécle” in Annales Latini montium arvenorum, Bulletin du groupe d'éludes
latines de I'Université de Clermont, nimero 10, 1983, p.23 e 31.
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internas de suas narragdes. O filésofo expressa as suas “reservas quanto a
imparcialidade” de Tacito e pela forma como narra a “realidade dos fatos”
que se sucederam no Imperio Romano. Coloca em questfo, ao fazer essa
critica, o papel da seriedade como condi¢éo para se ler a historiografia anti-

™ quando adota uma

ga. Tacito “propde aos fatos uma ‘leitura’ orientada
atitude sobre as intrigas da corte e sobre 0 mundo externo, mas da a narra-
tiva um lugar secundario.

Tacito terd uma leitura diferente de Montesquieu, que renova as refle-
xbes sobre sua obra. Um outro procedimento analitico decorre dessa postu-
ra, que combina o dominio da escrita com a narrativa dos fatos. Em razéao
disto, Tacito foi uma das fontes de interesse de Montesquieu, contribuindo
com um modelo estético que, na sua abrangéncia, faz prevalecer o literario
sobre a histéria. Ser leitor dessa literatura, representa ter um estilo e uma
arte da escrita. La Harpe nos diz que Montesquieu “[...] pareceu ter mesmo
tomado por modelo, na maneira de escrever, Tacito, que foi como ele gran-
de pensador e grande pintor’’’. A Antigiidade sera analisada, tendo em
vista esse procedimento estilistico que tem, na maneira de narrar os aconte-
cimentos, um estilo epigramatico de retrata-los. Referindo-se a grandeza de
Roma, escreve Montesquieu: “Observem, eu vos pego, a conduta dos Ro-
manos. Apds a derrota de Antioco, tornaram-se senhores da Africa, da Asia
e da Grécia, sem quase possuirem cidade préprias. Embora aparentemente
s6 conquistassem para dar, continuavam sendo os senhores, tanto que ao

fazer a guerra a qualquer principe, eles ¢ oprimiam, por assim dizer, como o

0 MARTIN, R., “Voltaire Lecteur de Tacite" in L'Antiquité Gréco-Romaine vue par le Siécle des
Lumiéres, Tours: Centre de Recherches A. Piganiol de I'Université de Tours, 1987, (Collection
Caesarodunum XXl bis), p.346 e 340.

" DE LA HARPE, J.-F., Cicéron et Montesquieu, Paris: H. Gautier, 1894, p.170.
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peso de todo o universo™'?

. As sentengas nao se limitam a rescrever um es-
tilo escrito, servem igualmente, de suporte & interpretagéo de uma analise
politica. A linguagem dessa escrita representa uma retérica em que o latim e
a arte de escrita de Tacito oferecem-lhe o instrumento.

Ler ndo & comentar nem traduzir, mas entender que o estilo pressu-
pde um conhecimento suficiente do latim. Montesquieu, dominando o latim,
prefere ler no original ao invés das tradugdes. Apresenta aos seus leitores,
uma obra historica de reflexdo filosofica, politica e literaria. Nas suas idéias
estdo contidos tanto um procedimento de analise, quanto as intengbes do
autor na maneira de tratar as obras antigas. Nas Considérations sur les cau-
ses de la Grandeur des Romains et de leur Décadence percebemos a origi-
nalidade por nao privilegiar um dado periodo, além de ser uma obra prima
de filosofia da histéria e de literatura.

Montesquieu alia 0 modo de pensar com o estilo da escrita, criando
uma forma estética e literaria. L& a historiografia de modo mais livre para
poder relacionar melhor as idéias que deseja desenvolver. E através da dis-
persdo tematica e comparativa e ndo pela leitura das fontes, que Montes-
quieu acabou escrevendo uma filosofia da historia. Um estilo que compre-
ende uma pratica e busca o efeito como “expressividade”, em uma redagao
breve e “concisa”. O dominio da escrita, através da composigéo dos tragos,
relaciona-se a um jogo de diferengas, revelando a tendéncia espontanea do
pensamento. O escritor deve conduzir o leitor através da forma de composi-
¢éo que visa a diversidade das coisas e sua complexidade.

2 MONTESQUIEU, “Considérations sur les Causes de la Grandeur des Romains et de leur
Décadence” in Qeuvres Complétes, textes établis par Roger Callois, Paris: Gallimard, T.II,
1949, Cap. VI., (Bibliotheque de la Pléiade), p.107.
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As obras antigas oferecem aos aufores um efeito na formulagéo das
idéias, recriando pelos “habitos de leitura”, o poder de evocar as palavras
pelo dominio de uma linguagem que cria a imagem e a visdo das coisas. As
Pensées, em epigrafe, refletem a distancia existente entre a obra original e
sua traducdo. Dessa distancia percebe-se 0 jogo persuasivo das palavras
que envolvem a relacao autor-leitor, que abstrai do antigo o novo para refa-
zer o texto. Os pensadores compartilham essa ambivaléncia na sua maneira
livre de pensar as obras antigas. E o novo ira corresponder as incertezas, as
rupturas e as diferengas analiticas. Repensar as diferentes tematicas que
norteiam as discussdes atuais, sera evocar para a posteridade, o estudo que
a leitura sugere quase de forma permanente do pensamento antigo.
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Jodo Silva Lima’

Pretendemos, nesta breve comunicacéo, apresentar alguns pontos
para uma reflexdo sobre a philia (“amizade”) em Aristoteles, tendo como
referéncia principal a Etica a Nicémaco'. De inicio, convém destacar rapi-
damente trés aspectos. Primeiro, quanto a pertinéncia do tema, afirmar que
a nogao de philia esta presente na histéria do pensamento antigo, expressa
pelos poetas, tragicos, historiadores, sofistas, oradores e filésofos, enquanto

dimens&o da convivéncia humana, tanto nas pequenas comunidades quanto

" Mestrando em Filosofia, IFCH, UNICAMP - Professor da Universidade Federal do Acre.

" Uma reflexio mais abrangente sobre esse tema constitui o objeto de nossa Dissertagéo de
Mestrado, a ser defendida em dezembro de 1997, que tem por objetivo principal discutir “o
problema da philia em Aristételes”, a partir da leitura da Etica a Nicomaco (VIII e IX). Dividimos
esse trabalho em duas partes: a primeira, que serve de suporte a segunda, é um “esbogo his-
térico da nogao de philia no pensamento antigo” - de Homero a Aristételes. A segunda, que € a
parte central do trabalho, constitui, por assim dizer, uma reflexdo sobre “o problema da philia
em Aristoteles”. Essa parte € composta por trés capitulos: (1) O tema da philia na estrutura
tematica da Etica aristotélica; (2) O problema da philia na Etica a Nicémaco e (3) Dimens&o
politica da philia.
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na pdlis e o que permeia, fundamentalmente, toda essa “histéria da nogéo
de philia entre os gregos” €, de um lado, a concepgéo segundo a qual “o
amigo € o maior dos bens" e "a amizade verdadeira uma espécie de felici-
dade" e, por outro, a énfase numa estreita vinculagéo da "phiiia a areté”, en-
guanto “mediagao necessaria a vida na pdlis”; segundo, quanto ao lugar que
ocupa na filosofia de Aristdteles, dizer que, apesar das referéncias em ou-
tras obras®, o tema da philia integra a reflexao aristotélica sobre “o bem para
o homem”, tanto na Etica a Eudemo (livro VII) quanto na Etica a Nicémaco
(livros VIl e IX) e, por fim, mencionar a existéncia de vérios estudos consa-
grados a “philia em Aristételes”, dentre os quais citamos L'amitie chez Aris-
tote (Aubenque), PHILIA, la notion de I'amitieé dans la philosophie antique
(Fraisse) e O amigo e o benfeitor: reflexdes sobre a philia em Aristoteles
(Giannotti)°.

Dito isto, passamos a considerar alguns elementos para uma reflexéo

sobre a “philia” em Aristoteles®. Dividimos essa exposigdo em trés momen-

2 Ver BONITZ, /ndex, p.818-819.

3 Sobre essa questio, os interessados poderdo consultar uma lista de textos, entre livros,
teses e artigos, especificos sobre esse tema, que colocamos & disposigéo através do CPA.

4 Antes, porém, um alerta quanto ao termo ¢1Aic, tradicionalmente traduzido por “amizade”.
Segundo Chantraine, ¢\~ 1ot corresponde & nogdo abstrata derivada do termo ¢idog, adjetivo
que comporta a idéia de afei¢do e de amizade, tanto no sentido passivo quanto ativo, mas que
também exprime, enquanto substantivo, ndo uma relagdo sentimental, mas a pertenga a um
grupo social. (v. Dictionnaire étymologique de la langue grecque, p. 1204-1206). O termo philia
designa, de uma parte, a ligagdo humana que provém da escolha, do acaso, do interesse ou
da simpatia; corresponde as nogées de altruismo ou de sociabilidade e, ainda, tem o sentido
restrito de amizade. De outra parte, designa uma virtude ou algo que participa das virtudes. De
qualquer modo, a philia consiste numa espécie de relagdo com 0 outro, quer enquanto uma
afeicdo estrita e individual, quer enquanto uma ligagdo estreita entre concidadaos de uma
mesma pdlis. No seguimento de uma tradigéo ja bem firmada, tomaremos ¢1lic no sentido de
“amizade”, cuja dimensdo essencial constitui propriamente o tema de nossa dissertagéo de
Mestrado, que serve de base para essa exposigéo.
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tos. Primeiramente, tentaremos apresentar uma sintese da estrutura temati-
ca da Etica a Nicdmaco, no sentido de situar a questéo; depois, teceremos
um breve comentario sobre os fundamentos desta problematica e, por ulti-
mo, tentaremos refletir sobre a dimenséo da philia na Etica em Aristoteles.

1. Na Etica a Nicémaco, obra composta por dez livros, a questao cen-
tral & a reflexdo sobre o bem para o homem, aceito por muitos como sendo
a “felicidade” (eLdcpovia), fim ao qual tendem todas as nossas agdes. As-
sim como a Etica a Eudemo, a Etica a Nicémaco é constituida por cinco
partes fundamentais. A primeira, que inclui os doze primeiros capitulos do
livro |, € uma espécie de introdugéo esquematica a questéo da “felicidade”
(ebdapovial), que € um bem essencialmente humano, por ser uma ativida-
de da alma segundo a “virtude” (&petn)’.

A segunda parte € uma analise sobre a “felicidade” a partir da “virtu-
de” (das virtudes), visto que a “felicidade” é algo que se vincula, em certo
sentido, & nog&o de "virtude”. Essa é a parte maior de toda a investigagcao de
Aristoteles, composta em dois momentos: um, que se estende do livro |,
capitulo 13 ao livro V e outro, composto por todo o livro VI. No primeiro, se
discute as “virtudes éticas”, que s&o, por assim dizer, uma espécie de me-

5 Assim como o termo ¢iAic, &peth e ebdoupovia expressam, para os Gregos, muito mais
que "virtude” e “felicidade”, respectivamente. A palavra &pe) significa literalmente “excelén-
cia™ & o que permite a poténcia natural operar de uma maneira excelente, perfeita, atuando
todas as potencialidades. Segundo Jaeger, os gregos concebiam areté como uma forga, uma
capacidade, um valor objetivo naquele que qualificava, algo que Ihe é proprio, que constitui sua
perfeigio (v. Paidéia, p. 19). Semanticamente, ebdopovia significa algo assim como “estar
sob os auspicios de um génio bom". Aristoteles, contudo, reduz esse contelido semantico
originario ao considera-lo numa dimens&o antropoldgica: gbdcipovia equivale a “viver bem” e
isto significa viver uma vida feliz e virtuosa. E nisto reside o fato de Aristételes acentuar que a
gbdoupovia (felicidade) € uma atividade do homem e nao algo extra humano, que resulta da
“boa sorte” (ebtuymg), por isso mesmo, ela tem um sentido moral, por ser uma atividade hu-
mana perfeita, vinculada as nogdes de &petn e de Epyov.
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diania ou “justo-meio” entre o excesso e a falta, cujo género n&do é nem as
paixdes, nem as faculdades, mas uma “disposicéo de carater’, ou melhor,
‘uma disposic@o de carater relacionada com a escolha e consistente numa
mediania, isto &, a mediania relativa a nés, a qual & determinada por um
principio racional préprio do homem dotado de sabedoria pratica”.® A virtude
&, de acordo com Aristételes, um “meio-termo” entre dois vicios, um por ex-
cesso e outro por falta. Integram estas virtudes, entre outras, a "coragem”, a
“temperancga”, a “liberalidade”, a “amizade”, a “magnificéncia’, a “magnani-
midade”, a “calma”, enfim. Encerrando essa parte de sua analise sobre as
“virtudes éticas”, Aristoteles dedica todo o livro V ao estudo da “justiga”, que
é a virtude ética por exceléncia. Feito isso, ele passa a discutir as “virtudes
intelectuais”, aquelas que integram a parte da alma que pensa e raciocina
por si mesma, pois detém a forga do “/6gos”. Segundo Aristoteles, essas
“virtudes" que comandam a alma sao: T&xvn (conhecimento orientado para
a producio); ¢pévnoig (disposicao orientada para a agéo); emioTiun (co-
nhecimento das causas e dos principios); voUg (razdo intuitiva que apreende
os pressupostos indemonstraveis da ciéncia) e, finalmente, codiax (que tem
por objeto determinadas causas e determinados principios). Essas disposi-
¢bes do intelecto sdo divididas em dois grupos: um, que diz respeito ao
“entendimento tedrico ou especulativo sobre as coisas que sdo necessari-
as”, & composto pelo voug, a EmioTiuT € a codia e outro, que trata do que
é contigente e diz respeito ao "entendimento pratico ou diretivo®, &€ composto
pela t&xvn e a ¢povnoig (e seus complementos). Contudo, em cada um
destes grupos, ha uma virtude peculiar por exceléncia: a dpévncLg, em rela-
¢80 ao que é eminentemente humano e é objeto de deliberagéo; a codic ,

maior de todas as virtudes intelectuais, em relagéo “as coisas que séo as

8 Cf. Etica a Nicémaco, ll, 6, 1106 b 36 - 1107 a 3.
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mais elevadas por natureza". Destas duas virtudes, Aristoteles segue anali-
sando a primeira - ppovnoig - e deixa a andlise sobre a cofia , atividade
propria da vida teorética, para o ultimo livro, que trata da “felicidade” revela-
da pela contemplacgéo.

A terceira parte comega pela discussao sobre a “continéncia” e a “in-
continéncia” (VII, 1 - 10), que ndo s&o uma virtude, mas uma disposigdo mista.
Em seguida, vem o estudo do “prazer” e da “dor” (VII, 11 - 14), posto que a
maioria das pessoas pensa que a felicidade envolve prazer. Esse tema é re-
tomado no livro X, capitulos 1 ao 5, nos quais Aristoteles parece muito mais
dedicado a expor e, na maior parte das vezes, criticar as opiniées a respeito
do prazer, do que mesmo apresentar posi¢ao propria a tal respeito, pelo me-
nos nao de forma explicita, como na maior parte da Etica a Nicémaco.

A quarta parte, que compreende os livros VIII e IX, € uma reflexéo
sobre a philia (amizade), visto que, segundo Aristoteles, ela € uma virtude
ou algo que participa das virtudes, sendo, além disso, sumamente necessa-
ria & vida. Mas, ao afirmar que a philia € uma “virtude” ou “algo com a virtu-
de”, Aristoteles tem em vista, desde logo, a extens&o do conceito de philia e
a diversidade de formas que ela ocupa. Isso significa que, de certa forma, a
philla & uma "virtude ética”, uma espécie de justo meio entre a complacéncia
ou a lisonja @ o humor sombrio, mas que, em sua forma suprema - philia
dos virtuosos -, ela @ mais que uma simples virtude ética, € o coroamento de
todas as “virtudes”. Paradoxalmente, quase todos os comentadores, ao es-
tabelecerem o plano da Etica a Nicémaco, colocam esse tema como “apén-
dice”, talvez por conceberem a nogao da philia restrita & questao das "virtu-
des” e perfeitamente dispensavel a compreenséo da totalidade da Etica’.

7 E dessa forma que o tema da philia aparece no plano da Efica a Nicémaco apresentado tanto
por Gauthier e Jolif, L'Ethique a Nicomaque quanto por Tricot, Ethique a Nicomaque. Diante
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A quinta e dltima parte da reflexdo aristotélica sobre o “bem para o
homem®, identificado como sendo uma atividade da alma conforme a virtu-
de, & consagrada a analise da “felicidade revelada pela vida teorética”, que,
de certa forma, ordena todas as outras, sendo, portanto, fim da natureza
humana. Este € o tema especifico do livro X, capitulo 6 - 9, cujo inicio, esta-
belecido a partir do capitulo 6, & expresso claramente nos seguintes termos:
“Agora que terminamos de falar das virtudes, das formas de amizades e das
variedades de prazer, resta discutir em linhas gerais a natureza da felicida-
de, visto afirmarmos que ela é o fim da natureza humana®.

Essa afirmag&o parece indicar a preocupagéo de Aristételes em dis-
cutir a questdo da felicidade, extrapolando os limites da ag&o pratica, posto
gue a "vida contemplativa” (teoria) & a atividade melhor, a mais continua, a
mais aprazivel, a mais auto-suficiente e parece ser a Unica que € amada
por si mesma, pois nada decorre além da contemplacéo. Logo, a mais per-
feita felicidade & uma atividade contemplativa, uma vez que de todas as ati-
vidades a contemplag@o parece ser a mais divina e a mais digna de ser ad-
mirada, assim, a felicidade & alguma forma de contemplag&o. Esta parece

dessa questdo, sustentamos, como adiante o veremos, a posicdo de que o tema da philia
ocupa lugar central na estrutura da Etica em Aristételes.

8 Cf. Etica a Nicémaco, X, 6, 1176 a 30 e ss. Antes, porém, Aristételes faz um breve resumo
dos principais pontos de sua reflexdo. Primeiro, que a felicidade ndo é uma disposi¢io, mas
uma atividade; segundo, que ela & uma atividade necessaria e desejada por si mesma € n&o
com vista em outra coisa; terceiro, que, dentre estas atividades, a felicidade € uma agéo virtu-
osa buscada por ela propria. A partir dessas considerag¢des, a concluséo (j& conhecida) de que
“a felicidade & atividade conforme a virtude” (...) e se so varias, “sera razoavel que ela esteja
em concordancia com a mais alta virtude" (X, 7, 1177 a 12 - 15) é retomada aqui como princi-
pio da discuss&o sobre a natureza da felicidade, desta vez ao nivel da "vida intelectiva”, supe-
rior 4 vida ativa. )
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ser a atividade do fildsofo, de todos os homens 0 mais caro aos deuses,
presumivelmente, o mais feliz dos homens.

Todavia, apesar desta atividade ser a mais elevada dentre as ativida-
des humanas e, desse modo, ser a mais perfeita forma de felicidade, Aris-
toteles encerra a Etica a Nicémaco (X, capitulo 10) exatamente por uma es-
pécie de retomada da atividade essencialmente politica, vinculada a pratica
e & experiéncia, precisamente, no que concerne a legislagéo e as constitui-
cdes, como uma forma de completar da melhor maneira possivel a sua filo-
sofia das coisas humanas. Nesta parte, segundo a opinido de muitos estudi-
osos, Aristoteles estaria antecipando o “plano de estudo da Politica”, a cién-
cia pratica por exceléncia. A conclusdo da Etica &, por assim dizer, uma es-
pécie de introdugdo a Politica, cujo fim sera o bem humano, principalmente
o bem para a wdAig, posto que é na e pela méAilg que o homem atinge per-
feitamente sua humanidade.

2. Assim sendo, passamos ao nosso segundo ponto - um breve co-
mentario sobre os fundamentos do problema da philia em Aristoteles. Como
vimos, na estrutura tematica da Etica a Nicémaco, a philia (¢rAic) segue o
estudo das "virtudes” (&petail), por ela ser uma virtude ou algo que participa
das virtudes. Isso significa que, de certa forma, a philia integra o estudo so-
bre a "“felicidade” (ebdoiipiovia), que é o fim (téAiog) de toda atividade huma-

na’. Por ai, podemos vé uma estreita relagdo entre a $riic, as dpetol e a

9 A “felicidade” supde uma vida fundada sobre a “decisdo refletida” (mpoctipesic), por isso
mesmo, ela & um fim especificamente humano, visto que é obra da parte essencialmente hu-
mana - a alma racional (razdo). Todavia, ndo se trata de uma vida exterior a razéo, tal como a
produgao técnica. A felicidade nao & Epyov, mas Evépyela, ou seja, ela € plena atividade da
razdo, parte mais excelente que ha no homem (voug). Portanto, a felicidade & a exceléncia
(&peth) da razdo, que, por sua auto-suficiéncia (abtdpkerc), ordena o conjunto de toda ativi-
dade humana, ou melhor, a felicidade & “principio” e "causa” do agir humano. E como todo
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gbdoupovia, fundamentos essenciais da atividade humana em vista do
“bem viver”, cuja realizagdo plena se da na moéAilg, comunidade politica por
exceléncia que retine as “condigdes” necessarias e imprescindiveis a plena
atualizagdo do homem. Fora da méiig, seguramente, ndo ha “espago” pro-
priamente para o homem, mas tdo somente para seres "bestiais” ou "divi-
nos', e estes, sem duvida, prescindem da ¢tlic, das dpetol e da
gbdoupovia, por serem “apoliticos”. S6 o “vivente” que tem “Adyog” carece
da vida na mbdAig, fundada ndo apenas em fungdo do mero “viver’, mas,
acima de tudo, do “bem viver” (vida feliz e virtuosa), que tem na ¢1Aix o ali-
cerce fundamental. Desse modo, se diz que ela é sumamente necessaria a
vida, posto que “sem amigos ninguém escolheria viver, ainda que possuisse
todos os outros bens”. Todavia, além de ser uma “coisa necessaria”
(&vaykoildy), enquanto fim em vista do qual se busca atingir algo determi-
nado, a philia € uma "coisa bela" (kaAov), na medida em que se funda a
partir do que & proprio aqueles que sao virtuosos. Nesse sentido, podemos
sustentar que, se, por um lado, a philia exerce uma fungéo estritamente ne-
cessaria a vida e nisto reside o fato de que os Antigos sempre a reservaram
um importante papel na descrigdo e no estabelecimento das regras da mo-
ral, por outro lado, ela & a possibilidade da realizagéo de agdes belas e virtu-
osas, em busca do bem n&o s6 para o individuo, mas também para a pdlis,
comunidade politica cuja finalidade é o bem supremo. De qualquer modo,
podemos dizer que a philia € uma atividade essencialmente humana que
visa, acima de tudo, o “bem para nés": pdlis e philia sdo depositarias da ple-
na humanidade do homem, ou, pelo menos, o que mais aproxima o homem

principio, ela ndo & procurada por um outro fim exterior, mas por ela propria. (Cf. Etica a Nic6-
maco, 1, 12, 1101 b 37, seguido dos comentarios de Gomez-Muller, Chemins d'Aristote. Paris:
Editions du Félin, 1991, p. 101-103;114-119).
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de sua plenitude. Isso nos faz pensar ou ao menos levantar a tese de uma
possivel “dimensao politica da philia em Aristételes”."®

3. Diante do exposto, visto que a totalidade da Etica ndo pode ser
compreendida sem o estudo da philia, uma vez que esta ndo pode ser com-
preendida como algo & parte, mas integrante daquela, dado que a “felicida-
de”, enquanto bem propriamente humano, implica necessariamente uma
atividade realizada em perfeita koinonia na méAig e, tanto mais perfeita sera
se realizada entre verdadeiros amigos, finalizamos, tecendo a seguinte con-
sideracéo: a phifia deve ocupar, no plano geral da Etica Aristotélica, exata-
mente um lugar que evidencie sua natureza especifica - uma espécie de
“coroamento” das virtudes e, por esta razdo, uma forma de “mediac&o” ne-
cessaria a felicidade do vivente da moAig.

Assim sendo, o tema da philia ndo deve aparecer como “apéndice”
ou como algo & parte, mas, compondo o estudo das virtudes, deve ser enfa-
tizado como “intermediario” nesse processo evolutivo da “felicidade”, en-
quanto bem para o homem pratico, a “felicidade, enquanto bem essencial-
mente da contemplagéo. Desta maneira, teriamos a mesma organizagao até o
livro V, consagrado a justica, virtude ética por exceléncia; em seguida, teria-
mos a discussao sobre as “virtudes dianoéticas”, que ocupa todo o livro VI. A
partir dai, teriamos uma alteraggo: o livro VIl seria constituido pela discussao
sobre a ‘“continéncia e incontinéncia” e o “prazer’ (que n&o seria mais des-
membrado em duas partes); depois, fechando este ciclo intermediario, teria-
mos a discuss&o sobre a “amizade” (VIIl e IX). Por fim, o livro X, que passaria
a ser composto apenas pelos capitulos 6 - 10, do proprio livro X, cujo objeto

1% Esse ponto constitui o tema do terceiro capitulo (segunda parte) de nossa dissertagao, onde
tentamos refletir sobre a natureza da relagio entre a philia, a pélis e questao da cidadania.
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central € a analise sobre a natureza da felicidade, visto ser ela o fim da ativi-
dade humana.

Por ai, poderiamos justificar a tese segundo a qual a philia € uma es-
pecie de “mediagdo” necessaria entre a “vida politica”, disposta conforme a
“phrénesis” e "vida contemplativa®, disposta conforme a “philosophia” e,
desta forma, afirmar que a philia constitui um fundamento essencial a “feli-
cidade” humana, principalmente na pdlis. Assim, podemos pensar que a no-
cao aristotélica da philia comporta duas grandes dimensdes, com finalida-
des préprias: uma, enquanto parte integrante das “virtudes morais”, tem por
finalidade a perfeicdo da vida pratica, em ultima instancia, a vida humana
em vista do "bem viver na pdlis" e a outra, enquanto “acabamento” ou
“aperfeicoamento” das virtudes (morais e intelectuais), tem por fim a perfei-
¢ao da vida teoretica, vida contemplativa do fildsofo, onde reside, segundo
Aristételes, a verdadeira felicidade. Nesses termos, a philia constitui um
“bem” tanto para a vida pratica quanto para a vida teorética, uma vez que,
na presenca ou na companhia de amigos, € muito mais facil atingir a finali-
dade da acéo e da contemplag&o. Nesse sentido, os amigos sé&o os maiores
bens que se possa desejar, tanto o politico quanto o filésofo. Razdo pela
gual se diz, de Homero a Aristoteles, que a verdadeira amizade € um bem a
ser cultivado e a inimizade um mal a ser combatido, visto que, de acordo
com o proprio Aristételes, a amizade € uma virtude ou algo que néo se reali-
za sem a virtude e, além de necessaria, € um bem propriamente humano.
Dessa forma, devemos considerar a philfa ndo sé como uma “condigéo” im-
portante para a vida em comunidade, mas fundamentalmente como uma
espécie de “mediagao” necessaria a perfeicdo da obra humana, cuja finali-
dade essencial é a busca do "bem viver' na pdlis, principalmente naquela

onde ha boa educagao, leis justas e cidad&os virtuosos.
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ESBOGOS DE UMA TEORIA DA HISTORIA
NA OBRA DE PLATAO

Gérson Pereira Filho

O objetivo desta breve comunicagéo é relatar o projeto de minha pes-
quisa de mestrado, a respeito da Histdria em Platao. E nossa intengéo verifi-
car até que ponto questdes conceituais que giram em torno da filosofia dos
“Diglogos” , tais como o Ser/Nao-Ser, o devir, Idéia, Sensivel, Inteligivel, Re-
alidade/Aparéncia (Simulacro); as teorias cosmologicas e os projetos das
cidades (“Republica” e “Leis”), por exemplo, apontam para uma leitura tam-
bém historica, decorrente de uma “filosofia pratica” ou da “praxis historica”,
em que Platdo esteve envolvido ele mesmo. E decorrente desta vivéncia
que se esboga também uma teoria da Historia, enquanto pensar racional,
aliado a Filosofia, para se construir uma trajetéria logica do ser-homem no
mundo, sujeito individual e coletivo, ser temporal, espacial, histdrico; ser que
se faz a si proprio e que participa do fazer do mundo; devir que se movi-
menta; ndo-ser que se transforma e projeta-se no tempo. '

" Mestrando em Filosofia, IFCH, UNICAMP - Professor na PUC/Minas Gerais.
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N&o se pretende uma analise textual da obra de Platdo pensando en-
contrar ali um pensamento sistematicamente elaborado sobre a Histéria, o
Tempo, o Ser Histérico. Isto talvez nem seja possivel, pois seria procurar em
Platdo um discurso claro, retilineo, doutrinario que parece nao haver. A pro-
pria estrutura textual dos dialogos dificulta uma analise doutrinaria, quando &
quase impossivel se saber quando ou se & Platdo quem fala ou seus perso-
nagens. Alem disto, ha a dificuldade em se interligar os varios “Didlogos”,
escritos em épocas diferentes e abordando tematicas diferentes.

Provavelmente nao seja também possivel uma interpretacdo aprofun-
dada de como Platédo percebia a Historia para sobre ela teorizar. Por isto, as
investigacdes propostas limitam-se a “recortar” nas varias obras aqueles
indicios de uma teorizagcao da Histdria, a partir dos elementos que caracteri-
zam o préprio pensar histérico, numa leitura das conversas entre os perso-
nagens e nas referéncias nem sempre explicitas das agbes e conceituagbes
historicas.

A partir desta busca no conjunto da obra platénica, pretende-se esta-
belecer um encadeamento tedrico onde as formulagdes dos varios textos
possam se encontrar, relacionarem-se entre si e complementarem-se, apre-
sentando elementos para a construgdo de uma teoria da Historia. Cabe
alertar que n&o se quer também encontrar na obra de Platdo os mesmos
elementos que marcam as obras tipicamente histéricas como em Herddoto,
Tucidides e outros historiadores da Grécia antiga.

Para se estabelecer esta dialética dos “Diaglogos” é necessario detec-
tar como uma filosofia aparentemente ideal se confunde com uma pratica
histérica. Conforme nota Benoit, ac analisar a “dialética platénica” frente a
“dialética hegeliana”, os didlogos platdnicos se movimentam entre si, fazen-

do a negatividade se tornar afirmativa, fazendo o devir se expressar a partir
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do préprio movimento textual e dialégico, obrigando que a “dialética espe-
culativa” seja buscada, em Platdo, no intercambio entre suas obras e n&o
isoladamente, ja que "o especulativo, o esotérico, esta exatamente ex-
presso no movimento entre os proprios Didlogos, sobretudo na polaridade
dialética” (...)."

Por isto, qualquer investigagdo conceitual em Platéo, deve “ter em
conta a propria temporalidade dramatica dos Diélogos, a importancia dos
personagens sensiveis que afinal concretamente dialogam, tecem os Dialo-
gos e consequentemente a propria temporalidade conceitual.”

Buscamos esta historicidade dos textos platénicos, atraves da acéo
dramatica de seus personagens e das conceituagbes apresentadas, numa
relacdo direta com a percepgao da realidade grega, apontando para uma
objetividade temporal a partir da nogéo de devir, uma nogéo de Ser como
Ser do devir, e de um N&o-Ser que se torna histoérico.

Diante dos objetivos propostos, néo ha outro método de investigacao
gue nao seja a leitura integral e cuidadosa de toda a obra platonica, para
que haja a possibilidade deste entrelagamento textual e conceitual, fugindo a
tentagéo de dar um carater doutrinario, sistémico e global ao pensamento
platénico.

Inversamente, deve ser uma leitura através dos “cortes”, das “ruptu-
ras” apresentadas pelos textos e, a partir destes, se reconstruir um signifi-
cado e uma interpretacdo que interligue fragmentos, e perceba a construgéo

dramatica das agdes e conceitos.

T BENOQIT, A. H. R. "A dialética hegeliana como superagéo da dialética platdnica.” IDEIAS.
Campinas, Unicamp, 1(1):81-110,jan/jun. 1994. p.100.
2 |dem, ibidem.
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Em termos metodoldgicos, seria uma leitura que foge das totaliza-
¢bes, da linearidade, para se fundamentar nas rupturas, nos cortes que um
dado discurso apresenta, para se projetar numa unidade ndc aparente, es-
condida na materialidade discursiva. E perceber o descontinuo do texto, e
néo seus elementos visivelmente continuos. Trata-se de restabelecer as
relagbes nao visiveis, porém existentes entre os fragmentos. Assim, o que
se espera encontrar nesta leitura dos “Didlogos” e “Cartas”, sao rastros ob-
jetivos existentes na interioridade dos textos, mas que nos remetem, na di-
namica do devir, a uma compreensdo de historicidade que esta posta pelo
proprio autor dos “Didlogos” e “Cartas”.

O historiador Vidal-Naquet observa em um de seus textos, que apesar
de varias imprecisdes cronoldgicas ou mesmo factuais na obra de Platéo,
seu pensamento “ndo pode tratar-se de uma doutrina intemporal®’, pois o
filosofo do século IV a.C. “é testemunha das transformagdes, da crise(...)."*
Isto faz a obra de Platdo aparecer inserida sem duvida alguma no contexto
histérico. E, a partir desta insergdo histdrica, o conjunto de sua obra revela
alternativas e projetos politicos, éticos e sociais para uma agéo transforma-
dora, especialmente diante do fracasso da democracia grega. Revela ainda
guestbes tedricas que permitem reflexdes em torno de um pensamento so-
bre a prépria Historia enquanto resultado das agdes humanas no tempo.

Frangois Chatelet & outro autor que encontra um pensamento histori-
co na obra de Platdo. Argumenta que, desde o V sec. a.C., pelo menos, ja
se faz presente a consciéncia histérica na pratica da cidadania grega. Pla-

tao, cidadao histérico, teria escrito com preocupagéo histérica, ainda que

3 VIDAL-NAQUET, Pierre. Plat3o, a historia e os historiadores. Filosofia Politica 1. Porto Ale-
gre: L&PM, 1984, pp. 97 e 114,
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transparecendo um idealismo utépico, sobretudo quando lemos a “Republi-
ca”. Na verdade, mesmo nesta obra tao identificada com uma utopia e, pa-
radoxalmente, utopia totalitaria, encontramos ali toda uma construgao entre
passado e presente, onde, “pela mediagdo do politico a filosofia se trans-
forma em filosofia da histéria”.*

Buscando esta historicidade conceitual nos “Didlogos”, apontamos al-
guns exemplos. A leitura idealista do “Timeu” nos coloca frente a uma inter-
pretagdo puramente mitica da origem e evolugéo do mundo e da realidade.
Porém, numa reflexdo mais cuidadosa, quantos elementos ndo podemos
extrair em torno da concepgéo de temporalidade e do processo de mudancga
de modo concreto.

No “Teeteto”, quando nos afastamos das costumeiras leituras volta-
das apenas para a “Teoria do Conhecimento”, que reforgam o idealismo do
‘mundo das idéias’ distinto do ‘mundo das aparéncias’, podemos observar
que as falas socraticas no caso podem ganhar um outro sentido que condu-
zem para o devir historico. Ou seja, porque ndo podemos ver no “Teeteto” o
movimento dos seres (ou formas) num processo de transformagéo e cons-
trucao da realidade, a partir de uma consciéncia desta possibilidade; ou ao
menos a formagéo desta consciéncia, por uma percepg¢éo primeira como se
traduz, através dos sentidos “aistésis”, mas caminhando para uma busca do
inteligivel sobre este processo do devir historico?

N3o é esta consciéncia histérica que parece estar revelada na pas-
sagem do “Teeteto” que diz: “(...) aquilo que, anteriormente n&o existia, ndo

4 CHATELET, F. El nacimiento de la histéria. Vol.1. Madrid: Siglo XXI de Espaiia editores,
1985, p.189.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 289



Gérson Pereira Filho

existe posteriormente, se ndo tiver sido ou estiver a devir (...)" (yeveoBat ko
yryveoBa)? °

A cidade justa da “Republica”, por exemplo, mais do que um projeto
utépico e idealista a ser realizado, pode ser interpretada também como uma
critica a partir de uma realidade historicamente existente, como uma adver-
téncia da decadéncia dos modelos que até entdo haviam servido de base
para a organizagao politica e social dos gregos.

Nas “Leis” a quest@o da decadéncia € retomada e analisada também
mediante um método comparativo e histérico, a partir das formas de gover-
no dos persas, dos cretenses, dos lacedemonios, dos atenienses. Além
disto, faz-se, especialmente no Livro lll, toda uma investigacdo sobre as ori-
gens, num sentido bem préximo do que a histéria, enquanto ciéncia, desen-
volveu posteriormente. E o futuro histérico a ser construido fica em aberto
nesta ultima obra de Platdo, quando o personagem ateniense pergunta:
“Ora, bem, como diremos que ficara a futura cidade?® E a percepgao de um
devir historico que se aproxima da realidade possivel pela agéo transforma-
dora do homem.

Esta dimens@o de historicidade, que se manifesta nos textos de
Platao, passa desapercebida mesmo na leitura daqueles trechos mais co-
nhecidos, como a "Alegoria da Caverna" . Esta passagem esta repleta de
indicios da ag&o humana e do seu processo, da descoberta de si e do outro
como sujeitos ativos da histéria. No entanto, alguns autores aqui e ali
apontam esta dimensao historica. Assim, a "Alegoria da Caverna” &, por
exemplo para Hannah Arendt, esta possibilidade historica do "ver-se di-

5 PLATON. Théetete, 155b. Oeuvres Complétes. Paris: Les Belles Lettres.
 PLATON. Lois , 704a. Qeuvres Complétes. Paris; Les Belles Lettres
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ante de si". Esta visdo de si proprio € o primeiro passo para a agéo histérica
consciente.”

Um “Didlogo” como o “Parménides”, esgotado quase sempre no uni-
verso abstrato da metafisica, se mostra, desde o preambulo, cercado da
historicidade conceitual e contextualizada. A temporalidade histérica dos
personagens & fundamental para o desenvolvimento da obra; a questéo da
memoria historica € o pano de fundo na transmisséo dos pensamentos
construidos pelos dialogantes; e, sobretudo no decorrer do didlogo, as
questdes em torno do Um e do Ser, conduzem para uma reflex&o de tempo-
ralidade enquanto movimento do devir, enquanto fransigo historica.

Este mesmo carater é também revelado pelo famoso aforismo de
Protagoras de que “0 homem ¢é a medida de todas as coisas”. Tomada uni-
camente como uma afirmagéo da subjetividade do conhecimento pelo sen-
sivel individual (Teeteto - 152a e Protagoras - 357b), esta frase ganha outra
conotagdo quando entendida, conforme ja observara Theodoro Gomperz®,
que Protagoras pretendia dizer que o homem esta em oposi¢éo aos demais
seres da natureza e que este homem, enquanto “género humano” e n&o en-
quanto individuo subjetivo, € que possui a “medida” do conhecimento das
coisas e de seu existir, a partir da consciéncia de ser um sujeito pensante.
Tratar-se-ia naquele aforismo de ja captar a consciéncia do homem en-
quanto a consciéncia de um ser histérico, um ser capaz de agir por si mes-
mo, transformar a natureza e a sociedade. Como se sabe, por outro lado,

7 Cf. ARENDT, Hannah. Entre o Passado e o Futuro. Sao Paulo: Perspectiva, 1979, p. 64.

8 Comentario a interpretagdo de Protagoras por Theodoro Gomperz (Les Penseurs de La
Gréce - 1948), na obra de Eugéne dupréel (Les Sophistes, Protagoras, Gorgias, Prodicus,
Hippias. 22 ed. Neuchatel: Edition Du Griffon, 1980, p.15).
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esta tematica esta sempre presente nos Didlogos nas célebres discussdes a
respeito do que € katd némon ou kata physin.

Portanto, a hipétese principal do nosso projeto de mestrado & de que
a obra de Platdo pode contribuir para uma reflexao sobre a teoria do devir
histérico, ao contrario, conseqlientemente, do que afirma a interpretagéo
dominante, na qual o pensamento de Platdo é identificado como exclusiva-

mente no campo ontolagico.
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O PENSAMENTO DE ALASDAIR MACINTYRE
E A TRADICAO ARISTOTELICA

Carlos Alberto Albertuni

Nesta breve comunicagdo apresentarei os pressupostos da pesquisa
moral segundo Alasdair Macintyre', que representa uma posicéo contextua-
lista dentro da discuss&o moral, amparada, por sua vez, no conceito de ‘ra-
cionalidade das tradigbes’; sendo que Macintyre faz parte de um movimento
critico das morais iluministas chamado ‘comunitarismo’.

Macintyre, em seu livro intitulado After Virtuez, publicado em 1981,
propds uma reformulagéo da Etica das Virtudes a partir da tradigéo aristoté-
lica como uma alternativa as formulagdes da pesquisa moral do ponto de

" Mestrando em Filosofia na PUC - Campinas. Apoio CAPES.

Terei por base a obra de Macintyre publicada em 1988: Whose justice? Which Rationality?
(Trad. port. Marcelo P. Marques: Justica de Quem? Qual Racionalidade? S&o Paulo, Loyola,
Col. Filosofia, 1991).

2MACINTYRE, A. After Virtue. University of Notre Dame Press, Notre Dame. Indiana, 1981.
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vista individualista liberal, ja que esta, nas suas diversas nuances, ainda ca-
rece de uma defensabilidade mais consistente.

Macintyre observa, como ponto de partida de sua critica & pesquisa
moral de carater iluminista, que se nos perguntarmos o que a justica ou a
racionalidade pratica exige de nés, logo apresentar-se-do varias respostas
conflitantes. Por exemplo, “ser racional na pratica, um grupo afirma, & agir
baseado em calculos de custos e beneficios, para si mesmo, de todos os
cursos de agao possiveis e suas consequéncias. Ser racional na pratica,
afirma um grupo contrario, & agir sob restricdes tais que qualquer pessoa
racional, capaz de uma imparcialidade que nao concede nenhum privilégio
particular aos interesses proprios, concordaria que devem ser impostos. Ser
racional na pratica, diz um terceiro grupo, & agir de maneira a alcangar o

" Assim, a aspiragdo central

ultimo e verdadeiro bem dos seres humanos.
do lluminismo, isto &, a pretenséo de uma racionalidade, que exige a adeséo
de todos os seres racionais a certos principios independentes de qualquer
tradicdo ou particularismo, parece cada vez mais distante. Por outro lado,
essas posicdes conflitantes a respeito da justica e da racionalidade pratica
atestam que pensamos e julgamos a partir das tradigdes que formam e in-
formam a nossa cultura e que, portanto, a retdrica do consenso acaba por
escamotear os desacordos em relagéo aos principios fundamentais.

Desta forma, Macintyre propde em seu livro Justiga de Quem? Qual
racionalidade?, uma concepg¢do de racionalidade para a pesquisa moral que
esclaregca mais adequadamente os conflitos das varias formulagdes morais
em competicao, isto &€ um conceito de racionalidade que nos ajude a com-

preender as visbes conflitantes de justica e de racionalidade pratica que se

3MACINTYRE, A. Justiga de Quem? Qual Racionalidade? p. 12.
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revelam nas nossas avaliagbes morais, bem como na pesquisa moral da
filosofia académica.

Segundo essa concepgao, o lluminismo nos privou de uma formula-
¢ao da pesquisa moral vinculada a uma Tradi¢&o social e intelectual. Porém,
mesmo aqueles que defendem um debate neutro a respeito das questbes
morais, portanto abstraido de todas as particularidades sociais, ja aderiram
a uma concepgio de racionalidade e de justica, que & aquela construida
pela sociedade liberal. Sendo assim, & necessario introduzirmos o conceito
da ‘racionalidade das tradigdes' como recurso tedrico indispensavel para a
discuss&o dos assuntos referentes a justica e a pesquisa moral. Portanto,
conclui Macintyre, “o legado do lluminismo € a provisao de um ideal de justi-
ficagdo racional que se mostrou impossivel atingir™, isso confirma-se pelas
divergéncias continuadas e crescentes dentro da pesquisa moral académica
herdeira das filosofias do Hluminismo.

Explicitando o conceito de uma pesquisa racional incorporada numa
Tradigéo social e intelectual, Macintyre tece quatro consideragdes impor-
tantes:

Primeira - “O conceito de justificagao racional que melhor se conforma
ao tipo de pesquisa & essencialmente historico. Justificar € narrar como o

argumento chegou ao ponto em que esta.”

Sendo assim, os primeiros prin-
cipios séo justificados pela capacidade dos herdeiros de uma Tradig&o par-
ticular em formular uma estrutura tedrica superior a todas as tentativas ante-

riores;

*Ibid., p.17.
Stbid., p.19.
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Segunda - As formulagdes das pesquisas morais devem ser entendi-
das a partir de um contexto histérico. “Isto quer dizer que reivindicacdes séo
feitas em nome de doutrinas cuja formulagao é determinada temporalmente
e que o conceito de atemporalidade € um conceito com uma historia, um
conceito que, em certos tipos de contexto, ndo & de forma alguma o mesmo

"® Desta forma, ha uma diversidade de concepgdes

conceito gue em outros.
de racionalidade e de justica;

Terceira - A caracterizagdo da diversidade das tradigbes com seus
modelos de justificagdo racional explicitara melhor os fundamentos dos
pontos de vista divergentes, onde se tera uma explicagdo melhor que aque-
las propostas pelo [luminismo;

Quarta - O conceito de pesquisa racional inserida na tradigdo deve ser
esclarecido através da exemplificagdo histérica das varias visées de justica
e de racionalidade pratica.

Partindo dessas consideragtes, Macintyre exemplifica trés tradi¢cGes
de pesquisa a respeito da 'racionalidade pratica’ e da ‘justica’. a tradigdo
aristotélica, a tradicdo agostiniana e a tradigdo da filosofia moral escocesa.
Na exposigao do desenvolvimento histérico dessas trés tradigdes , revela-
se que “uma tradicio de pesquisa é mais do que um movimento coerente de
pensamento. Ela € um movimento, ao longo do qual, seus adeptos tornam-
se conscientes dele e de sua direcdo e, de modo autoconsciente, tentam
participar de seus debates e dar prosseguimento as suas pesquisas.“"' Sen-
do assim, uma tradicdo & mais consistente 8 medida que seus integrantes

forem inventivos no encontro conflitivo com outras tradicdes, mostrando-se

81pbid., p.20.
7ibid., p.351.
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capazes de reconhecer seus limites conceituais e tendo sensibilidade para
captar os recursos necessarios para as devidas transformagoes.

Por outro lado, a narrativa das tradicdes evidenciou que as varias
tentativas de construir uma moralidade livre de qualquer tradigéo, seja ape-
lando para a universabilidade dos juizos, ou para a utilidade, ou ainda para
as intuicbes comuns, carecem de uma defesa inconteste; e que o projeto de
fundar uma ordem social onde os individuos possam emancipar-se da fradi-
¢ao & um projeto da sociedade moderna liberal e individualista. Portanto, o
liberalismo acabou por constituir-se em mais uma tradicdo de pesquisa,
“pois, no curso dessa histéria, o liberalismo, que comegou como um apelo a
supostos principios de racionalidade compartilhada, contra o que se consi-
derava a tirania da tradigéo, foi transformado em tradicéo cujas continuida-
des s&@o parcialmente definidas pela interminabilidade do debate de tais
principios. Essa interminabilidade que, do ponto de vista do liberalismo nas-
cente, era um grave erro a ser remediado o mais rapido possivel, tornou-se,
pelo menos aos olhos de alguns liberais, um tipo de virtude”.® Sobretudo, a
teoria liberal € mais uma tradigdo social e intelectual que reivindica a ades&o
universal. Isso ndo quer dizer que ndo exista uma base neutra, a partir da
qual se possa solucionar os conflitos entre as tradigdes. Porém, esse € um
problema interno que o liberalismo tera que solucionar pelos seus proprios
padrées de racionalidade. Sendo que seu fracasso corrobora a tese da ‘ra-
cionalidade das tradi¢cdes’.

Enfim, a racionalidade de uma tradicdo revela-se consistente en-
guanto & capaz de oferecer respostas e justificagées no enfrentamento de

questbes emergentes das novas situagdes. “Em cada estagio, crengas e

81bid., p.361.
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juizos seréo justificados, tendo como referéncia as crengas e juizos do esta-
gio anterior, e & medida que uma tradicdo se constitui como uma forma
bem-sucedida de pesquisa, as reivindicagbes de verdade, nessa tradigdo,
serao sempre, de um modo especificavel, menos vulneraveis ao questiona-
mento e & objecdo dialéticos do que suas predecessoras”.’

Macintyre, herdeiro da tradigdo aristotélico-tomista, conclui que a sua
tradigcdo, no encontro com outras tradigbes, mostrou capacidade de supera-
¢cdo e expansao a partir de seus proprios recursos, confirmando assim a
racionalidade da mesma. Resta, entéo, as tradigbes rivais, ja que n&o tem
um padrao de argumentagao independente da tradi¢do, escrever suas pro-
prias historias. Portanto, “as reivindicagdes rivais da verdade de tradigbes
conflitantes de pesquisa dependem, para serem justificadas, da adequacgéao
e do poder explicativo das historias que os recursos de cada uma delas

permitem a seus adeptos escrever.”'®

%lbid., p.386.
©lbid., p.431.
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Julio César Magalhées de Oliveira

“.. Acaso poderemos nés fazer jorrar agua
deste rochedo?’ Moisés levantou a méo;
com seu bastdo, bateu no rochedo duas ve-
zes. A agua jorrou em abundancia, € a co-
munidade pode beber, como também seus
rebanhos.

(Numeros XX, 10-11)

Os textos de autores cristdos, como os sermdes de Jodo Crisostomo
ou o epistolario de S. Jerénimo, s&o fontes indispensaveis para o estudo da
sociedade na Antigiidade Tardia. Mas talvez pare¢a estranho e mesmo pa-
radoxal utilizar textos religiosos para um tal fim. De que maneira € possivel a
uma fonte como essas nos conduzir aos pobres? O que nos pode informar
das relagdes sociais? Como nos apresenta a cultura popular (em seu dialo-
go/oposigao a cultura erudita)?

O paradoxo, contudo, é apenas aparente. Na verdade, uma abordagem
das atitudes, valores e representagdes populares quase que necessariamente

" Graduando em Historia, IFCH, UNICAMP.
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devera ser uma abordagem indireta. Pois as maiorias sem uma linguagem
articulada deixam pouco registro de seus pensamentos’, e as formas de
comportamento (apresentagdes) populares nem sempre nos s&o dadas por
elas mesmas. Mas os textos aos quais temos acesso efetivamente podem
nos fornecer evidéncias da cultura do povo. Muitas vezes, as novas conclu-
sbes séo o fruto ndo da descoberta de novos tipos de fonte, mas de uma
nova forma de utilizagéo das velhas fontes®. E possivel, e & preciso, ler um
texto também as avessas, exposto “a uma luz satanica’ ®. Passando do
“plano da expressac” ao “plano do contelido”, nessa leitura “infernal” o histo-
riador pode encontrar evidéncias que o autor transmite involuntariamente (e
que jamais desejaria viessem a luz) *,

Os textos documentados na intersecédo entre a cultura popular e a
cultura dos homens educados apresentam n&o s6 numerosos elementos de
uma visdo de mundo e tradigdes populares, como também nos revelam as
interacdes entre os dois polos. Este € o caso do sermao, talvez o mais im-
portante canal de comunicag&o entre o clero e as massas e, ao mesmo
tempo, de influéncia reciproca®.

As possibilidades que este tipo de fonte oferece, creio poder demons-
trar partindo da analise de um caso exemplar: o serméo 87 de Agostinho®.

Um primeiro nivel de analise € considerar o texto enquanto constru-
¢do complexa e propor, portanto, uma investigagdo sobre as intengdes, os
objetivos do autor frente ao seu publico.

TEP. Thompson. Formagdo da Classe Operaria Inglesa, vol. 1. Sao Paulo : Paz e Terra, 1997, p.57.
2 p. Burke. Cultura Popular na Idade Modemna. Sao Paulo : Companhia das Letras, 1995, p.103.

® Thompson, op. cit., p. 60.

4 A. 1. Gurevich. Medieval Popular Culture: problems of belief and perception. Cambridge:
Cambridge University Press & Maison des Sciences de L'Homme, 1992, p. xix.; Thompson,
Miseria de la Teorfa. Barcelona: Critica, 1981, p. 50.

% Gurevich, op. cit., pp. xviii, 2 e 5.

8 Obras de San Agustin, tomo VII: Sermones. Madrid: Ed. Catélica, 1950. (BAC)
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Um sermdo € um texto para ser pregado oralmente numa igreja’, e
como tal faz parte da literatura oral. Mas pode subsistir por escrito, como um
modelo preparado pelo pregador, como reconstituicdo da homilia ou como
anotagdes tomadas no momento da pregagédo. Ndo devemos tomar tal tipo
de texto como um registro fiel das apresentacoes®. Mas os sermdes de
Agostinho se aproximam, mesmo que em limitada medida, da sua forma
oral, uma vez que, na maior parte, foram copiados taquigraficamente por
estenografos (notarii) ® Faltam os gestos do pregador, faltam as expressoes
faciais do publico e, certamente, s@o textos que passaram por uma reviséo
de Agostinho. Contudo, subsistem as hesitagdes do orador e os vestigios
das reacdes da assembléia.

O publico que assiste a pregacdo de Agostinho € muito variado. No
Império Crist&o, o culto continua a ter o carater de uma celebragéo de miste-
rios e a parte essencial da missa, o sacrificio eucaristico, ainda & uma reu-
nido de iniciados (os “eleitos” ou “competentes”) '°. Mas até esse momento,
a assisténcia € composta de fiéis, catecimenos, conversos sem convicgao e
penitentes, e mesmo donatistas, maniqueus ou pagéos. A nave da basilica
abriga, por vezes simultaneamente, camponeses, artesaos, pescadores,
comerciantes e marinheiros juntos de poderosos senhores de terras com
sua gente e escravos.

O sermao 87 deixa transparecer um publico-alvo especifico, com-
posto de trabalhadores do campo. Dai a simplicidade da linguagem e dos

7 Abundam porém exemplos em contrério, como sermdes pregados em praga publica. Isso j&
foi notado para a Idade Moderna (Burke), mas é também recorrente na Antigliidade tardia.
Apenas trato aqui do caso tipico.

8 Burke, op. cit., p.93.

® Possidio, Vita, c.7; cf. H.-l. Marrou. Sanfo Agostinho e 0 agostinismo. Rio de Janeiro : Agir,
1957, p.42.

9 Gf. H.-I. Marrou, L'Eglise de I'Antiquité tardive, Paris : Ed. du Seuil, 1985, p. 99.
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argumentos de Agostinho e o uso de um "vocabulario rural” que atenta para
as realidades vividas pela audiéncia. O sermao é pregado no final do outono'’,
e o Bispo faz notar a consonancia das leituras com o tempo da vindima'. A
cidade de Hipona estava situada em uma planicie de maravilhosa fertilidade,
onde o dourado dos trigais e o verde-negro das oliveiras ndo eram os Unicos
encantos. As vinhas no vale do Seybouse eram cuidadosamente mantidas'.
Como a colheita do trigo, a vindima & um acontecimento importante para uma
populagao rural e que enche os campos de trabalhadores sazonais.

Mas dizer que a audiéncia de Agostinho & constituida por trabalhado-
res rurais pouco nos esclarece acerca da condicéo social desses homens. E
necessario descobrir evidéncias. E o proprio Bispo as revela:

Disse o Senhor no Evangelho: Eu sou a videira, vos sois os sarmentos e
meu Pai é o agricultor [agricola]. Qué faz um agricultor? Pergunto a vés,
que sois agricultores [agricolae]; qué faz um agricultor? Penso que cultiva
0 seu campo. Logo, se Deus Pai € um agricultor, tem um campo, e cultiva
0 seu campo e dele espera o seu fruto. "

As palavras podem nos dar uma falsa impressao de clareza. Agricola
€ um composto do substantivo ager = campo (genitivo: agri) e do verbo colo
(na forma -cola, dos compostos). Este verbo' provém da raiz indo-européia

" Plinio, Hist. Naturaiis, XVIII, §319 e Varrdo, Rerum Rusticarum, |, 34 datavam a época da vin-
dima entre o equindcio do outono (24 de setembro) e o comego do inverno, com o ocaso matinal
das Pléiades, em 11 de novembro. Note-se que, para os romanos, os solsticios e equindcios nao
marcavam o comego de uma estagéo, mas exatamente a sua metade.

'2 De sancto Euangelio praesenti tempori consonantem similitudinem audistis de his qui operantur
in uinea. (87,1.)

3 p. Brown, Augustine of Hippo: a Biography. Berkley & Los Angeles : UC Press, 1984, pp.191-2.
% Dominus dicit in Euangelio: Ego sum uitis, uos estis sarmenta, Pater meus est agricola. Quid
facit agricola? Interrogo uos, qui agricolae estis; quid facit agricola? Puto quia agrum colit. Si ergo

Pater Deus agricola est, habet agrum, et colit agrum suum et expectat inde fructum. (87, 2.)
5 Erout-Meillet. Dictionnaire étymolgique de la langue latine. Paris: Klincksieck, 1967, verbete
colo, p.132.
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*kwelo = “mover-se em” ou “encontrar-se habitualmente em”, que, no latim,
se especializou com o sentido de “habitar” e “cultivar’. Os dois sentidos sé&o
atestados desde a época mais antiga e aparecem de forma conexa para
uma populagao rural: cultivar significa trabalhar o pedaco de ch&o habitado.
Dai, agricola veio a significar o individuo que trabalha o seu campo. Embora
uma lei de Constantino em 308 tivesse designado trabalhadores assalaria-
dos empregados nas semeaduras e colheitas por agrfcolae16, o termo nao
parece ter sido aplicado (e aplicavel) ao grande proprietario absenteista'”.

Agostinho refere-se ao pequeno proprietario rural, ao homem que ha-
bet agrum, et colit agrum suum (87,2). Ao rememorar a parabola da vinha
plantada por Deus (Mt 21, 33-41), o Bispo descreve o dono da vinha como
um “cultor agri sui, et plantator et locator uineae suae”. Estes n&o s&o ter-
mos usados pelo texto latino do Evangelho de Mateus, e nem mesmo nas
outras versées de Marcos e Lucas. Cultor, como o verbo de que € derivado,
significa simultaneamente o habitante e o cultivador. O texto da Vulgata
apresenta um pater familias que plantou uma vinha, construiu-lhe fossos e
torre, e a alugou a alguns colonos. Mas n&o & explicitado que esse homem
tenha cultivado os vinhedos por suas proprias médos, que é o sentido dado
por Agostinho ao falar em um “plantador” (plantator) e “cultivador do seu
campo” (cultor agri sui).

Mas se Agostinho adapta esta parabola ao seu publico (ou a parte
dele), parece-me que o mesmo ocorre com a histéria dos '‘Operarios da vi-
nha' (Mt 20, 1-16). Num tempo de colheita das uvas, nada mais coerente
gue uma parabola que tem por personagens trabalhadores assalariados

'® Cod. Theod. XI, 16, 4.

7 Quando fala aos grandes proprietarios (domini), Agostinho trata-os pelos termos de sua
dignidade, como acontece no sermao 113: tu ualidior et potentior]...]. Para as varias acepgoes
de agricola, colo e cultor, cf. Oxford Latin Dictionnary.
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contratados para o servico da vindima. Esta € uma época em gue os cam-
pos tém necessidade da mao-de-obra de trabalhadores sazonais. Como os
circuncelides, que Charles Saumagne'® identificou com agudeza como sen-
do grupos rurais de homens livres e migrantes, despossuidos de terras e
que, sob a autoridade de um conductor, alugam seus servigos para a seme-
adura, a vindima ou a colheita das oliveiras nas propriedades rurais.

A presenga desses operarii na audiéncia € ndo somente provavel
como natural. E parece-me indubitavel que Agostinho os tinha em mente
quando propds a leitura deste evangelho. A Igreja no final do século IV ainda
esta fortemente organizada em torno do bispo. E a ele que cabe presidir a
celebragéo litirgica, administrar os sacramentos e, sobretudo, exercer o mi-
nistério da Palavra. Se as familias litirgicas comegam a tomar forma e a ver
seus ritos se estabilizarem nas diversas regides do Império, a escolha das
leituras & ainda uma escolha de cada bispo. Agostinho, em especial, nunca
perde de vista a composigdo da sua assembléia: "E segundo a diversidade
de minha impressao que meu discurso comegca, avanga ou se encerra’ "

Assim, a leitura de duas parabolas sobre vinhas e vindima, que tém
por personagens um cultor agri sui e diversos operarii, parece ser uma es-
colha do bispo ndo somente em fungéo do tema que ele quer desenvolver,
como também pela proximidade que o texto tem com as realidades vividas

'8 Ch. Saumagne. ‘Ouvriers agricoles ou rédeurs de celliers? Les circoncellions d'Afrique’, Anna-
les d'hist. écon. et sociale, 6, 1934. Mais recentemente, contudo, tém sido identificados outros
%rupos entre os circuncelides, como escravos fugiti\:ros, asg:etas_ e pequenos prpprietérios. '

De catechizandis rudibus, XV, 23: ... € uma coisa muito diferente que haja poucos ouvintes
ou muitos, que eles sejam instruidos, ou ignorantes, ou compostos das duas categorias, que
eles sejam citadinos ou camponeses ou compreendam ao mesmo tempo uns e outros ou se 0
povo é uma mistura de homens de toda classe. E inevitavel que eles fagam impresséo uns de
uma maneira, outros de uma outra, sobre o orador prestes a tomar a palavra, inevitavel que o
discurso pronunciado leve, por assim dizer, a marca das impressdes de seu autor e segundo a
mesma diversidade impressione diversamente os ouvintes, porque estes, por sua propria pre-
senc¢a, se impressionam mutuamente uns aos outros.
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pelos seus ouvintes. Eu poderia até mesmo dizer que essa proximidade de
situagdes & o proprio veiculo de transmisséo das suas ideias.

De fato, Agostinho tem um propésito, mais ou menos claro, ao discorrer
sobre os operarios chamados a trabalhar na vinha do Senhor. O dono da vinha
saiu para contratar trabalhadores na primeira hora do dia, na terceira, sexta,
nona e por fim na décima primeira hora. No final da tarde, todos recebem o
mesmo denario de pagamento. Como interpretar esta parabola? Uma primeira
explicagao de Agostinho compara as horas as épocas em que os justos foram
chamados por Deus: na primeira hora, Abel, Noé...; na terceira hora, Abraao,
Isaac, Jaco; na sexta hora, Moisés, Aardo...; na nona, os profetas; na décima
primeira, enfim, os cristdos. E todos recebem igualmente a vida eterna (87, 5 e
6). Mas a parabola & também aplicavel a vida individual no tempo presente: as
horas sdo as diversas idades da vida de um homem, da infancia & decrepitude
(7). Se Deus nos cultiva para nos tornar melhores (2), 0 homem n&o deve tar-
dar a atender o seu chamado (8). Dois erros matam a alma: a desesperagao
dos frenéticos e a temeridade dos letargicos. Os primeiros s&o cristaos, mas
de ma vida, que tendo pecado ndo esperam a salvag&o e, portanto, entregam-
se 3o vicio. Os ultimos, s&o os que adiam a sua conversao (o batismo) para o
fim da vida (10). Mas Agostinho insiste em que o homem n&o deve desesperar
do perdao: tendo voltado para Deus, seus pecados seréo esquecidos. Por ou-
tro lado, ninguém adie a conversdo, mesmo que isso desagrade aos podero-
sos (12), porque se foi prometida a vida eterna mesmo para os que se con-
vertem na velhice, ndo Ihes é assegurado viver até essa idade (11). E preciso
deixar que Cristo, médico da humanidade, nos cure, ndo nos revolvendo furio-
samente contra ele nem fugindo dele como letargicos (14).

O que fica claro nesta sequéncia argumentativa &€ a insisténcia de
Agostinho na converszo. E isso me parece evidenciar uma oposigéo entre o
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bispo e sua assembléia acerca de concepgdes sobre o batismo. Nesse se-
gundo nivel da analise cabe-nos perguntar qual é a realidade que o prega-
dor pretende mudar.

Duas s&o as atitudes “populares” evidenciadas na leitura deste serm3o.
O adiamento do batismo para o final da vida e o desespero dos batizados
quando pecam. Ora, as duas reacfes parecem-me as faces de uma mesma
moeda. Significam uma valorizacdo em larga medida deste sacramento do
batismo, visto como purificador de todo pecado e garante da salvagao. Mas
também como viatico (nico, que uma vez recebido jamais podera ser reitera-
do. Qualquer macula dai por diante sera indelével, pois o batismo deve tornar
o cristdo um santo, o “eleito”. Eis porque nesse final do século IV e comegos
do V o batismo dos adultos continua sendo o caso mais generalizado.?® Tal
concepgéo da congregacao de Hipona esta ainda bastante proxima das anti-
gas idéias da Igreja crista do século I, quando os batizados eram ja conside-
rados “salvos”. Mas Agostinho ndo vé do mesmo modo.

Os cristdos de Hipona vinham ser batizados cantando o salmo “Como
uma corga anela pelas torrentes d’agua, minh’alma anela por ti, meu Deus™’.
E esperavam assim exaltar os poderes purificadores das aguas batismais.
Agostinho, em vez disso, exorta-os a ansiar por algo mais fundamental:

... entende-se corretamente que esta voz é a daqueles que, sendo ainda
cateciimenos, correm a graga do santo batismo. Daqui que se cante sole-
nemente este salmo no ato, para que assim anelem pela fonte da remis-
sdo dos pecados do mesmo modo que deseja a corga o manancial das

aguas. Que isto acontega, e entenda-se veraz e habitualmente pela Igreja.
Sem dlvida, irm&os, parece-me que no batismo dos fiéis ainda néo fica

20 Cf. Marrou, L'Eglise..., pp. 99-100; e A. Piganiol, L' Empire Chrétien (Histoire romaine, 1V, 2).
Paris, 1947, p.372.

21 ps. 41(hebr. 42). O texto de Agostinho apresenta cervus, ndo ‘corca’. Sigo o texto da Tradu-
¢do Ecuménica da Biblia, S. Paulo, Loyola, 1996.
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saciado tal desejo, pois se conhecem de onde hdc peregrinado e para
onde se encaminham, eles se inflamarao mais ardentemente.?

Também no sermao 87, Agostinho insiste que o batismo n&o é o ga-
rante da salvag&o. A Unica garantia & a graga de Deus. A fungdo do sacra-
mento € congregar a todos numa mesma comunidade, num mesmo corpo,
numa mesma Igreja, onde o Senhor opera a cura: "Hoje mesmo a Igreja, por
ser una, fala [...] as linguas de todas as nagdes. A que lingua, com efeito
ndo chegou a religido cristd? Que fronteiras ndo tocou? Ja ndo ha quem se
subtraia ao seu calor. E ainda se demora a vir quem estd na décima primei-
ra hora!” Certamente n&o "se encontra este desejo em todos os que entram
na Igreja’, mas & apenas neste Corpo que o homem pode encontrar a Deus:
“todos os que saborearam a suavidade do Senhorf...] creiam [...] que esta e
a voz de toda unidade cristd: Como deseja a corga as forrentes d’agua, as-

"2 por isso, quando um cristdo batizado

sim minh’alma te deseja, meu Deus.
peca e se arrepende e se converte a fé, “Jesus Cristo, nosso Deus
[...]Jperdoa-lhe o passado e, canceladas todas as suas dividas, abre-lhe nova

"24 Para Agostinho, se o batismo lava os antigos pecados, n&o asse-

conta.
gura, porém a salvagéo, pois “enquanto vivemos no corpo, peregrinamos
para Deus, e o corpo corruptivel agrava a alma, e a morada terrena deprime
o0 espirito que pensa em muitas coisas”. Mesmo quando consegue isolar-se
do mundo e encontrar o sabor de Deus no seu interior, o cristdo “ainda é
homem, ainda geme neste mundo, ainda leva a fragil carne, ainda periga

entre os tropecos deste século”.

22 n Ps.41, 1. ; cf. Brown, Augustine..., p. 246.
B n. Ps. 41, 1.

2 Sermo 87, 10.

% In Ps.,41, 10.
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N&o é preciso insistir: duas sdo as concepgdes confrontadas. Uma vi-
sao “popular” valorizando o poder purificador do batismo, e outra, a do bispo,
enfatizando o papel da graca sobre os cristdos que, mesmo batizados, néo
deixam de ser corruptiveis. Mas embora Agostinho procure alterar as con-
cepgdes tradicionais de sua congregacéo, ele nunca nega as linhas gerais
dessas crencas®™. No comentario ao salmo 41, como vimos, o bispo n&o
recusa uma associacado do canto a procissdo dos catecimenos, mas ape-

nas langa luzes mais intensas sobre algumas palavras que em outras, mais

sobre “a sede do Deus vivo” do que sobre as “torrentes d’agua”?’.

Certamente também, o bispo tera uma visdo da sociedade distinta da-
quela das classes populares. Em uma passagem deste sermao Agostinho nos

da uma representacio da sociedade terrena tal como ele a compreende:

Assim o Senhor, para nossa saude, para que nio fizéssemos caso da
amizade dos poderosos, nao quis, em principio, eleger senadores, mas pes-
cadores. Grande misericordia a do artifice! Pois ele sabia que se tivesse es-
colhido um senador, o senador teria dito: “Foi eleita a minha dignidade”. Se
por primeiro tivesse eleito ao rico, o rico teria dito: "E minha fortuna a eleita”.
Se tivesse eleito ao imperador, ele diria: “Foi eleito o meu poder”. Se tivesse
escolhido o orador, o orador diria: “Foi eleita a minha elogiiéncia”. Se esco-
Ihesse o filésofo, o filésofo teria dito: “A minha sabedoria foi eleita”. Por hora,
disse [0 Senhor], deixemos estes soberbos: estdo muito tumefactos. [...] Da-
me, primeiro, este pescador. Vem tu, pobre, segue-me; nada tens, nada sa-
bes, segue-me. Homem simples e ignorante das coisas, pobre, segue-me.
N&o ha em ti nada que espante, mas muito a encher. A fonte abundante, jar-
ro vazio. E deixou suas redes o pescador e o pecador recebeu a graga, e

25 Brown, Augustine...., p. 244. P. Burke (op. cit., p.86) lembra que ‘As mentes das pessoas
comuns ndo sdo como uma folha de papel em branco, mas estdo abastecidas de idéias e
imagens; as novas idéias, se forem incompativeis com as antigas serdo rejeitadas.’ Melhor
talvez seja dizer: serdo compreendidas de uma forma diferente e adaptadas as suas visdes de
mundo. Parece-me que Agostinho compreendia que uma imposi¢do pura e simples de suas
idéias seria inviavel.

2 ps. 41(42), 2-3.
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veio a ser orador divino. [...] E agora, quando se léem as palavras dos
pescadores, dobram suas cervizes os oradores. [...]

Uma sociedade dividida em dois grupos. De um lado, o senador, o
rico, o imperador, o orador e o filésofo, portadores das qualidades que fa-
zem a “gente de bem”: Dignitas, Opulentia, Potestas, Eloquentia e Sapientia.
De outro lado, o resto, os pauperes, © homem que nada tem, nada sabe.
Esta & a representagdo que o bispo faz da estrutura social e que n&o cor-
responde necessariamente a realidade. A audiéncia de Agostinho, como
vimos, ndo & homogénea, incluindo pequenos proprietarios de terras e tra-
balhadores rurais assalariados. Nao é possivel dizer que todos os grupos
deste “estrato inferior” se vissem da mesma forma. O préspero dono de uma
pequena quinta na fértil regido de Hipona certamente néo se compararia ao
mendigo sob os porticos da Basilica, nem mesmo ao colonus preso a um
grande dominio.

Essa é uma imagem que as elites faziam de si mesmas e da socieda-
de, e & também a viséo do Estado (e da legislagéo). Pois o que podia unir
num mesmo grupo o corpo senatorial e a intelectualidade, os altos cargos
militares e a oficialidade inferior, o pessoal administrativo e a hierarquia
eclesiastica, ndo era a riqueza ou o poder. Nem mesmo os interesses e 0
modo de vida, quase sempre divergentes. O que unia situagbes sociais tao
dispares eram os privilégios fiscais e penais.”® O que contrapunha definiti-
vamente um honestior a um humifior, num processo penal, por exemplo, era
o fato de a tortura so ser aplicada a este ultimo.

Mas Agostinho apresenta os valores que dividem a sociedade para
nega-los, para eliminar as diferengas. N&o € a revolug&o social que € prega-

28 . G. Alfdeldy, A histdria social de Roma. Lisboa, Presenga, 1989, p. 213.

Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997 309



Julio César Magalhdes de Oliveira

da. Mas é a constituicdo de uma sociedade erigida sobre outros fundamen-
tos. Essa nova comunidade é a propria Igreja, na qual o que importa ndo é a
divisdo entre ricos e pobres, mas entre "soberbos” e “humildes”. Dentro das
basilicas desse periodo (séc. IV-V), as linhas divisorias mais importantes
s&o aquelas que o “pecadeo” traga: os nao iniciados (os cateclimenos), os
fiéis batizados e (isolados no fundo da igreja) os penitentes.

A comunidade cristd deve permanecer unida pela solidariedade, ex-
pressa no decorrer das ceriménias na basilica do bispo®, e igualar pescado-
res e oradores pela graca. Com efeito, todos os que estéo prestes a receber
a “instrugéo divina" que acompanha a conversdo sdo considerados rudes,
independentemente da sua condigdo social/econémicalintelectual. Pois a
entrada para a comunidade cristd implica um processo de educagéo: a ad-
miss&o ao catecumenato e ao batismo & acompanhada de uma formagao
doutrinal mais ou menos densa.

O sermao ¢ parte dessa educacgao. Intervengdo na realidade, o texto
pretende ser também instaurador de novas relagbes. Ao tentar altera-la, o
sermao nos revela essa mesma realidade.

Como vimos, este tipo de fonte pdde nos revelar ricas evidéncias das
relagdes sociais, da imagistica popular e da oposicao/interagcdo entre a cul-
tura do povo e a cultura dos homens educados.

N&o & motivo de espanto que um texto pareca tio arido e dele jorre tao
abundante torrente. Um documento nada pode revelar por si mesmo. E preciso
perguntar-lhe para que ele responda. E para tirar o doce do que era forte e fazer
brotar &gua desse rochedo ndo & necessaria a intervengdo de um milagre.

2° p. Brown, 'Antigilidade Tardia’, in: Histéria da Vida Privada, vol. 1. S. Paulo: Companhia das
Letras, 1990, p.265.
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BANDIDOS E SALTEADORES: CONCEPGOES DA
ELITE ROMANA SOBRE A TRANSGRESSAO SOCIAL °

Renata Senna Garraffoni

A idéia da realizagao desta pesquisa surgiu apds a participacéo de al-
guns cursos relacionados a Histéria Antiga. Tendo interesse em prosseguir os
estudos na area, procurei o professor Funari' e, por meio de sua orientagéo
informal, foi elaborado um projeto de pesquisa, aprovado pelo CNPg-PIBIC em
junho de 1995 e renovado por mais um ano, no qual se pretendia estudar as
obras literarias de Apuleio e Petronio, na sua lingua original, isto &, em latim,
visando compreender as concepgdes que estes autores, pertencentes 2 elite,
possuiam do banditismo e da fransgress&o social e que passavam aos roma-
nos em seus romances. Este trabalho de cerca de dois anos e meio e, atual-
mente financiado pela FAPESP, resultou em uma monografia de final de curso
e, diante desta oportunidade, pretendemos apresentar alguns aspectos me-
todologicos e tedricos que s&o discutidos nesta pesquisa.

:Este trabalho faz parte de uma pesquisa financiada pelo PIBIC/CNPq.

Graduanda em Historia, IFCH, UNICAMP.
1 Este trabalho de iniciagdo cientifica, elaborado durante a graduagéo, foi orientado pelo prof.
Dr. Pedro Paulo Funari - IFCH, UNICAMP.
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Inicialmente seria interessante destacar que a escolha deste tema de
pesquisa esta relacionada ao nosso cotidiano: o banditismo e a transgres-
sao social estdo sempre presentes no dia a dia das pessoas, pois atual-
mente & muito frequiente encontrarmos relatos de vitimas destes fendmenos
seja através da imprensa ou dos noticiarios de televisdo; casos séo narrados
na literatura, no cinema e até mesmo por parentes ou amigos das pessoas
ertvolvidas. No entanto, este assunto, tdo comentado nos dias de hoje, ndo
& algo especifico de nosso mundo contemporaneo: ao longo da histéria en-
contram-se inumeras fontes que mencionam a sua existéncia.

Apesar da relativa facilidade em se encontrar tais relatos, & necessa-
rio ressaltar que suas concepgdes se modificam de um periodo para o outro
e, por isso, quando lemos um documento que se refira a tais temas & fun-
damental que se faga de maneira cuidadosa, considerando sempre suas
entrelinhas. Este procedimento coloca o banditismo e a transgressé&o social
como fenémenos histéricos, especificos em cada periodo.

Além da historicidade, um outro aspecto deve ser mencionado: a pos-
sibilidade de analisa-los como fenémenos sociais. Tendo isto em vista, Eric
Hobsbawm, ja em fins da década de 60, escreve Bandidos?®, obra na qual
discute o que ele denomina de banditismo social. O bandido social seria um
tipo especial de transgressor que a opinido publica em geral ndo considera
criminoso. Através de estudos de representagées literarias na China, Peru,
Sicilia, Ucrania, Indonésia, Brasil, entre outros lugares, o autor traga o perfil
deste fendmeno e o considera como sendo universal e que, segundo suas
proprias palavras, "ocorre sempre que as sociedades se baseiam na agri-
cultura (inclusive as economias pastoris), @ mobiliza principalmente campo-

2 HOBSBAWNM, E.J., Bandidos. Rio de Janeiro: Forense-Universitaria, 1976.
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neses e trabalhadores sem terras, governados, oprimidos e explorados - por
senhores, burgos, governos, advogados, ou até mesmo bancos.”

Desta forma, Hobsbawm interpreta personagens como Robin Hood,
Lampigo e seus semelhantes em outras regides do mundo, como sendo
capazes de se organizar em grupos e, mesmo com a presenga de crimino-
sos comuns, transformavam o banditismo em um nucleo de rebelido politica
ja que lutam para viver em um mundo mais justo. O tema principal de seu
livro seria, portanto, a andlise deste bandido social, procurando sempre
mostra-lo como um tipo especial de protesto e rebeliGo camponesa.

Mesmo que esta posigdo de Hobsbawm, de ver no bandido uma es-
pécie de rebelde, tenha sido criticada e revista, esta sua obra nao deixa de
ser importante por dois aspectos: em primeiro lugar, ela abre novos hori-
zontes para a pesquisa historiografica abordando um assunto, até entao,
pouco discutido, isto &, a presenca de transgressores e bandidos nas socie-
dades e, em segundo lugar, nos mostra a infinidade de fontes que podem
ser utilizadas para nos aproximarmos deste mundo, presente em lugares
distantes tanto no tempo como no espaco.

Desta forma, pensando na complexidade do tema e na sua historici-
dade, nosso estudo acerca do banditismo e transgresséo social foi restringi-
do a Antiglidade Classica, mais especificamente na época do Império Ro-
mano, ou seja, os séculos | e Il d.C. E bem verdade que pouco se sabe a
respeito deste aspecto do mundo romano, pois durante muito tempo a histo-
riografia classica estudou temas que estavam diretamente relacionados a
elite e a maioria destes trabalhos acabavam por reforgar pontos de vistas

conservadores que eram aceitos pelo publico em geral. Raramente, encon-

3 Idem, ibidem, p.13.
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travam-se pesquisadores que se dispusessem a discutir questdes ligadas a
populacdo pobre e, quando isto ocorria, as interpretages apresentadas
eram sempre desfavoraveis: criou-se uma visdo do povo que acabou por se
tornar dominante, onde este era considerado uma massa amorfa, sem von-
tade propria e parasita do Estado, ja que seria tratado a “péo e circo”.

Assim como o estudo da pobreza estava inserido em um contexto que
acabava por relega-la a um segundo plano, o banditismo e a transgressao
social também eram raramente mencionados e, quando isto ocorria, acaba-
vam sendo tratados como mera curiosidade ou como uma grave ameaga as
camadas dominantes®. Tendo isto em vista, neste trabalho, pretendemos
estudar o banditismo e a transgressao social atraves de um diferente enfo-
que, isto &, considerando que nas Ultimas décadas os estudos interdiscipli-
nares tem se difundido entre os classicistas, e que a utilizagado de novos vie-
ses de interpretacdes como os estudos da lingua e literatura latina, Antro-
pologia, Arqueologia e Histéria da Arte vem propiciando ao historiador um
contato com uma diversificada e ampla documentagéo, temos a possibilida-
de, portanto, de investigar temas pouco discutidos e de nos aproximarmos
do mundo antigo com um novo olhar.®

Dentro desta nova perspectiva historiografica, nosso objetivo neste
trabalho ndo se resume a saber o que era ou ndo oficialmente tratado como

4 As obras consultadas sao de carater geral e rapidamente mencionam o banditismo. Cf.: Grimal,
P., A vida em Roma na Antigliidade. Portugal: Publicagies Europa América, 1981. Veyne, P., O
império romano”, in: Histéria da vida privada. Sdo Paulo: Cia. das Letras, 1990, vol.1, pp.19-223.

5 Dentro desta nova perspectiva de trabalho, ha historiadores que investigam temas pouco
estudados como a vida das mulheres romanas, a pobreza, o amor, a concepgao de tempo e
loucura. Cf.: Faversani, F., “A pobreza no Safyricon de Petronio”, dissertagdo de mestrado
apresentada a Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da USP, S.P., 1995. ; Fu-
nari, P.P.A., Antigliidade Classica; a histéria e a cultura a partir dos documentos. Campinas:
Editora da UNICAMP, 1995.; Tochey, P., “Trimalchio’s constipation: periodizing madness, eros
and time” in: /nventing ancient culture, historicism, periodization and the ancient world, Editado
por Routledge, Londres e N.Y., 1997.
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transgressao, mas sim entendé-la como conceito presente entre as concep-
¢Oes dos romanos. Neste sentido, como pretendemos trabalhar a transgres-
s&80 no campo das idéias, seria necessaria uma documentagao abrangente
e, por isso, selecionamos duas obras literarias como fontes deste estudo.

A utilizagdo de obras literarias como documentos na pesquisa histori-
ca tem se difundido muito ultimamente em varios campos da historiografia
pois, por meio delas, & possivel ndo sé realizar uma aproximag&o as menta-
lidades como também aos costumes da sociedade estudada. Considerando
a obra literaria como invengao, como ficgdo, para que seus contemporaneos
a entendam é necessario que ela represente, de alguma forma, situactes
reais criando, assim, personagens tipicos. Uma leitura atenta de um roman-
ce pode nos fornecer dados importantes para esclarecer alguns aspectos da
sociedade em questao.

No caso da Antigliidade Classica, esta estratégia de pesquisa € muito
importante, pois traz novas opgbes de aproximagéo das relagdes sociais,
politicas e econdomicas vigentes no mundo romano uma vez que a docu-
mentac&o sobre este periodo € escassa. Desta forma, o Satyricon de Petro-
nio e As Mefamorfoses de Apuleio, apesar de serem textos literarios e de
ficgdo, foram tratados, neste estudo, como testemunho histérico, pois se
Petronio e Apuleio mencionam o banditismo e a transgressdo social em
seus romances, € possivel concluir que esta tenséo social era uma situacao
real, presente na sociedade romana. Como estes autores possuiam uma vi-
sdo de mundo especifica e vinculada a elite romana, ao estuda-las temos que
estar atentos aos juizos de valor empregados pelos autores quando descre-
vem a sociedade romana. Neste sentido, sempre que recorrermos a estes
documentos, devemos estar conscientes de que conheceremos uma realidade
a partir dos olhares de membros de uma elite e, mesmo que ambos utilizem
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estratégias narrativas diferentes, suas obras possuem objetivos que, na maio-
ria das vezes, criticam os fendmenos ameacgadores do stafus quo vigente.
Considerando, portanto, estas particularidades do documento, a analise das
fontes procura investigar ndo sé algumas concepctes destes membros da
elite romana sobre a transgressao social, como tambéem alguns habitos do
cotidiano de pessoas pobres, expressos nas entrelinhas destes romances.

Para que estes objetivos pudessem ser atingidos, optamos por iniciar
a analise a partir das acdes dos personagens principais: Lacio das Mefa-
morfoses, Encopio e Ascylto do Satyricon. Este procedimento foi adotado
pelo fato que estes personagens sdo representantes de camadas sociais
diferentes, Lucio & descrito como um cidadao de posses e Ascylto e En-
colpio sd@o aventureiros pobres que vivem sem destino ou regras.

A andlise das acdes de Lucio, paralelamente, as da dama de Efeso,
propiciaram uma reflexao sobre como os autores representavam a trans-
gresséo entre os ricos e, no caso dos protagonistas do Satyricon, ao serem
comparados aos bandidos presentés nas Metamorfoses, constatamos a
construgéo de dois tipos de bandidos diferentes: mesmo que ambos sejam
pobres, uns sdo aventureiros e outros marginais que se organizam em gru-
pos. Os primeiros praticam contravengdes ocasionais e néo vivem exclusi-
vamente do roubo, engquanto que os segundos s&o bandidos por exceléncia,
pois vivem & margem da lei e utilizam da forga para atingir seus objetivos e
manter o bando unido.

Considerando a existéncia de personagens transgressores de dife-
rentes camadas sociais, é possivel afirmar que os autores apresentam este
fendmeno como algo presente em todas os niveis sociais, no entanto, as
infracdes cometidas e as punigdes recebidas sé&o elaboradas de formas dife-
rentes, o que reforga a diferenga de status na sociedade.
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EXAME DAS TRANSFORMAGOES OPERADAS NA
DISTINGAO ARISTOTELICA ENTRE TEORIA, PRAXIS E
POIESIS: HANNAH ARENDT E JURGEN HABERMAS

Adriano Correia Silva

Tanto Hannah Arendt como Jirgen Habermas compreendem as
transformactes que se dao na “era moderna” tendo como referéncia a dis-
tingdo de Aristoteles entre teoria e praxis. Para tanto, recorrem ao exame do
modo como historicamente se da a relagdo e a composigdo hierarquica en-
tre vida ativa e vida contemplativa, por um lado, e ao processo que conduz
ao advento do conceito de social, desconhecido pelos gregos, em relacéo
ao publico e o privado. O objetivo desta comunicagéo & apresentar e interli-
gar as analises de Arendt e Habermas.

Aristoteles distinguiu as ciéncias em trés grandes ramos: a) ciéncias

teoréticas (a metafisica, a fisica, incluida a psicologia, e a matematica), as

" Mestrando em Filosofia, UNICAMP/PUCC. Apoio CAPES.
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que buscam o saber por si mesmo, b) ciéncias praticas ( a ética e a politica),
que buscam o saber como meio para atingir a perfeicdo moral e c) ciéncias
poiéticas ou produtivas (as varias artes, as técnicas), que buscam o saber
em nome do desenvolvimento de uma habilidade do fazer, em nome da pro-
duc&o de determinados objetos tteis ou belos'. Elas se encontram dispostas
em uma hierarguia, cujo posto mais alto & ocupado pelas ciéncias teoréticas
e, dentre elas, mais especificamente ainda pela metafisica, ou filosofia pri-
meira, que representa a tentativa do pensamento humano de alcangar uma
realidade meta-empirica. Admite que haja tanto uma “capacidade raciocina-
da de produzir’ quanto uma “capacidade raciocinada de agir’, ndo redutiveis
uma & outra (pois o agir € distinto do produzir) e que pertencem a classe do
variavel. A arte, por exemplo, & uma questdo de produzir e ndo de agir, pois
possui uma finalidade diferente de si mesmaZ. A acao, pelo contrario, € o
seu proprio fim.

O que define a modernidade no pensamento de H. Arendt & o duplo
movimento de alienagdo do mundo e de identificacdo do agir com o fazer. A
alienagao foi promovida pelos eventos que determinaram o carater da era
moderna — a descoberta da América e a exploragdo de toda a Terra, a Re-
forma Protestante, desencadeadora do duplo processo de expropriagao in-
dividual e acumulo de riqueza social, e a inveng&o do telescdpio, expressdo
instrumental de uma ciéncia que considera a natureza da Terra do ponto de
vista do universo® — e pela nova forma de pensar da filosofia moderna, inici-
ada com o advento da duvida cartesiana, substituindo a certeza antes forne-

cida pelos modelos metafisicos estaveis pela fornecida pela introspecgéo.

' Cf. Metafisica, 1025b-1026b e 1064a-1064b5.
2 Etica a Nicémaco, 1140a 1-23.
Aif ARENDT, H. A Condigdo Humana (CH), 7a ed., RJ: Forense Universitaria, 1995, p. 260.
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Tanto a descoberta do Novo Mundo como, principalmente, a inveng¢éao
do telescopio, promoveram um encurtamento das distancias, um apeque-
namento da Terra e até do universo, embora este dominio dos limites natu-
rais por meio da observagdo tenha implicado efetivamente um distancia-
mento de tudo aquilo que rodeia o homem, cuja conseqiiéncia maior € a de
promover uma alienacdo do seu ambiente imediato e terreno. A Reforma,
embora inteiramente distinta dos outros eventos citados, promoveu uma ali-
enac&o em diregcdo a um mundo interior, abrindo espago para a' compreen-
sdo do sentido do mundo e do ego a partir de uma referéncia interna®.

Enquanto na filosofia e no pensamento de Aristoteles e de Plat&o o
espanto (thaumazein) diante de tudo que é como & ocupavam uma posicao
central para a filosofia conceitual, na filosofia e no pensamento modernos, a
partir de Descartes, a posi¢ao central & ocupada pelas manifestagbes e ra-
mificagdes da davida. A consequente faléncia da percepgéo dos sentidos e
do préprio senso comum sao expressao de que a derrocada das certezas
implicou também o desmoronar das convicgdes. O que se perdeu na era
moderna foi a certeza que antes havia no depoimento dos sentidos da razao
no que se refere a verdade, a realidade ou a fé. Assim,

“onde antes a verdade residira no tipo de theoria que, desde os gregos, si-
gnificara a contemplagéo do observador que se preocupa com a realidade
aberta diante de si e a recebe, a questio do sucesso passou a dominar, €
a prova da teoria passou a ser uma prova ‘pratica’ — ou funciona ou n&o. O

que era teoria virou hipotese e o sucesso da hipétese virou verdade”.®

4 Cf. CH, p. 263.
5 Cf. CH, p. 291.
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A certeza s6 € garantida pelo fato de que € inteiramente produzida no
interior da mente do sujeito. Em Descartes a relagéo entre certeza e intros-
peccdo pode ser expressa no fato de que a partir da mera certeza légica de
que ao duvidar de algo o homem conhece o processo de dlvida que se pas-
sa em sua consciéncia ele acreditou poder concluir que os processos que se
passam no interior da mente do homem s&o dotados de certeza propria e
podem ser investigados na introspecgao®.

A teoria cartesiana & concebida por H. Arendt como uma das conse-
guéncias da faléncia do senso comum, na acepgdo expressa na politica
grega. Se antes ele era o sentido por meio do qual cada um ajustava suas
sensacbes estritamente privadas a um mundo comum, passou a ser uma
faculdade interior sem nenhuma relagdo com o mundo, comum simples-
mente por estar presente em todos. O senso comum, com a era moderna,
passa a ser ¢ “jogo da mente consigo mesma”, que s6 ocorre quando a
mente se fecha para a realidade e “sente” somente a si propria. No entanto,
néo foi a razdo, assegura H. Arendt, mas um instrumento o que mudou a
concepegao fisica do mundo; ndo foi a contemplagao, a observagéo ou a es-
peculagdo, mas a entrada em cena do homo faber, “da atividade de fazer e
fabricar”’.

A expressao vida ativa, por oposigdo a vida contemplativa, designa
trés atividades humanas fundamentais: o labor, o frabalho e a agdo. O labor
tem a ver com a satisfacdo das necessidades vitais biologicas, o trabalho
corresponde ao mundo artificial de coisas relativamente duraveis criados

pelo homem e a agéo corresponde a pluralidade da condigdo humana, ao

6 Cf. CH, pp. 292 e 295.
T Cf. CH, p. 286-7.
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fato de ha os homens e ndo o Homem, e nesse sentido & a condicdo de
toda a vida politicaa. Destas trés atividades a efetivamente politica € a agéo,
pois & a Unica que se exerce diretamente entre os homens, sem a mediacéo
da matéria.

No emprego aristotélico da expresséo bios politikos, se enfatizava,
dentre a esfera dos assuntos humanos, a agéo. Nem o labor nem o trabalho
eram tidos como suficientemente dignos para constituir um modo de vida
autenticamente humano®. No entanto, a vida ativa também, de um modo
geral, tinha seu significado derivado da vida contemplativa. Com os filésofos,
em oposi¢ao ao modo de vida da polis, se difundiu a concepgao de que o
tinico modo de vida realmente livre era o traduzido na contemplagéo, o bios
theoretikos, expressa na idéia de que toda atividade, por mais nobre que
fosse, tinha em vista a quietude. Hannah Arendt se coloca em oposigéo nao
a distingéo destes modos de vida, mas a ordem hierarquica que tradicional-
mente a acompanha.

A inversao de posi¢des entre a contemplagéo e a agdo talvez tenha
sido a mais grave conseqiéncia espiritual das descobertas da era moderna,
descrita no deslocamento da fé do homem somente para o conhecimento
produzido pelo engenho de suas proprias maos. Se confiava no fazer e se
desconfiava do contemplar ou observar, de modo que “para que tivesse
certeza, o homem tinha que verificar e, para conhecer, tinha que agir'®. A
verdade cientifica, que ndo precisa mais ser eterna, separa-se da filosofica.
A rigor a contemplagdo, no seu sentido original de contemplar a verdade,
perdeu todo e qualquer sentido. A inverséo se da entre o pensar e o fazer,

& Ver CH, p. 15.
9 Cf. CH, p. 21.
0 Cf. CH, p. 303.
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onde o pensar, que ja foi servo da contemplacio da verdade do Ser e servo
da contemplagéo da verdade divina, passa a ser servo da ac&o'', entendida
como fabricagéo.

As atividades do fazer e fabricar, prerrogativas do homo faber, foram
as primeiras na esfera da ag¢&o a ocupar a posigdo antes cabida a contem-
plagdo. O que certamente explica o algar da fabricagdo a tal posigéo & sua
intrinseca relagéo com a experimentagéo, pela qual o homem se coloca na
condig&o de poder ele mesmo fazer os objetos naturais, o que o dava condi-
¢bes de conhecer a natureza. Esta tornou-se os processos que engendra,
pois do ponto de vista do homo faber o “como” € mais importante que o
“para que” ou 0 "o que”, o meio & mais importante que o fim'2. O rompi-
mento com a contemplagéo se deu com a introdu¢&o do conceito de pro-
cesso na atividade da fabricag&o e nZo com a promogéo do homem fabri-
cante a posicéo antes ocupada pelo homem contemplativo. Em lugar do Ser
encontramos o conceito de processo, o conhecimento néc se volta para a
esséncia das coisas, mas para o0 como elas funcionam"®.

Quanto a agéo, no seu sentido de imprevisibilidade e indeterminagao,
com relagdo a qual n&o ha episteme, mas phronesis, perde todo o seu sen-
tido. A modernidade teme tudo que escapa do seu controle e desse modo a
acao é identificada com a fabricacio. Isto se torna evidente quando acentu-
amos que a partir do inicio da modernidade encontramos entre suas princi-

pais-caracteristicas as atitudes tipicas do homo faber:

" Ver CH, p. 305.
2. Gf. CH, p. 308-10.
B Cf. CH, p. 309-10.314.
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“a 'instrumentalizagdo’ do mundo, a confianga nas ferramentas e na pro-
dutividade do fazedor de objetos artificiais; a confianga no carater global
da categoria de meios e fins e a convicgdo de que qualquer assunto pode
ser resolvido e qualquer motivagdo humana reduzida ao principio da utili-
dade; a soberania que vé todas as coisas dadas como matéria-prima e
toda a natureza como ‘um imenso tecido do qual podemos cortar qualquer
pedago e tornar a coser como quisermos’'(H. Bergson); o equacionamento

da inteligéncia com a engenhosidade...; e, finalmente, o0 modo natural de

identificar a fabricagio com a agdo". "

O estudo das investigagdes de H. Arendt € que fez J. Habermas, se-
gundo seu proprio testemunho®, voltar sua atencdo para a fundamental si-
gnificagdo da distingdo aristotélica entre techne e praxis. Uma explicagéo
sistematica e teoricamente adequada da relacdo da teoria com a pratica,
capaz de fazer frente a hegemonia do cientificismo em todas as frentes tem
sido uma preocupacgao constante da obra de Habermas'®. A partir da cons-
tatagdo do fenémeno denominado “cientifizacéo da politica’, do qual trata-
remos aqui, ele se dedica & constituigdo de um conceito de racionalidade
comunicativa, intrinsecamente vinculado a agéo, que simultaneamente efeti-
ve um vinculo entre teoria e pratica sem referenciar-se a modelos de fun-
damentacéo transcendentais-metafisicos.

A progressiva transformag&o da teoria classica da politica em filosofia
social é parte elementar da definicdo do que seja a modernidade. Enquanto
a politica antiga era concebida como a doutrina da vida boa, como uma con-

™ CH, p. 318.

'S Cf. “La doctrina clasica de la politica en su relacion com la filosofia social”. In: Teoria y Pra-
xis (TP), Madrid: Tecnos, 1990, p. 50, n. 4.

'® Cf. a introduggio a TP e também T. McCARTHY, La teoria critica de Jirgen Habermas, Ma-
drid: Tecnos, 1987, p. 19.
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tinuag&o da moralidade, na modernidade, principalmente a partir de Kant, a
moralidade & distinta da legalidade e a politica é distinta de ambas; en-
quanto na concepgdo dos gregos antigos a filosofia s6 se referia a praxis,
sendo totalmente distinta da techne, com Hobbes a politica consiste na apli-
cagao da técnica da organizagao correta do Estado tal como formulada pela
filosofia social; enquanto a exceléncia da sabedoria politica consistia numa
compreensdo sabia do contexto, em phronesis, uma vez que com relacao a
praxis mutavel, por carecer tanto da permanéncia ontolégica como da ne-
cessidade logica, ndo se podia pretender episteme nem se manter simples-
mente na doxa, com Hobbes se torna principio politico a idéia de que s6 co-
nhecemos o que podemos produzir'’.

A filosofia social cientificamente fundada ndo admite pensar uma con-
duta que ndo possa ser reduzida a calculabilidade nem um ordenamento
social que se sustente em algo mutavel e cambiante como a praxis. O duplo
problema que Habermas se coloca diante de tal cenario pode ser expresso
nas seguintes questdes: Como cumprir a promessa classica de orientar a
pratica em diregéo ao modo correto e justo de agir sem renunciar ao carater
estritamente cientifico do conhecimento e como, inversamente, cumprir a
promessa da filosofia social de uma analise tedrica do contexto vital social
sem renunciar a orientagdo da pratica?'®. A filosofia social perdeu, em rela-
¢ao a politica classica, a sua forgca hermenéutica, pois ao tentar avaliar e
guiar as acdes segundo a linha fixa do entendimento, em nome de uma
maior certeza, acaba por ndo compreender a agéo.

7 Cf. TP, p. 49-50.
8 Cf. TP, p. 52.
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Ja em Tomas de Aquino, segundo Habermas, por ele ndo se preocu-
par em manter a rigida distingdo aristotélica entre oikos e polis, se realiza o
movimento de conversdo sub-repticia da civitas em societas'®. A primeira
grande ruptura com a politica classica se da com esta confus&o entre o poli-
tico e o social. S6 em Maquiavel & que se da a separagao efetiva entre ética
e politica, ainda preservada intacta em Tomas de Aquino, por promover a
separacao entre a virtude privada do individuo preocupado com a vida boa e
a sabedoria técnica do politico. Com ele o saber pratico do politico é dissol-
vido em habilidade técnica, a politica & identificada com a técnica®. Esta
rompida a barreira que separava praxis e poiesis.

A precisao cientifica da técnica calculadora sé aparece, no entanto,
junto a uma imagem mecanicista do mundo. E s6 a partir de Hobbes que se
estabelece a conexio causal entre o carater soberano do poder estatal e a
necessidade de validagdo em um sistema contratual, entre tal sistema e a
necessidade de paz e ordem e entre esta necessidade e o desejo de supri-
mir a contradigdo existente no mundo natural®’.

Hobbes se vé diante de duas antinomias, na analise de Habermas. A
primeira se refere ao fato de que embora a raison do Estado absolutista
constituida jusnaturalisticamente por ele seja liberal, ela acaba sendo devo-
rada por seu proprio absolutismo. A segunda antinomia, em nosso contexto
a mais relevante, justamente por ultrapassar os limites da obra hobbesiana,
consiste na impoténcia do saber de poder técnico social em referir-se a pra-
xis. O intento de fundamentar a filosofia social como ciéncia exige a identifi-
cacdo das leis normativas com as leis causais, ou melhor, a fundamentagéo

8 Cf. TP, p. 55.
21, TP, p. 65.
21 ¢f. TP, p. 69.
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das relacgdes juridicas em inviolaveis leis de natureza. Hobbes trabalha com
tal ciéncia seguindo a atitude de um técnico, estabelecendo um nexo abso-
luto entre o saber e a produgdo de agbes ou réalizag:()es. Ele “investiga a
mecanica das relacbes sociais como Galileu a dos movimentos naturais"?,
determina a relagéo entre teoria e praxis segundo o modelo mecanicista. O
conhecimento se coloca a servigo da previsdo e do ordenamento. Para Ha-
bermas, “cabe entender a construgdo jusnaturalista como uma fisica univer-
sal da socializagao"?.

Em suma, a teoria cientificamente estabelecida da ag&o social, proje-
tada segundo o modelo da fisica moderna, isto &, segundo a atitude do téec-
nico, malogra a dimens&o da praxis, & qual a doutrina classica possuia um
acesso imediato. Para Habermas, Hobbes ignora a diferenga essencial entre
as disposigbes sobre os processos naturais e as disposi¢cdes sobre os pro-
cessos sociais. Para ele, “distintamente da mera utilizacdo técnica de re-
sultados cientificos, a transformacgao da teoria em praxis se pbe a tarefa
de passar a formar parte da consciéncia e da reflex&o dos cidadaos dis-
postos a ag&o”, de modo que a disposi¢édo sobre processos sociais requer
“uma mediagéo precedente por meio da consciéncia dos cidaddos que
discutem e atuam”®. A crenca de Hobbes de que “os conhecimentos filo-
sofico-sociais sO requerem certeza metodolégica para converterem-se
sem dificuldade também em certeza pratica dos cidaddos politicamente
ajuizadores delata a impoténcia de um pensamento que abstrai a diferenca

entre dispor e atuar'®.

2 Ct. TP, p. 76.
Bt TP, p. 78.
24 Cf. TP, p. 80 e 81.
2 cf. TP, p. 81.
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A auto-reflex&o historico-filoséfica da filosofia social fundamentada ci-
entificamente deve ser consciente de uma conduc¢io metodolégica que cor-
responda & explicagado da consciéncia pratica sem abrir mao da seriedade
metodologica, a grande aquisi¢cdo da ciéncia moderna. Somente desta forma'
deixariam os modernos, nos termos de Vico, de estar de estar em desvan-
tagem em relagdo aos antigos, por ter adquirido o carater estrito da teoria
pagando o preco de perder o acesso a praxis, ao passo que a politica antiga
se definia precisamente como sendo uma sabia condugdo da ag&o®®.

Habermas observa que so a dialética, a arte do dialogo, consistia em
um método que se exercia tanto na filosofia pratica como na teérica. E a
partir do horizonte experiencial da consciéncia pratica, com a superacao da
filosofia social fundada cientificamente por uma teoria dialética da socieda-
de, que se pode “escolher e desenvolver as categorias de tal modo que esta
teoria esteja guiada e penetrada a cada passo pela autoconsciéncia de sua
propria relacdo com a praxis™.

Enquanto Habermas busca restabelecer os nexos entre teoria e pra-
Xis por meio de um novo conceito de racionalidade, H. Arendt se ocupa de
uma recuperacgdo do status da agao politica, colocada em segundo plano
tanto pela ciéncia como pela moderna filosofia social.

Para Habermas, enquanto a phronesis aristotélica se dedica a uma
reflexdo normativa com constatagdo empirica e com questdes de escolha
racional no que se refere as alternativas singulares de acgéo, a raz&o pratica,
no sentido kantiano, se especializa em questdes de fundagéo da norma, de
modo que mesmo as tradigdes profundamente radicadas na pratica cotidia-

2 ¢cf. TP, p. 84.
7 Cf. TP, p. 86.
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na no sdo colocadas a salvo da problematizagao®®. De um lado, portanto,
um modelo ético que se dedica a avaliar a coeréncia da aplicabilidade de um
modelo normativo estavel as agdes particulares; de outro, um modelo refle-
xivo de razao pratica que se dedica prioritariamente a uma fundagéo racio-
nal da norma, correndo o risco de nao fornecer respostas ao problema da
aplicabilidade da norma, de ser insensivel ao contexto e as conseqléncias
da acio.

O primeiro passo dado por Habermas na diregcdo do restabelecimento
do nexo entre teoria e praxis certamente foi sustentar a racionalidade comu-
nicativa no enfoque fenomenoldgico de utilizagdo do saber, por meio do qual
se considera que 0 mundo s6 goza de objetividade “pelo fato de ser reco-
nhecido e considerado como um e o mesmo mundo por uma comunidade
de sujeitos capazes de linguagem e agd0”®. Por meio da pratica comunica-
tiva na qual a racionalidade € exercida tendo sempre presente a sua inter-
subjetividade ele restabelece o vinculo entre o ser racional e o estar entre os
outros e ao sustentar a racionalidade da agdo justamente neste modelo co-
municativo que tem como ideal o alcance de um acordo motivado racional-
mente, de um consenso, acredita restabelecer para a racionalidade o papel
de coordenacgdo da ac&o sem com isto sacrifica-la por meio do uso da vio-
Iéncia ou qualquer outra forma de coercéo que n&o a do melhor argumento.

A raz&o pratica caracterizada pela sua reflexividade acerca do melhor
modo para regular a convivéncia, no entender de Habermas, permite o sur-
gimento de um saber pratico que se volta para a compreenséo interna do
horizonte permeavel do nosso mundo da vida, cuja racionalidade € medida

28 cf. HABERMAS, “Lawrence Kohilberg e il necaristotelismo”, op. cit., p. 85.
9 ¢f. HABERMAS, Teoria de fa Accién Comunicativa, vol. 1, Madrid: Taurus, 1988, p. 30.
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pela amplitude da sua intersubjetividade, expressa na expans&o do modo de
vida restrito a uma comunidade ao ponto maximo em que o discurso inclua
“todos os sujeitos capazes de falar e agir'™.
Muito embora Kant ensine a levar os outros em consideracio, obser-

va H. Arendt, “ele nao nos diz como agir"®'

. O cidadéo do mundo, o homem
dotado de “mentalidade alargada”, da capacidade de alcangar um “ponto de
vista geral’, na terminologia kantiana, ndo passaria, segundo ela, de um es-
pectador do mundo, pois o cidadéo é conceitualmente envolvido por respon-
sabilidades, obrigagbes e direitos e limitado territoriaimente.

Mesmo considerando a faculdade do juizo como a mais alta capaci-
dade do homem, H. Arendt pensa que € no modelo da polis grega que se
deve buscar o sentido do politico. A polis grega foi outrora precisamente a
‘forma de governo' que proporcionou aos homens um espago para apareci-
mentos onde pudessem agir — uma espécie de anfiteatro onde a liberdade
podia aparecer... Se entendemos entdo o politico no sentido da polis, sua
finalidade ou raison d'étre seria estabelecer @ manter em existéncia um es-
paco em que a liberdade, enquanto virtuosismo, pudesse aparecer™.

Mais do que na capacidade reflexiva de levar em consideragéo o
ponto de vista dos outros, o sentido da politica, o lugar onde aparecem inter-
ligadas a teoria com a praxis, deve ser buscado na agéo, a forma mais efeti-
va de levar em conta a pluralidade dos homens e a imprevisibilidade de suas
iniciativas. E s6 por meio da acdo e de um espago onde ela possa aparecer
gue se pode superar a fragilidade dos negécios humanos.

30 cf. HABERMAS, “Lawrence Kohlberg e il neoaristotelismo”, op. cit., p. 90.
31 ARENDT, H. Ligdes sobre a Filosofia Politica de Kant, RJ: Relume-Dumar, 1993, p. 58.
32 ARENDT, H. Entre o Passado e o Futuro, 3a ed., SP: Perspectiva, 1992, p. 201.
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SOCRATES E A DOR: ILUMINISMO E TRAGEDIA
NA GRECIA CLASSICA

Luzia Gontijo Rodrigues”

Pretendemos nos utilizarmos aqui das pistas oferecidas por Nietzsche
em algumas de suas abordagens de Socrates para uma leitura deste e de
sua relagdo com a dor, com a morte. Partimos de uma analise de O nasci-
mento da tragédia - de 1872 - e do capitulo “O problema de Socrates” de
Crepusculo dos idolos - de 1888.

O dionisiaco e a dor: para Nietzsche eis aqui um dos “eixos axiais”
para uma aproximagao da cultura grega e de Sécrates - este “primeiro ho-

.mem tedrico” (NT, § 15). Iniciamos nossa investigagéo perguntando, com
Nietzsche, pelo sentido e proposito de um “influxo otimista” que Nietzsche
identifica com Sécrates e com o socratismo tedrico.’

" Doutoranda em Filosofia, IFCH, UNICAMP.
' Cf. NT, § 13 quando Nietzsche fala de uma “discutivel llustragdo” — Aufklarung; também no §
14 fala de um “elemento otimista da razao”; ainda no § 15 de um “influxo socratico”.
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Uma das chaves para essa investigagdo pode-nos ser dada pela
sentenca “unicamente por instinto”, com a qual Soécrates condena todos os
saberes e viveres a sua volta®. Seguiremos, portanto, a fala socratica em
Apologia de Socrates, obra na qual Platdo nos apresentara seu mestre
como um réu indignado, porém altivo e seguro perante a assembléia que o
julga e condenara.

Ante as acusagdes que enfrenta®, Socrates ira, em seu discurso, tra-
zer em sua defesa a Voz Oracular de Delfos, a qual teria sentenciado nao
existir homem mais sabio do que ele. Surpreendido por tal afirmacéo, S6-
crates decide averigua-la e esclarecé-la junto aos homens mais sabios de
sua cidade. Interrogados homens das mais diversas atividades - artesé&os,
politicos, artistas -, todos considerados como sabios pela sociedade, So6-
crates constata, assombrado, que eles apenas “pareciam sabios aos olhos
de muita gente”, de fato ndo o sendo”, ja que nenhum era guiado pela “cién-
cia da consciéncia”, mas apenas por "uma espécie de instinto” (AS, § VII).

A consciéncia como guia em lugar dos instintos. Esta a contraposicao
lapidar com a qual Socrates dirige-se a todos, conclamando-os a expressa-
rem verbal e conceitualmente o significado e sentido de seus saberes. Elo-
guente essa sua atitude de claro desprezo e descrenca frente a realidade tal
como ele a via - mergulhada em uma profunda auséncia de consciéncia e
cercada pela ilusao®. Elogiiente na medida em que o s&o as enigmaticas

2 Cf. NT, § 13.

% Sécrates esta sendo acusado, segundo ele mesmo nos informa, de “perscrutar indiscreta-
mente o que se passa debaixo da terra e dentro do céu”, de “tornar boa a causa ma”, ensinan-
do outros a fazerem o mesmo, e de “corromper a juventude” e “ndo venerar os deuses da ci-
dade, substituindo-os por novas divindades”, cf. AS, § XI. Segundo a ata de acusagéo, ele
seria acusado apenas das duas Ultimas destas, no entanto as acusagdes da cidade contra ele
ndo se resumem nestas duas explicitadas em ata. Sobre isso cf. ainda AS, §lll e X.

1Cf.AS § VI
5Cf. AS §VIIL.
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sentengas oraculares. O que oculta essa insistente busca socratica de luci-
dez? O que esconde o assombro de Socrates ante o “"espetaculo da realida-
de"? Deixemos Socrates mesmo descrever sua expedicéo investigativa:

“Quando vim a saber da resposta do Oraculo, pus-me a refletir para mim
mesmo: ‘que quer o deus dizer e que significado escondem as suas pala-
vras? De fato, tenho bem consciéncia de que ndo sou sabio, nem muito
nem pouco. Que quer, entdo, o deus dizer quando afirma que sou o mais
sabio? Ele ndo estd a mentir com certeza, pois isso néo lhe & permitido’.
Interroguei-me durante muito tempo sobre qual seria a sua idéia, até que
me decidi, embora a grande custo, a esclarecer-me da forma seguinte: di-
rigi-me a cada um desses que passam por serem sabios, pensando eu
que ndo poderia, melhor do que ai, por & prova o oraculo e declarar-lhe:
‘este homem & mais sabio do que eu, e tu proclamaste-me o mais sabio
de todos'. Examinei, entdo, aquele homem a fundo. N&o € preciso dizer o
nome dele, mas era um dos nossos homens de Estado, o qual, no exame
que fiz, me deu a impress&o que vou contar-vos. (...) pareceu-me efetiva-
mente que aquele homem parecia ser sabio aos olhos de muita gente e
sobretudo aos dele prdprio, mas que néo o era de modo algum. Procurei,
entdo, provar-lhe que ele nio tinha a sabedoria que julgava possuir. Com
isto s6 consegui (...) obter inimigos” (AS, § VI).

A “mise en scéne” aqui oferecida por Socrates conteria, ao nosso ver,
uma atitude exemplar de sua “démarche” filoséfica. Em primeiro lugar, salta
aos olhos sua reagdo interrogativa e examinadora, reagdo essa realgada por
um impulso auto-investigativo revelador de uma subjetividade destacando-
se e em busca de seu proprio centro - “pus-me a refletir para mim mesmo”;

“interroguei-me, decidido a esclarecer-me”®

. Essa a grande distancia entre
Sécrates e seus contemporaneos: para ele a verdade é algo que se pode e

se deve “possuir”, algo gue diz respeito a um reconhecimento interior que so

8 Gostariamos de chamar atengdo aqui para o tom excessivamente reflexivo da fala socratica,
sempre construindo uma imagem de movimento circular - “de mim para mim mesmo” — cujo
centro pode ser ele, Socrates, mas também a outra consciéncia interrogada, & qual Socrates
faz seu apelo de reflexividade. )
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0 individuo mesmo pode realizar em um movimento de retorno para si pro-
prio, algo que reside em uma dimensao diferente daquela do mundo dos
sentidos e das leis e herancga da cultura.

Em segundo lugar, salta acs olhos sua atitude desafiadora e julga-
dora. Aqui, o alvo n&o é apenas aqueles "que passam por serem sabios”,
mas também o proprio deus, a guem Sdcrates diz esperar “por a prova’.
O que pode uma sentencga oracular ante a convicgdo de uma conscién-
cia?’

Em terceiro e dltimo lugar, seria preciso destacar uma quase compul-
siva “necessidade de comparagéo” sempre atravessando a fala socratica.
Comparagao da sabedoria atribuida a ele pelo Oraculo com aquela que ele
julga (ndo) possuir, comparagao da “nao sabedoria” daqueles por ele inqui-
ridos, com aquela gue eles julgavam possuir, comparagéo, por fim, da “n&o
sabedoria” por ele constatada nesses homens com a sua prépria (n&o) sa-
bedoria.

De que fala tamanha necessidade de comparar? Para o que aponta
tal necessidade de julgar, examinar, avaliar? Acreditamos que Socrates tem
algo a oferecer a sua sociedade, um “contra-modelo”, um novo tipo de cren-
¢a da qual ele proprio seria © mais acabado e melhor exemplo. A comprovar

isto esta a impressionante assertividade com a qual seu discurso perante a

7 Nzo deve surpreender-nos que esse homem de incansavel perguntar venha a ser acusado
por sua cidade de ser infiel aos seus deuses. Sua empresa de conferir uma afirmagao divina,
misturando desafio, insaciedade e heresia, revela uma postura no minimo bastante inadequa-
da se encararmos a sentenga oracular e o préprio oraculo dentro do contexto de um universo
ungido pelo sagrado. Nao ha duvida, Socrates nao apenas nao pertence mais a esta socieda-
de arcaico-aristocratica, como também antevé seu eminente fim. Quanto a isso, cf. as anali-
ses de Nietzsche no capitulo “O problema de Socrates” de Crepusculo dos idolos.

334 Boletim do CPA, Campinas, n° 4, jul./dez. 1997



Socrates e a dor: Hluminismo e tragédia na Grécia cldssica

Assembléia pretende lembrar a todos que, mesmo se o0 condena, ela néo
podera esquecer o quanto a sociedade a ele deve®,

A consciéncia: este seu referente. Uma vida guiada por essa “forga
magnética” - eis o0 “contra-modelo” oferecido por Sécrates. Retomamos Ni-
etzsche e sua analise da atitude socratica, em O nascimento da tragédia:

“ ‘Unicamente por instinto': com esta expressio tocamos o coragédo e o
ponto central da tendéncia socratica - com ela o socratismo condena tanto
a arte vigente como a ética vigente: qualquer que seja o lugar ao qual dirija
seu olhar inquisidor, o que vé é a falta de inteligéncia e o poder da ilusdo,
e dessa falta infere que o existente & intimamente absurdo e repudiavel”
(NT, § 13).

Se Socrates tem tanto a perguntar € porque depara, em seu peram-
bular critico por Atenas, com respostas que ndo o satisfazem. Todos estéo
sempre a responder-lhe com descrigdes e exemplos, quando o que ele
busca s&o conceitos e definicdes. Nem a arte nem a ética vigentes poderi-
am oferecer-lhe isto. Ao contrario, justamente por terem constituido-se ate
aqui a partir de uma sabedoria mito-poética-religiosa, a teoria e o conceito,
como nos afirma Nietzsche, ndo haviam ainda tomado a palavrag. Incapazes
de verbalizarem conceitualmente seu saber e de, portanto, tomarem reflexi-
vamente seu proprio criar, os artistas, sob o olhar inquiridor socratico, apa-
reciam como ofuscados pela falta de inteligéncia e pela ilusdo. Pegamos
gue o proprio Sécrates narre seu encontro com os artistas:

8 Cf. p. ex., AS § XVII, XXI e XXV, principalmente o primeiro destes onde Sécrates se autopro-
clama um “presente do deus” dado a cidade.
9 Cf. “Sécrates e a tragédia” in: Escritos preparatdrios para O nascimento da tragédia, 220.
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“Depois dos homens de Estado fui encontrar-me com os poetas, autores
de tragédia, autores de ditirambos e outros. Contava, desta vez, ir com-
provar a inferioridade da minha sabedoria, comparada com a deles. Mu-
nindo-me, pois, daquelas das suas obras que pareciam melhor consegui-
das, perguntei-lhes o que queriam eles dizer, a fim de ao mesmo tempo
colher junto deles alguma instrugdo. (...) Pois bem, todos ou quase todos
quantos la estavam a assistir eram capazes de falar melhor desses poe-
mas do que os préprios que os haviam feito. Nao tardei, assim, a descobrir
que também os poetas ndo séo guiados pela ciéncia nas suas criagdes,
mas por uma espécie de instinto, e por uma inspiragéo divina, tal como os
adivinhos e os profetas, os quais também dizem muitas coisas lindas, em-
bora nao se apercebam daquilo que dizem” (AS, § VII).

Acreditamos estarem ocultas ai, no julgamento socratico segundo o
qual “os poetas ndo seriam guiados pela ciéncia, mas por uma espécie de ins-
tinto”, dois diferentes “movimentos”. um primeiro a ocultar o estranhamento
humano ante aquilo que ndo pode ser nomeado nem qualificado, ja que a arte
“fala” de um mundo para aquém das palavras e da compreenséo racional hu-
mana e quer, justamente, ofuscar, atordoar, manipular enigmas - jamais escla-
recer. Um segundo movimento revelaria um muito suspeito “desejo de anti-
nomias”; consciéncia contrapondo-se a instinto oculta inimeras outras “n&o-
ditas” oposigdes axiolégicas-metafisicas: razdo opondo-se a emoc¢éo; carne a
espirito; imanente a transcendente; bem a mal. Todas confirmac&o de um de-
sejo de afirmar que ao devir opde-se o ser. Todas reveladoras de uma cren-
¢a de que a vida e o existente podem ser “medidos” e avaliados.

Chama também atencio também nessa fala uma muito suspeita
comparagio - novamente comparagdes! Apds desqualificar os poetas inqui-
ridos por néo obter deles um “discurso consciente” ou uma elaboracéo dis-
cursiva conceitual a respeito de seus saber e criar, Socrates compara-o0s
aos adivinhos e profetas, os quais, segundo ele, assim como aqueles ou-
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tros, “dizem muitas coisas lindas, embora n&o se apercebam daquilo que di-
zem”. Essa acusacao aproximando poetas, adivinhos e profetas10 - todos sob
a égide da “n&o consciéncia” do que dizem -, instiga-nos a indagar “quem” ou
“o que” deveria ocupar o lugar oposto nessa “equagéo de comparagdes”?

Nossa hipotese € a de que para o lugar do um “modelo” de conheci-
mento e de verdade fundados na sabedoria mito-poético-religiosa daquela
sociedade arcaico aristocratica, Sécrates tem a propor um “contra-modelo”
de verdade e de conhecimento, fundado na “realidade” da intericridade da
consciéncia humana. Acreditamos ser a ele préprio quem Socrates vé na-
quele lugar da “equagio”, oposta a poetas, adivinhos e profetas''.

Mas existe algo mais ainda. Algo ndo tao explicitamente dito. A certa
altura Socrates alega ser dificil e injusto acusarem-no de responsabilidade
no fato de algum jovem ter se tornado desonesto ou até mesmo honesto, ja
gue ele “nunca foi, de fato, senhor de ninguém”. Novamente chama a aten-
¢80 a comparagao: existiria, por ventura, alguém mais a assenhorear-se da
virtude de seus concidaddos? Alguém, talvez, em relagdo a quem Socrates
estaria a se medir, equiparando, implicitamente, dois “sistemas de verdade e
virtude”? Vislumbramos a resposta na seqgiiéncia de sua fala:

“Nunca fui, de fato, senhor de ninguém. Mas, se alguém houver que de-
seje ouvir-me quando falo e cumpro minha misséo, jovem ou velho, nunca
recusei esse direito a ninguém. Ndo sou homem que fale para ganhar di-

0 para o desenvolvimento dessa questio da aproximagéo entre as figuras do poeta, do profeta
e do adivinho com a do recém surgido fildésofo, remetemos aqui a Cornford, F. M. Principium
sapientiae - as origens do pensamento filosdfico grego. Lisboa: Fundagio Calouste Gulbenkian,
1952.

1 Cf. AS os ja citados §§ XVII, XXI e XXV, entre outras passagens, nas quais fica claro ter
Sacrates oferecido a sua cidade, segundo ele acredita, o que de mais precioso possuia - ele
proprio como modelo a ser seguido.
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nheiro e que me cale se ndo mo derem. Estou tanto ao dispor dos pobres
como dos ricos para que interroguem ou, se preferirem, para que eu lhes
ponha questdes e eles ougam o que tenho a dizer-lhes” (AS, § XXI).

Aparte um certo tom de ironia ai presente, percebemos uma evidente
“ndo expressa” referéncia ao “lugar simbolico” ocupado nessa sociedade
pela “Voz do Oraculo”, através da qual um deus também “cumpre sua mis-
sao”, colocando-se igualmente a dispor de todos, ndo fazendo distingdo de
pobre ou rico, sendo por todos interrogado e a todos oferecendo sua verda-
de. Suprema heresia para alguns, talvez apenas uma ardilosa ousadia - S6-
crates acredita ser ele proprio e sua crenga nos poderes corretivos da cons-
ciéncia necessarios substitutos a tradigéo profética-divinatoria apolinea. Por
que Socrates precisa se colocar em tal posigao de confronto com a sabedo-
ria apolinea?

Seguindo a leitura nietzscheana da cultura grega desenvolvida em O
nascimento da tragédia, sabemos da importancia da “sabedoria apolinea da
aparéncia e da ilusdo” com sua inovadora e potente “solucéo artistica” no
enfrentamento da terrivel sabedoria dionisiaca da vida'*; sabemos, portanto,
como os gregos criaram meios de, pela arte e através dos artificios da “bela

n13

aparéncia” ", enfrentarem o que de mais doloroso e pungente pode atingir o

2 pensemos, p. ex., naquela terrivel sentenca de Sileno, o sabio acompanhante de Dioniso,
cagado por muito tempo pelo rei Midas. Quando este o alcanga pergunta ao sabio o que seria
o melhor para o homem e ouve dele uma dolorosa sentenga: “Estirpe miseravel de um dia,
filhos do acaso e da fadiga, por que me forgas a dizer-lhe o que para ti seria vantajoso nao
ouvir? O melhor de tudo é totalmente inalcangavel para'tii ndo haver nascido, néo ser, ser
nada. E o melhor em segundo lugar &, para ti - morrer logo”, citado por Nietzsche, NT, § 3.

'3 Cf. NT, especialmente os §§ de 1 a 5 onde Nietzsche fala das “formas de conhecimento da
aparéncia” e da “bela aparéncia” como atributos da sabedoria apolinea e como pressupostos
de toda arte figurativa assim como também da epopéia homérica.
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destino humano; sabemos como, um dia, a cultura grega afirmou uma ver-
dade pela qual a ilusdo adquiria valor de verdade e o conhecimento as mu-
tagdes plasticas da arte. Portanto, partindo dessa leitura, poderiamos reto-
mar Socrates e seu mal-estar frente a realidade que o cerca, realidade esta
que, para ele, aparece como “apenas obscurecida forma de iluszo”"*.

Ora, se a caracteristica central da “miss&o” a qual Sécrates se auto-
destina & a afirmag&o do pensamento consciente como capaz de, penetran-
do na esséncia das agbes e discursos traduzir a verdade, separada de todo
engano e erro, entdo o que move essa ‘missao” nao deixa de ser, como
afirma Nietzsche, uma “ilusdo” que ndo se percebe como ilusdo. Acreditar
no pensamento e na consciéncia como capazes de discernir verdade e erro,
como meios eficazes de eliminar a ilus&o e o engano e como “guias” efica-
zes para conduzir o homem pela vida, ndo passaria de uma “profunda re-
presentaco iluséria” (NT, § 15). Combater a iluséo: este o grande engano
de Sécrates, este seu confrbnto com Apolo. Mas por que Socrates precisa
opor t4o veementemente o poder da consciéncia e da verdade aos instintos
e as formas da ilusdo e da arte?

Responder a essa quest&o &, a nosso ver, retomar algumas das agu-
das percepgoes de Nietzsche a respeito de Socrates e daquilo que neste
sinalizaria para mistérios outros muito distintos daquelas clareza e certeza
buscadas sofregamente por seu interrogar. Percebemos como, para Ni-
etzsche, poucas coisas pareciam tdo intrigantes e dignas de atengéo - no
que se refere a Socrates - quanto a relagao deste com a morte. Nietzsche
diagnostica muito precisamente a sombra do medo, da debilidade de forgas,
como que a acompanhar Socrates. Socrates, o assertivo defensor das po-

% Cf. AS § VIIL
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tencialidades infinitas da consciéncia humana para erradicar da existéncia
todo engano e iluséo, o incémodo inquiridor de todos e tudo a sua volta, de-
safiador das sentencas divinas e das frageis crengas humanas; Sécrates
talvez fosse, ele mesmo, alguém que sofria de melancolia e carregava em
sua alma medos e dores ocultos por suas palavras. Talvez alguém que co-
nhecia a Nausea':

“Em todos os tempos os sapientissimos julgaram da mesma forma sobre
a vida: ndo vale nada (...) Sempre e em todas as partes ouviu-se de sua
boca o mesmo tom, - um tom cheio de duvida, cheio de melancolia, cheio
de cansago da vida, cheio de oposigdo a vida. Inclusive Sécrates disse ao
morrer: ‘viver - significa estar enfermo durante longo tempo: devo um galo
a Asclepio Salvador'. Inclusive Sécrates estava farto. - O que prova isto?
O que indica ? (...) ‘Aqui, em todo caso, algo tem que e;tar enfermo’ - é a
resposta que nds damos: a esses sapientissimos de todos os tempos se
lhes deveria examinar de perto primeiro! Talvez nenhum deles se susten-
tasse firme sobre suas pernas? Talvez fossem homens tardios? Que cam-
baleavam? décadents [decadentes]? Talvez a sabedoria tenha aparecido
na terra como um corvo, ao qual um ténue odor de carniga entusias-
ma?(...)""

Sdcrates e a morte. O que ocultaria sua fala onde resplandeciam o
otimismo da razéo e a firme convicgéo nos poderes da consciéncia ? O que
ocultaria aquela inabalavel altivez com a qual ele se dirige @ morte? Nao se-
ria a luz deslumbrante e fria de uma "racionalidade a qualquer prego”, assim
como a vida lucida e consciente a qual ela deveria conduzir, tdo somente um
outro tipo de enfermidade e de degeneracao?

'® Remetemos ao belo § 7 de NT, onde Nietzsche fala da Nausea, associando-a & experiéncia
com o indizivel, com aquilo que ndo pode ser diretamente vivido sem que destrua o que no
homem é sua “protegao”, sua individuagéo, enfim, & experiéncia com o dionisiaco.

'8 “0 problema de Socrates”, § 1 in: Crepdsculo dos fdolos, grifos e pontuagdo de Nietzsche.
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Sécrates ndo se abala. Mesmo apds ouvir a confirmacéo de sua con-
denacgdo ele ergue-se seguro, reafirmando sua crenga no poder dos argu-
mentos. “N3o foi por falta de argumentos que fui condenado” - exclama acer-
tadamente ( AS, § XXIX). Ndo percebemos um lapso sequer que denuncie
seu “cambalear’. N3o, ele ndo se prestara ao espetaculo daquilo que mais
abomina e teme : olhar-se no “espelho” desses seus espectadores e encontrar
ali o reflexo de um “Sécrates a lamuriar-se, a soltar gemidos, a fazer e dizer
um monte de coisas” (AS, § XXIX) ndo condizentes com a imagem sobria e
contida de quem é senhor de seus instintos e paixdes - imagem t&o ciosa-
mente construida para si proprio e para exemplo a todos a sua volta.

Admiravel tamanha sobriedade e altivez. Mas ndo nos enganemos.
Nem aquela aparente modéstia desse que afirma so saber que nada sabe,
nem a sobriedade do que escolhe, sem aparente temor, a propria morte,
podem ocultar completamente aquilo que Nietzsche denuncia ser um “tom
cheio de duvida e de melancolia’, uma “fanebre litania” de saturacéo e can-
saco da vida.

Impressionante constatar o quanto Sécrates se conhecia e como “sa-
bia” daquilo que nele era o mais ameagador inimigo. Vemos a Sdcrates
como alguém que “sabe” carregar consigo ‘inquietantes demoénios”, mais
ainda, como alguérh que sofria de um silencioso e corrosivo mal. Isso pode
ser subtendido em sua fala final na qual ele declara explicitamente nao ser o
mais dificil para ele enfrentar a morte, mas sim enfrentar aquilo que na (sua)
natureza e na sua vida o ameagava (Cf. AS, § XXIX).

Percebemos agora que se & a Apolo quem Sécrates expressamente
desafia é a uma outro estrangeiro deus quem ele verdadeiramente teme
precisar enfrentar - o deus Dioniso. Eis a Nausea que o acompanha - o seu
“mal-estar’, a sua “melancolia’. Ndo acreditando nas formas de lidar com o
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dionisiaco ensinadas através dos tempos a sua sociedade por uma “sabedo-
ria da iluséo e da arte”, desconfiando dos ensinamentos e da forga de Apolo
para lidar com aquilo que na vida € o inominavel, aquilo que no pode ser
compreendido, apenas pode ser “sofrido”, Sécrates teve de procurar uma
outra “solug&o”. Surge aqui sua “invengéo suprema”, sua esperanga de uma
“ancora” na vida: a interioridade inviolavel da consciéncia.

Para encerrar, gostariamos de trazer a belissima imagem tomada por
Nietzsche de empréstimo a Shopenhauer para descrever a “humana demasi-
adamente humana” luta do individuo em meio as adversidades da existéncia:

“Como sobre o mar bravio que, ilimitado por todos os lados, levanta e
abate, rugindo montanhas de ondas, um navegante estda em uma barca,
confiando na débil embarcagéo; assim esta tranqlilo, em meio a uma

mundo de tormentos, 0 homem individual, apoiado confiante no principium
individuationis (principio de individuago).""”

“lluminados” por essa imagem, voltemo-nos para Sécrates, para ima-
gina-lo navegador que, descobrindo-se desamparado frente as poténcias do
inominavel, frente aquilo que ndo pode ser compreendido nem completa-
mente dominado, precisou encontrar “embarcacao” resistente a faria do
imprevisivel e ilimitado “oceano”. Percebendo-o melhor assim - como intré-
pido navegante, profundo conhecedor dos perigos representados pela vio-
Iéncia dos instintos e paixdes, confiante apenas em sua “débil embarcagéo”,
fulgura-nos um Saécrates profundamente tragico: - este homem a quem Pla-
tdo colocara abandonando sébrio e solitario um Banquete dialégico, apos
ver cairem, um a um, €brios, exaustos e apaixonados, os convivas desse

“festim de ocaso”.

17 Citado em NT, § 1.
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INFORME DA COMISSAO DE DOCUMENTAGCAO DO CPA

Pedro Paulo Abreu Funari

A Comissao de Documentagdo do CPA tem se reunido mensalmente
sob a coordenagéo do professor Pedro Paulo A. Funari e tendo como se-
cretario o bolsista de iniciagdo cientifica Julio César Magalhdes. Neste pe-
riodo, encaminhou-se a elaboragéo de um projeto de informatizagéo de
levantamentos bibliograficos. Além da publicagéo, nos boletins, de repert-
rios bibliograficos especificos, almeja-se, com a informatizag&o, a disponi-
bilizac&o eletrénica desses dados. Para agilizar a coleta de informagdes e
seu tratamento inicial, foi solicitado o apoio da Universidade, tendo-se con-
seguido que dois estudantes de Historia, André Cortes de Oliveira e Natalia
Terezinha Goubo Alves Moreira, obtivessem bolsa (SAE) para atuar nesse
campo.

Ademais da documentagéo bibliografica, serdo processados outros
documentos, em particular, o acervo de diapositivos referentes a Arqueolo-

* Professor do Dept. de Histéria, IFCH — UNICAMP e diretor-adjunto do CPA.
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gia Classica, custodiados no Centro de Historia da Arte e de Arqueologia do
IFCH - UNICAMP, que supera a casa do meio milhar.

Por fim, cabe mencionar a aquisigdo, por parte do IFCH, com subs-
tancial apoio da FAPESP, de muitas obras sobre a Antigtuidade, destacando-
'se 0 imenso manancial de documentagdo epigrafica coligido no Corpus
Inscriptionum Latinarum, cujos volumes encontram-se a disposigdo dos
usuarios na Biblioteca do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas.
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