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LOGOS E TEMPO EM PLATAO
E NO PLATONISMO

Hector Benoit™

9 <6

Logos, nas suas mais diversas acepg¢Oes (“discurso”, “racionali-
dade”, “unificacdo” ou “ordenamento dos entes”), de alguma ma-
neira, sempre nos remete a questao dificil do que chamamos “tem-
po”. Como pensar qualquer das acepcdes de logos sem pensa-las
relacionadas ao devir ou a estabilidade, a eternidade ou ao movi-
mento, a finitude ou infinitude? Como ndo reconhecer que todos
esses fendmenos nos conduzem a obrigatoriedade de pensarmos,
simultaneamente a logos, isto que apontamos com a dificil palavra
“tempo”? Desde o comeg¢o da Filosofia, entre os gregos, logos e
tempo se cruzaram, ainda que, para muitos, de forma antagdnica.
Seria o tempo a impossibilidade de um logos propriamente verda-
deiro? Para que o logos possa fundar epistéme seria necessario su-
perar ou elidir os fendmenos do tempo? Ou, ao contrario, o tempo
e seus fendmenos seriam constituintes de toda alétheia? Essas
questdes aparecem nos diversos artigos aqui reunidos, com respos-
tas multiplas vinculadas a diversos momentos da histéria da filoso-
fia platonica.

Docente do Departamento de Filosofia do IFCH da UNICAMP.
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10 Logos e tempo em Platdo e no platonismo

A maioria dos autores nos remete diretamente aos textos origi-
nais dos Didlogos, em discussdes especificas que postulam os pro-
blemas de logos e tempo (como podemos acompanhar nos traba-
lhos de Anastiacio Araijo, Eliane C. de Souza, Fernando Muniz,
Gérson Pereira, José Lourenco, Marcus R. Pinheiro, Maria Carolina
A. dos Santos, Maura Iglésias). Outros, se situam na discussio
dessa mesma problemaética, porém, mais preocupados com ques-
tdes da tradicdo. Nesse sentido, alguns se voltam para o periodo
contemporaneo aos Didlogos (como faz Maria Cecilia de Mi-
randa), outros para a tradicdo mitica (J. Torrano), ja Dax Moraes
desenvolve a questio no neoplatonismo de Filon, enquanto Gabriele
Cornelli dialoga com o pitagorismo. Outros, como Hélio Azara e
eu proprio, procuram relagdes com momentos do século XIX.
Lembramos ainda Manuel Moreira que discute a leitura agosti-
niana de Reale e Eliéser Spereta que se volta para a questdo em
Heidegger e Heraclito, pensadores que de forma privilegiada se
preocuparam com as rela¢des entre logos e tempo.

Agradeco a todos os que colaboraram com esta edi¢do, porém,
particularmente, aos companheiros da Sociedade Brasileira de
Platonistas e aos membros do GT Platiao e Platonismo que me au-
xiliaram durante o VII Coléoquio do CPA e no decorrer de todas as
atividades que realizamos conjuntamente nestes tltimos dez anos
de estreita colaborag@o. Lembro particularmente, Maura Iglésias,
Jaa Torrano, M. Spinelli, Fernando Muniz (atual presidente da
SBP), Gabriele Cornelli (vice-presidente da SBP), Anasticio
Araudjo Borges, Gérson Pereira e Maria Carolina. Lembro ainda o
nome de Pedro Paulo Abreu Funari, nosso colega do Departamen-
to da Histéria da UNICAMP, com o qual organizamos, desde
1995, os diversos coloquios do Centro do Pensamento Antigo da
UNICAMP.

Idéias, Campinas, 11(2):9-10, 2004



ETERNIDADE E TEMPO NO TIMEU DE PLATAO

Anastdcio Borges de Araiijo Junior”

O poema de Parménides apresenta, junto com a argumentacao
da deusa acerca do que ¢, uma nog¢do de que o alvo de seu discurso
ndo era nem serd, mas é, agora, todo homogéneo, uno e continuo
(fragmento VIII, 5-6). Tal afirmacdo é, geralmente, interpretada
como a primeira aparicdo da no¢@o de eternidade na histéria do
pensamento Ocidental. Platdo, no didlogo Timeu (37 d e ss.), quan-
do trata da génese do universo, parece estar em consondncia com
tal nog¢do ao dizer que quando aplicamos as expressdes “era” e
“serd” ao ser eterno estamos falando impropriamente: acerca do
ser eterno devemos simplesmente dizer “é”.

Porém, esta primeira concordancia entre os pensadores, torna-se
problemdtica quando analisamos com mais atencdo o contexto do
didlogo no qual Timeu descreve o momento primordial da criacdo
do universo e do tempo. Em outras palavras, quando apresenta o
modo ser engendrado, imerso no tempo e que admite geragdo e cor-
rupc¢do, Timeu parece se opor as teses parmenideanas apresentadas
na Via de Verdade; pois, ao conceber a geracdo e a corrup¢ao, o vir-
a-ser e o deixar-de-ser, é necessario pensar que o que ndo ¢ venha a
ser e 0 que é torne-se ndo-ser. Neste sentido, o modo de ser engen-

Docente da UNICAP (Universidade Catdlica de Pernambuco).
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12 Eternidade e tempo no Timeu de Platdo

drado e temporal exige conceber, em certo sentido, o ndo-ser: reali-
dade esta interditada pela deusa no poema de Parménides.

Nossa comunicagdo tentard mostrar como o debate platdnico,
para conceber o ser inteligivel, mas também o modo de ser sensi-
vel, se constrdi, como € o caso do Timeu, neste ambiente de ten-
sdo: no qual, por um lado utiliza-se das ferramentas conceituais
inauguradas por Parménides e por outro, suas concepgdes exigem
uma flexibilizag@o da firme e excludente l6gica eleata para acomo-
dar as evidéncias sensiveis. Assim, se Platdo parece conceder que
o modo do ser inteligivel estd de acordo com as premissas parme-
nideanas, ele também impde uma nova significacdo para o concei-
to de ndo-ser, diferente do sentido de contrério do ser, para poder
conceber, no seu mito cosmogodnico, 0 modo de ser sensivel.

I. O Poema de Parménides

O pensamento de Parménides teve uma repercussdo imediata e
notavel sobre os seus contemporaneos na medida em que seu poe-
ma, chamado Sobre a Natureza', ndo se restringiu a uma especula-
¢d0 physiolégica® como as obras de outros filésofos pré-socriticos,

O poema de Parménides foi citado na Antigiiidade com o titulo
TTept Ploews, mas este € o titulo atribuido as obras dos fildésofos pré-socra-
ticos em geral, constituindo assim mais um género de escritos acerca da
physis do que um titulo de uma obra particular. Sobre o Poema de Parméni-
des, ver o importante trabalho coletivo dirigido por AUBENQUE, Pierre
(org.). Etudes sur Parménide. 1*. Edigao. Tomos I e II. Paris: Vrin, 1987.

O Poema de Parménides teria uma segunda parte, da qual sé restam
alguns poucos fragmentos, acerca da physis. Segundo o testemunho de
Aristételes, Metafisica A, 5, 986 b 31 — 987 a 4, Parménides foi forcado a
levar em conta os fendmenos e postulou tanto o um segundo a razdo
quanto o muiltiplo segundo os sentidos, de modo que além do que é, ele
teria também estabelecido duas causas ou principios, para explicar o mul-
tiplo: quente e frio; fogo e terra; ser e ndo-ser. Ver também, sobre esta se-
gunda parte de poema, o texto de AUBENQUE, Pierre. «Syntaxe et

Idéias, Campinas, 11(2):11-24, 2004



Anastdcio Borges de Araiijo Junior 13

mas € uma primeira teorizagdo acerca do ser. Obra inusitada e ori-
ginal que mostrou pela forca do pensamento que tudo que testemu-
nhava os sentidos deveria ser colocado sob suspeita, um trabalho
inaugural de uma tradicdo filosofica que foi arduamente defendida
pelos seus sucessores imediatos — Zendo e Melisso — e herdada,
como uma referéncia fundamental, por Platdo, Leucipo, Demdcrito
e Aristételes. Do poema’ original restaram dezenove fragmentos que
foram recolhidos de citacdes de obras de outros autores. No segundo
fragmento, a deusa que recebe Parménides e anuncia-lhe:

“Vem entdo; eu enunciarei — e tu presta ateng¢do a minha
palavra e guarda bem em ti —

quais sdo as vias de investigagdo, as tinicas que se pode
conceber.

A primeira via: “é”, e também ndo é possivel ndo ser,

é caminho da persuasdo, pois a persuasdo acompanha a
verdade.

A outra via: “ndo é”, e também é necessdrio ndo ser,

esse, te faco compreender, é um caminho onde nada pode
se apreender.

Pois, o ndo-ser, tu ndo saberias nem lhe conhecer, pois
ndo é acessivel,

nem lhe poderias fazer compreender.”

Sémantique de L’Etre Dans Le Poéme de Parménide» in Id. Ibid., Tome
II, pp. 102-103.

Para ter acesso a um detalhado levantamento histérico do percurso do
texto de Parménides, as fontes, os primeiros estudos criticos e algumas
das controvérsias de interpretacio ver CORDERO, Nestor-Luis.
«L ’Histoire du texte de Parménide» in Id. Ibid., Tome II, pp. 03-24.

Fragmento 2, versos 1-8. As tradugdes do poema de Parménides sdo
traducdes nossas baseadas no texto Grego, e nas tradugdes de Denis
O’Brien e Jean Frere apresentadas no Tomo I do mesmo trabalho organi-
zado por AUBENQUE, Pierre (org.). Op. cit..

€l 87 dy &y épéw, kdpLoal 8¢ ob pbor dkoloas,

almep 0dol pobvat d{folés elot vofioar:

N PEV 0TS €0TWV TE KAl WS OUK €0TL T €lvat,

melBols €0TL kéeuBos, dAndeln yap omMdel,

N 8’WS 0UK €0TLV TE KAl WS XPEWV €TTL T €L,

™y 81 Tol dpdlw Tavamevhéa Epper dTapToV

Idéias, Campinas, 11(2):11-24, 2004



14 Eternidade e tempo no Timeu de Platdo

Dois caminhos sdo possiveis para se investigar, porém, somente
um ¢€ efetivo, pois ¢, sendo também persuasivo e verdadeiro; o ou-
tro, pois que ndo ¢, € impensivel na medida que é impossivel co-
nhecé-lo e dizé-lo. Temos entdo uma concepgdo univoca do ser
contraposta ao sentido contrario do termo: puro negativo, o inexis-
tente em si, ou seja, o nada objetivo. A partir desta ontologia, s
existiria uma unica maneira de ser, somente um tnico sentido para
o ser: o que é simplesmente, aquele que existe absolutamente no
sentido de puro positivo.

Ora, se admitimos que a tese de Parménides € verdadeira, todas
as coisas que existem para nés, devem ser da mesma maneira e nao
podem ser diferenciadas, logo tudo se tornaria um. Dito de outro
modo, se a casa é e o cavalo ¢, eles tem que ser do mesmo modo,
pois se existisse na casa um ser outro diferente do ser cavalo, teria-
mos que supor, pelo raciocinio eleata, um ser alienado do seu pro-
prio ser, jd que existiria outro ser para além dele. Assim aonde o
cavalo fosse ser, a casa ndo seria e neste caso, também teriamos
que supor o ndo-ser.

A concepg¢do de ser de Parménides traz, certamente, dificulda-
des ao pensamento filoséfico posterior, pois todo o aspecto feno-
ménico do mundo deve ser negado ou se fosse admitido seria
como ilusdes dos sentidos, aparente dissociacdo do ser em multi-
plos seres. Assim, a multiplicidade, o movimento, que tanto des-
pertou a admiragdo dos primeiros pensadores, a geracao e a corru-
pcao teriam sua existéncia negada diante da unidade inscindivel do
que é. Eis entdo, no oitavo fragmento algumas das conseqiiéncias
da ontologia de Parménides:

29

“Ndo resta mais que uma so palavra, essa da via: “é”.
Sobre essa via, se encontram sinais fortes e numerosos
de que sendo ingénito, é também imperecivel,

tinico, e inteiro, assim inabaldvel e sem fim.

oUTe ydp dv yrolns TO ye un €ov, ov ydp avuoTov,
oUTe dpdoats.

Idéias, Campinas, 11(2):11-24, 2004



Anastdcio Borges de Araiijo Junior 15

Ndo era nem serd, mas é, agora, todo homogéneo, uno e
continuo.
Com efeito, qual origem procurarias para ele?(...)".

Ao seguir a via do que ¢, acharemos sinais de que este € tam-
bém ingénito e imperecivel: algo que ndo estd sujeitado a geracio
ou a corrupcdo. Sem origem nem fim, o que é deve ser Unico, intei-
ro, homogéneo, continuo e inabalavel. Neste sentido, ndo podemos
dizer que “era” ou que “serd”, pois € totalmente no momento pre-
sente. Eis aqui, provavelmente, a primeira apari¢do da nogao de
eternidade na histéria do pensamento ocidental.

Entretanto € importante advertir que existe um vasto e caloroso
debate sobre o sentido destes versos, e os intérpretes tentam eluci-
dar e descrever o que seria tal “situa¢ao” de eternidade para Par-
ménides. Porém, ndo iremos nos deter nesta querela de interpreta-
¢des, seja porque nos distanciariamos muito de nosso objetivo®,
seja porque dado o carater fragmentario do poema de Parménides,
talvez, seja improvavel decidir por um sentido baseado no texto do
eleata. Para nés, o mais importante é como o pensamento de Par-
ménides foi assimilado pelos didlogos de Platdo. Em outras pala-
vras, nos colocamos na perspectiva de investigar como Platdo, in-
térprete de Parménides, incorporou na sua filosofia as concepcoes

Fragmento 8, versos 1-6.
€€ épébev pnbévTa. povos 8 €T pubos 68010

\elmeTar os €oTv:

TavTn 8’éml onfpat éaot

TOMNG WLAN™, WS dyévnTor €0V Kal avwiebpdy €oTiy,

potvéy -1 ovlopelés Te kal dTpefies Nd dTéNeoTOV"

0Udé TOT NV 0U8™ €o0Tal, €meEL VOV €0TLY, OO AV,

€V, owexés: Tiva yap yévvav dilnoeatr avtol; (...)

Um excelente levantamento das oito principais interpretagdes dos ver-
sos 5 e 6 do fragmento VIII do poema, pode ser encontrado no oitavo ca-
pitulo — Is Eternity Timelessness? — da obra de SORABIJI, Richard. Time,
Creation and the Continuum: theories in antiquity and the early middle
ages. New York: Cornell University Press, 1986. Ver também O’BRIEN,
Denis. «L’étre et I’éternité» in AUBENQUE, Pierre (org.). Op. cit., t 11,
pp- 135-162.

Idéias, Campinas, 11(2):11-24, 2004



16 Eternidade e tempo no Timeu de Platdo

do eleata e como ele avancgou a partir destas mesmas concepgoes.
Este parece ser o caso da nocdo de ser eterno apresentado por Pla-
tao no seu didlogo Timeu.

II. O que é e o0 que vem a ser no Timeu de Platao

O Timeu é um didlogo, ou melhor, uma narrativa mitica que ex-
pde a origem e a producdo do universo num tempo primordial atra-
vés da acdo de um demiurgo artesdo. A narrativa de Timeu, apds
uma rapida prece, inicia-se com a seguinte distin¢ao:

“E certo, portanto, segundo o que me parece, primeiro di-
vidir da seguinte maneira: em que consiste o que é sempre,
sem qualquer origem, e em que consiste 0 que sempre se
torna, sem jamais ser? Por um lado, isto que é apreendido
pelo intelecto com a razdo, sempre segundo as coisas que
sdo, por outra parte, isto que é julgado pela opinido com a
sensacgdo irracional, segundo as coisas que vem a ser e pe-
recem, sem jamais serem, realmente, o que é. ”7

Ou seja, Timeu apresenta duas ordens de existéncia distintas:
aquilo que sempre ¢ sem jamais ter nascido que pode ser apreendido
pelo intelecto com ajuda da razdo, e o outro que sempre vem a ser,
torna-se, e nunca é, no seu sentido mais préprio, e que pode ser cap-
tado apreendido pela opinido e pela sensacdo rebelde a toda explica-
¢do racional. Numa primeira e rapida andlise, podemos observar que

! Nas tradugdes do Timeu, nos apoiamos nas traducdes francesa de Luc

Brisson e brasileira de Carlos Alberto Nunes, a partir do manuscrito
Stephanus disponivel na versao eletronica da Thesaurus Linguae Grae-
cae que serdo sempre citadas nas notas de rodapé. Timeu (27d5 — 28a4).
"EoTwv olv 81 kat’ épry 86Eav mpdTov SlalpeTéor TdSe*
TL 7O OV del, yéveow 8¢ ovk €Eov, kal T TO YLYVOLEVOV P&V
del, OV B¢ OUBETOTE; TO HEV BT) VONTEL PETA AOYOU TEPLANTITOV,
del kaTd TavTd v, TO & ab 84En peT’ alobioens
ANdyouv SofaoTdr, yLyvdpevor kal ATONUPEVOV, BUTWS 8€
OUBETTOTE OV

Idéias, Campinas, 11(2):11-24, 2004



Anastdcio Borges de Araiijo Junior 17

estas duas ordens — aquela que sempre é € nunca se torna € a outra,
que sempre forna-se € nunca é — estdo presentes no poema de Par-
ménides, porém sé uma, a que sempre ¢, foi considerada ja que, a
que sempre se torna, €, praticamente, abolida da ontologia parmeni-
deana, como impensavel na medida em que exige o ndo-ser.

Eis o que parece ser a destina¢do do pensamento platonico: por
um lado um respeito e obediéncia ao venerdvel pai Parménides,
determinados pela irrecusédvel racionalidade das teses eleatas e por
outro, torna-se indispensavel transgredir e discordar deste temivel
pai, pelo menos num ponto, a saber, € necessirio conceber, de al-
guma maneira, que o ndo-ser é, para poder pensar 0 que vem a Ser.
E por esta tensdo que Timeu, um pouco mais 2 frente no dilogo,
serd levado a revisar os principios de sua ontologia, for¢ando a fle-
xibilizacdo da logica eleata.

II1. A necessidade do ndo-ser na ontologia do Timeu de Platao

Timeu mostrou que aquilo que é sem qualquer nascimento, ou
seja, as formas inteligiveis servirdo de modelo para o demiurgo ar-
tesdo produzir as coisas que virdo a ser para os sentidos, aquilo
que nunca ¢ de fato. Porém, este modelo inicial mostrou-se incom-
pleto para esclarecer a origem das coisas sensiveis, conforme fica
claro na seguinte passagem:

“Portanto, a nossa nova descri¢do com respeito ao univer-
so exige que o principio seja mais diferenciado do que na
exposicdo precedente. Com efeito, haviamos distinguido
dois géneros, porém agora é necessdrio revelar um outro,
um terceiro. Estes dois géneros eram suficientes para nos-
so discurso anterior: um, nés supomos que era forma do
modelo, inteligivel e sempre o mesmo, o segundo, imita¢do
do modelo, sujeito ao nascimento e visivel. Nos ndo distin-
guimos entdo um terceiro, porque acreditdvamos que
aqueles dois eram suficientes. Mas agora, nossa argumen-
tagdo nos obriga, parece, a esclarecer, através da palavra,

Idéias, Campinas, 11(2):11-24, 2004



18 Eternidade e tempo no Timeu de Platdo

uma forma dificil e obscura. Qual serd, podemos suspeitar,
sua natureza e poténcia? Sobretudo é a capacidade de
acolher tudo que estd sujeito ao nascimento como uma nu-
triz.”

A razdo parece constranger (0 \dyos €otkev eloavaykd{ewv),
a necessidade obriga a admitir e elucidar um terceiro género que é
dificil de ser compreendido e que tem como caracteristica funda-
mental receber em si tudo que vem a ser, uma espécie de meio ou
receptaculo das formas inteligiveis para o demiurgo produzir o
sensivel. Timeu utiliza-se de diversos exemplos para esclarecer
esta terceira espécie: suponhamos que um artista modelasse figu-
ras, as mais diversas, com o elemento ouro, e que estas formas nao
parassem de se transformar uma em outra. Se perguntdssemos a al-
guém o que era aquilo, a resposta mais proxima seria dizer que é
ouro, ja que seria sem sentido dizer que € um tridangulo ou outra fi-
gura qualquer, na medida em que tais figuras se modificam no
mesmo instante em que sdo apresentadas. Analogamente, este ter-
ceiro género apresentado por Timeu, recebe em si todas as formas,
mas nunca assume em definitivo o cardter de nenhuma que entra
nele. As formas inteligiveis s@o, na verdade, imitadas por este ma-
terial, sdo imitacdes do que ¢ sempre, provindo deste Ultimo de
uma maneira dificil de descrever.

Timeu estabelece, para conceber e pensar o modo de ser do
sensivel na sua impermanéncia, este terceiro elemento — 1 xwpd

8 Timeu (48e2 — 49a6)
‘H & olv albis dpxn mepl Tod TarTos E0Tw pellévus Ths
mpoaber Bunpnuévn: TéTE pev yap Sto €ldn Slethopeda, viv
8¢ TplTov dM\\o yévos My SnlwTéov. TA pev ydp 8Vo Lkavd
A ém Tols éumpooBer \exBeloy, &v pév os TapadelypaTos
€l8os UTOTEBEY, voNTOV KAl del kaTd TavTd 8v, pipnua &€&
mapadelypaTos SevTepov, Yévea €xov kal OpaTév. TplTov
8¢ TOTE pev ov Slet\dpeda, voploavtes Ta Slo €Eev tkav®s:
ViV 8¢ 0 AOYos €olkeV eloavaykd{ely Xaremov Kal dpudpov
€l8os émxelpely Mdyols épdavical. Tiv’ olv éxov dlvauly
kal dvow avTd vTmoAnmTéoV; ToldvSe pdAloTar Tdons €lval
vevécens UTOSOXNV alTHY olov TLBHIMY.
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Anastdcio Borges de Araiijo Junior 19

— material que serve de base para imitacdo de todas as coisas ge-
radas e €, deste modo, carente de todas as formas inteligiveis e na
qual nenhuma das formas imitadas se mantém por muito tempo.
Entretanto, ao conceber este elemento, Timeu esta se opondo as te-
ses parmenideanas, por considerd-las insuficientes. A interdicdo
eleata no poema de Parménides baseava-se na impossibilidade de
conceber o ndo-ser na medida em que como nada, ele seria impen-
savel; Platdo, através da narrativa de Timeu, reclama a possibilida-
de de pensar o ndo-ser, ndo como contrario do ser, mas como pura
indeterminagdo, auséncia completa de qualquer forma inteligivel,
como possibilidade de receber em si qualquer determinacdo for-
mal, e constituir assim o modo de ser sensivel.

Entretanto, é importante dizer, 1 xopa ndo é uma realidade
que pode ser apreendida pelos sentidos ou pela intelec¢do. Ela é
um meio, no qual, as coisas geradas vém a ser, tornam-se, origi-
nam-se, tém nascimento. E um tipo de matéria prima primordial
que serve para confeccdo de tudo que € visivel, porém ela mesma
sem qualquer qualificac¢do, indeterminacdo pura. Platdo concebe
esta espécie de nido realidade, um nenhum (nem mesmo um) equi-
valente ao nao-ser, nao no sentido de contrdrio do ser, posto que
este nao pode existir como quer Parménides, mas um negativo des-
te iluminado por ele. Ou seja, é uma espécie invisivel e sem forma
que tudo recebe do inteligivel  (d\\"dvopaTov
€ldos TU kal dpopddv, Tavdexés, peTalapBdvov 8¢ amopw
Tatd nTod vonTol...).” Em seguida continua Timeu:

“Pois sendo assim, é necessdrio admitir que existe uma
primeira espécie: a forma inteligivel que se mantém a mes-
ma, ndo gerada e indestrutivel, que ndo recebe outra coisa
vindo de fora e que ela mesma ndo entra em alguma outra
coisa que seja, que ndo é visivel nem perceptivel por qual-
quer sentido, e so pode ser percebida, com sorte, pela inte-
lec¢do. Existe uma segunda espécie que tem o mesmo nome
que a primeira e com ela se parece, perceptivel pelos senti-
dos, engendrada, sempre em movimento, vem a ser num lo-

’ Timeu (51a7 — 51bl).
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cal para em seguida desaparecer e que é apreendida pela
opinido com a ajuda da sensagdo. Por iiltimo, o terceiro
género que é eterno, o espago, que ndo admite destruicdo,
que fornece um lugar para tudo que nasce e em si mesmo e
ndo é apreendido pelos sentidos mas so por um raciocinio
bastardo e dificil de acreditar; em relagdo ao qual, tal
como os objetos dos sonhos que sdo visiveis, dizemos ne-
cessdrio tudo que é, ser em algum lugar e reter algum es-
paco, pois o nada, nem na terra, nem em algum lugar do

céu, 6.7 1°

A descri¢c@o de Timeu € bastante clara: podemos ter um conhe-

cimento intelectual sobre as formas inteligiveis, opinido sobre o
sensivel que € uma imagem impermanente do inteligivel e ndo te-
mos nem conhecimento intelectual nem opinido sensivel sobre esta
espécie que € pura indeterminagdo. Timeu se diz for¢ado pela ne-
cessidade a ter que admitir este terceiro género que escapa tanto
aos sentidos quanto a inteleccdo, mas que pela forca da necessida-
de temos que admiti-lo de maneira eterna ao lado das formas inte-
ligiveis. O nada enquanto realidade objetiva, contrdrio ao que é,
explicita Timeu, ndo é nem na terra nem no céu'.

Este parece ser o sentido da nog¢do de 1 xwpa no didlogo Ti-

meu: pura indeterminacdo, recepticulo que existe desde sempre,

10

Timeu (51e6 — 52b5) ToUTwY 8¢ 0UTWS EXOVTWY

OpoloynTéor €V pev elval TO kaTd TavTd €1d0s Exov, dyév-
VYNTOV KAl AvWAeBpor, oUTE €l €AUTO ALBEXOUEVOV AANO
AMober oUTe avTO €ls dA\o TouL Lov, ddpaTor 8¢ kal dAMwS
dvatodnTov, TobTo O &1 vénoLs elinxev émokomeivy TO 8¢
Opwvupor Opoltdy Te ékelvy SevTepov, atotnTdv, yevvnTov,
Tepopnuévor del, yLryvopevor Te €v TwL TOMR Kol TAAY
¢kelBev AmoAUpeVoY, S0 PET’ aLoBHoEwS TepATTOVY
ToLTéV &€ al yévos dv TO ThAS xwpas del, pfopdv ol Tpoode-
xopevov, €dpav 8¢ mapéxov 0oa €xeL yéveoLy maoLy, adUTO

8¢ pet’ dvatobnoias amTov Aoytop® Twt vobw, woyls maoTov,
mPOs O &1 kal ovelpoToloDper BAéToVTeS Kal daper dvay-
kalov elvar mov TO v dmav év Twi Témw Kal KaTEXOV XWpay
Td, TO 8¢ UNT’ €V yns UATE TOU KaT ovpavdy OUSEV €lval.
Ver Sofista (258e6 — 259al).
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realidade que ndo é nem em relagdo aos sentidos nem para a inte-
lec¢@o, ou seja, um tipo de ndo-ser que copiara das formas inteligi-
veis suas determinagdes resultando entido, no modo de ser sensivel.
A partir deste contexto tensivo das concepgdes ontologicas de Par-
ménides e Platdo, tentaremos compreender entdo as concepgdes de
Eternidade e Tempo desenvolvidas por estes pensadores: comece-
mos pelo Timeu de Platdo.

IV. Eternidade e tempo no Timeu de Platao

A nocio de eternidade tem na histéria da filosofia dois signifi-
cados fundamentais: o sentido de duracdo indefinida no tempo atri-
buido geralmente a Her4clito e o sentido de intemporalidade, au-
séncia de duragdo temporal, atribuido a Parménides. Platao quando
desenvolve o tema no didlogo Timeu, sugere uma contraposi¢ao
destes dois sentidos bdsicos:

“Ora, quando o pai percebeu que as coisas geradas que
vieram a ser, imagem dos deuses eternos, estavam em mo-
vimento e vivas, admirou e regozijou-se, pensou entdo em
acabar sua tarefa e deixd-lo mais semelhante em relagdo
ao paradigma. Como encontrou no modelo um vivente
eterno, acabou por fazer este o mais proximo possivel. Ora
como a natureza do vivente era esséncia eterna e para o
gerado ndo era possivel fixar em toda sua plenitude. En-
tdo, pensou em fazer uma imagem movel da eternidade, or-
denando o céu, paralelamente, fez da eternidade que se
mantém na unidade uma certa imagem perpétua que avan-
ca segundo o niimero, este a que chamamos tempo. Dias,
pois, noites, meses e anos ndo existiam antes do céu vir a
ser; entdo, ao mesmo tempo em que o céu era gerado estes
foram fabricados. Todos sdo partes do tempo e as expres-
soes “era” e “serd” sao modalidades que vem a ser no
tempo e que carregamos por engano e incorretamente em
relagdo a esséncia eterna. Dizemos com relagdo a ela que

“« Mz

era”, “¢” e “serd”, mas para falar segundo a razdo ver-
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dadeira, somem‘e se aplica ao que é eterno. Em com-
pensacdo, “era’ e “serd” se aplicam ao que é formado no
tempo pois designam movimento; o que eterno segundo ele
mesmo se mantém imovel nem vindo a ser mais velho nem
mais novo com o tempo (...)""?

Timeu estabelece um modo de ser eterno, aqui utilizado no sen-
tido parmenideano do termo, caracteristico das formas inteligiveis,
intemporal, que ndo “era” nem “serd”, que simplesmente “é” e ser-
ve de paradigma para o demiurgo artesdo produzir as coisas que
serdo engendradas no modo de ser do sensivel. As coisas criadas
sdo eternas, aqui no sentido heraclitiano do termo, que preferimos

traduzir por perpétuas,” no sentido de durac¢do temporal indefini-

12 Timeu (37¢6 — 38a4)
Qs 8¢ kwnbev avTo kal G évdoer TAV dwdlov Bedy

yeyovbg éiya)\ua 0 yewr’]aag TATNP, T’]ydoen TE Kal eﬁd)paveelg

€Tl 81 paA\ov opold Trpog TO TrapaSELyua eﬂevoncgv aTrep-

'yaoaoeat Kaeamzp ouv avTo ‘rvyxavet {ov aidiov Ov, kal

T6de TO MAV oUTwS €S 8vvapL ewexapncm TOLOUTOV ATOTENETV.

I pev olv Tob {Wou diols eTvyxavev ovoa O(LUJVLOS‘, Kal ToUTO

PEV 81 TG YEWwnT® TAVTEADS TPOCATTELY oVK T SuvaTovn

€lkw 8’ €mevdeL KLWNTOV Twa dl@dros ToLfjodl, Kal SLaKOTHEY

dpa otpavov ToLel PévovTos al®dros €v évl kaT apltipov

toboav atdvior elkéva, ToUTOV OV 81 XPOVor WVOUAKAPED.

ﬁuépag ydp Kal VOKTAO Kal pﬁvag Kal éviavTols, oUK OUTas

‘ITpLV ovpavov yeveoeat TOTe aua €xelvw GUVLOTapevoJ ™V

yevecn avTov unxavowam TabTA 8¢ TAVTA uepn xpovou, kal

TO T My TO T €0Tal Xpovou yeyovma €1dn, a on d)Epom'eg

Aavbdvopev ém Thv aldlov ololav otk 0pBhs. Aéyoper yap

&M ws N €oTv Te Kkal €oTal, TH 8 TO €oTLY poVOV KATA TOV

AAnBf Aoyov mpoorikel, TO 8¢ v TO T éoTal mepL THY €V

Xpovw yéveow oboav mpémel Méyeabaldkivnoels ydp éoTtov,

TO 8€ del KaTA TAUTA €XOV AKWWATWS OUTE TPeaPUTEPOV OUTE

vewTepor mpoonkel ylyveoBal Sia xpovou (...)

Seguimos aqui a distin¢ao proposta por Eggers Lan que supde a tradu-
¢do de alwwios por eterno para o modelo e perpétuo no que se refere ao en-
gendrado. Se traduzissemos da mesma maneira, manterfamos a coeréncia
mas dificultarfamos a compreensdo do texto. Ver LAN, Conrado Eggers
“Introduccién a la lectura del Timeo” in PLATON. Timeo. Traduccién, In-
troduccién y Notas de Conrado Eggers Lan. Buenos Aires: Colihue, 1999.
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da, conforme podemos projetar a partir de nossa experiéncia. O
tempo seria o nimero concomitante a esta imagem que marcha en-
tre o passado e o futuro. Deste modo, o tempo € simultaneo a gera-
¢do do céu, nimero que acompanha o que vem a ser, imagem mo-
vel da eternidade na medida em que ndo € possivel para o modo do
ser sensivel ter o modo de ser eterno que pertence a esséncia das
formas. A imagem da eternidade, o tempo perdura simultdneo com
a criacdo. O tempo € tdo velho quanto o proprio universo, pois ele
€ o numero que acompanha o desenrolar do cosmo entre o passado
e o futuro. Para finalizar, algumas rdpidas consideracdes sobre a
diferenca entre as concepg¢des ontoldgicas de Parménides e Platdo
e suas respectivas nogdes de eternidade e tempo.

V. Da ontologia silenciosa de Parménides a ontologia dis-
cursiva de Platao

Na ontologia de Parménides, com sua concep¢do univoca do
ser que nao admite multiplicidade nem devir, resta afirmar a pleni-
tude do ser através de pleonasmos e predicados tautoldgicos. Neste
sentido o préprio discurso pareceria desnecessario na medida em
que todo enunciado que nao reafirmasse o que é desde sempre, seria
uma proposi¢do vazia. O pensamento estaria enclausurado, na medi-
da em que s¢ seria possivel pensar uma tnica e mesma realidade: o
ser que €. Neste sentido, o pensamento de Parménides € uma ontolo-
gia acabada e silenciosa. Com relacdo a eternidade e ao tempo, s
ha sentido para o eterno na medida em que o que ¢ tem todos os atri-
butos que ja citamos como unidade, homogeneidade, completude,
etc. N@o ha sentido para tempo na ontologia parmenideana, pensar
na temporalidade € necessariamente conceber o ndo-ser e esta via
foi interditada pela revelacdo da deusa. No silencio da ontologia
parmenideana ndo ha tempo para experiéncia humana.

Na ontologia que Platdo desenvolve no didlogo Timeu, surge
uma concepcao andloga do ser que admite uma realidade estavel e
eterna, no sentido parmenideano do termo, mas concebe também a
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multiplicidade, movimento, geracdo e corrupcio. Neste sentido, o
tempo € o nimero que € simultineo a geracdo e a corrupg¢do, ou
seja, o nimero que acompanha o intervalo entre a imitagdo do re-
ceptaculo a uma forma inteligivel qualquer até a corrup¢io desta
mesma imita¢do. O tempo é o nimero que da ritmo a existéncia
precaria do modo de ser do sensivel. Assim tem um duplo sentido:
marca a existéncia do que se forna, sem nunca realmente ser e
aponta esta mesma condicdo limitada, ou seja, pode fazer o ho-
mem recordar daquilo do qual € imagem: o ser eterno.

Neste sentido, a ontologia platdnica é discursiva, alusiva e comu-
nicativa: o cosmo é uma imagem, o tempo € uma imagem, o discur-
so também é uma imagem. Por isso, o tempo foi criado juntamente
com o cosmo pelo demiurgo artesdo, este artifice que trabalha para
os homens, e que por ser bom, fez do tempo uma maneira para os
homens, na medida em que vieram a ser, conhecerem a eternidade.
Eis entdo o sentido mais profundo que Platdo fornece ao tempo,
como imagem moével do eterno imdvel, transformando a ontologia
silenciosa de Parménides em uma ontologia comunicativa.
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LOGOS ETERNO E LOGOS PERPETUO
EM FILON DE ALEXANDRIA

Dax Moraes

A obra do filésofo judeu Filon de Alexandria (ca. 20 a.C./ca.
50 d.C.) pode ser considerada como o marco inicial da teologia bi-
blica. Ali, encontramos o mais antigo registro conhecido de uma
deliberada tentativa de conciliac@o entre o contetido das Escrituras
e o pensamento filos6fico grego. Posteriormente, seus escritos se-
riam de grande valor para os cristdos, na medida em que comple-
mentavam o pensamento cristdo ao fornecerem uma terminologia e
um embasamento tedrico para a correlacdo entre Filosofia e Anti-
go Testamento, estabelecendo-se uma ponte com o helenistico
Novo Testamento.

Isto ndo quer dizer, porém, que Filon ndo tenha recebido duras
criticas de pensadores cristdos, tais como Santo Agostinho, muito
embora alguns temas “agostinianos” tenham ja sido, na verdade,
antecipados por Filon. Por exemplo, o do mundo inteligivel como
um mundo propriamente dito, constituido e habitado, e indepen-
dente deste em que vivemos materialmente, bem como o de sua in-
ternalizacdo pela alma piedosa, que o tem em si. De todo modo,
trata-se de concepcdes platdnicas distintas, e por isso as divergén-

Docente da UNISUAM - RIJ.
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cias. Acreditamos, ademais, que diversos aspectos do pensamento
filoniano sdo ainda judaicos em demasia para serem adotados em
sua totalidade pelos cristdos, e um exemplo polémico e bastante
ilustrativo neste sentido seria a explicita e enfatica rejei¢ao por Fi-
lon da possibilidade de um deus-homem, que prevé o fato de Deus,
Ele-mesmo, encarnar e viver em meio a humanidade.

Ainda assim, € filoniana a metidfora de um Logos denominado
“filho primogénito de Deus” que “se veste de um corpo”.' Trata-se
de um sincretismo estdico-platdnico, proprio a época, pelo qual Fi-
lon se refere a imanéncia do inteligivel no sensivel, das Idéias nas
coisas, das Poténcias nos processos temporais, a ligacdo sempiter-
na entre a corporeidade e aquilo que lhe serve de paradigma. No
entanto, Filon explica por meio disto a emersdao do mundo criado
por Deus a visibilidade, colocando-se, no entanto, e coerentemente
ao Judaismo, em total oposicdo a divinizagdo da Natureza ou de
qualquer homem em particular.” Quando diz que o Logos encarna,
nao é no mesmo sentido em que o diziam os estdicos — para quem
tudo na Natureza compartilhava da substancia divina — ou o prélogo
do Evangelho joanino — que é ao menos algumas décadas mais re-
cente do que o tempo de Filon, e onde € o préprio Verbo criador,
em sua totalidade, a tornar-se um tinico homem —, e sim que tudo

! Cf. FILON DE ALEXANDRIA, Quod Deus sit immutabilis, trad. e
introd. de A. Moses, Paris, du Cerf, 1963, §31, pp. 77/78/79; De agricul-
tura, trad. e introd. de Jean Pouilloux, Paris, du Cerf, 1961, §51, p. 44;
De ebrietate, trad. e introd. de Jean Gorez, Paris, du Cerf, 1962, §30, p.
36; De confusione linguarum, trad. e introd. de J. K. Kahn, Paris, du Cerf,
1963, §146, p. 122; De somniis, trad. e introd. de Pierre Savinel, Paris, du
Cerf, 1962, 1, §215 (inicio), p. 114. Além de mpwTdyovor vidv, Filon
também se refere a filiagio pelas expressdes vlOS TPeaBUTEPOS €
HLOVOV... LLOV.

2 V. id., On the sacrifices of Abel and Cain (De sacrificiis Abelis et
Caini), trad. de F. H. Colson e G. H. Whitaker, Cambridge, Harvard Uni-
versity Press, “Loeb Classical Library”, 1958, §101, pp. 169/171: “Separa
tudo o que é criado, mortal, mutdvel, profano, de tua concepcdo de Deus,
o incriado, o imutdvel, o imortal, o sagrado e unicamente santo”.
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aquilo que compde o mundo em que vivemos estd ligado entre si
pela Providéncia divina,’ que € sua razdo de ser. Tudo existe pelo
Verbo, pelo Logos, pela Palavra criadora, e por isso tudo € feito
dela, o que ¢ diferente de dizer que tudo ou o que quer que seja
seja ela propria. Na verdade, o mundo € como que o seu fendmeno,
seu aspecto visivel.!

Temos, entdo, o Logos apresentado em duas instincias bastante
distinas, quais sejam: a imanéncia e a esséncia que lhe transcende.
Mas nem a imanéncia do Logos justifica sua equivaléncia a Deus,
como no estoicismo, nem sua transcendéncia relativa nos remete a
um “lugar” externo ao mundo, um UTEPOVPAVLOS TOTOS,” COMO
chega a ser situada a realidade inteligivel por Platdo. Em Filon, te-
mos duas realidades dicotdmicas, mas nem por isto excludentes,
apesar de alguns comentadores lerem nele um dualismo extremado.®

Feita esta breve apresentacio, podemos prosseguir rumo a nos-
sa questdo central. Quase a totalidade dos comentadores reconhe-
cem apenas as duas instancias do Logos que acabamos de distin-
guir em linhas bastante gerais. Uma exce¢@o ¢ Wolfson, um dos
mais notorios filonistas no século XX, autor de um longo e deta-
lhadissimo estudo a respeito de Filon e tudo o que envolvia sua fi-

3

Cf. id., De plantatione, trad. de Jean Pouilloux, Paris, du Cerf, 1963,
§88-10, p. 27; On flight and finding (De fuga et inventione), trad. de F. H.
Colson e G. H. Whitaker, Cambridge, Harvard University Press, “Loeb
Classical Library”, 1958, §§110-111, pp. 69/71.

Sobre a impossibilidade de um homem suportar e conter a paternidade
divina, que excede o proprio mundo em sua totalidade, v. Filon, p. ex.,
De ebrietate, §§32-34, pp. 37/39. Deus apenas “adota” aqueles que ama,
como lemos em De sobrietate, trad. e introd. de Jean Gorez, Paris, du
Cerf, 1962, §56, p. 153.

3 PLATAO, Phédre, trad. de Léon Robin, Paris, Belles Lettres, 1954,
247 c, p. 38.
6 P. ex., GUTTMANN, (Julius), Philosophies of Judaism, the history of

Jewish philosophy from biblical times to Franz Rosenzweig, Londres,
Routledge & Kegan Paul, 1964, pp. 34-36.
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losofia.” Obra bastante polémica, sobretudo por, ao salientar o pla-
tonismo filoniano, colocar nosso autor na posi¢do de antecipador
do neoplatonismo, sugere uma teoria bem pouco discutida, mas de
enorme relevancia. Trata-se do reconhecimento de uma instancia
mais origindria do Logos: a Razdo divina incriada, fundamento do
Logos até entdo denominado transcendente.®

A base mais concreta e explicita que encontramos em Filon
para esta interpretacdo € a passagem onde lemos que Deus, “ha-
vendo meditado sobre fundar a grande cidade”, i.e. o mundo, “con-
cebeu primeiramente seus tipos, [a partir] dos quais realizou, ajus-
tando-os, o mundo inteligivel, para produzir, por sua vez, o mundo
sensivel, servindo-se do primeiro [o inteligivel] como modelo™.
Desse modo, o préprio termo “inteligivel” adquire duas di-
mensdes: (1) a que, simplesmente, se opde ao que € sensivel, po-
rém passivel de apreensdo pela razio humana, pois a constitui; e
(2) a que escapa mesmo a este tipo de inteligéncia, sendo concebi-
vel apenas pelo intelecto divino, ou que, simplesmente, consiste
em objeto de uma mente pensante que precedera a mente humana,
qual seja, a de Deus — o Logos —, pelo que prescinde da razdo hu-
mana e do proprio mundo inteligivel que a tem como fundamento.

A principio, esta sugestdo pareceria uma ingénua tentativa de
solucionar a suposta inconsisténcia encontravel no fato de Filon
declarar o mundo inteligivel e as Idéias como criadas por Deus, e,
alhures, dizer que o Logos divino é eterno. O fato de o termo grego
diwv poder querer dizer, a um tempo, eterno e perpétuo, sempiter-
no, nao é o bastante para solucionar a questdo em passagens onde

! WOLFSON, (H. A.), Philo, foundations of religious philosophy in Ju-
daism, Christianity, and Islam, Cambridge, Harvard University Press,
1982, 2 v.

§ V. Vol. T, pp. 231 et seq.

De opificio mundi, trad. e introd. de Roger Arnaldez, Paris, du Cerf,
1961, §19, pp. 153/155. V. o longo comentério de Wolfson a esta analo-
gia entre Deus e o arquiteto (§§17-24), considerada por ele como um ver-
dadeira pardbola (op. cit., pp. 242 et seq.).
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Filon efetivamente parece referir-se a algo incriado. Esta aparente
inconsisténcia € motivo de grande confusao, e fez mesmo com que
muitos enxergassem em Filon uma adocdo do estoicismo bem me-
nos modesta do que acreditamos ser conveniente, permitindo-lhes
atribuir també€m a nosso autor uma divinizagdo do Logos imanente,
quase rompendo assim com a dicotomia sensivel/inteligivel. De
um modo ou de outro, a teoria de Wolfson nos remete a outras
possibilidades.

Um dos fios condutores do argumento de Wolfson € a discus-
sdo de Filon a respeito das teorias sobre a eternidade do mundo."
Filon tenta mostrar que ndo faria sentido que o Ser onipotente
criasse um mundo passivel de destrui¢do ou degeneracdo. Por ou-
tro lado, reconhece no mundo a acdo de uma Providéncia. Desse
modo, acredita que o mundo ndo tenha fim, mas afirma que haja
tido um comeco. Ou seja, a existéncia do mundo tem um funda-
mento, que € a Razdo divina, o Logos, também responsavel por sua
conservacao de acordo com a Vontade divina. Acontece que o
mundo tem inicio justamente a partir dessa Vontade, e também
que o ato criador voluntario € empreendido por um Ser oniscien-
te. E neste ponto que Filon se destaca do platonismo no que diz
respeito a Criacdo, substituindo a teoria deista que caracterizava
0 pensamento grego e alguns momentos do préprio pensamento
judaico pela perspectiva teista que encontramos em diversos rela-
tos biblicos.""

10 FiLON, On the eternity of the world (De ceternitate mundi), trad. de F. H.
Colson, Cambridge, Harvard University Press, “Loeb Classical Library”,
1995, §§39-51, pp. 211-221.

No deismo, estabelecidos os modelos de formas e movimentos, bem
como as leis que deverdo reger o mundo criado, a acdo demitrgica cessa,
nao havendo providéncia, posto que a obra se move por si a partir de uma
ordem perfeita e, assim, irreversivel. No teismo, em contrapartida, € reser-
vada a Deus a possibilidade de interven¢des providenciais posteriores,
ndo apenas para garantir o dogma da providéncia pessoal e a teoria da li-
berdade, para 0 homem como para Deus, como também por uma questio
de coeréncia: ndo se pode privar Deus do direito e da liberdade de realizar
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Enxergando-se Filon como um teista, do que ele da varias pro-
vas, a teoria dos trés “niveis” do Logos torna-se mais merecedora
de atencdo, tal como pretendemos mostrar. Ademais, a rigidez do
deismo platdnico, do determinismo estdico e do formalismo aristo-
télico, bem como do fatalismo de textos judaicos como o Eclesids-
tico, privam Deus da possibilidade de ter criado um mundo distin-
to deste em que vivemos, ou mesmo de o ter pensado, o que radi-
caliza o conceito de perfei¢do divina a ponto de obrigar o ato divi-
no a propria natureza da divindade, fazendo-o necessitado por suas
proprias determinagdes, limitando-lhe tanto o poder quanto o co-
nhecimento.

Nesse caso, a substancia da discussao filoniana consiste, pois,
na necessidade de Deus conhecer o erro e a fraqueza de modo a
fundar o que poderiamos chamar de “melhor dos mundo
possiveis”, como conceberia Leibniz, equalizando desde a origem
as infinitas varidveis que justificariam o fato de o mundo ser tal
como é, e ndo de outro modo, ainda que tais “razdes” escapem ab-
solutamente ao nosso entendimento. Dai a necessidade da piedade,

alteragdes no mundo criado, de governa-lo e exercer Sua misericérdia a
qualquer tempo — trata-se da onipoténcia divina —, ainda que o mundo se
mova naturalmente por si, segundo leis perfeitas e eternas. Deve-se desta-
car, no entanto, que, no teismo judaico-cristdo, a intervencao divina nao
significa “mudancas de idéia” por parte do Criador, mas sim, possiveis
suspensdes dessas leis em prol de algum objetivo especifico, vindo como
auxilio a escolhidos em reconhecimento de seu valor, sua piedade, ou
mesmo como testemunho do poder divino. “Deus pode mudar esta ordem
e este planejamento [schedule] sem aviso prévio, ainda que nio sem algu-
ma boa razdo conhecida apenas por Ele mesmo” (WOLFSON, op. cit., pp.
355-356. V. tb. ibid., pp. 359, 428-430; BREHIER, (E.), Les idées philo-
sophiques et religieuses de Philon d’Alexandrie, Paris, Vrin, 1950, pp.
182-183; GUTTMANN, op. cit., p. 9). Afinal, ha leis cuja razdo de ser
“apenas Deus conhece” (WOLFSON, op. cit., p. 137. O argumento do co-
nhecimento exclusivo de Deus pode ser encontrado em Filon, p. ex., De
opificio..., §72, p. 189).
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virtude superior a prépria sabedoria, especialmente aquela adquiri-
da pelos estudos, intelectualmente."

Desse modo, a “escolha” dentre uma infinidade de Idéias e
Causas que deverdo se manifestar no mundo a ser criado deve se
dar em algum “lugar”, e isto “previamente” ao ato criador. A Deus
é préprio pensar, e Seu pensamento, como Ele mesmo em Sua
onisciéncia, € também ilimitado, livre, ndo-necessitado. Em ato,
Deus, Seu Logos, Palavra, Razdo e A¢do, bem como seu “contet-
do”, sdo o mesmo, posto que Deus é Unidade Pura e Onipresente.
O que se manifesta, por sua vez, em nosso mundo sensivel, é a ex-
pressdo de um mundo inteligivel de que é sombra. E entdo de se
concluir que o mundo inteligivel, o Logos que designamos como
relativamente transcendente, imutdvel e sempiterno, como o mun-
do sensivel de que ¢é modelo, é Ilimitado em suas
“possibilidades”.” O Logos enquanto mundo inteligivel ndo é ape-
nas a Idéia do Um, a MoOnada, mas também, e sobretudo, a Potén-
cia por exceléncia! A fonte de todo vir-a-ser, o principio do tempo,
instaurado pelo ato criador, ou pela Vontade divina, providencial e
reinante.

Por isso Filon distingue a Poténcia divina em duas, e a partir
delas e seu equilibrio o mundo se perpetua: sido a Poténcia Criado-
ra e a Poténcia Regente, relacionadas, respectivamente, aos nomes
Deus e Senhor (Iavé). Todavia, Filon salienta tratar-se esta distin-
¢do de uma forma imperfeita de se conceber a divindade, pois am-
bos os aspectos, o misericordioso e o legislativo, punitivo, formam
uma unidade coesa.

Faz-se necessdrio, neste momento, apresentarmos as trés leis
fundamentais que regulam a Natureza."* Em primeiro lugar, temos

12 V. FILON, On mating with the preliminary studies (De congressu

eruditionis gratia), trad. de F. H. Colson e G. H. Whitaker, Cambridge,
Harvard University Press, “Loeb Classical Library”, 1996, §79, p. 497.

13 V. WOLFSON, op. cit., p. 223.

14 V. id., ibid., p. 332 et seq. V. tb. BREHIER, op. cit., pp. 86-89. O
tema € desenvolvido por Filon em Who is the heir of divine things (Quis
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a lei da oposigdo, representada pelo Logos divisor. Por meio da
luta de opostos, ha ciclos e continuidade. Para que ndo haja um
prevalecimento de uma parte sobre outra, ou a autodestruicdo do
préprio mundo, uma vez que os opostos sdo equivalentes em forga,
segundo o principio de “equidade, que € a fonte da justi¢a™, € ne-
cessaria a lei da harmonia, que estabelece os limites do dominio de
cada forca antagdnica, sendo representada pelo que Filon denomi-
na Logos mediador, o Juiz. Desse modo, a Justica cria a equivalén-
cia e se manifesta na harmonizagdo das partes. Por fim, para que
nao restem separadas, as partes do mundo sao ligadas através do
Logos imanente de modo a contribuirem para a nao-dissolucgdo, de-
correndo daf a perpetuidade das espécies criadas, objetivo da lei da
conservacgao, através da qual a misericérdia divina faz com que o
mundo criado participe da eternidade do Criador. Portanto, o mun-
do inteligivel € um Logos sempiterno, criado a partir da divisdo de
opostos empreendida por Deus Ele-mesmo, e o mundo sensivel,
sua manifestacdo fenoménica, também tende a perpetuidade segun-
do novas leis divinas estabelecidas para este fim, e colocadas sob a
responsabilidade das Poténcias, elas mesmas resultantes da divisdo
do préprio Logos em duas metades sinérgicas — trata-se do Logos
enquanto “Propor¢do”, “Medida”, Ratio.

Uma observagdo interessante a se fazer € que isto ndo quer di-
zer que Deus participe diretamente do processo criador, salvando-
se Filon de qualquer inconsisténcia. De que maneira? Aristételes
havia colocado a impossibilidade da Criagdo a partir da impossibi-
lidade de Deus, o Ser, envolver-se com ou gerar o Nao-Ser. Acon-
tece que a limitacdo do “conteido” do Logos divino em ato a um
outro Logos como poténcia, passivel de ser partido em duas meta-

rerum divinarum heres sit), trad. de F. H. Colson e G. H. Whitaker, Cam-
bridge, Harvard University Press, “Loeb Classical Library”, 1996, §§133-
236, pp. 349-401.

15 FfLON, On the embassy to Gaius (Legatio ad Caium), trad. de F. H.
Colson, Cambridge, Harvard University Press, “Loeb Classical Library”,
1991, §85 (fim), p. 43. V. tb. §8, p. 7.
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des, faz nascer uma possibilidade de espaco, fenomenizada no
mundo sensivel, e por isto este Gltimo € sombra daquele, tendo am-
bos uma esséncia comum: a Idéia. As idéias, entdo, permanecem
intrinsecas as coisas de que sdo modelo, ndo existindo externamen-
te a0 mundo criado, como chegara a dizer Platdo. A equidade ori-
gindria e a perfeicdo com que as metades foram separadas garan-
tem uma espécie de tendéncia ao “auto-ajuste”, fazendo com que o
Logos regule a si mesmo, o que, deve-se destacar, ndo lhe garante
autonomia absoluta, e sim o cumprimento de um papel definido
por Deus, a realizagdo de sua prdpria esséncia: a tendéncia a har-
monia e a perpetuidade.

[...] embora Deus tenha implantado certas leis inalteraveis
no universo dando-lhes “poderes” (Suvdpers), Ele ndo
lhes concedeu “poderes independentes” (aUTokpaTELS),
pelo que, “como um cocheiro apoderando-se das rédeas ou
um piloto do leme, Ele guia todas as coisas na dire¢do que
Lhe apraz segundo a lei (vépov) e o direito (8lknv), sem
recorrer a nada mais, pois tudo € possivel para Deus.'®

O mundo inteligivel, atemporal, ndo estd submetido a mudan-
¢as, mas, no tempo, as mesmas sucedem, e por isso temos a insta-
bilidade do mundo sensivel, decorrente também do carater finito
da forma, onde a idéia imutdvel é submetida ao carater degenerati-
vo e grosseiro da matéria.

Isto nos faz entender que o mundo inteligivel e o mundo sensi-
vel ganham existéncia simultaneamente. Em outros termos, consi-
derando o carater ndo-autonomo do Logos no processo de Criacio,
entendendo-o, conforme declara Filon, como mero dpyavov,'” ins-

16 WOLFSON, op. cit., p. 355, citando Filon, De opificio..., $46 (fim), p.
170/171. Cf. tb. FILON, De confusione..., §175, pp. 141/143.

7 De cherubim, trad. e introd. de Jean Gorez, Paris, du Cerf, 1963,
§8§125-127, pp. 78-81; Legum allegoric, trad. e introd. de Claude Mondé-
sert, Paris, du Cerf, 1962, III, §96, pp. 224-227; On the migration of
Abraham (De migratione Abrahami), trad. de F. H. Colson e G. H. Whita-
ker, Cambridge, Harvard University Press, “Loeb Classical Library”,
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trumento, ferramenta, meio através do qual o mundo vem a ser,
compreendemos que, ao ser fundado o mundo inteligivel como re-
ceptaculo para as Idéias e Poténcias paradigmaticas do mundo sen-
sivel, este Ultimo ja esta pressuposto naquele, tendo inicio a espa-
cialidade, a temporalidade e o préprio tempo histérico, possibilida-
de e facticidade. Eventuais intervengdes posteriores no curso das
coisas seriam resultado de uma reorganizacao do Logos, exercida
voluntariamente por Deus a partir das possibilidades reservadas
por Ele mesmo, mas até entdo ndo-manifestas, ainda por Sua Von-
tade. Outros “milagres”, porém, seriam manifestacoes de leis ex-
traordinarias, incomuns, mas nio necessariamente impossiveis. A
liberdade divina, portanto, ndo precisa significar modificacdes no
mundo imutdvel, transformag¢des nos humores de Deus, muito me-
nos aparicdes d’Ele mesmo na sensibilidade, mas tdo-somente uma
reserva de acdes contingentes que, em sua atualidade, ja poderiam
ser conhecidas por Deus desde a fundacido do mundo, independen-
temente de serem necessitadas por Sua Bondade e Justica essen-
ciais, como pensara Platdo, e isto pelas razdes ja apontadas acima.
Mas, se é assim, se mundo sensivel e mundo inteligivel sdo si-
multaneos, como explicar a Cria¢do em sete dias? Neste ponto, Fi-
lon também difere de Platdo, e em um detalhe de grande importan-
cia, mas comumente negligenciado. Para Platdo, o demiurgo une
Idéia e Matéria, imprime movimento, e a primeira obra a reprodu-
zir 0 modelo eterno é o Céu." Filon concorda em dizer que a su-
cessdo tem inicio com o Céu, criado no segundo dia, de acordo
com o relato de Génesis. A criacdo da luz, consistentemente com o
hebraismo presente na Biblia, teria ocorrido no “dia um”, ou seja,
fora do tempo."” O primeiro ponto de destaque aqui é que a luz, em

1996, §6 (fim), p. 134/135.

" Cf. PLATAO, Timée, trad. de Albert Rivaud, Paris, Belles Lettres,
1949, 37 c et seq., pp- 150 et seq.

1 Cf. FfLON, De opificio..., §35, p. 163. E, portanto, incorreto dizer-
mos “primeiro” dia, pois, nesse caso, ja estariamos pressupondo um mo-
vimento temporal antes mesmo deste existir. O “dia um” sé pode ser en-
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Filon, corresponde a Lei, a Torah, e ao préprio Logos enquanto re-
ceptaculo, “lugar” do mundo inteligivel.** Logo, temos que o mun-
do inteligivel, o Logos relativamente transcendente, € criado, tem
comeco, ndo sendo eterno nem ilimitado, e a sucessdo s6 tem ini-
cio apos ele. Isto pareceria querer dizer que Filon concorda com
Platdo, mas ndo € o que ocorre.

Qual o contetido desse receptiaculo, principio do espaco e do
tempo, molde da sensibilidade, possibilidade que, enquanto tal,
também faz parte dele? Além das préprias idéias de sensivel e inte-
ligivel, de punicao e misericérdia, as mais fundamentais das oposi-
¢oes, dissemos que o Logos como um todo corresponde a Lei. Fi-
lon inclui as idéias do dia e da noite, e com isso ja temos a lei que
regula a prépria passagem do tempo como diz o relato biblico com
as palavras: “e foi tarde, e foi manha”.*' A partir de ento, temos a
cria¢do do lugar a partir do qual esse tempo ¢ medido: o Céu. Ago-
ra, é possivel situar a terra, e tudo o que ha nela: mares e porgdes se-
cas. Apenas uma coisa falta para que a terra receba vida: os astros
que nos permitem marcar o tempo, dispostos no Céu.

Leituras atentas nos mostram que ndo se trata de uma sucessao
de fatos e feitos, de tempos, de dias e noites, mas da expressdo de
uma regularidade inteligivel, e nada além do modelo para a tempo-
ralidade. Em outros termos, trata-se de uma ordem, de uma logica,
e nao de uma seqiiéncia de acdes. Na verdade — Filon o diz —,

Deus “em realidade ndo age”,”* néo se move, justo como dissera

tendido como primeiro apds serem instauradas as possibilidades de um
“outro” dia, e € justamente este o seu papel na Criagéo, e seu contetdo.

0 Cf. ibid., §§27-37, pp. 159-165; EFROS, (1. 1), Ancient Jewish philo-
sophy, a study in metaphysics and ethics, Nova lorque, Bloch, 1976, pp.
50-51, 54, 60-61, 69-72.

2 Cf. FfLON, op. cit., §§33-34, pp. 161/163; v. tb. BfBLIA, tradugdo
ecuménica [TEB], Sao Paulo, Loyola, em CD-ROM, Rio de Janeiro, Sony
Music, 1997, Gn. 1:4 et seq.

2 Legum..., 1, §5, p. 41 (grifo nosso). V. ibid., §§6-7, pp. 41/43; De mu-
tatione nominum, trad. e introd. de Roger Arnaldez, Paris, du Cerf, 1964,
§54, n. 3, e §57, pp. 57/59. “[...] a criagcdo € mdvel por natureza, enquanto
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Aristételes! O movimento segue uma légica natural, estabelecida
na inteligibilidade, e o mundo sensivel, portanto, sé terd seu come-
¢o histdrico apés o que é designado como “sexto dia”, ou seja,
apods o que podemos chamar de “preenchimento do receptaculo”.
Vejamos, entdo, algumas referéncias textuais. Ao se referir a
obra do “quinto dia”, diz Filon que “tudo era entdo constituido ao
mesmo tempo [dpa]. Mas tudo sendo constituido em bloco [opot],
a ordem era, portanto, tracada, necessariamente, em uma relacdo
inteligivel, como modelo para a futura geracdo dos seres uns apos
os outros” . No segundo livro de seu Legum allegorice, §§11-13,*
Filon deixa claro que este primeiro relato da criagdo dos animais
se refere a criacao de géneros e idéias, complementando, em outro
lugar,” que tudo aquilo que fora criado nos seis dias eram coisas
incorpéreas, idéias, muito embora isto seja dito de maneira um tan-
to hesitante, ou carregada de um questionamento talvez mais ret6-
rico do que auténtico: “Talvez, aquelas coisas que (foram criadas)
nos seis dias fossem incorpéreas, e, simbolicamente, espécies tipi-

que o incriado ndo estd sujeito nem a altera¢do nem ao movimento
[OTL yéveols kwwnTov €€ €auTiis, TO &€

ayévnrov dTpemTov Te kal akivntov]” (De somniis, 1, §249, p.
126/127); “imutdvel, sem lugar e imdvel natureza de Deus
[dTpémTou KOl TOTOV i) €xovoms Kal dkwiTov GUoews

TS TOU B€0V]” (Questions and answers on Exodus (Queestiones et solu-
tiones in Exodum), trad. de Ralph Marcus, Cambridge, Harvard Universi-
ty Press, “Loeb Classical Library”, 1953, I, §46, p. 91).

z De opificio..., §67, p. 184/185 (grifos nossos). V. tb. §28, p. 159, e
§13, pp. 149/151: “O mundo, diz Moisés, foi fabricado em seis dias; ndo
que o Criador precisasse de uma certa dura¢do de tempo, pois € verossi-
mil que Deus faz tudo de uma s6 vez [dpa], bem como quando ordena e
concebe, mas porque as coisas que nascem reclamam uma ordem. Ora, a
ordem implica o ndmero, e, em virtude das leis da natureza dos nimeros,
0 mais préoximo a geracao [i.e., 0 mais perfeito] € o seis”.

# pp. 111/113.

25 . . . . .
Questions and answers on Genesis (Questiones et solutiones in Ge-

nesim), trad. de Ralph Marcus, Cambridge, Harvard University Press,
“Loeb Classical Library”, 1953, 1, §19, p. 12.
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cas de bestas e aves. Mas agora”, i.e. no “sétimo dia”, “foram pro-
duzidas em atualidade [€pyw] suas semelhancgas, (semelhangas)
sensiveis de coisas invisiveis”. Logo, ndo se trata de uma sucessao
de acdes, como dissemos, nem de uma total influéncia platonica a
respeito, como querem alguns.”®

E, com efeito, uma afirmagdo dificil e embaracosa, mas que ga-
nha sentido na crenga de que o mundo fora criado para receber a
espécie semelhante ao Criador: 0 homem. O mundo foi criado para
ele, e por ele, ndo havendo sentido em comecar antes de sua che-
gada. E por que o homem? Por ser o tnico capaz de receber a gra-
ca divina, que € a semelhanca de Logos: racionalidade e lingua-
gem. A obra € um ato desinteressado, uma simples decorréncia de
uma espécie de transbordamento da misericérdia divina,”’ que
deve, entretanto, ser regulada por leis, uma vez que é imperfeita, e
o € pelo simples fato de talvez estar além do préprio poder de
Deus a possibilidade de criar outra perfeicdo absoluta, outra unida-
de, como Ele mesmo é. Afinal, como toda a légica do pensamento
grego deixa incontestada, sé pode haver uma Verdade, uma perfei-
¢do, uma unidade, um absoluto, um Ser verdadeiro. Seria este o
Unico limite ao poder divino: contrariar a verdade mais intima do
que Ele mesmo é, sendo, ao contrario, dia-bdlico o estabelecimen-
to de duas ou mais verdades, duas ou mais certezas, cindir o abso-
luto em relativos, ou duplica-lo.

Por fim, a questdo maior deve ser retomada: sera também o Lo-
gos divino, idéntico a Deus em ato, também simultineo aos mun-
dos criados? A 16gica de nosso raciocinio diz que sim!*® Se a deci-

26

T3

Wolfson (op. cit., p. 237) vé ai “relagdes logicas entre o todo e a parte
ou entre o anterior e o posterior [...] segundo a ordem da prioridade 16gi-
ca”.

77 V. FILON, De mutatione..., §46, p. 54/55: Deus §é
ayabos kal GbLAGBwpos: cria por ser bom e porque ama dar.

Em suporte a nossa resposta, cf. Filon, De opificio..., §13, p. 151, cita-
do acima (n. 21), onde lemos ser “verossimil que Deus faz tudo de uma s6
vez, bem como quando ordena e concebe”, i.e., quando preconiza 0 mun-

28
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sdo pela Criacdo se dé fora do tempo, e assim emerge o mundo in-
teligivel e seu contetido, também atemporal, tudo “se d4” instanta-
neamente. Mas, nesse caso, que diferenca temos com relagio a teo-
ria aristotélica da eternidade do mundo se banimos a no¢éo de pro-
cesso demidrgico? E uma questio extremamente complexa que o
espaco nao nos permite discutir. No entanto, ainda podemos dizer
que tipo de contribuicdo a teoria filoniana nos traz: a razdo de ser
do mundo consistindo na Vontade divina para criar. Esta disposi-
¢do, de imediato, da inicio ao curso das coisas, e ao proprio inicio.
A partir dai, antes de mais nada, temos o surgimento, na filosofia,
da concepcio teista que terminaria por prevalecer, e € esta a mais
profunda e revolucionéria inovacao filoniana no que diz respeito a
cosmogonia e cosmologia, parecendo-nos o resultado ndo de um
sincretismo inconsistente, ingénuo e até banal como afirmaram al-
guns de seus criticos®, mas, pelo contrdrio, de grande acuidade,
profundidade e um grande esfor¢o tedrico e metafisico, preservan-
do o melhor do que a tradicao dizia a respeito, desde Platdo aos es-
téicos, passando pelo rigor aristotélico, sem porém desrespeitar
qualquer um deles.

do e quando empreende a constituicdo do mundo inteligivel. V. ibid., §19,
pp- 153/155, também citado acima.

» P. ex., FESTUGIERE, (A. ].), Philon, in La révélation d’Hermés Tris-
mégiste, Vol. Il (Le Dieu cosmique), Paris, Belles Lettres, 1986, p. 519.
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UMA LEITURA LOGICO-ONTOLOGICA
DO SOFISTA

Eliane Christina de Souza”

No Sofista, o Estrangeiro de Eléia enfrenta as dificuldades em
sustentar a possibilidade do discurso dizer o ser, contrapondo-se a
compreensdo sofistica do discurso, segundo a qual ser e discurso
estdo em uma relacdo de heterogeneidade. Assim, podemos reco-
nhecer que o tema central do sofista € a relacdo entre discurso e
ontologia, e o projeto do Estrangeiro de Eléia é fornecer o funda-
mento ontolégico para o discurso. Tal fundamento constitui-se na
teoria da participacao das formas.

Entendo a participacdo como a faceta ontoldgica do discurso
que diz o ser, mantendo-se, discurso e ontologia, em uma relagdo
de semelhanca estrutural. Minha proposta €, portanto, uma leitura
l6gico-ontoldgica do Sofista, que estd centrada em uma questdo
fundamental: sob que condicdes a filosofia se constitui como ex-
pressdo do conhecimento?

Lembremos que a contingéncia histérica em que o Sofista foi
escrito é exatamente aquela em que a ontologia estd sendo questio-
nada de modo indissociado da linguagem. A interpretacdo sugerida
aqui considera, portanto, que, no Sofista, discurso e ontologia

Doutora em Filosofia pela Universidade de Sao Paulo. Professora da
Universidade Estadual do Oeste do Parand.
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constituem um Unico tema, pois um nao pode ser tratado sem que
se recorra ao outro. E a partir do discurso que apresenta o proble-
ma ontoldgico a ser solucionado neste didlogo e € a partir das exi-
géncias do discurso que se busca sua solug@o.

Esta leitura pretende evitar, no entanto, a problematica con-
clusdo de que o discurso € anterior ao ser, ou de que as formas
sdo conceitos cujo entrelacamento di razdao da estrutura légica
mais do que da realidade. Eu entendo que, para o Estrangeiro de
Eléia, temos acesso ao ser a partir do discurso, ou seja, o discur-
so ¢ imagem do ser e, como imagem, € a partir da estrutura do
discurso que conhecemos a estrutura do que €. Se o discurso tem
uma estrutura relacional, € porque o ser tem uma estrutura rela-
cional. E isto que permite ao Estrangeiro de Eléia reconhecer
como funcio do dialético a identificagdo das combinagdes onto-
l6gicas a partir das combinacdes discursivas. E é isto que nos
permite investigar o projeto de reformulacdo da ontologia que
Platao apresenta no Sofista para dar conta das exigéncias do dis-
curso que diz o ser.

A interpretacdo da participacdo como faceta ontoldgica do dis-
curso predicativo nos coloca no interior de uma discussdo que tem
ocupado os comentadores de Platdo hd algumas décadas. Segundo
a personagem Parménides, no didlogo homodnimo,

113

. entre as formas, todas aquelas que sdo o que sdo em
razdo de suas relagoes miituas, obtém sua realidade destas
relagées... (Parménides 133c-d)”.

E, em Sofista 259e, a combinacdo entre as formas é apresentada
como condi¢@o de possibilidade do discurso. Isto nos traz o pro-
blema de entender como se da esta combinacdo. Podemos pensar
em duas possibilidades: (1) as formas se combinam com muitas
outras formas; ou (2) as formas se combinam somente com as “for-
mas-vogais”.
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Os defensores da hipétese (1), em geral, consideram que a par-
ticipacdo entre as formas permite pensar em um tratamento da pre-
dicagdo no Sofista'.

Os criticos desta linha interpretativa consideram que tal trata-
mento da predicacdo nao pode ser sustentado. Segundo esta inter-
pretacdo, a complexidade e a multiplicidade de qualidades que ca-
racterizam os sensiveis exige um principio para assegurar que uni-
dade e identidade. As formas, sendo este principio, devem ser sim-
ples e estar fora de qualquer possibilidade de relacio que negue
sua unidade, o que implica, do ponto de vista do discurso, que for-
mas ndo possuem propriedades. Se as formas participam apenas
destes trés géneros supremos — ser, mesmo e outro —, e se a partici-
pacdo entre as formas € o fundamento do discurso, s6 se pode di-
zer das formas que cada uma €, € a mesma que si mesma e € outra
que as outras. Segundo esta hipdtese, portanto, formas ndo sdao
tema de enunciados predicativos e ndo se pode pensar em conheci-
mento discursivo sobre formas®. Podemos dizer, entdo, que o Gnico
discurso legitimo sobre as formas € a nomeacao.

A compreensdo da forma como una e separada de todas as ou-
tras, e, portanto, fora do discurso predicativo, mostrar-se-ia, segun-
do esta linha interpretativa, como solu¢@o para varios problemas
de interpretagdo, os quais eu relaciono brevemente:

1. Unidade e identidade da forma

Possuir predicados indica divisdo e multiplicidade interna da
forma, o que torna dificil compreender como as formas sdo uma
solucdo metafisica para a multiplicidade e instabilidade sensivel.

! Esta interpretacdo € representada principalmente por Vlastos (1973),

Owen (1971), Ackrill (1971), Malcolm (1967), Moravcsik (1960) e Neha-
mas (1999).

Esta interpretacdo € representada, principalmente, por Cornford
(1979), Brisson (1991) Mohr (1986) Lafrance (1984), Rosen (1983) e
Dixsaut (2000).
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2. Os varios sentidos do verbo ser

H4 uma vasta discussdo sobre o uso do verbo ser no Sofista,
dada a dificuldade em decidir se ha um unico uso em todas as
ocorréncias do verbo ou se Platdo oscila entre predicacio e exis-
téncia ou entre predicacdo e identidade. Esta indecisdo levou al-
guns intérpretes a sugerir que Platdo ndo deu atencdo a distingao
entre predicag@o e identidade, o que significaria que ele ndo enten-
deu a sintaxe filoséfica do verbo ser. Para alguns, o Sofista carece-
ria de unidade e consisténcia’.

3. Os varios tipos de predicacao

Para solucionar alguns problemas da interpretacdo analitica do
Sofista, Vlastos (1973) propds que hd um tipo de predicacdo que
se aplica a sensiveis, segundo a qual enunciados tais como o movi-
mento repousa sao falsos, e um tipo de predicaciao que se aplica as
formas, segundo a qual o enunciado o movimento repousa € verda-
deiro, ja que toda forma estd em repouso. No entanto, esta am-
bigiiidade da predicacdo parece bastante problemdtica, como nota
Brisson (1999:298), pois supde que as relagdes entre formas de-
pendem da existéncia de certas relacdes entre os sensiveis que de-
las participam.

4. Autopredicacao e argumento do terceiro homem

Se as formas sdo entendidas sob a ldgica da predicacgao, elas es-
tao sujeitas a autopredicagdo, que, quando tomada como uma apli-
cagdo geral a todas as formas, leva a uma série de absurdos que
violam o estatuto da forma — como o enunciado o movimento se
move. A conseqiiéncia mais desastrosa da autopredicacdo é o pro-

3 Ver Keyt (1973), Lewis (1975) e Bostock (1984).
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blema explicitamente formulado em Parménides 132a-b, conheci-
do como argumento do terceiro homem.

A compreensdo das formas como individuos e ndo como seres
que possuem qualidades seria, pois, a solu¢do para os problemas
levantados acima. Se as formas sdo individuos completamente se-
parados uns dos outros, a unidade de cada forma esta preservada.
A forma completamente separada das outras mantém sua identida-
de consigo mesma e sua diferenga com relag@o as outras. Identida-
de e diferenca, neste sentido completo, seriam suficientes para dar
conta da teoria das formas. Assim, deixaria de haver problema
com relacdo ao uso de ser, que, aplicado as formas, deve ter um
sentido absoluto ou existencial, pois se as formas nao sdo coisas
qualificadas com respeito ao que cada uma é, ser, quando aplicado
a uma forma, ndo pode significar ser F. Além disso, torna-se possi-
vel negar a premissa da autopredicag¢do, e um enunciado do tipo a
grandeza é grande pode ser entendido como um enunciado de
identidade, de expressdo da esséncia da forma, e ndo um enuncia-
do predicativo. O argumento do terceiro homem responderia, en-
tdo, a questdo da necessidade das formas separadas, as quais a par-
ticipacdo ndo pode ser aplicada. Também, se as formas nio sdo
tema de enunciados predicativos, ndo ha necessidade de distinguir
predicacdo sobre sensiveis e predicag¢do sobre formas.

A critica a uma leitura predicativa do Sofista, frente aos argu-
mentos apresentados acima, acaba por concluir que participagéo e
predicag@o ndo sdo um problema légico (sobre a forma da proposi-
¢do), mas dialético (relativo a compreensdo do conteido da
forma)’. Platdo, ao responder as questdes ldogicas com um argu-
mento ontolégico, como ele faz no Parménides e no Sofista, mos-
traria ndo estar preocupado em tratar do problema da predicac@o,
pois a compreensdo do conteido da forma ndo se exprimiria por
proposicdes. A forma ndo seria uma “coisa” e ndo possuiria pro-
priedades para existir; ela ndo precisaria sendo de si mesma. Além

4 Segundo Monique Dixsaut (2000:10).
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disso, tratar as formas segundo a légica da predicacdo significaria
supor que o discurso é anterior as formas, o que nao ocorre em
Platio.

No entanto, pode-se considerar que a resposta a uma questdo
légica com um argumento ontolégico ndo compromete, sendo for-
talece a tese, sustentada no presente trabalho, de que discurso e
ontologia constituem um tnico tema. Isto nao implica nem anterio-
ridade do discurso com relacdo ao ser, nem prioridade da estrutura
l6gica com relag@o a realidade. Ser e discurso sdo interdependen-
tes, e € devido a esta interdependéncia que o Estrangeiro pode
constatar as relacdes ontoldgicas a partir das combinagdes que po-
dem ou ndo ser aceitas no discurso, dando lugar, assim, a ciéncia
da dialética.

Uma vez que a questdo da linguagem nao esta desvinculada da
questdo ontoldgica, eu proponho uma interpretacdo que niao se
prenda a limitacdo imposta as formas pela critica aos predicacio-
nistas, critica esta que exclui a possibilidade de um conhecimento
discursivo das formas. Eu entendo que ha discurso sobre as for-
mas, e isto é condi¢do da filosofia’. A prépria argumentagio con-
duzida pelo Estrangeiro de Eléia leva a concluir que ele esta se re-
ferindo a participacdo como condi¢do de possibilidade dos enun-
ciados predicativos sobre formas, uma vez que permite relacionar
formas distintas. Portanto, pode-se pensar que as formas partici-
pam entre si e sdo tema de enunciados tanto quanto os sensiveis,
pois elas, assim como os sensiveis, sdo unidades constituidas de
uma multiplicidade. Assim, a filosofia pode ser entendida como
uma busca pelo contetiido das formas.

A estratégia argumentativa do Estrangeiro de Eléia mostra que,
se o discurso é uma multiplicidade entrelacada, ele é imagem de
uma ontologia de multiplos seres entrelacados. Ontologia e discur-
so sdo complexos. O desafio do Estrangeiro estid em sustentar o en-
trelacamento ontoldgico sem perder a especificidade, a determina-

> Segundo a descricao da dialética em Sofista 253d.
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¢do de cada ser. Ou seja, sem fazer com que a forma deixe de ser
em si.

Para enfrentar este desafio, o Estrangeiro de Eléia expde a teo-
ria da participacdo em duas bases fundamentais: (1) cada ser parti-
cipa de algumas formas e ndo participa de outras; (2) ha formas
que s@o causa das relagdes de participacdo e ndo-participacdo —
ser, mesmo e outro.

Aos intérpretes, cabe responder como entender a relacio entre
estas trés formas. Vimos que uma das possibilidades seria entender
que o discurso teria como fundamento a participagdo no ser, que
permite dizer que cada ente €; a participacdo no mesmo, que per-
mite que cada ente tenha identidade consigo mesmo; e a participa-
¢do no outro, que permite que cada ente seja diferente de todos os
demais.

A identidade de cada coisa consigo mesma e nao-identidade
com relacd@o as outras coisas mostram-se, de fato, como condicdes
necessdrias do discurso que diz o ser, porque cada tema de um
enunciado deve ser algo uno e idéntico a si mesmo para que possa
ser nomeado. No entanto, estas ndo parecem ser condi¢des sufici-
entes. O projeto do Estrangeiro de Eléia de fundamentar a relagdo
entre discurso e ontologia exige que se diga mais de A do que A é
(idéntico a) A e A ndo é (idéntico a) B. E preciso poder dizer os
muitos predicados de A, solucionando assim o paradoxo em 251a-
¢, segundo o qual todo enunciado legitimo € tautolégico. Neste pa-
radoxo, identidade se aplica a cada ser garantindo apenas sua auto-
identidade. Conseqiientemente, a diferenca s opera para separar
completamente cada ser de todos os demais.

Penso que as aporias sobre o discurso informativo no Sofista
podem ser reduzidas a questdo da identidade e da diferenca toma-
dos de modo absoluto, e que a operagdo do mesmo e do outro
como ‘“formas-vogais” deve trazer a solucdo para estas aporias.
Mas elas s6 serdo resolvidas se 0 mesmo for entendido como rela-
¢do entre seres diferentes. Para isso, a identidade completa e simé-
trica deve ser relativizada em uma identidade parcial e assimétrica,
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segundo a qual a comunidade de A com B, que se expressa no
enunciado A ¢ B, nao transforma A em B.

A identidade parcial pode ser explicitada como: em um enun-
ciado predicativo A ¢ B, sua contraparte ontoldgica A participa de
B significa que A tem B como parte constitutiva. B €, pois, idénti-
co a uma parte de A. E esta identidade € assimétrica, pois B € parte
constituinte de A, mas o inverso ndo € verdadeiro. Assim, B ndo
esgota o ser de A. Além de B, A é muitas outras coisas, possui
muitas outras determinagdes, muitos outros constituintes. Deste
modo, pode-se entender como € possivel dizer que uma coisa A é
B e ndo € B: A ¢ B atribui um predicado a A, o que ontologicamen-
te significa que A participa da identidade com relag@o a B. Conse-
quentemente, A ndo é B nega sua identidade ao predicado, o que
ontologicamente significa que A participa da diferenga com rela-
¢do a B.

Segundo esta leitura da participacdo, cada ser ¢ uma unidade
composta de partes, e a predicacdo evidencia cada uma destas par-
tes. Predicar seria, entdo, identificar parcialmente. A participagdo
como identidade parcial e assimétrica forneceria, portanto, o fun-
damento ontolégico da afirmacgdo. Por exemplo, o enunciado o ho-
mem é racional indica uma identidade parcial e assimétrica entre
homem e racionalidade. A racionalidade, no entanto, ndo € tudo o
que se pode dizer do ser do homem, ja que ele possui muitos ou-
tros constituintes e, assim, muitos outros predicados. Por isso a
predicag@o é um enunciado informativo: ela diz o ser de uma coisa
sem se resumir a uma tautologia.

Nesta perspectiva, a predicacdo, contraparte discursiva das rela-
¢des ontoldgicas de participacdo, seria a enunciacdo da constitui-
¢do dos seres. Mas, para fundamentar o discurso que diz o ser, é
necessdrio fornecer também um tratamento da negacdo, pois se
participar do ser significasse participar indistintamente de todas as
formas, a predicag@o seria incapaz de informar sobre o ser de algo.
Assim, o ndo do enunciado deve significar mais do que negacao da
identidade absoluta.
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No Sofista, o Estrangeiro soluciona esta dificuldade a partir do
enunciado bdsico da participacio: cada coisa participa de algumas
formas e ndo participa de outras. A participa¢do no ser ndo con-
duz, portanto, a uma participagdo irrestrita. Assim, o Estrangeiro
introduz o outro como a forma que impde limites a participacao.
Deste modo, € preciso entender o outro também como uma dife-
renca interna, constitutiva de cada coisa, e ndo apenas como uma
diferenca externa que significa a ndo-identidade absoluta entre os
seres. Ha uma operagéo relativa da diferenca que define os limites
do ser de uma coisa e, conseqiientemente, define os limites do que
pode ser dito sobre ela. De acordo com esta perspectiva, a dife-
renca deve possibilitar ndo apenas a identidade negativa, mas tam-
bém a predicacdo negativa.

Segundo esta leitura da participagio, a diferenga opera no dis-
curso em dois niveis: a identidade negativa é expressdo da nao-i-
dentificag@o de significados dos termos do enunciado, abrindo, no
entanto, a possibilidade de que estes termos se vinculem de modo
positivo ou negativo: a vinculacio positiva indica participacdo e a
negativa indica auséncia de participacdo. Sendo assim, a andlise da
negacdo € feita em termos de ndo-participacao.

Estas duas operagdes da diferenca se explicam através da natu-
reza do nao-ser, una porém dividida em partes. A participacdo na
diferenca em sentido absoluto separa cada coisa de todas as outras,
excluindo toda possibilidade de identificacdo completa com as ou-
tras coisas, porém permitindo a identidade parcial. Mas a diferenca
¢é dividida em partes, proporcionando também a separacdo entre
formas ndo participantes. E a mesma diferenca que opera agora se-
gundo a natureza de cada coisa, circunscrevendo seu ser.

Neste sentido, o ndo ¢ indica diferenga completa (ou relativa)
de cada constituinte do tema, e pode ser entendido como nenhuma
parte de A é idéntica a B. E se a afirmacdo diz o ser de algo indi-
cando suas partes constitutivas, a negacio também diz o ser de
algo ao indicar os limites da participacdo. A negacdo, dizendo o
que nio é, fornece uma informacgao sobre aquilo de que falamos.
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Ao indicar o outro de modo determinado, a negaco diz o que uma
coisa €, pois delimita o ser desta coisa. Assim, o ser de cada coisa
¢é determinado tanto positivamente quanto negativamente.

Temos entdo que o ser dito pelo discurso € constituido por sua
participag@o em vdrias formas, e também por sua nao-participagdo
em outras, pois a ndo-participacdo tem um carater constitutivo da
coisa tanto quanto a participagdo, colocando um limite na multipli-
cidade de cada ser. Sendo assim, cada ser uno encerra uma multi-
plicidade sem se perder na indeterminacdo. Ao contririo, é esta
pluralidade limitada que define o ser de cada coisa, permitindo di-
zer o que cada uma € através de enunciados positivos e negativos.

Cabe notar que a nocdo de predicagdo que eu apresento nio
corresponde a distingd@o entre individuos e classes. Trata-se de uma
noc¢do peculiar de predicacdo como relativizacdo da identidade e
da diferenca. A partir disso, apresento um quadro geral sobre o tra-
tamento do discurso no Sofista. Dizer que A é B significa dizer que
A participa de B. A participac¢do é uma relacio mediada pelas for-
mas ser, mesmo e outro. Isto significa que o é € sempre analisado
como participa do ser, e participa do ser significa participa da
identidade e participa da diferenca. Ao participar do mesmo com
relacdo a si mesmo e do outro como diferenga absoluta com rela-
¢do aos outros seres, cada coisa € no sentido absoluto, o que se tra-
duz discursivamente como possibilidade de nomeacdo. Mas, para
garantir a predicacdo, o mesmo e o outro devem fundamentar a
constitui¢do interna de cada coisa. Assim, ser no sentido absoluto
significa ser parcialmente idéntico a muitas coisas e completamen-
te diferente de muitas outras, o que se traduz discursivamente
como predicacdo e negacdo. Em suma, o ser absoluto de cada coi-
sa, expresso como identidade absoluta (completa) e diferenca ab-
soluta (parcial), € constituido de relacdes de identidade relativa
(parcial) e diferenca relativa (completa).

A disting¢do entre identidade e predicacdo ndo se baseia, portan-
to, em uma ambigiiidade no significado de ser, mas em uma distin-
¢do entre ser completamente idéntico e ser parcialmente idéntico.
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A partir da disting@o entre ser absoluto e ser relativo exposta em
255c, “...entre as coisas que sdo, algumas sdo ditas as mesmas
por si mesmas (autd kath'autd), outras com rela¢do a outras (pros
alld)”, eu sugiro que ser completamente idéntico indica o ser abso-
luto de cada coisa, o aspecto segundo o qual a coisa da qual se fala
€ algo determinado e singular; e ser parcialmente idéntico indica
as relacdes que constituem a especificidade da coisa, os aspectos
segundo os quais a coisa da qual se fala € o que € predicado dela.

Ser no sentido absoluto, ou seja, ser uno e 0 mesmo que Si mes-
mo, e ser no sentido predicativo ndo sao sentidos ambiguos ou
contraditérios de ser porque eles estdo presentes no discurso si-
multaneamente e de modo interdependente, refletindo as relacdes
que se ddo no plano ontolégico. Assim, ndo é preciso pensar em
vérios sentidos de ser. E significa sempre participa de. Deste
modo, ndo se pode distinguir entre ser por natureza e ser por predi-
cacdo a ndo ser como graus de identidade. O ser absoluto, o que
uma coisa € por natureza, € constituido por suas relacdes de identi-
dade parcial, e estas relagcdes de identidade parcial sdo aquilo que
€ expresso pelo discurso sob a forma de predicacdo. Pode-se con-
cluir que o ser estd em relacdo com cada coisa tanto externamente,
marcando sua natureza propria, quanto internamente, em cada uma
das partes constitutivas de sua natureza.

A proposta ontoldgica apresentada pelo Estrangeiro permite fa-
lar de cada ser sem que, para isto, seja necessario recusar a relacdo
entre os seres e, conseqilientemente, a predicacdo. Cada um dos se-
res ¢ um composto de mdltiplas partes, cuja unidade e singularida-
de sdo delineadas pelo ser e pelo ndo-ser. Trata-se de conciliar uni-
dade, no sentido de determina¢@o, e multiplicidade predicativa. E
isto é possivel porque a determinacio é constituida pela complexi-
dade ontoldgica, que se traduz discursivamente como multiplicida-
de predicativa. S6 sob esta condi¢@o o discurso informativo sobre
o ser é possivel: a unidade de cada ser indica a permanéncia do
significado de cada palavra, suas partes constitutivas permitem a
afirmacdo de seus predicados e as formas de que ele ndo participa
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sdo representadas discursivamente pelos predicados negativos que
se referem a este ser. O tratamento que o Estrangeiro d4 a predica-
¢do funda-se, pois, em uma ontologia na qual unidade e multiplici-
dade, identidade e diferenca convivem harmoniosamente, do mes-
mo modo como convivem no discurso.

As exigéncias do discurso levam o Estrangeiro a abandonar a
solitaria e indivisivel unidade do ser de Parménides por uma multi-
plicidade de unidades compostas de uma multiplicidade. Os seres
sdo multiplos tanto interna quanto externamente, gracas a operagio
da identidade e da diferenca. A unidade €, entdo, constituida de
uma multiplicidade sem perda de determinac@o. Este tratamento do
ser uno como unidade constituida pelas relagdes de participacao
ndo exclui, portanto, a multiplicidade predicativa, mas, ao contra-
rio, a pressupde. Assim, a predicacdo deixa de ser um problema
para a unidade e a identidade das formas, ja que é expressao das
relacdes de participacdo, a participacdo € constitutiva dos seres,
sejam sensiveis ou formas.

Pode-se pensar, entdo, que a autopredicacdo seria uma expres-
sdo do ser absoluto, mas nao € a unica predicac@o que se pode atri-
buir as formas, ja que é possivel enunciar sua constituicdao. Assim,
um enunciado do tipo a forma F é F por ser entendido de dois mo-
dos®: (1) um enunciado que expressa o que a forma € por natureza,
(2) um enunciado que diz que a forma F € uma coisa F. Nao se tra-
taria, entretanto, de um sentido ambiguo de é nos dois tipos de
enunciados, mas de graus diferentes de identidade: (1) expressa a
identidade no sentido forte, o que uma coisa, neste caso, a forma, é
absolutamente; (2) representa relacoes de identidade parcial e assi-
métrica, expressas pela predicag@o. Digo que ndo sdo dois sentidos
ambiguos porque, como vimos, ser no sentido absoluto e ser no
sentido predicativo estdo presentes no enunciado informativo si-
multaneamente e de modo interdependente, uma vez que o ser ab-

Sigo de perto a interpretacdo de Nehamas (1999:198-205).
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soluto, o que uma coisa € por natureza, € constituido por suas rela-
¢oes de participacao.

Segundo a interpretagc@o que eu sugiro, ter um predicado F sig-
nifica, no plano ontoldgico, participar da forma F. E, segundo o
texto do Sofista, a participacdo e nao-participacdo ocorrem segun-
do a natureza das formas’. Podemos dizer, portanto, que a natureza
da forma, € constituida por relagdes de participagio e nao-partici-
pacdo sem que isto afete sua unidade e sua identidade. E, a partir
do que foi exposto acima, poderiamos pensar que nio ha excegdes
para isso, nem mesmo quando o tema da predicacio é a forma. E a
participacdo das formas, manifestada no discurso, que determina
os predicados possiveis da forma. Entendida deste modo, a possi-
bilidade de dizer que a forma F é F, em vez de trazer problemas,
poderia ser a solucdo de algumas questdes, especificamente do ar-
gumento do terceiro homem.

Além disso, a leitura da predicacdo aqui apresentada procura
evitar a problemdtica conclusdo de que hd uma ambigiiidade no
uso de ser no Sofista. O ¢é seria sempre analisado como participa
do ser, e participa do ser significa participa da identidade com re-
lacdo a e participa da diferenca com relacdo a. Nao se justifica,
portanto, traduzir algumas ocorréncias de esti como existe € outras
como ¢, pois a existéncia estd incluida em todo enunciado que afir-
ma ou nega que X ¢ alguma coisa, uma coisa definida. Tampouco
se justifica pensar em uma ambigiiidade entre identidade e predi-
cacdo, pois a predicacdo é compreendida como identidade parcial
e assimétrica. A unica distin¢do a ser feita € a distincdo entre ser
completamente idéntico e ser parcialmente idéntico, ndo ser par-
cialmente idéntico e ndo ser completamente idéntico, mas isto nao
indicaria ambigiiidade, que pode ser considerada uma diferenca
quantitativa, e ndo qualitativa.

7 Como afirmado em 256b-c: “E de fato o mais correto, se concordar-

mos que, dentre os géneros, alguns consentem em se misturar aos outros,
outros ndo. /.../ Eis que chegamos a demonstragdo disso /.../ provando
que isto é segundo a natureza”.
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Assim, mesma traducio e a mesma compreensdo de é podem
ser aplicadas em todas as ocorréncias de esti. Um enunciado como
0 que aparece em 256a, o movimento é porque participa do ser
pode ser entendido como: uma vez que participa do ser, hd possi-
bilidade de inserir o movimento no discurso como tema de um
enunciado, ja que ele € um ser determinado — € o mesmo que si
mesmo e € distinto das outras coisas — do qual se pode informar os
predicados sem que sua determinacao seja dissolvida, pois esta de-
terminac@o € constituida de relagdes que discursivamente se tradu-
zem em predicacdo. O ¢ indica a possibilidade informativa do dis-

curso.

Vejamos agora algumas conseqiiéncias desta interpretacao.
Como a unidade de cada coisa permite que ela seja nomeada e
como esta unidade € resultado de relagdes de participacdo e ndo-
participagdo, a predicagdo nio é logicamente posterior 2 nomea-
¢do, ja que a natureza da coisa ndo € anterior a sua participagio
nas formas, mas constituida por sua participacdo e nao-participa-
¢do. Na parte final do Sofista, nomeacdo e predicacdo parecem
ocorrer em dependéncia reciproca no enunciado.

Temos ainda que, para que a natureza de um ser seja atingida, é
preciso conhecer suas relagdes de participacdo e ndo-participagio,
que se expressam como predicados afirmados ou negados. O Es-
trangeiro ndo apresenta, no entanto, um inventério dos predicados
de cada uma das formas das quais ele trata ao expor a teoria da
participagdo, e nem € esta sua proposta. Dai, talvez, ele nao forne-
cer uma elaboracio mais cuidadosa da predicacdo. Entretanto, ele
fornece o fundamento do discurso predicativo e abre o caminho
para a ciéncia dialética. A funcdo do dialético €, entdo, compreen-
der as relacdes que estabelecem a unidade e singularidade de cada
forma e que se expressam como sua definicao.

No entanto, esta compreensdo da predica¢do nos traz uma séria
questdo: o enunciado predicativo sempre diz a constitui¢do de uma
coisa e é, portanto, sempre um enunciado de esséncia. Isto pode
parecer problematico, ja que enunciados que dizem os predicados
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contingentes de algo parecem ficar excluidos desta compreensao
da predicagdo, e todos os enunciados seriam definicionais, o que
levaria a concluir que, se Platdo ndo estabeleceu uma distingdo en-
tre predicacdo dos sensiveis e predicacdo das formas, ele nao teria
distinguido predicagdo de defini¢ao®.

Penso que, no Sofista, ndo € feita uma distingdo entre as regras
que possibilitam o discurso sobre formas e aquelas que possibilitam
o discurso sobre sensiveis. Ambos sdo um entrelacamento de nome
e verbo que tem a mesma estrutura da ontologia fundada sobre a
participacdo. Participacdo é sempre constitutiva do ser da coisa que
participa, seja sensivel ou forma. Discurso sobre formas e discurso
sobre sensiveis diferem, no entanto, quanto ao estatuto ontoldgico
do ser representado pelo tema do enunciado, o que faz com que
enunciados sobre formas tenham sempre o mesmo valor de verdade,
enquanto entre os enunciados sobre sensiveis, alguns t€m o valor de
verdade cambiante, pois estdo sujeitos a relatividade contextual.

Acredito que, para o Estrangeiro, o fato de que afirmacgdo e ne-
gacdo sejam constitutivos do ser ndo impede a relatividade contex-
tual. Esta parece ser indicada em alguns momentos do texto — em
237d: “esta palavra algo dizemos, em cada ocasido, de um ser”,
em 251a: “falemos afinal de que modo designamos por muitos no-
mes esta mesma coisa em cada ocasid@o”, e em 263a: “Teeteto,
com quem eu falo agora, voa”. Uma inser¢do do discurso no tem-
po é também sugerida em 262d, quando o Estrangeiro diz que o
discurso nos d4 uma indicacdo acerca das coisas que sdo, das que
vém a ser, das que se tornaram e das que estdo para ser. Estes mar-
cadores temporais, de cardter relativista, estariam associados aos
enunciados sobre sensiveis, o que permitiria entender Teeteto estd
sentado como a afirmacdo de que faz parte do ser de Teeteto, neste
momento, estar sentado.

A inclusdo de um marcador temporal no discurso sobre os seres
de natureza cambiante indica uma inconsisténcia dos sensiveis,

8 Como nota Wolff (1999).
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marca da filosofia de Platdo. Mas indica igualmente a ausé€ncia de
uma abordagem especifica do discurso sobre a mudanca. Esta au-
séncia poderia ser vista como uma falha na solucdo que Platdo da
ao problema do discurso, mas poderia também indicar que Platio
nao pretende esgotar a questao da linguagem no Sofista. Talvez
seja o caso de entender que Platdo tem em vista um problema e
que se empenha em resolvé-lo sem que seja necessario expor siste-
maticamente uma teoria da linguagem para atingir seu objetivo. A
fim de fazer o que se propde nesse didlogo, basta que a possibili-
dade da defini¢ao seja fundamentada. E poderiamos usar como
prova disto o fato de que o Estrangeiro de Eléia interrompe a dis-
cussdo sobre o enunciado exatamente no ponto em que se torna
possivel definir discurso, pensamento e opinido e admitir que sédo
suscetiveis de verdade e falsidade, e isto é suficiente para que se
possa definir o sofista como produtor de discurso falso.

Apesar das questdes apresentadas, as quais se soma uma certa
insuficiéncia do texto do didlogo para sustentar o estabelecimento
do caréter relativo da identidade, esta leitura do Sofista apresenta a
vantagem de preservar a unidade do didlogo, evitando problemas
interpretativos como a incompatibilidade entre a anélise da nega-
¢do e a andlise do falso e permitindo fundar o valor de verdade do
enunciado na teoria da participagao.

A partir do que foi proposto aqui, podemos dizer que a mesma
estrutura complexa da ontologia se reflete no plano do discurso: o
enunciado é um entrelacamento de nome e verbo que tem por fun-
¢do discorrer sobre algo. A distincdo entre dois componentes hete-
rogéneos do enunciado — o tema e o que € dito dele — em uma rela-
¢do de combinagdo que reflete uma combinag@o que pode ocorrer
no plano ontoldgico, permite falar dos multiplos predicados que
cada ser possui e nao possui. Permite, assim, fundamentar o enun-
ciado verdadeiro e o enunciado falso. Discurso e realidade se arti-
culam porque ambos sdo essencialmente complexos, e a complexi-
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dade essencial’ que caracteriza o discurso encontra seu fundamen-
to na complexidade essencial da ontologia. Esta ultima € atestada
na formulacdo da teoria da participag@o: as coisas participam de
algumas formas e ndo participam de outras. E, sendo o enunciado
constituido de um verbo aplicado a um nome, ha duas relacdes que
aquilo que € representado pelo verbo pode ter com aquilo que € re-
presentado pelo nome: pode concernir ou ndo a ele. Quando con-
cerne, afirmando uma participacdo que se da ou negando uma par-
ticipagcdo que ndo se da, o enunciado € verdadeiro. Quando no
concerne, afirmando uma participagdo que nao se da ou negando
uma participacdo que se da, € falso. A conexdo representativa do
enunciado com a realidade nao ocorre, pois, em bloco, mas através
de partes. Nao de partes justapostas, mas de partes entrelacadas. O
discurso diz o ser sem estar aderido ao ser.

Deste modo, o entrelacamento discursivo estaria em uma rela-
¢do de semelhanca com o entrelagamento ontoldgico. Os seres nao
estdo simplesmente ao lado um do outro, separados como unidades
coesas e indivisiveis, sempre 0s mesmos que Si mesmos, pois a on-
tologia proposta pelo Estrangeiro de Eléia garante unidade e iden-
tidade a partir de relacdes de combinacdo. Assim, o que € é resul-
tado de um entrelacamento. E dizer o que € € dizer um entrelaga-
mento. Em outras palavras, as relacdes entre as palavras no enun-
ciado sdo semelhantes as relacdes entre os seres. Trata-se, por-
tanto, de uma semelhanca estrutural entre plano ontoldgico e pla-
no discursivo, o que caracteriza o discurso como imagem do ser.

Se o discurso se relaciona com o ser no modo da imagem, po-
de-se compreender como o acesso a estrutura ontoldgica se faz
pelo discurso. Na teoria platonica da imagem, uma realidade que
se assemelha a outra, embora seja ontologicamente deficiente em
relacdo ao modelo, de algum modo o presentifica, atua como seu
signo de reconhecimento, como um retrato que nos faz lembrar da

Expressao sugerida por Santos (1993:23)
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pessoa retratada'®. Guardando uma semelhanca de estrutura com
relacdo a realidade, o discurso pode revelar o que as coisas sdo,
ndo enquanto um duplo do ser, mas enquanto imagem da estrutura
complexa dos seres. Assim, a assimetria da identidade se reflete na
relacdo discurso-ontologia, permitindo-nos reconhecer agora trés
niveis de entrelacamento: ontologicamente, o entrelacamento é
participagdo; discursivamente, é predicacdo; na relacdo discur-
so-ontologia, € semelhanca estrutural.
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A LINGUAGEM EM HEIDEGGER:
SER E TEMPO E O LOGOS DE HERACLITO

Eliéser Donizete Spereta”

Introducao

A pergunta que interroga pelo sentido do ser (Seinsfrage) é a
questdo central do pensamento de Heidegger; € a questdo a partir
da qual giram todas as outras:

“Deve-se colocar a questdo que interroga pelo sentido do
ser. Se for uma pergunta fundamental ou talvez a pergunta
fundamental, tal pergunta necessita que se chegue a ‘ver
através’ dela adequadamente.”

Logo no §1 de ST, Heidegger justifica a necessidade de uma re-
peticao da pergunta que interroga pelo sentido do ser. Esta pergun-
ta deve ser repetida porque o pensamento metafisico a pos no es-
quecimento (Vergessenheit), e isso em virtude de alguns de seus
dogmas. A pretensdao de Heidegger € entdo desconstruir as bases
deste pensamento, e poder repetir a questao.

s

Doutorando na UNICAMP sob a orientacdo de Hector Benoit.
! Martin HEIDEGGER, ST 6, SZ 5: “Die Frage nach dem Sinn von Sein
soll gestellt werden. Wenn sie eine oder gar die Fundamentalfrage ist,
dann bedarf solches Fragen der angemessenen Durchsichtigkeit.”
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Esta repeticdo (Wiederholung) exige uma abertura e uma lin-
guagem condizentes com o cardter peculiar da ontologia. Quanto a
esta exigéncia, o proprio Heidegger chegou a manifestar no §7 de
ST a auséncia de uma gramdtica pertinente, visto que esta buscou
seu fundamento na légica, que por sua vez, funda-se na ontologia
do subsistente (Vorhanden).

No entanto, entendemos que Heidegger busca solucionar esta
auséncia, em ambos os periodos de sua obra. Tomaremos as solu-
¢coes apresentadas em duas de suas obras, representantes, respecti-
vamente, dos referidos periodos: Ser e Tempo e Logica. A Doutri-
na Heraclitica do Logos. Na primeira obra, a abertura do ser im-
posta pela hermenéutica desemboca numa linguagem especifica,
qual seja, a que Heidegger chama indiretamente de indicativa. Na
segunda obra, a abertura do ser passa pela apropriacdo heideggeriana
do Adyos de Heraclito, que € recolhida pelo A\oyos humano, cons-
tituindo também uma linguagem indicativa, porém com um carater
mais profundo que o do primeiro periodo. Em ambos os casos, o
que se manifesta € a propria verdade do ser.

Vejamos com mais detalhes, mas mesmo assim de modo breve
e sucinto, os rapidos acenos desta introducao.

A Linguagem em Ser e Tempo

Representante maior do primeiro periodo do pensamento de
Heidegger, ST situa a questdo da linguagem numa relag@o direta
com a hermenéutica, que intermedeia o0 método fenomenoldgico de
investigagdo no tratamento do problema ontoldgico. Apresentare-
mos brevemente a concep¢do de Heidegger sobre a linguagem,
percorrendo o trecho correspondente do referido texto.

Ap6s passar pelo encontrar-se (Befindlichkeit) e o compreender
(Verstehen) como modos do ‘estado de aberto’ (Erschlossenheit)
do dasein, Heidegger apresenta o discurso (Rede) como o terceiro
modo desta abertura. Portanto, ele é segundo Heidegger, de igual
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originariedade existencidria que o encontrar-se e o compreender
(ist mit Befindlichkeit und Verstehen existenzial gleichurspriinglich)
[ST 186, SZ 161].

Este cardter eqiii-originario de abertura do discurso consiste no
fato de que ele

“... € o articular ‘significativamente’ a compreensibilidade

s 992

do ‘ser-no-mundo’.

O discurso € um prolongamento da interpretacdo (Auslegung).
Pressupondo a estrutura do ‘como’ (Als-Struktur) e a estrutura do
‘prévio’ (Vor-Struktur), que articulam interpretativamente a com-
preensibilidade, o discurso prolonga a interpretacdo até a significa-
tividade (Bedeutsamkeit), excedendo a mera designacdo de um con-
ceito de ser, isto €, apropriando-se da compreensibilidade do ponto
de vista de sua abertura direta a0 mundo como ser-no-mundo do
dasein. Este procedimento tem como finalidade materializar a aber-
tura em termos de significados, de modo que os entes intramunda-
nos possam ser expressos no plano da linguagem. Operando tal
abertura, o discurso € o possibilitador da linguagem enquanto ‘esta-
do de expresso’ do discurso (Hinausgesprochenheit der Rede) [ST
186, SZ 214], e por isso mesmo ele € para a linguagem o fundamen-
to ontoldgico-existencidrio (existenzial-ontologische Fundament)
[ST 186, SZ 160-161]. Sem o discurso, pode-se dizer que o compre-
ender estaria desprovido dos derivados do modo de ser, impossibili-
tando uma linguagem concreta, provavelmente permanecendo ape-
nas na esfera conceitual dos fendmenos.

Sao possibilidades inerentes do discurso o ouvir (Héren) e o ca-
lar (Schweigen).

O ouvir refere-se as duas dire¢des possiveis da preocupagdo
(Sorge): o procurar-por (Fiirsorge) e a ocupagdo (Besorgen) com os
entes. Ouve-se o outro quando este fala e ouve-se os entes em seu
encontro na ocupacao. Neste sentido, nunca se ouve primeiramente

2 Martin HEIDEGGER, ST 187, SZ 161: “... ist das ‘bedeutende’
Glidern der Verstindlichkeit des In-der-Welt-seins.”
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ruidos sonoros, que sdo meras sensagdes, mas o ouvir € prestar aten-
¢do a significatividade aberta no discurso do compreender.

O calar € o dispor-se em um verdadeiro e rico ‘estado de aber-
to’ (eine eigentliche und reiche Erschlossenheit) [ST 190, SZ
165]. Por isso, o calar € ter algo a dizer (etwas zu sagen), algo
aberto autenticamente no ‘estado de aberto’. Por meio do calar,
evita-se o falatério (Gerede) que, proferindo muitas palavras, nao
esclarece nada, mas mantém tudo no encobrimento.

O discurso € a versao heideggeriana, e portanto ontoldgico-e-
xistencidria, do {Gov Aoyov é€xov, que define 0 homem como um
ente que fala (als Seiendes, das redet) [ST 191, SZ 165].

A linguagem, por sua vez, esta fundada no discurso, e € a mate-
rializacdo deste. Materializacdo ndo € um termo heideggeriano,
mas por ele estamos querendo designar a totalidade de palavras
(Wortganzheit) a que vem o discurso no momento em que passa do
‘estado de aberto’ ao ‘estado de expresso’. Heidegger diz:

“O todo de significagdo da compreensibilidade obtém a pa-
lavra. Das significacdes brotam palavras, longe de que estas
coisas que se chamam palavras se dotem de significagdes.”

A passagem deixa claro que as palavras ndo sdo coisas que se
dotam de significados posteriormente a experiéncia, mas os signi-
ficados j4 estdo estabelecidos de antemio, e se materializam por
meio das palavras no ‘estado de expresso’.

A linguagem se articula proposicionalmente. Queremos apenas
de passagem, mencionar que a proposi¢cdo pode ter uma triplice fun-
¢do: indicativa, predicativa e comunicativa. As duas primeiras arti-
culam lingiiisticamente um discursar sobre ... (Rede iiber ...), que é o
‘sobre o qué’ do discurso (o discursado nele) (das Woriiber der
Rede (das Beredete)) ou o discursado (das Geredete) [ST 188, SZ
162] referente a ocupacio, e a terceira uma comunicacio referente

3 Martin HEIDEGGER, ST 186, SZ 162: “Das Bedeutungsganze der
Verstiandlichkeit kommt zu Wort. Den Bedeutungen wachsen Worte zu.
Nicht aber werden Worterdinge mit Bedeutungen versehen.”
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ao ser-com. A comunicacio ndo é um transporte de vivéncias, por
exemplo opinides e desejos, do interior de um sujeito ao interior de
outro (Mitteilung ist nie so etwas wie ein Transport von Erlebnis-
sen, zum Beispiel Meinungen und Wiinschen aus dem Inneren des
einen Subjekts in das Innere des anderen) [ST 187, SZ 162].

Ao afirmar que o fundamento da linguagem € o discurso, Hei-
degger estd apostando num outro fundamento para a gramatica, que
geralmente busca seu fundamento na ‘ldgica’, e esta se funda na on-
tologia do subsistente (Die Grammatik suchte ihr Fundament in der
‘Logik’ ... Diese aber griindet in der Ontologie des Vorhandenen)
[ST 191, SZ 165]. Este outro fundamento € a estrutura aprioristica
do discurso em geral como existenciario (der apriorischen Grund-
struktur von Rede iiberhaupt als Existenzial) [ST 191, SZ 165]. En-
tendemos que a fundamentac¢do da gramatica no discurso enquanto
‘estado de aberto’ do dasein soluciona o problema posto por ele no
§7 de ST, qual seja, o de que para tratar do ser dos entes faltam nio
apenas palavras, mas sobretudo a gramadtica (fehlen nicht nur meist
die Worte, sondern vor allem die ‘Grammatik’) [SZ 39]. A proposi-
¢do € a confirmacao da possibilidade desta gramética.

A proposicdo €, segundo Heidegger, uma forma derivada de le-
var a cabo a interpretagdo (abgeleitete Vollzugsform der Auslegung)
[ST 178, SZ 154].

Introduzamos agora as trés significacdes do termo proposicao,
que ja haviamos mencionado:

1. Proposicao pode significar indicacdo (Aufzeigung). Neste signi-
ficado, mantém-se o sentido do Adyos como dmodavols: permitir
ver os entes por si mesmos (Seiendes von ihm selbst her sehen las-
sen) [ST 179, SZ 154]. Isso porque o ente € descoberto em seu
modo de ser, e no caso especifico da proposicdo ‘o martelo pesa
demasiadamente’, no modo de ser do utilizdvel. Independente das
circunstancias, a proposi¢do com este significado intenciona o ente
mesmo, € ndo, por acaso, uma mera representacao dele (meint die
Aufzeigung das Seiende selbst und nicht etwa eine blosse Vorstel-
lung seiner) [ST 179, SZ 154].
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2. A proposicdo pode significar predicacdo (Prddikation). Nes-
te significado, de um ‘sujeito’ se ‘enuncia’ um ‘predicado’, o pri-
meiro € determinado pelo segundo (Von einem ‘Subjekt’ wird ein
‘Pridikat’ ‘ausgesagt’, jenes wird durch dieses bestimmt) [ST
179, SZ 154].

3. A proposicdo pode significar comunicacdo (Mitteilung). A
proposicao neste sentido € um ‘co-permitir ver’ (Mitsehenlassen) o
indicado no modo do determinar. O ‘co-permitir ver’ torna comum
ao outro o ente indicado em sua determinacio (Sie ist Mitsehenlassen
des in der Weise des Bestimmens Aufgezeigten. Das Mitsehenlassen
teilt das in seiner Bestimmtheit aufgezeigte Seiende mit dem An-
deren) [ST 180, SZ 155]. Por causa deste significado, o enunciado
pode ser ‘transmitido’ (Das Ausgesagte kann ‘weiter-gesagt’ wer-
den) [ST 180, SZ 155].

Heidegger resume estes trés significados em uma defini¢do de
proposi¢ao:

“... proposi¢cdo é uma indica¢do determinante comunicati-
vamente.”*

Vé-se, com base nesta defini¢do de proposicao, que ndo € a ques-
tdo de Heidegger discutir uma teoria do juizo pela no¢do de valida-
de. Nio € a questdo de Heidegger a validade da proposicdo, mas sua
consisténcia ontoldgica. Por isso ele escreve que a proposicdo indi-
ca, fundando-se no ja aberto do compreender, o descoberto no ‘ver-
em-torno’ (Das Aufzeigen der Aussage vollzieht sich auf dem Grun-
de des im Verstehen schon Erschlossenen bzw. Umsichtig Entdeck-
ten) [ST 181, SZ 156]. E enquanto fundada no ‘estado de aberto’, a
proposicao supde a mesma ‘estrutura do prévio’: o ter-prévio (Vor-
habe), no qual se indica o ente previamente dado pelo termo-sujeito
(vorgegebene Seiende); o ver-prévio (Vorsicht) no qual se extrai,
por assim dizer, o predicado; e o conceber-prévio (Vorbegriff), que
designa o campo conceitual mediante as palavras. O campo concei-

4 Martin HEIDEGGER, ST 181, SZ 156: “Aussage ist mitteilend
bestimmende Aufzeigung.”
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tual ndo chega a surpreender, por que uma determinada linguagem
alberga em si ja conceitos elaborados (die Sprache je schon eine
ausgebildete Begrifflichkeit) [ST 182, SZ 157].

Tratamos até aqui da proposi¢do indicadora, justamente porque
€ a mais fundamental. Sobre este carater fundador, Heidegger che-
ga a afirmar que toda predicacdo se funda na indicacdo. Entretan-
to, esta fundag@o supde uma modificacdo. Ou melhor, ocorre uma
modificacdo na prépria instincia da indicag¢do, em que o ter-prévio
perde o ente mesmo, que se torna tema-representagdo de uma pro-
posicdo determinante; o ver-prévio encobre o ente utilizdvel, em
favor do subsistente, o qual possibilita posteriormente as peculiari-
dades. Esta modificacdo corta a significatividade que constitui a
circumundanidade (der Bedeutsamkeit, als welche die Umweltli-
chkeit konstituiert, abgeschnitten) [ST 183, SZ 158].

Esta modificag@o ontoldgica representa-se, na instancia da her-
menéutica e da linguagem, como uma modificacdo do ‘como’ her-
menéutico-existenciario (das existenzial-hermeneutische ‘Als’)
para o ‘como’ apofantico da proposi¢ao (apophantischen ‘Als’ der
Aussage) [ST 183, SZ 158]. Entre um e outro hd multiplos graus
intermediarios (mannigfache Zwischenstufen) [ST 183, SZ 158].

Para Aristételes, o \oyos tinha duas possibilidades: a cUvBeots
e a dlalpeats, o juntar e o dividir, o unir e o separar. Ora, se to-
marmos o A\dyos e as palavras em geral como entes subsistentes,
teremos que o unir e separar do Adyos € uma relagao de represen-
tagcdes, que se converte em logistica, enquanto cdlculo. Heidegger
estd propondo uma exegese ontoldgica (ontologischer Interpreta-
tion) da proposicdo, a partir de uma ldgica que tem suas raizes na
analitica existenciaria do dasein (in der existenzialen Analytik des
Daseins verwurzelt ist) [ST 185, SZ 160].

Em suma, Heidegger esta propondo que o ‘¢’ da proposicdo nio
tem o sentido vazio da cOpula enquanto ligacdo de representacdes,
mas guarda em si uma objetividade, isto €, uma referéncia ontol6-
gica, que se esclarece nos predicados.
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A Linguagem na Légica. A Doutrina Heraclitica do Logos

No segundo periodo de sua filosofia, Heidegger esta repetindo
a questdo do ser, mas agora pretende buscar uma outra origem
(Ursprung), a qual precede o proprio dasein. Nesta perspectiva,
Heidegger se remete a historia do ser, buscando na histéria da me-
tafisica, o apelo que impulsionou os grandes pensadores a enuncia-
rem o ser desta ou daquela forma. Pode-se observar a busca por
este apelo origindrio nesta passagem de A Coisa:

“... ninguém pergunta de onde Platdo recebeu o aceno para
pensar o ser, como (5€a, de onde Kant recebeu o aceno para
pensar o ser, como o transcendental da objetividade, como
posi¢do (posicionamento).”

Neste resgate historial, Heidegger alcangou os pré-socriticos, e
em suas palavras fundamentais, a origem da verdade do ser. Entre
os pré-socraticos, Heidegger destacou Heraclito, e neste, a nogdo
de dvots. A dpuols € entdo a origem da verdade do ser, alcangada
por intermédio da historia do ser. Na dpuois, Heidegger cré ter en-
contrado uma origem transparente, que nao reconduz o ser a outro
fundamento que ndo ele mesmo. Como veremos adiante, $pvoLs € o
surgimento a partir de si mesmo, e ndo de outro, e o dasein é um
habitante desta origem. A ¢voLs, assim como o dasein no primei-
ro periodo, também representa uma origem nula, pois € o préprio
jogo do encobrimento e desencobrimento, impassivel de determi-
nagdo. Na medida em que o ser como coisa tem o trago da puoLs,
ele se caracteriza pelo jogo entre encobrimento e desencobrimento.

Passando agora a questdao do Aoyos, Heidegger aponta alguns
caminhos para responder a pergunta — o que € \6'yos? no §5 da Ld-
gica, a partir da anélise do fragmento 50 de Heraclito. O fragmen-
to se enuncia assim:

“Se ndo ouvirem simplesmente a mim mas se tiverem aus-
cultado (obedecendo-lhe, na obediéncia) o Adyos, entdo é

3 Martin HEIDEGGER, A Coisa, p. 163.
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um saber (que consiste em) dizer igual o que diz o \dyos:
" 6

tudo é um”.

O primeiro caminho € o tudo e o um, €v TdvTa etvat. O \oyos

que diz tudo é um abrange aquilo que diz, caso contrario o \6yos

seria um mero instrumento denotativo do ser. O um é o uno que

tudo une, que mantém tudo reunido, que precede tudo e do qual

nada se diz diretamente. O Adyos € o arranjo de todas as coisas
CcOmo o um, e por isso estd na propria esséncia do um.

“O préprio \dyos deve permitir que vigorem o €v, o TdvTa,
o0 €lvat, cada um em si e todos na sua relacdo. O préprio
\oyos deve vigorar no modo de sua esséncia e, com isso, na
esséncia do um, do tudo, do ser.”

O segundo caminho se da através do sentido origindrio de
Aéyewv como colher.

“O que significam propriamente Adyos e AéyeLy, se, como
afirmamos, a palavra nada tem a ver com dizer e enunciar,
com discurso e linguagem? Aéyewv, em latim legere, é a
mesma palavra que ‘ler’ (lesen), se bem que ndo o ler que
se refere ao escrito e a palavra escrita e, assim, ao discurso
e a linguagem. A partir de agora, tomaremos ‘ler’ no senti-
do mais amplo e mais origindrio de ‘colher, recolher (respi-
gar) na lavoura’, ‘colher as uvas na videira’, ‘colher (cole-
tar) a madeira na floresta. Aéyelv, colher — \oyos, a colhei-
ta.”®

6 IDEM, Ldégica 255, Logik 243: * ‘Habt ihr nicht bloss mich ange-
hort, sondern habt ihr (ihm gehorsam, horchsam) auf den Logos gehort,
dann ist Wissen (das darin besteht), mit dem Logos das Gleiche sagend
zu sagen: Eins st alles.’””. DK, 161: ovUk épob, d\\a
Tob \dyou dkovoavTas Opoloyely coddy éoTiy &v TdrTa €lval.
Ibid., 277, 265: “Der \oyos selbst muss also das €v, das mdvTa, das
€lvai, jedes in sich und alle in ihrem Bezug wesen lassen. Der
A\dyos selbst muss in der Weise ihres Wesens und somit im Wesen des
Eins, des Alls, des Seins walten.”
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Aéyew €, portanto, o ler-colher. Colher € apanhar do chao e
suspender, cujo trago fundamental é o resguardo. O que € colhido
€ colhido para o resguardo. Em fungdo disso o Adyos € a colheita.
A colheita ndo tem o carater de amontoado, mas de resguardo, que
em conexao com o um, significa a reunido de tudo, a coleta ou co-
letividade (Versammlung) originaria.

Estes dois primeiros caminhos dizem respeito ao Adyos, que
também se caracteriza por duas relagdes. Na primeira direcdo, o
Adyos, sendo a co-letividade originaria que mantém tudo no um, é
um dispositivo de abertura do ser a partir da dvoLs, estendendo-o-
diante (émioTtrun). Na segunda dire¢do, o Adyos dis-pensa ao
A\6yos humano o que mantém recolhido da dbvols. Estas relagoes
participam do dinamismo que Heidegger chama de re-virada
(Riick-kehr). A segunda direcdo € a de dis-pensacio:

“O homem produz, com freqiiéncia, muitos ‘pensamentos’.
S6 que os pensamentos assim produzidos ndo sdo confid-
veis. Os pensamentos verdadeiros e raros ndo surgem do
pensamento auto-produzido. Também nido se encontram nas
coisas, da mesma maneira que uma pedra se encontra no
campo, ou uma rede na dgua. Os pensamentos verdadeiros
sdo dis-pensados ao homem, e isso somente quando ele se
encontra na correta com-pensacio [con-centracdo], ou seja,
na prontiddo exercitada para o pensamento, que vem ao seu
encontro como o a-se-pensar.””

8 Martin HEIDEGGER, Ldégica 278, Logik 266-267: “Was heisst nun
eigentlich A\dyos und Méyew, wenn das Wort, wie wir behaupteten,
urspriinglich mit Sagen und Aussagen, mit Rede und Sprache nichts zu
tun hat? \éyew, das lateinische legere, ist dasselbe Wort wie unser Wort
‘lesen’, aber nicht das ‘lesen’, das von uns sogleich auf die Schrift und
damit auf das geschriebene Wort und so wiederum auf Rede und Sprache
bezogen wird. ‘Lesen’ verstehen wir jetzt und hier und kiinftig in einem
weiteren und zugleich urspriinglicheren Sinne: ‘die Ahren auf dem Acker
lessen’; ‘die Weintrauben lessen in Rebberg’; ‘das Holz lessen im Wald’.
Aéyewv, lessen, A\dyos, die Lese.”
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Os outros caminhos apontados por Heidegger dizem respeito ao
cardter de con-centragao do \oyos humano como colher. Colher,
neste caso, apropriar-se do a-se-pensar dispensado através do re-
pensar continuo. Colher tem o traco do apanhar, suspender, ajuntar
e resguardar. Estes movimentos caracterizam o colher. Mas quere-
mos nos aproximar desta noc¢do a partir de duas no¢des apresenta-
das por Heidegger como idénticas a ela: auscultar(gehiren) e in-
dicar (weisen/ weitweisen/weitgewiesenen), complementares uma
em relagdo a outra. A ausculta € o pertencimento ou remissao obe-
diente, e a indicacdo resume-se no que Heidegger entende pelo
opoloyety de Heraclito. opoloyelv € propriamente a referéncia
origindria, é o dizer que diz o mesmo que o Adyos, isto €, que se
mantém em sua imanéncia:

“O fragmento 45 diz que a alma humana possui um
\oyos indicativo do amplo. (...). Porque a alma humana
possui um \oyos indicativo e indicador do amplo, e este,
como anuncia a necessidade do opoloyely, indica
0 A0yos [Adyos] permanecendo fundado e suplantado pelo
\oyos [Adyos], s6 se pode experimentar, saber e realizar a
esséncia do Adyos humano no grau em que o préprio
\oyos [AOyos] se apresenta na atengio que com ele se arti-
cula.”™®

o Ibid.,, 200, 187: “Der Mensch macht sich zwar oft und viel
‘Gedanken’. Allein die so gemachten Gedanken sind nicht die verldss-
lichen. Die seltenen wahren Gedanken entspringen nicht dem selbst-
gemachten Denken; sie liegen freilich auch nicht in den Dingen, so wie
ein Stein in einer Wiese oder ein Netz im Wasser. Die wahrhaften
Gedanken werden dem Menschen zu-gedacht und zwar nur dann, wenn er
dafiir in der rechten An-dacht, d.h. in der eingeiibten Bereitschaft ist zum
Denken dessen, was ihm als das Zu-denkende entgegenkommt.”

10 Martin HEIDEGGER, Légica 335, Logik 327-328: “Dieses, dass die
Seele des Menschen nach Spruch 45 einen weitgewiesenen \6yos hat,
(...). Weil die Seele des Menschen einen weitweisenden und weitgew-
iesenen \oyos hat, dieser aber, wie es die Notwendigkeit des opoloyelv
bekundet, auf den Adyos weist und in diesem aufgehoben und gegriindet
bleibt, werden wir das Wesen des menschlichen Adyos stets nur in dem
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A linguagem que corresponde ao ser na perspectiva da dpudis,
desencoberto pelo Adyos ou linguagem origindria, € a linguagem
indicativa, que se expressa ha linguagem poética, em contraposi-
¢do a linguagem técnico-calculadora.

Este processo que envolve o ser, 0 Adyos e 0 Adyos humano é o
proprio processo de verdade enquanto um desencobrimento numa
clareira (Lichtung), em contraposicdo a verdade como validade.
Neste processo ha uma comum-pertinéncia (Zusammengehdorigkeit)
de ser e pensamento, que, numa circunstancia de propriedade, de-
signa o acontecimento-apropriativo (Ereignis).
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A TEMPORALIDADE DOS PRAZERES

Fernando Muniz"

O prazer nos Didlogos de Platdo €, de certo modo, indissocidvel
do tempo. Os prazeres e dores — sejam eles antecipados ou reme-
morados — sdo experimentados na dimensdo de um presente sem-
pre mével, mas € na relagdo entre as dimensdes do tempo que a
sua natureza propria € revelada. Isso significa dizer que os praze-
res e as dores do presente estdo diretamente relacionados tanto aos
prazeres e dores do passado quanto aos prazeres e dores do futuro.
Submetidos assim a tais relagdes temporais, prazeres e dores alte-
ram-se, deformam-se e intensificam-se mutuamente a tal ponto
que, aos olhos dos contemporaneos de Plato, o estilo de vida mol-
dado a partir da maximixacdo do prazer e minimizacdo da dor
mostrava-se bem mais atraente que o estilo de vida sustentado no
exercicio — quase sempre doloroso — da virtude'.

Docente da UFF (Universidade Federal Fluminense). Atual presidente
da SBP.

Encontra-se em Xenofonte uma interessante passagem em que sao
confrontados minuciosamente esses dois modos de vida de um ponto de
vista desvalorizador para o prazer. O socratismo de Xenofonte parece ir
na direcdo oposta ao do senso-comum. Em Memordveis (11.i.21-34), Xe-
nofonte apresenta um mito atribuido a Prédicos de Céos no qual Hércules
estd numa encruzilhada entre a Virtude e o Vicio. O Vicio oferece uma
vida de prazeres, cheia de facilidades e incontinéncia, enquanto a da Vir-
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Pretendo apresentar neste artigo, ainda que de uma maneira re-
sumida, esse tema da liga¢ao intima entre o tempo e os prazeres to-
mando como referéncia uma passagem bastante conhecida do Pro-
tagoras (351b-358d).

No Protdgoras, hd uma motivagdo polémica: conduzir ao ab-
surdo a crenga da maioria das pessoas na acrasia®, ou seja, na pos-
sibilidade alegada por uma pessoa de ter deixado de fazer o que
sabe ser melhor por ter sido for¢ada pelo prazer. Esse fendmeno da
acrasia é um lugar comum na moralidade popular grega e foi, mui-
tas vezes, dramatizado nos conflitos encenados pela Tragédia®. Em
Euripedes, a fala de Fedra no Hipdlito é exemplar: “Conhecemos o
bem, mas ndo o fazemos, porque a paixao nos arrasta” (380 ss). Esta
mesma idéia € reafirmada pela Medé€ia; “Sei muito bem que vou
cometer um crime, mas o meu thymds € mais forte que a razdo: o
thymés é a causa de todos os males dos homens” (1078). Contra a
acrasia ou incontinéncia, a concepcido socritica da deliberacio
pratica se ergue como uma alternativa na qual o papel do conheci-
mento € reavaliado em relag@o a tomada de decisdo sobre a melhor
acdo possivel a ser executada por alguém.

Por essa razdo, o hedonismo introduzido por Sécrates no Pro-
tdgoras tem um alvo preciso: fazer com que a justificativa da
acrasia caia em descrédito. A identificacdo que Socrates faz entre
virtude e conhecimento depende, entretanto, da seguinte crenca: o
conhecimento do melhor é uma condicdo suficiente para a escolha

tude apresenta-se cheia de dificuldades.

A acrasia, i.e., a impoténcia da vontade em agir contra o que se sabe
ser pior.

3 V. Dover (1994,p.124):“Isok. xv 221: Many men, through akrasiai
(i.e. one kind or another of failure to control themselves) do not abide by
(sc. the outcome of) their reasoning, but neglect their interests and tum to
pleasure”. Cf. também, em Euripides, a fala de Fedra no Hipdlito: “Co-
nhecemos o bem, mas ndo o fazemos, porque a paix@o nos arrasta”. E a
de Med€ia na Medéia: “Sei muito bem que vou cometer um crime, no en-
tanto, o meu Hupds € mais forte do que a razdo; o Bupds, a causa de todos
os males dos homens”.
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do melhor. Rejeitar a acrasia, portanto, representa recusar essa
crenca firmemente enraizada na tradicdo de que a episteme, o co-
nhecimento rigoroso, ndo € forte o suficiente para exercer o papel
de guia no processo da deliberacdo pratica, e, mais ainda, que o
que comanda, na realidade, é uma outra coisa: prazer, dor, ou
medo. Em suma, a rejeicdo da acrasia implica a negacdo do que
estd explicito na fala da Medéia, ou seja, o conhecimento nio
pode ser um escravo, “arrastado para todos os lados por todas es-
sas outras coisas” (352b-c), i.e., o prazer, a dor, ou o medo.

Mas de que maneira Sdcrates faz com que a justificativa da
acrasia caia em descrédito? A estratégia € a seguinte: depois de
Protagoras aceitar que prazer e bem, dor e mal, sdo pares de sind-
nimos, Socrates ridiculariza a justificativa dada pela maioria de
“deixar de fazer o melhor por ser vencido pelo prazer” pela mera
substitui¢ao dos referidos termos sin6nimos. O resultado da subs-
tituicdo revela o paradoxo oculto na justificativa da acrasia: se
alguém sabe que x é melhor que y seria impossivel que escolhes-
se y ja que melhor ndo significa outra coisa sendo um bem
maior e sendo o bem sindnimo de prazer, um bem maior signifi-
caria, necessariamente, mais prazer. Ora, se alguém sabe que x
é melhor que y, sabe portanto que x promete mais prazer que y,
dai ser um absurdo que alguém escolha o menos prazer represen-
tado por y, alegando ter sido vencido pelo maior prazer que y
ofereceria.

O hedonismo desempenha, como se vé, um papel fundamental
na demonstrac@o de Sécrates. Mas tal demonstragio sé tem efica-
cia se Sdcrates acredita realmente nesse hedonismo. Como essa
questdo € polémica e foge ao ambito da nossa questdo central, va-
mos voltar a nossa aten¢@o para o modo como os prazeres e dores
sdao formulados na passagem. Como a preocupacio de Socrates é
salvar a Vida Boa por meio da reabilitacio da episteme — rebaixa-
da a escraviddo pela tese da acrasia — é preciso que Sécrates
mostre como os prazeres entram em relacdo com o conhecimento.
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Para isso, ele lanca mdo de uma analogia que nos permite -ainda
que de modo negativo — compreender tal relacdo.

Observemos a passagem: “Coisas do mesmo tamanho, de perto,
ndo aparecem ao olhar, maiores e, de longe, ndo aparecem meno-
res? E ndo se dd a mesma coisas com a dureza, com a multiplicida-
de e com os sons?” Assim, “se o éxito de nossas agdes consistisse
em escolher coisas grandes evitando as pequenas, qual seria a sal-
vacdo da nossa vida: uma tékhne de medi¢do ou a poténcia da
aparéncia 7’ (356¢4-356d4).

Protagoras ndo hesita’ em afirmar que a maioria dos homens
concordaria que a boa deliberacio sobre as grandezas dispostas es-
pacialmente ndo poderia ser determinada pela visdo, mas sim por
uma tékhne de medi¢do. Mas se isso vale para os objetos do plano
da percepcdo sensivel deve valer também para os elementos envol-
vidos na deliberacao prética, pois ‘“se a salvacdo da nossa vida de-
pendesse da escolha dos prazeres e dores maiores ou menores, em
maior ou menor nimero, distantes ou préximos” (357b) ndo ha da-
vida que a resposta s6 poderia ser encontrada no dominio da tékh-
ne que da conta do excesso e da falta, i. e., da metrética.

A analogia permite, assim, que os prazeres e dores possam ser
compreendidos a partir do modelo da percepcdo sensivel. Mas,
além da necessidade da correcdo das distor¢des de ambas expe-
riéncias, o que mais podemos extrair da analogia? Sabemos que
cada um desses dominios tem uma dimensdo propria: a percepcio
é percepcao de objetos sempre distribuidos no espago, enquanto os
prazeres e dores s@o distribuidos no tempo. Mas sdo os objetos
sensiveis dispostos no espaco os que podem fornecer um modelo
eficaz para que a relag@o temporal entre os prazeres seja esclareci-
da, pois, a distribui¢do de objetos num espaco — tal qual a dos pra-
zeres e dores no tempo — requer a existéncia de distancias entre

¢ Protdgoras, o filésofo que estabelece como medida a apreensao singu-

lar do mundo, fazendo com que o dawvépevor seja infalivel (assim como
nos mostra o Teeteto), parece concordar com a necessidade de uma corre-
¢do da percepcdo sensivel. O que ndo deixa de ser enigmdtico
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eles. Distancias que, se tomamos um observador como referéncia,
fazem aparecer certas zonas topoldgicas de mitua interferéncia.
Assim, o modelo da percep¢@o sensivel permite que o jogo entre
essas distancias e a produtividade dessas interferéncias sejam es-
clarecidos. Assim, dado um observador, um objeto mais préximo
dele e um terceiro objeto mais adiante, a relacdo entre esses trés
elementos possibilita invariavelmente uma distorsdo perceptiva.
Ou seja, os objetos mais proximos parecem maiores € em maior
ndmero, enquanto os mais distantes, menores € em menor nimero,
e assim por diante.

Mas, assim como os objetos sensiveis distribuem-se no espago
tomando como referéncia um observador qualquer, a ordem dos
prazeres e dores que se desdobram no tempo, sé € atualizada a par-
tir de um presente em que um sujeito efetua suas escolhas, delibera
sobre prazeres e dores que se apresentam diante dele. H4, no en-
tanto, uma pequena sutileza em relacdo a esse tempo da delibera-
cdo. Esse tempo presente duplica-se em um tempo quase-presente,
o presente dos prazeres e dores que estdo a ponto de serem experi-
mentados, mas ainda ndo se efetivaram porque dependem ainda da
deliberacdo do referido sujeito. Sdo os prazeres presumidos que
povoam esse tempo da disponibilidade (parachrema). Tais praze-
res e dores irdo, por sua vez, resultar em prazeres ou dores futuros.
Porém, o presente e o futuro implicados por eles ndo sdo ainda su-
ficientes para completar a série temporal que determina os prazeres
em sua complexidade. E preciso ainda que a experiéncia passada
dos prazeres e dores tensione o presente e, assim, projete no futuro
um horizonte de expectativa. E por meio dessas experiéncias pas-
sadas que se aprende que os prazeres e dores nao podem ser julga-
dos apenas pela promessa que oferecem nesse quase-presente em
que eles se mostram disponiveis, mas que devem ser julgados pe-
los prazeres e dores futuros que estdo implicados no horizonte da
espectativa.

Dessa maneira, os prazeres mais proximos no tempo — que se
encontram na iminéncia de serem experimentados — mostram-se
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maiores que as dores mais distantes implicadas por eles. Assim, as
dores mais préximas parecem maiores em relacio aos prazeres
mais longinquos implicados por elas. Sejam dores em relacdo a do-
res ou prazeres em relacdo a prazeres, a distorcdo € inevitavel. A
proxima dose de bebida alcodlica, p. ex., pareceria oferecer a al-
guém um prazer muito maior do que a dor que ele ou ela experi-
mentaria no dia seguinte. Os prazeres ou dores passados e futuros
sdo, portanto, maximizados ou minimizados pela iminéncia dos
prazeres e dores presentes.

A analogia, como vemos, desvaloriza, por meio do uso do para-
digma da percepc¢do, a escolha do que espontaneamente aparece
como melhor ou pior. Mas, para compreendermos o funcionamento
da analogia na estrutura do argumento de Sdcrates vale a pena ob-
servar o aspecto genérico da analogia no contexto argumentativo.

O traco distintivo de toda analogia’ é estabelecer uma rela¢do
de semelhanca entre estruturas de dominios diferentes; no nosso
caso, temos, de um lado, a percepcdo sensivel, de outro, a delibera-
¢do pratica. A forca da analogia estd, na verdade, em atribuir uma
‘semelhanca de relacdo’ a sistemas diferentes, de modo a operar
uma transferéncia da transparéncia do primeiro sistema para o se-
gundo, entre o que se mostra ‘bem mais conhecido’ — no caso em
questdo, a percepcao sensivel — e o que parece bem mais obscuro —
no caso presente, o elemento da deliberagdo. Essa operacdo de
transferéncia supde, portanto, uma assimetria entre os termos com-
parados. Uma assimetria fundada nos graus de conhecimento que,
por acaso, se pode ter sobre o funcionamento de cada um dos dois
sistemas. Na analogia proposta por SOcrates, a visdo na sua relacdo
com 0s objetos dispostos no espacgo funcionard como elemento es-
clarecedor, ou seja, como sistema dotado de um grau de evidéncia
grande o bastante para que a transferéncia possa tornar clara a opa-
cidade do segundo sistema — o sistema da deliberaco.

> Para isso v. Perelman, C. e Olbrechts-Tyteca, L. (1996), p. 424.
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A transferéncia operada a partir do paradigma da visdo €, no
entanto, desvalorizadora, ja que o sistema transferidor contamina o
sistema receptor com a sua exceléncia ou com sua anomalia. A
transferéncia operada nessa comparacio torna transparente a de-
formidade comum aos dois sistemas, estabelecendo nessa homolo-
gia — uma semelhanca — no plano da deformidade, semelhanca esta
que os integra num mesmo dominio, o dominio regido pela aparén-
cia. Dai podemos concluir que:

(i) Na espacialidade em que os objetos se distribuem, tendo
como referéncia um observador. A ilusdo € constitutiva, ja que os
objetos ndo podem ser percebidos separados do espaco, e o espago
implica os objetos e complica suas relagdes mdtuas: a
unidade/multiplicidade, a grandeza das dimensdes, a intensidade
(no caso dos sons), a consisténcia das coisas (por exemplo, a dure-
za). Dai que a ‘percepg¢do sensivel’ estd irremediavelmente vincu-
lada ao ponto de vista do observador num perspectivismo que po-
derfamos chamar de fantasmdtico®. Além disso, a opinido que se
pode vir a ter sobre esses objetos serd, por sua vez, contaminada
pela origem de onde provém, tornando-se também ilusoria.

(i) Na temporalidade em que os prazeres e dores estao dispos-
tos, a referéncia passa a ser o sujeito e seus apetites’. Pois, como
vimos, a disposi¢ao no tempo se dé, ndo na atualidade de um pre-
sente em relagdo a um futuro qualquer, mas na iminéncia da acao

Comparados ponto a ponto a metrética e o poténcia da aparéncia, a su-
premacia da medic@o sobre a aparéncia se revela, em termos de eliminagao
das apari¢des, ou seja, dos fantasmas gerados pela percep¢do: a poténcia da
aparéncia nos faz: (i) vagar a esmo em todos os sentidos ”, enquanto a me-
trética torna esse fantasma (touto to phantasma) ilegitimo ao mostrar a ver-
dade ; (ii) escolher e se arrepender das agdes e das escolhas acerca das coi-
sas maiores e menores, a0 passo que a metrética torna “a alma tranqila ao
permanecer sustentada pela verdade, salvando assim a nossa vida” (356d-e).

Néo ha como excluir daf o apetite (émbupla), ja que qualquer prazer
deve pressupor um apetite qualquer, como a sede, a fome etc., mesmo
porque sdo esses os exemplos escolhidos pelo texto (v. “comida, bebida e
sexo”, Prot.352).
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prazerosa ou dolorosa, ou seja, na agdo que se esta a ponto de exe-
cutar visando a satisfacdo de um apetite. H4, desse modo, sempre
uma seqiiéncia temporal possivel que cada acdo pode desencadear.
Mas, no que diz respeito a essa seqiiéncia temporal, a ilusdo é
constitutiva, pois ndo podemos ‘ver’, por exemplo, o prazer ime-
diato como ele realmente €, ja que a proximidade deforma sua na-
tureza, assim como deforma as conseqiiéncias que ele implica.

Qualquer escolha, portanto, estd condicionada pelos objetos re-
lacionados no horizonte atualizado pelo observador, seja na ordem
dos objetos percebidos pelos sentidos, seja na ordem dos prazeres.
A questdo, portanto, € posicional ou topoldgica. Num sentido res-
trito, poderiamos dizer que a visdo socratica da acdo pode ser apro-
ximada da visdo tragica da acdo. Na Tragédia, os personagens tam-
bém se encontram na iminéncia de escolher uma ag¢do que os com-
promete com as conseqiiéncias implicadas por ela. Mas a seme-
lhanga limita-se a esse ponto®, pois o her6i da tragédia € instru-
mento da tékhne, o acaso, enquanto Socrates propde a salvagdo da
vida pela tékhne.

Como se sabe, a analogia do Protdgoras € retomada no Filebo,
um didlogo tradicionalmente considerado como pertencente a tlti-
ma fase da filosofia platdnica. Mas, se Sdcrates adota o modelo
perceptivo para avaliar os prazeres e dores disposto no tempo, des-
ta vez, ndo é para propor uma corre¢do da ilusdo da perspectiva,
mas sim para inseri-los na dificil categoria dos prazeres e dores
falsos. Mas deixemos de lado, por uns instantes a intrigante ques-
tao da falsidade dos prazeres, e observemos como Sdcrates reapre-
senta a analogia. Afirma ele, em 41e: “se precisarmos deliberar em
relagc@o a coisas em comparacdo umas com a outras, sobre qual € a
maior, qual € a menor e qual € a mais ou a menos intensa, no caso,

§ Que o tema tenha sido desencadeado pela Tragédia € a tese de Snell.

Contra Snell v. Dodds (1988, p.61 n.50 e p.200). Sobre a discussdo intei-
ra: Walsh, J. The Socratic Denial of Acrasia. As passagens em que a dis-
cussdo se detém sdo, principalmente uma fala de Fedra no Hipdlito (Euri-
pides) e uma da Medéia (Euripides). V. Nota 9.
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por exemplo, da dor em comparacdo com o prazer, da dor em
comparag¢do com a dor, 0 prazer em comparacio com O prazer,
como se daria a deliberagdo?”

O modelo da visdo é novamente acionado: ver grandezas, de
longe ou de perto, € esconder a verdade e fazer com que haja
opinido falsa. Mas Sdcrates pergunta retoricamente em 42a se, no
caso das dores e dos prazeres, ndo € a mesma coisa 0 que acontece.
E o que agora parece ter importancia — no caso de as dores e 0s
prazeres se transformarem ao serem contemplados — ndo € mais a
possibilidade da corre¢ao perceptiva, mas o fato de esse tipo de
experiéncia poder ser chamada de falsa. Ou melhor, por mais que
se possa, a posteriori, reconhecer a superestimagdo — ou a
subestimagdo — das dores ou dos prazeres envolvidos na
deliberacido, o que se deve reconhecer € que ha um elemento de
falsidade inerente a esse tipo de prazer, e que este elemento afeta
necessariamente a opinido de quem o experimenta. Os prazeres
podem ser falsos — essa € a novidade do Filebo.

Retomo, para concluir, o problema a partir do modo como
Gosling e Taylor (p. 446) interpretaram essa revisdo da analogia.
Afirmam eles que Platdo tenta com ela descrever um caso de
prazer falso de antecipacdo, mas a tentativa falha porque “prazeres
e dores, sejam futuros, presentes ou passados, nao sdo objetos
publicos” ndo podem por essa razao ser nem bem percebidos, nem
mal percebidos. Seja 14 qual for a validade da objec¢ao, vale a pena,
entretanto, considerar a sugestdo que os autores oferecem sob uma
outra Otica. Se o prazer € privado, como eles dizem, e ndo pode ser
submetido aos mesmos critérios de verdade que os dos objetos
publicos, o prazer deve ser caracterizado como ‘infalivel’
(apseudés) na linguagem do Teeteto.

Os ecos do Teeteto no Filebo, no que diz respeito ao problema,
sao evidentes. No Teeteto, a primeira definicio fazia da
aisthesis/sensacdo, por sua privacidade, sua singularidade e sua
infalibilidade, o obsticulo a sua identificagio com o o

z

conhecimento. No Filebo, essa posicio € também, ainda que
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parcialmente, defendida por Sdécrates. Quando ele propde a
Protarco a investigacao dos prazeres falsos, a surpresa deste tltimo
parece confirmar também a adesdo a mesma opinido: “mas como o
prazer pode ser falso? Quando eu sinto prazer € inegavel o fato de
eu ter prazer?” Sécrates concorda, mas essa concordancia niao poe
um ponto final na questdo. Pelo contrario, € essa constatagdo que
obriga Sécrates a fazer uma exposicido detalhada da doutrina dos
prazeres falsos.
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“QUEM SABE SE VIVER E MORRER
E MORRER E ESTAR VIVO?”:
0 LOGOS PITAGORICO DO TEMPO
DA ALMA EM GORGIAS E MENON

Gabriele Cornelli

Porque falar de Platdo ou da reencarnacao?

Platdo ¢ um apaixonado pela vida. Sua biografia revela isso. A
dificuldade de lidar com os limites que é de todos os apaixonados.
Somente que viveu um amor impossivel sabe o que significa ter a
chance de uma outra vida.

Por isso de varias maneiras e sob diversas 6ticas ele enfrenta o
tema da morte ¢ da imortalidade. A diferenca do cauteloso ceticis-
mo com o qual Socrates enfrenta a questdo da imortalidade na
Apologia, a influéncia orfico-pitagorica aparece claramente numa
nova concepgio da imortalidade nos didlogos Goérgias e Ménon. E
minha intengdo neste ensaio resgatar os /ogoi (ou mythoi — como
veremos adiante) platonicos sobre o tema da imortalidade tentando
mostrar que estes devem ser considerados como reelaboragdes pla-
tonicas, em sentido ético e prevalentemente epistemologico, de
elementos centrais da tradigdo orfico-pitagorica.

*

Docente de Filosofia Antiga nas Universidades Metodista de Sao Pau-
lo e Metodista de Piracicaba (UMESP e UNIMEP). Coordenador do Gru-
po Archai: as origens do pensamento ocidental.
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Comecemos pelo Gorgias. Socrates, em resposta a proposi¢ao
de Callicles da necessidade de uma liberagao total das paixdes em
busca do prazer, introduz, com o verso de Euripides “Quem sabe
se viver ¢ morrer € morrer ¢ estar vivo?” uma discussdo sobre o
corpo como morte-timulo (séma) da alma, cuja autoria o persona-
gem Socrates refere a “um homem de refinada inteligéncia, sicilia-
no ou italico”. Vamos acompanhar o texto:.

(492¢) SOCR.: mas mesmo a vida da qual vocé esta falando
¢ terrivel, e nem ficaria maravilhado que Euripedes dissesse
a verdade, quando se pergunta:

“Quem sabe se viver ¢ morrer e morrer ¢ estar vivo?”’

Tig & o1dev, €1 10 {Nv uév Eotl KATOAVELY, TO
katbavety ¢ {ny;

(493a) E de verdade pode ser que nos, na realidade, esteja-
mos mortos! — conforme ouvi dizer até dos fildésofos: que
atualmente somos mortos e que nossa tumba ¢ o corpo (VOV
NUelg tebvapey kol 1O UEV OOUS ECTW MUy
OTUQ), € aquela parte da alma na qual tem sua sede as pai-
xdes(EM1OLUION), por sua natureza de deixa arrastar, € para
cima e para baixo se deixa empurrar. Isto disse um homem
de refinada inteligéncia, sob a forma de mito, talvez siculo
ou italico (TOVTO &paL TIg LLBOAOYDY KOUWOg &VNp,
Towg Z1keAog T1g 1] ItaA1kog); (b) com um jogo de pa-
lavras chamou vaso (T100¢) aquela parte da alma que tdo
facil de ser persuadida (mBOVOV), e ndo-inicia-
dos(&pvftovg) chamou os homens sem- cabeca
(&vomntoug). Nestes a parte da alma em que residem as pai-
x0es, sua devassiddo e permeabilidade, desenhou como um
vaso furado, querendo desta forma significar sua insaciabili-
dade. No sentido contrario, invés, aquele que vocé defende,
Calicles, ele mostra que entre todos os que estdo no Ades —
e com Ades entende o invisivel (&10£¢) — exatamente estes
sdo os mais felizes, enquanto os ndo-iniciados sdo condena-
dos a entornar a agua em um vaso furado com uma concha,
também furada. A concha (KOGK1V0C) — dizia (c) quem me
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relatou esta historia — significava a alma dos sem-cabeca,
pois furada e incapaz de conter em si mesma qualquer coi-
sa, por sua incredulidade e esquecimento (&TLCTIOY TE

Kol ANOM).
(...)

SOCR. Eis aqui uma outra imagem, que retomo daquela
mesma escola (€1KOVOL EK TOU QLTOV YLUVOAGIOV) .
Olha bem se pode imaginar assim a vida do um e a do ou-
tro, aquela do sabio e aquela do dissoluto (AKOAGCTOV):
se duas pessoas possuissem muitos vasos — muitos vasos
uma e muitos a outra — (E) e a primeira tivesse eles cheios e
inteiros, um vaso de vinho, um de mel, um de leite etc., €
ambas tivessem liquidos raros, que pudessem ser achados
somente ap6s muitos e pesados esfor¢os, e uma das duas
pessoas tivesse enchido os vasos com estes liquidos raros,
vivesse totalmente tranqiiila. Se a outra pessoa tivesse sim,
como a primeira, liquidos, que, apesar de possiveis de se-
rem achados, custassem também grandes esfor¢os, mas seus
vasos fossem furados e rachados, assim que seria obrigada a
enche-los continuamente, tanto (494a) de dia como de noi-
te, para evitar dores e problemas; ora, se fossem de fato es-
tas as vidas de uma e da outra pessoa, ainda dirias que a
vida do dissoluto ¢ mais feliz daquela do homem ordenado
(xoou10g)? CAL. Nio, Socrates, ndo me convences. Nio,
pois aquele que uma vez para sempre encheu bem seus va-
sos, deles ndo lhe deriva mais nenhum prazer, e se reduz a
viver exatamente como agora ha pouco dizia: a viver, de va-
sos cheios, como uma pedra, sem alegrias ou dores. O pra-
zer da vida, invés, consiste exatamente nisto: em um conti-
nuo e grande fluir (EV T® Mg TAELSTOV ETIPPELV.).

Por duas vezes aqui Platdo usa, num contexto ético-apocalipti-
co, uma referéncia explicita, mesmo evitando a citagdo nominal, a
escola pitagorica: primeiramente falando de um homem muito
fino, sob a forma de mito, talvez siculo ou italico (ToOVTO &paL TLG
LLBoAOYWY KOUWog &vfp, 1owg Z1keddg Tig 1 ItaAdikdg),

em 493a, e depois fazendo referéncia a uma segunda imagem que
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deriva daquela mesma escola (€1K6vor EK 1TOL QDTOVL
YVUVOG10V). Tradicionalmente o KOUWOG avnp foi identifica-
do com Filolau, de maneira especial pela referéncia a seu frag-
mento 44 B 14 D-K:

Atestam os antigos conhecedores das coisas divinas (g0-
A0YO1) e os adivinhos (LOLWTLEG), que por causa de certas
puni¢des (TLLOPLOL) a alma encontra-se conjunta ao cimu-
lo das carnes do corpo (CWUQL) e estd como sepultada neste
tamulo (CTUCL).

Aqui a doutrina do corpo como tumba da alma (sema-soma) ¢é
claramente referida, de maneira muito precisa, as tradigdes
magico-religiosas arcaicas (B€0A0YOl e LAVTIEG). Logo vem de
pensar as tradi¢des misticas do orfismo. O proprio Platdo nao faz
mistério de referir esta teoria do soma-sema a “discipulos de Or-
feu” ou, melhor, a certos “circulos o6rficos” no Cratilo (400c):

De fato alguns dizem que [0 corpo] seja GTUO. (tumba, si-
nal) da alma, como sepultada nisso na vida presente; e pelo
fato da alma (yvx™) por sua vez significar (CTUoiver),
mesmo por causa disso chama-se corretamente ST, To-
davia parecem-me que foram em primeiro lugar os discipu-
los de Orfeu (01 &uol ~ Opdéat) aqueles que deram este
nome, como se a alma, enquanto estd pagando a pena por
aquilo pelo qual estd pagando, tem, para que se salve, este
revestimento feito a imagem de uma prisio (O€CUMTNPLOL
€1K6V): da alma este é assim denominado CMUAL, custo-
dia, até que ndo pague suas dividas.

Neste trecho do Cratilo a doutrina do corpo como tumba da
alma, referida aos ot &Pt~ OpdEaL, é proposta no interior de um
contexto ético-apocaliptico que assume claramente os contornos
de uma outra doutrina a esta relativa: a da metempsicose, ou trans-
migracdo da alma. De fato, a diferenga do trecho acima citado no
Gorgias, onde as imagens apocalipticas do Hades revelam mais
claramente uma intengdo geral de admoestagdo ¢ mesmo de polé-
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mica ética contra Calicles, tanto no fragmento acima de Filolau
como no trecho do Cratilo a énfase da doutrina acaba recaindo so-
bre as puni¢des ou as penas que a alma estaria pagando, e que seri-
am a causa desta condenacdo a tumba. A dindmica da metempsico-
se € aqui implicita, subentendida.

E importante notar que, no Fedro, Platdo parece invés remeter
a autoridade desta doutrina a Empédocles, como indicam os passos
62b, 67¢c-d, 81e, 92a., que a economia deste ensaio ndo nos autori-
za a examinar no detalhe.

Esta aparente equivocidade da autoridade sobre a doutrina,
além de revelar de alguma forma sua importancia e seu sucesso,
parece desenhar um ambito muito preciso para a mesma, que € 0
das tradigdes oOrfico-pitagoricas da Magna Grécia (das quais o pro-
prio Empédocles faz parte, claramente).

A referéncia talvez mais explicita a esta doutrina (e a0 mesmo
tempo a este caldo cultural de onde a doutrina surge) encontra-se
no Ménon, no qual as alusdes a metempsicose acima citadas se
tornam afirmagdes mais claras, atribuidas, desta vez, a “grandes
sacerdotes e sacerdotisas, que se preocupam em compreender o [o-
gos de seu ministério” (81a): “ora a alma chega a um seu fim —
este que ¢ chamado morrer —, ora ela renasce, mas jamais ¢ destru-
ida por completo” (81D).

Apesar de que o tema do dialogo entre Socrates ¢ Ménon, nas
paginas a seguir, verte sobre a virtude, a questdo ¢ claramente
epistemologica: como reconhecer a verdade quando ja ndo a se co-
nhece antes, de alguma forma? Socrates responde a objecao de
Ménon com as seguintes palavras:

[81a] SOCR. Pois ouvi dizer de homens e mulheres sabios
das coisas divinas (COO@MV TePL TO. OEIO TPAYUOLTOL).
MEN. O que eles diziam? SOCR. Coisas verdadeiras — pa-
rece-me — bonitas. MEN. Quais? E quem sdo estes que as
falaram? SOCR. Sacerdotes e sacerdotisas (TQV ‘1€PEWY
TE KOl TV 1EPELDV), que Se preocupavam em compreen-
der o logos do proprio ministério. E estas mesmas coisas [b]
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diz Pindaro e muitos outros poetas, os poetas divinos. E isto
que ele dizem, mas veja se te parece que eles dizem a ver-
dade: dizem, portanto, que a alma humana é imortal (TrV
YUYMY TOU AvBpdTOL E1vait ABAVATOY), e que ora ela
tem seu fim, que se diz morrer, ora renasce, € que jamais ¢é
destruida ( TAAW ylyvecOBor, A&mOAAvLcOal O
OLOETOTE:); eis porque — dizem — precisa viver a vida o mais
santamente possivel (0C1dTOTO SLOBLAOVOL TOV Blov).

(..)

A alma, portanto, dado que imortal e diversas vezes renasci-
da () yoym &Bdvotoég te oboa Kol TOAAGKLG YeE-
yovula), tendo visto o mundo deste e do outro lado, em
uma palavra todas as coisas, ndo deixou de aprender nada.
Nao deve-se maravilhar que, portanto, pode chamar a mente
novamente o que antes conhecia da virtude e do resto todo.
Pois de fato a natureza ¢ imparentada com si mesma (TNg
dOoewg [81d] &mdiong cuyyevovg obong)...

Aqui novamente a experiéncia mistica, a vida religiosa, invade
a argumenta¢do do didlogo platonico: a referéncia ao mundo das
praticas religiosas orficas ¢ evidente nas expressdes “sabios de
coisas, praticas (Tpdypota) divinas” e “sacerdotes e sacerdoti-
sas” (TOV EPEMV TE KL TMV 1EPELWV) pelas quais Socrates
refere-se aos autores do /ogos da metempsicose. A mesma referén-
cia a Pindaro e aos “poetas divinos” pode ser compreendida no in-
terior do mesmo ambito cultural de referéncia: o da vasta literatura
mistico-religiosa do mundo antigo que passou sob o nome de “poe-
mas Orficos”. O proprio West afirma que “aquele de Orfeu foi o
nome favorito pelos poemas pseudoepigrafos de natureza religiosa,
metafisica ou esotérica” (WEST, 1993:17).

Interessante notar que aqui como em outras tradigdes hd uma
clara e lucida omissao dos nomes e das referéncias explicitas a au-
toria destas teorias. Por que? Volta aquela equivocidade da autori-
dade que notamos no trecho do Gorgias acima. Encontramos esta
mesma reticéncia explicita em Herodoto, por exemplo, no celebre

Idéias, Campinas, 11(2):83-100, 2004



Gabriele Cornelli 89

passo da Historia em que refere-se as crengas egipcias sobre a
imortalidade (11, 123):

Nisto também os egipcios foram os primeiros, isto é no afir-
mar que a alma do homem ¢é imortal (&VOpWOTOL YLYN
&Bdvatog £ECTL) e que entra, quando o corpo morre, no
corpo de um outro animal que nasce (TOV CHOUATOG O
KatadOivovtog &g dAlo (wov ollel ywoduevov
gcdleTA), e que depois de ter transmigrado assim por to-
dos os animais da terra, do mar e do ar, entra no corpo de
um homem que nasce: a volta completa — dizem — (a alma)
cumpre no espago de trés mil anos. Esta foi a doutrina aco-
lhida por alguns gregos, uns mais cedo, outros mais tarde, e
que a consideravam como sua. Eu mesmo conheco seus no-
mes, mas nio vou escrevé-los (00 YpA.Ow).

Viarias foram as hipoteses levantadas para explicar a reticéncia
herodotea. A mais comum, de Timpanaro Cardini, ¢ a de referir o
siléncio de Herddoto ao medo dele de estar se inimigando os circu-
los orficos da Magna Grécia, por estar fazendo derivar do Egito
uma doutrina como esta que os proprios 6rficos — cf. Her6doto —
“consideravam como sua” (TIMPANARO CARDINI, 1973, III:
21-22). A hipotese ndo me convence e permito-me discordar de
Timpanaro-Cardini por dois motivos:

a) Herddoto cita explicitamente Orficos e pitagdricos num outro
trecho famoso e estritamente relacionado a este, em que Herodoto
(I1,81) afirma, em suas consideragdes sobre os usos sepulcrais dos
egipcios (que sepultavam os mortos em vestes de linho e nao de 13,
como na Grécia):

Tal [costume] corresponde aos chamados Orfika e
Bacchika, que na verdade sdo egipcios e pitagoricos.

Aqui também a anterioridade de uma pratica egipcia ligada a
imortalidade é afirmada, e sem reticéncias.

b) Conhecendo a ironia de Herodoto e seu gosto pelo “jogo”,
nao ¢ dificil pensar que ndo se referir, ndo escrever os nome dos
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autores, neste caso em que devia ser evidente a todos a quem ele
estava se remetendo, pode ser uma referéncia jocosa ao siléncio
iniciatico com relacdo as doutrinas e praticas Orfico-pitagorica e,
de maneira especial, & ordem de ndo escrever (0V Ypd.dw) as mes-
mas. Esta mesma ironia Herddoto ndo faz questdo de esconder, de
fato, num outro trecho da Historia (IV, 95) em que se refere a estas te-
orias orfico-pitagoricas da imortalidade e no qual narra, muito diverti-
damente, das faganhas de Zalmoxis, que foi servo de Pitdgoras.

Mesmo a idéia do parentesco de toda a natureza, chamada em
causa por Platdo a prova de sua argumentacdo a favor da anamne-
se, ¢ atestada como idéia originalmente pitagorica por diversos au-
tores antigos, deste Sexto Empirico a Porfirio e, segundo Nestl¢,
esta teoria do parentesco deve ser considerada conseqiiéncia exata-
mente da teoria da transmigracdo da alma.

Portanto, como vimos no trecho acima do Ménon, Socrates re-
cebe a doutrina da metempsicose ¢ destaca nela dois sentidos fun-
damentais:

1. Epistemolégico. E o motivo pelo qual insere a doutrina na
argumentacdo sobre a possibilidade do conhecimento: “a alma,
portanto, dado que imortal e diversas vezes renascida (1] Yoy
&Bdvatodg e oboor kol TOAAAKLG YEYOVULLL), tendo visto o
mundo deste e do outro lado, em uma palavra todas as coisas, ndo
deixou de aprender nada”. Aqui a mémoria joga um papel episte-
mologico central para a anamnese; tudo isso, significativamente,
em dependéncia da idéia de um parentesto universal acima citada.
O culto a Memoria, rainha das Musas — como veremos — € de fato
uma das maiores preocupagdes das tradi¢des oOrfico-pitagoricas.

2. Etico. A imortalidade da alma possui uma conseqiiéncia
ética importante. De fato Socrates afirma, na mesma linha do Gor-
gias acima, “eis porque — dizem — precisa viver a vida o mais san-
tamente possivel (bol1dTATO SlaBlwvot TV Blov). Viver a
vida, atravessa-la (S1d-Bl®vail) de maneira a mais santa possivel
¢ o objeto das preocupagdes ético-religiosas, e portanto também ri-
tuais, das tradicdo orfico-pitagorica.
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Como aparece evidente nas observagdes acima, a estrutura da
argumentacao socratica se constroi a partir da referéncia direta e
precisa ao nucleo fundamental da tradi¢do orfico-pitagorica. O fato
que Platdo distancia-se do sentido original delas, operando sua
tipica “transposi¢do” para fundamentar sua doutrina das idéias —
como afirmam Burkert ou Robin, ndo significa propriamente nada: é
obvio que Platdo nao pode ser considerado como um simples “com-
pilador”, doxografo das opinides dos outros. Mas ¢ também verdade
que ele dialoga profundamente com o pensamento de seu tempo.

E minha intengfo afirmar, contra outras teses, que este didlogo
platonico com as tradigdes religiosas orficas €, pelo menos em par-
te, mediado exatamente pelo pitagorismo, que ja desenvolve, de al-
guma forma, as tradigdes religiosas oOrficas no interior de um certo
tipo de /ogos filosofico, ao qual Platdo pode fazer referéncia no in-
terior de suas argumentacdo. Por motivos de economia, apesar de
considerar de grande relevancia a recepgdo platonica das implica-
coes éticas da doutrina da metempsicose (cf. Gorgias acima), ire-
mos nos deter mais precisamente sobre as conseqiiéncias episte-
molégicas da recepgdo desta, em Platdo, para a construgdo da teo-
ria da anamnese.

Parece-me que ndo ¢ possivel hoje ter muitas davidas com rela-
¢do ao fato dos pitagoricos acreditarem na metempsicose.

Para as referéncias mais antigas a teoria da metempsicose no
interior da filosofia pitagdrica, além dos passos herodoteos acima
citados, € possivel referir-se a dois fragmentos originais: o 7 de
Xenofanes e 0 129 de Empédocles.

O fragmento 7 de Xenofanes, que era contemporaneo de Pita-
goras, mesmo que com a inten¢do de zombar disso, nos revela algo
importante:

E conta-se que passava Pitagoras ao ser castigado um pe-
queno cao; sentiu piedade e pronunciou as seguintes pala-
vras: “Para de bater. Pois é a alma de um amigo meu que
reconheci ao ouvir os seus gemidos” (21 B 7 D-K).
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O proprio Wilamowitz, em geral bastante critico com relagdo as
fontes pitagoricas, considera este talvez o inico testemunho seguro
sobre a crenga pitagorica na metempsicose (Wilamowitz,1931-32:
190).

Mais complexa ¢ invés a analise do fr. 129 de Empédocles (31
B 129 D-K):

Existia entre eles um homem de imensa sabedoria (QlVf)p
TEPLDOO1IO E10WE), que possuia méaxima riqueza de inteli-
géncia e conhecia o maior nimero de obras de sabedoria
(cwdmv £pywv); quando de fato ele tencionava toda sua
inteligéncia, facilmente via cada uma das coisas que sdo
(6vtwv TAVTWY), como podem somente dez ou vinte gera-
¢Oes humanas (QLLAOVELG).

Fora alguns autores extremamente criticos, ndo parece haver
davida com relacdo ao fato deste homem ser Pitagoras (MADDA -
LENA, 1954: 333-334). O proprio Porfirio, que cita este trecho,
considera ser este sabio Pitdgoras.

A critica justamente notou que, a bem ver aqui o termo LAV
(geracdo) ndo indicaria precisamente a metempsicose, podendo as-
sim o fragmento estar simplesmente exaltando a superioridade da
sabedoria de Pitagoras. Mas parece-me dificil que Empédocles nao
pensasse, pelo menos indiretamente, na anamnése como causa de
uma sabedoria tdo extraordinaria ao falar das dez ou vinte geragdes.

Os trés autores citados (Herddoto, Xenofanes e Empédocles)
parecem revelar assim que a metempsicose devia constituir um
nucleo tedrico central para a filosofia pitagorica.

A relevancia da doutrina pitagdrica da metempsicose, € as con-
seqiiéncias dela para a filosofia platonica, aparece claramente
quando nos aproximarmos a fontes pouco usuais para a historia da
filosofia antiga “normal”: fontes da cultura material, achados ar-
queoldgicos recentes e de grande relevancia para nosso estudo. Es-
tou falando neste caso do conjunto de laminas de ouro ou de
chumbo que passam pelo nome de laminas orficas.
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Estudos sobre estas laminas, de maneira especial os de Kern,
Pugliese Carratelli, Diels-Kranz, Colli e Zuntz, evidenciam aquele
que Pugliese Carratelli chama de um “particular carater conferido
ao genuino orfismo por uma intima conexdo deste com a escola pi-
tagorica” (PUGLIESE CARRATELLI, 2001: 18).

Ouve um blending, uma mescla tedrica especial naquela que
pode ser considerada uma reforma do orfismo operada pelos circu-
los pitagoricos da Magna Grécia ao longo, provavelmente, do VI e
V séculos a.C. O exame atento do material orfico permite definir
dois ambitos diferentes de “filosofias da imortalidade”: A) um pri-
meiro grupo ligado a formulas para praticas rituais, a invocacdes
as divindades ctonicas, entre elas Perséfona, Dionisio Zagreus ou
Infero, Hades ou ao elenco de provagdes terriveis pelas quais o ini-
ciado deve passar: deste grupo fazem parte laminas como a de
Thurii, Pelinna, Eleutherna, Pherai. B) um segundo grupo, invés,
resultado do blending pitagorico, acima citado, coloca em primeiro
plano uma adesao, um empenho ético e espiritual intimamente li-
gado a um exercicio intelectual que procura compreender, com o
auxilio de Mnemosyne, os principios césmicos € humanos. Nestas
laminas, de fato, ¢ normalmente a deusa Mnemosyne, rainha das
musas, a qual é dedicado o lago (Alvn) do além-tamulo, a ditar
as senhas, as instrugdes que permitem ao iniciado o acesso ao
além-timulo. Recorre de maneira especial a formula de reconheci-
mento, de apresentagdo: “sou filho da terra e do céu estrelado”,
como na c¢lebre 1Amina de Hipponion (cf. anexo):

Quando irds para as bem construidas moradias do Hades
(...) encontraras a agua fresca que corre do lago a Memoria.
Na frente desta estardo os guardas, que te perguntardo por-
que estas percorrendo as trevas obscuras do Hades. Diz:
“sou filho da terra e do céu estrelado, de sede estou ardendo
e desfaleco: déem-me logo para beber a agua fresca que
vem do lago da Memoria”.
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A Uvnun é claramente um dos elementos fundamentais do esti-
lo de vida (tropos tou biou) pitagdrico, conforme o testemunho de
Jamblico, por exemplo (VP 165), pelo qual o membro da koinonia
pitagorica era instruido a ter um momento (de manha ou a noite)
para a QVAUVNO1G, a recollectio, de todos os eventos do dia ante-
rior.

A identificagio da MvnuociOvn das laminas orficas com a
uvnun das tradigdes pitagoricas fica evidente por uma observagdo
de Aristoxeno (58 D 1 DK):

Pensavam [os pitagoricos] que deve-se manter na memoria
(uvfun) tudo o que é ensinado e explicado, e que as dou-
trinas se adquirem na medida em que ¢é capaz de acolhe-las
aquela parte da alma que apreende e lembra (6 pov@dvov
KOl SLAUVTLOVEVOD).

O proprio fragmento 13 de Filolau atestaria que os pitagdricos
chamavam MynuocOvn a monada e Lvnun ou IMictig a década
(44 A 13 DK).

Esta insisténcia sobre a memoéria e a necessidade da
aVAUYNOoLG parece definir para estas tradigdes Orfico-pitagoricas
um lugar distinto e especial no interior da religido orfica antiga. O
destaque para a necessidade de ndo-esquecer, de recordar esta inti-
mamente ligado:

a) Por um lado, a uma pratica intelectual que encontra na
LLVTUT sua técnica, seu ritual especifico de erudigdo.

b) Por outro lado, a uma verdadeira tensdo filoséfico-espiri-
tual (representada nos fragmentos 6rficos como uma estrada que se
divide em duas e que conduz a dois lagos diferentes: o da Memoria
e o do Esquecimento) que deseja levar o iniciado a sair do conti-
nuo transmigrar, de existéncias em existéncias diferentes através
da memoria de sua verdadeira origem. Ecoa aqui a senha da lamina
de Hipponion acima citada: “sou filho da terra e do céu estrelado,
de sede estou ardendo e desfaleco: déem-me logo para beber a
agua fresca que vem do lago da Memoria”.
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E esta tensdo, é esta filosofia que parece invadir as paginas dos
dialogos de Platdao. De alguma forma desarmada (como uma bom-
ba que ndo se deixa estourar), encaixada no interior de uma argu-
mentagdo epistemologica — como no caso do Ménon — mas presen-
te pulsante da vida destas experiéncias filosofico-religiosas.

Acabei de falar de filosofia com relacdo a estas tradi¢cOes
orfico-pitagoricas as quais Platdo faz referéncia. Parece-me que
cabe aqui uma ultima pergunta, ou melhor: cabe voltar a primeira
pergunta deste ensaio: ¢ possivel falar de filosofia quando o assun-
to € metempsicose ou anamnese?

Deixo de lado toda a discussdo que venho travando ha tempo
com relacdo ao fato se o pitagorismo em si pode ou deve ser consi-
derado filosofia (e o que deve ser considerado filosofia antiga)
para me dedicar especificamente a tentar mostrar que estas tradi-
¢Oes da imortalidade podem ser consideradas como filosofia, ou
pelos menos assim o eram tanto por Platdo como por Aristoteles.

De fato, Platdo é consciente de que a introduc¢do destas doutri-
nas no interior da argumentacao dialética ndo ¢ algo pacifico. Para
examinarmos somente o Gorgias, podemos notar como Socrates
intercala continuamente, no meio da argumentacdo, dois tipos de
comentarios sobre as doutrinas da imortalidade:

a) afirma considera-las como logos, ndo simplesmente como
mythos. E o caso de 522¢: “quero te dizer um logos que possa ser-
vir para demonstrar-te que as coisas estdo desta maneira”. Ou de
523a: “escuta como se faz um belo logos, que tu, penso eu, deveras
considerar um mito (LVOOG), mas eu um logos. Logos que, de fato,
quero te expor como verdade (¢ AANON Yop 6vTA).” E mesmo
de 527a: provavelmente este parece-te um mito: um daqueles mi-
tos que contam as velhas e que ndo te convida ao pensamento. E
nem seria o caso disso se, procurando, pudéssemos achar algo me-
lhor ou mais verdadeiro (BeATi® Kol &ANOECTEPR)”.

E subentende-se aqui que ndo ha algo melhor do que esse /lo-
gos.
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b) Afirma, de conseqiiéncia, sua cren¢a na verdade delas,
como ¢ o caso de 524 a-b: “isto Calicles ouvi dizer e que seja ver-
dadeiro (&AMO1) eu acredito (T1oTeLW)! E do conjunto deste lo-
gos tiro as seguintes conseqiiéncias.”

Para Socrates, portanto, a doutrina do corpo como timulo da
alma, da metepsicose, ou da anamnese, devem ser consideradas
como logoi, como elementos de argumentacdo, ¢ os melhores que
se pode ter. Se isso pode causar inicialmente algum tipo de estupor
a uma historia da filosofia demasiadamente comoda em seu racio-
nalismo, serd preciso dar uma olhada para um importante trecho de
Aristételes sobre 0 mesmo tema, € que parece ir na mesma diregao,
cf. demonstrou brilhantemente Francesca Alessi em um seu recen-
te artigo. Trata-se do final do III Capitulo do do livro A do De
Anima. Aqui Aristoteles reconhece a incapacidade dos filosofos a
ele anteriores de resolver a relagdo entre corpo e alma, pois se li-
mitavam a conjugar (CUVATTOVCL) ou a justapor (TIBEQCLY) a
alma ao corpo, sem porém explicar a causa e as modalidades desta
conjun¢do ou justaposi¢do. A causa do erro de seus predecessores
residiria em ndo ter compreendido que para formular uma teoria da
alma coerente era necessario explicar ndo somente a natureza da
alma, mas também aquela do corpo destinado a acolhe-la. E uma
das expressdes mais graves desta “falha” metodoldgica seria para
Aristételes exatamente a teoria pitagorica:

Os que se preocupam em dizer somente qual seja a natureza
da alma, e nada acrescentam com relagdo ao corpo que a
deve receber, como se fosse aquilo que dizem os mitos pita-
goricos (Kotd ToUg ITuBoryoplkog HBovg): que uma
alma qualquer entre por acaso em um qualquer corpo (THV
TLXOVCAY YLVXAY €1 1O TLXOV €VdDECHUL COUL)
(De anima A 407b20-23).

Apesar de algumas costumeiras discordancias (entre elas a de
Maddalena, Timpanaro-Cardini, Mondolfo e Cherniss) a maioria
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dos comentadores parece reconhecer nestes mitos pitagoricos exa-
tamente as doutrinas da metempsicose. Mas o que deve deter nossa
aten¢do na economia deste ensaio é exatamente o termo LWOBOL re-
ferido por Aristoteles a estas doutrinas pitagdricas, comparando
ele com a insisténcia, acima anotada, com a qual Sécrates as consi-
dera /6goi, e ndo mythoi. Apesar de uma aparente divergéncia o es-
tudo da Alessi mostra uma profunda convergéncia entre Platdo e
Aristételes neste ponto:

Os termos WOBOG e LWUBOLOYELY aparecem com relativa
freqiiéncia no corpus das obras aristotélicas, como atesta o
indice de Bonitz: ele indicam a maioria das vezes as crengas
dos Beoloyol (isto ¢ Homero, Hesiodo, os orficos) ou de
toda forma dos TTAAQLOL; apesar de designar modos do pen-
samento que para Aristoteles ndo podem ser mais partilha-
dos, estes termos nao assinalam sempre e somente o fraco va-
lor conceitual de uma crenga, e sim muitas vezes somente a
inadequag@o da maneira pela qual esta mesma crenca foi for-
mulada ou argumentada. E esta inadequagdo deriva, em ulti-
ma analise, da antiguidade do L0BOC, ou seja da auséncia da-
queles elementos logicos, demonstrativos, aptos para a busca
da verdade, que somente o tempo forneceu, e gradualmente,
aos verdadeiros “filosofos” (ALESSE, 2000: 407).

Ao mesmo tempo Aristoteles parece atribuir a estes mythoi da
metempsicose uma grande relevancia conceitual, pois precisa de-
fender contra eles sua teoria da alma como entelechia de um cor-
po, € um corpo somente.

Assim, podemos pensar que por ITuBoryopikol pobot
Aristoteles ndo quisesse entender “fabulas™ pitagoricas
(como as das velhas as quais Socrates faz referéncia no
Gorgias) e sim a antigas doutrinas do mais antigo pitagoris-
mo. Com a conseqiiéncia, inclusive, de poder considerar
este trecho do De Anima como um dos testemunhos mais
relevantes no sentido de considerar a metempsicose como
uma doutrina propria dos pitagorismo primitivo.
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Desta forma, portanto, podemos voltar para Platdo e com-
preender tanto insisténcia de Socrates em considerar como
logos as doutrinas da metempsicose e da andmnese no Mé-
non como a expressio LVBOAOYDV KOUWOG &V, homem
de refinada inteligéncia, que em forma de mito narrava a teo-
ria do corpo como tumulo da alma em Gorgias 493a.

Conclusao

O que n6s modernos podem aprender dos antigos ¢, assim, en-
tre outras coisas, o didlogo com as tradi¢des mistico-religiosas de
nosso tempo. Nosso estilo de fazer filosofia parece ndo necessitar,
ndo precisar de um confronto, de uma contaminagdo com pensa-
mentos “outros” a filosofia como a compreendemos “normalmen-
te” hoje. Entre eles, por exemplo, os saberes mistico-religiosos ou
as novas formas estéticas. A filosofia antiga ¢ invés tdo apaixona-
da, tdo philo-sophia que aceita, procura, deseja abracar as outras
formas de pensamento, num tao didlogo produtivo e aberto quanto
a paixdo pelo saber que lhe ¢ propria de alguma forma lhe impde.
E 0 que espero ter mostrado com relagio a metempsicose e as dou-
trinas da imortalidade em geral. Platdo, especialmente ele, emerge
desta ensaio, mais uma vez, como € verdadeiro mestre neste dialo-
go que ¢ a filosofia.

Esta pesquisa foi possivel gracas ao apoio do CNPq, na
forma do projeto de pesquisa APQ 475638/2003-4 - AR-
CHAI: AS ORIGENS DO PENSAMENTO OCIDENTAL,
do qual o autor deste ensaio ¢ coordenador.
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and Thought in Magna Grécia, Oxford, 1971). Apreciei especial-
mente a recente publicacdo de G. Pugliese Carratelli. Le lamine
d’oro orfiche. Istruzioni per il viaggio oltremondano degli iniziati
greci. Milano, Adelphi, 2001. Aqui podemos encontrar a publica-
¢do e um estudo aprofundando da Lamina de Hipponion, que en-
contra-se atualmente no Museu de Vibo Valentia (p. 41).

Para a participagdo de Empédocles no movimento orfico-pita-
gorico pode-se ver o importante artigo de Giovanni Casertano. Or-
fismo e pitagorismo in Empedocle? In M. Ghidini & A. Marino &
A. Visconti. Tra Orfeo e Pitagora: origini e incontri di culture
nell’antichita. Atti sei seminari napoletani 1996-98. Napoli: Bi-
bliopolis, 2000, p. 195-236.
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Para a avaliacdo dos testemunhos de Herodoto cf. W. Burkert.
Lore and Science in ancient Pythagoreanism. Cambridge, MA,
Harvard University Press, 1972.

Para a famosa ordem do siléncio ¢ da oralidade deve-se ver
também o testemunho de Jamblico. Vida de Pitigoras 199 (Giam-
blico. La vita pitagorica. A cura di L. Monteneri. Roma, Bari,
1994) que relata do “pecado” de Filolau, editor do famoso triptico
pitagdrico comprado por Dion a pedido de Platdo, acusando o mes-
mo de ter feito isso por estar em apuros econdmicos.

Sobre a teoria do parentesco de todos os seres viventes, referi-
da em geral ao pitagorismo, veja-se por exemplo Sexto Empirico.
Adv. Math. IX 127 (= Empédocles 31 B 136 DK); Porfirio. Vida
de Pitagoras 18 (= 14 B 8a DK). Para a relagdo desta teoria com a
da metempsicose cf. W. Neste. Von Mythos zu Logos. Stuttgart,
1942, p. 106.

Com relagdo as outras teses, citadas, ¢ que ndo consideram as
teoria da imortalidade em Platdo como derivadas da tradicdo or-
fico-pitagorica, veja-se por exemplo o classico W. Rathmann.
Quaestiones Pythagorica Orphicae Empedocleae. Halle, 1933, p.
17s; ou, entre os mais recentes, A. Maddalena. [ pitagorici. Bari,
1954, p. 340 ou G. Casertano. Due note sui primi pitagorici. In Fi-
lologia e forme letterarie. Studi offerti a a Francesco della Corte,
V. Urbino, 1987, p.5-25.

Com relacdo ao reconhecimento do “sabio” do fr. 129 de Em-
pédocles como Pitdgoras (¢ essa a lectio maior) € interessante no-
tar que Diogenes Laércio (VIII, 54), que também recebe esta mes-
ma tradi¢do, acrescenta, que “outros porém afirmam que ele disse
isso referindo-se a Parménides”.

Devo a referéncia ao De Anima de Aristoteles, conforme ja
anotado no texto, a um recente artigo de Francesca Alesse. La me-
tempsicose nel De Anima de Aristotele. In M. Ghidini & A. Mari-
no & A. Visconti. Tra Orfeo e Pitagora: origini e incontri di cul-
ture nell’antichitd. Atti sei seminari napoletani 1996-98. Napoli:
Bibliopolis, 2000, p. 396-412.
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Enfim, citei a obra classica de U. Wilamowitz von Moellendorf.
Der Glaube der Hellenen. Berlin, 1931-32.
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O CONSELHO NOTURNO: SOMBRA OU LUZ
SOBRE A CIDADE DAS LEIS?

Gérson Pereira Filho”

Se na Repiiblica a busca do governo ideal e da justa legislacao,
se personificam no filésofo-rei, a cidade das Leis oferece uma possi-
bilidade, em grande medida original, para se pensar a polis e seu
percurso. A partir do propésito politico de reerguer a cidade grega
diante da decadéncia, a legislagdo apresentada nas Leis ressalta a
participagdo efetiva de diversos Conselhos, Assembléias e institui-
¢des que lembram, em parte, o regime democratico; porém, dele se
distanciando, caso consideremos o modelo da democracia ateniense.
Ressalta-se af o papel do “Conselho Noturno” (968 a)', composto
por sabios, podendo estes serem compreendidos como os filésofos.

As Leis recolocam a filosofia diante da politica e da historia,
numa perspectiva que parece se afastar tanto das experiéncias efe-
tivas vividas pelas cidades gregas, ante uma realidade fracassada e
decadente, quanto da utopia idealizada na Repiiblica. As averigua-

Docente da PUC-Minas, Campus de Pocos de Caldas.
! Edicdes das Leis utilizadas: PLATON. Ouevres Completes. Les Lois.
Paris: Société D’Edition Les Belles Lettres,1956.
Traducdes em portugués: PLATAO. Didlogos. Trad. Carlos Alberto Nu-
nes. Belém: Universidade Federal do Par4, 1980.
PLATAO. As Leis. Trad. Edson Bini. Sdo Paulo: Edipro, 1999.
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¢coes desenvolvidas nas Leis, particularmente aquelas apresentadas
no Livro III, buscam verificar como transcorreu o processo de for-
magcao, evolugdo e decadéncia das cidades, para dai poder-se justi-
ficar o fracasso da democracia ateniense, assim como dos demais
regimes e institui¢cdes politicas vigentes, propondo alternativas ca-
pazes de oferecer uma saida para a crise helénica.

Os personagens das Leis procuram compreender como teria
ocorrido a fundacido e as transformacdes (metabolés) cidades gre-
gas e suas instituicdes, a partir da compreensdo de suas origens
(arché), como encontramos na abertura do Livro III: “Que diremos
nos sobre a origem das constituicoes no comeco das cidades?
(676a). Nessa origem estariam as causas que teriam conduzido as
cidades para a virtude (areté) ou para seu contrario, ou seja, a falta
de virtude que levou ao fracasso e decadéncia desses regimes, co-
nhecendo-se a “génese primeira dos regimes politicos e suas
transformacgoes” (676 c) .

Porém, os regimes e legislacdoes que vao sendo criados, pade-
cem, desde o principio, de uma “mé fundacdo”, como expressa a
pergunta do ateniense: Que ocorreu com sua fundacdo e legisla-
¢do para tornar-se mal? (684 e).

Nesse caso, resta aos personagens aceitar a tarefa e o desafio
de, apds se ter o conhecimento das causas dos fracassos das insti-
tuicdes e cidades (693 b), se tentar a fundacdo de uma nova pdlis,
que, desde a sua origem, seja modelada em legislagcdes e institui-
¢oes politicas que a tornem justa e vidvel.

Portanto, ja nos livros I e II das Leis iniciam-se as indagacdes so-
bre o porqué da existéncia das legislacdes e instituicdes politicas;
sobre as causas dos conflitos, sobre quais seriam os piores conflitos
(internos ou externos); bem como sdo colocados aspectos gerais da
educacdo das criancas e jovens diante das no¢des de prazer e dor,
equilibrio e limites, nas préticas vividas na cidade; e questdes volta-
das a uma reflexdo da natureza humana. O livro III aprofunda essa
investigagdo, devido ao seu cardter histérico que propde uma teori-
zacdo em torno do percurso vivido pelas cidades, em suas trajetérias
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de formac@o, apogeu e decadéncia, decorrentes de situacdes concre-
tas e temporais, relacionadas diretamente as formas de organizacao
politica, social, econdmica e cultural, do mundo helénico.

A partir do IV livro, teremos a tentativa efetiva da construcao
tedrica de um novo modelo de cidade, que resgata elementos sau-
daveis dos varios regimes e legislacdes conhecidos, e que procura
libertar-se dos vicios e erros identificados nos mesmos, como ates-
ta a passagem, “Ora, tentemos primeiramente em palavras (teori-
camente) a fundacdo de nossa cidade” (702 e), cuja riqueza de de-
talhes procurara garantir o sucesso e a unidade do projeto.

O IV livro dialoga sobre o perfil ideal do legislador e do gover-
nante e analisa qual seria o melhor regime politico dentre os exis-
tentes, revelando a descrenga perante tais instituicdes vigentes e
um certo ceticismo quanto a existéncia de um regime justo.

E, portanto, com a preocupacdo em oferecer um modelo de le-
gislacdo e um regime de governo originais, distantes dos regimes
conhecidos, que os fundadores da cidade das Leis prosseguem seu
intuito. Exatamente, a partir deste espirito, que as Leis ddo a im-
pressdo, num primeiro momento, de que estd para se inventar um
regime politico absolutamente novo, diferente de qualquer outro ja
conhecido, o que representaria, aos moldes da Repiiblica, mais
uma tentativa idealizada, e talvez nunca passivel de realizacio. Po-
rém, as institui¢des que serdo formuladas muito se aproximam de
institui¢des conhecidas, naquilo que podem oferecer de resultado
satisfatdrio, rejeitando-se, no entanto, aquilo que evidentemente
ndo funcionou nas experiéncias politicas gregas. Nesse aspecto €
que pensamos poder se afirmar que as Leis servem-se mais direta-
mente das experiéncias histdricas vivenciadas, buscando aprimorar
essas experiéncias para oferecer uma possibilidade mais real de
aplicacdo as crises da pdlis.

Tal estrutura administrativa, implantada com muita rigidez, dis-
ciplina e forca de autoridade, demonstra a validade de certas cara-
cteristicas presentes nos regimes oligarquicos e tiranicos, deixando
mesmo aproximar-se de um cariter centralizado e autoritario. Por
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outro lado, a diversidade das institui¢des criadas, a diversificacdo de
funcdes, a descentralizacdo garantida pela variedade de cargos, o
processo democratico de composicio e escolha para os cargos, con-
selhos e assembléias, revelam um aproveitamento ou tolerancia,
frente ao regime democratico. A valorizacio da educac¢do ampla, no
sentido da “Paidéia” e da filosofia, parecem conduzir a um regime
fundamentado soberanamente na razio e na capacidade humana de
auto-organizacdo na vida comunitdria. Isso, porém, confronta-se
com a delegacdo a autoridade divina para que continue detendo o
controle supremo do destino humano e da cidade. Como, entdo, en-
tender tal organiza¢do administrativa e tal regime? Onde identificar
a inovagdo aparentemente proposta como uma alternativa transfor-
madora que seria capaz de resgatar as cidades gregas da decadéncia
se, em varios aspectos o texto parece propor um apego conservador
a determinados principios e, até mesmo um retorno nostélgico a es-
tdgios anteriores a evolucdo das cidades gregas?

Pensamos que o movimento dialético pode oferecer algumas
respostas, ao demonstrar, nesse Didlogo, essa possibilidade de in-
tersecdo entre o passado histérico dos gregos com suas glérias e
derrotas, frente a um presente em crise e a um futuro obscuro; tam-
bém podemos notar a jun¢do de elementos das diferentes institui-
¢cOes nas diversas cidades que sempre se viram como inimigas ou
ao menos potencialmente rivais, como passiveis de convivéncia e
fornecedoras de possibilidades, naquilo em que deram certo, como
alternativas de superacdo da decadéncia. Em meio a esse processo
dialético, propde-se uma redefinicdo das institui¢des politicas e
suas funcdes. Nao se quer a extin¢cdo pura e simples dos regimes
politicos que se consolidaram nas diferentes realidades, assim
como nao é desejada a hegemonia de um modelo como teria ocor-
rido por diversas vezes nos conflitos entre as cidades-estados. Bus-
ca-se, em certo sentido, uma unidade possivel, representada pela
harmonia matematica e musical, dialética o suficiente para expor
os conflitos, e racional o necessario, para buscar o equilibrio e a
sobrevivéncia.
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Encontramos, assim, sobretudo no Livro VI e, posteriormente,
nos Livros IX, XI e XII, a regulamentacao efetiva das institui¢des
que terdo a responsabilidade de governar a cidade, ressaltando-se a
democratizagdo das instituicdes legislativas, executivas, judiciais,
administrativas e financeiras e, até mesmo o poder militar passa
por profundas reformas descentralizadoras, numa estrutura em que
a grande maioria dos cargos € composta de forma eletiva ou por
sorteio. O proprio texto platdnico indica que “ Um semelhante re-
gime eleitoral parece o meio entre a monarquia e a democracia”
(757 a), e que assim, pretende-se conservar toda forma de governo,
como deve ser.

A composicdo das institui¢des e cargos na “nova cidade”; ora
aproveitam uma férmula democrética, ora recorrem ao modelo oli-
garquico; ora tendem a descentralizacdo, ora reforcam critérios até
certo ponto autoritarios e desiguais. Porém, da aparente contradi-
¢do, firma-se o propdsito de que a cidade que estd sendo construi-
da deva conduzir a justica, pela igualdade, tarefa principal da poli-
tica (757c/d). O principio da igualdade de direitos e mesmo da
igualdade econdmica, € uma meta a ser alcangada e é o motivo que
justifica a rigidez e exercicio da autoridade. A vigilancia perma-
nente e a especificacio criteriosa de cargos e fungdes, deixam-se
influenciar por modelos vigentes, porém carregados de reformas e
inovacoes.

Entretanto, os critérios da lisura moral, do comportamento
exemplar, da habilidade e da competéncia no exercicio de qual-
quer das fungdes publicas, serdo atributos prontamente exigidos,
sendo os detentores dos cargos publicos permanentemente vigia-
dos e punidos, além de submetidos a rigida educacdo desde a in-
fancia e longe da ascensdo politica demagdgica e retérica. Assim
fica constituido, em linhas gerais, o regime politico da cidade das
Leis, em muitos aspectos fundamentado nas experiéncias histori-
cas da pdlis grega e servindo de base para comparagdo com regi-
mes modernos. Porém, esse regime das Leis nos reserva um ele-
mento bastante instigador e inusitado: o Conselho Noturno.
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Para que a cidade ndo se perca, acima de todas as instituicdes
administrativas e legislativas, deve haver, ainda, uma instituicao
capaz de supervisionar, fiscalizar, julgar e administrar soberana-
mente, ou seja, capaz de “comandar aqueles que comandam” (945
b), composta por pessoas sdbias, acima de qualquer suspeita, que
retinam todas as virtudes, escolhidas mediante rigidos critérios, in-
vestidas de poderes especiais, dignas de privilégios em vida e hon-
rarias na morte, identificadas com as divindades. Essas caracteris-
ticas parecem constituir uma oligarquia que centraliza poderes
muito fortes; no entanto, esse poder oligarquico nao é adquirido
por se constituir uma camada mais rica (timocracia), ou pela toma-
da violenta do poder (tirania), nem mesmo pela transmissao here-
ditdria (monarquia) ou por se pertencer a nobres familias (aristo-
cracia). Os elementos que resultam na constitui¢do de um grupo de
autoridades quase absoluto sdao decorrentes de seu cardter moral,
educacdo impecdvel e profunda sabedoria, capazes de possibilitar
a reunido de todas as virtudes.

Desse modo, é proposto um “Conselho” soberano, cujas fun-
¢oes maiores sdo o zelo pela satde da cidade (945 d), o aprimora-
mento permanente de suas leis e costumes, modificando para tra-
zer melhorias (951 e), conservando e salvaguardando definitiva-
mente a cidade e suas instituicdes (960b).

O “Conselho”, que se reunird diariamente “antes do nascer do
sol”, (951 d /961 a/c), revela sua fun¢io “diurna”, quando cuidara
de estudar, aplicar e atualizar as leis, exercera fungdes executivas e
judiciais, cuidard da seguranga e preservacdo imediata do bem es-
tar cotidiano da cidade. Composto por magistrados, legisladores e
sacerdotes especiais, detentores do “prémio da virtude”, além do
“Diretor da Educacdo”, esse “Conselho” assume uma fungo pra-
tica, responsavel por assegurar a unidade e o equilibrio necessarios
para a vida da cidade.

Serd um “principio diretivo” supremo, para onde todo o poder
e toda a garantia da unidade devem se voltar; o principio da “Vir-
tude” (areté), capaz de reunir todas as outras virtudes necessarias
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(964 b): coragem (andréia), temperanca (sofrosine), prudéncia
(frénesis), justica (dikaiosine). N@o se espera essa reunido de vir-
tudes em apenas um homem que venha a se tornar um governante
soberano, como a imagem do Fildsofo-Rei, na Repiiblica. Cabe
também a um “Conselho”, ainda que seleto, esse papel. Essa uni-
dade das virtudes faz com que esse “Conselho” seja identificado
como a “Cabeca” que dirige todo o corpo da cidade e, em ultima
instancia, aquilo que possibilita essa reunido das virtudes € a sabe-
doria (964 d). Assim, se constitui o “Conselho” acima de todos os
outros, composto por sdbios virtuosos, plenamente “bem educa-
dos”, no sentido preconizado pelas Leis, o “Conselho Noturno”
(968 a). Nesse caso, evidencia-se a funcdo de “vigilancia” perma-
nente, como a “ancora” que da seguranga a cidade (961 c), tudo
observando com inteligéncia e bons sentidos.

O “Conselho Noturno” é cercado de particularidades, embora
nio seja plenamente elaborado, provavelmente pelo fato de as
“Leis” terem ficado como obra inacabada. A composicdo desse
“Conselho” € que, em ultima instancia, definird o fracasso ou o
sucesso da cidade a ser fundada. O risco de fracasso para esse pro-
jeto de cidade torna-se grande, caso ocorra ma escolha e mé educa-
¢do dos membros governantes nas varias instancias administrativas
da cidade e, principalmente, se for mal escolhida a composicdo do
“Conselho Noturno”. Ao mesmo tempo em que os membros do
“Conselho Noturno” aproximam-se de um perfil quase divino, ad-
quirem também o perfil filosé6fico, de sabios, colocados acima dos
demais cidaddos, tanto pelo “poder” que adquirem, como pelo
compromisso que assumem perante a verdade e a justica para com
a cidade, decorrentes da sabedoria que lhes da crédito. A cidade é,
novamente, como na Repiiblica, entregue aos sabios, como uma al-
ternativa para se evitar a ruina. Por seu lado, os sdbios colocam-se
a servigo da cidade e da justi¢a, no exercicio de uma func¢ao politi-
ca efetiva. Embora “divinizada”, a cidade humana das Leis, busca
salvar-se por meio da educagdo e sabedoria, que podem ser com-
preendidas como filosofia.
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Devido ao fato de ser representado por diferentes fungdes, com
um certo antagonismo, uma vez que esse “Conselho Noturno”
simboliza tanto a imagem da sabedoria, da liberdade, da moralida-
de, do equilibrio, quanto a de um forte autoritarismo, com a missao
de “vigiar e punir” (908 a), essa instituicdo tem permitido varias
interpretacoes.

Poderia ser apontado como a expressdo de uma certa simpatia
que se costuma atribuir a Platdo em relagdo aos regimes oligarqui-
cos, com relativa semelhanga ao regime ddrico ou como uma insti-
tuicdo adaptada a algumas das institui¢des democréticas, o que le-
varia a uma “democracia temperada”, como pensa Gernet®. Esse
comentador sugere que o “Conselho Noturno”, assim como as de-
mais instituicdes das Leis, possuem muitos aspectos fundamenta-
dos nas institui¢des politicas gregas “nessa época histérica” * .
Para Gernet, o “Conselho Noturno”, fundamentado na sabedoria e
na ciéncia de seus membros, nos remete nao apenas a questdo dos
antigos governantes apoiados em poderes divinos, mas também ao
modelo da educagdo que conduz a “luz das realidades
inteligiveis” oferecido aos futuros governantes visualizados na
“Repiiblica”.* Esse “Conselho” deve ser sélido, permanente, imu-
tavel, como a For¢a do Destino e dos deuses, mas amparado no co-
nhecimento racional e na ciéncia que permitem a unidade das vir-
tudes e a preservacao da satde e da harmonia necessérias a cidade.
Para Gernet, isso € o que proporciona a “mistura” entre 0 modelo
da sabedoria militar dos déricos e a instrucdo filoséfica ateniense.’
Mais que isso, esse “Conselho” estaria coerente com “o discurso
sobre a historia universal” presente no livro III das Leis, que ana-

2 GERNET, Louis.In: Platon Oeuvres Completes. Tome XI,Les Lois. Intro-
duction. Paris: Société D’Edition Les Belles Lettres, 1951, p. CIV. Gernet cha-
ma a atengo para o fato de Platdo ressaltar aquilo que ha de melhor nos va-
rios regimes politicos, o que leva a teoria de uma mistura das constituicdes.

3 Idem,ib., p. CV.

¢ Idem,ib.LXXXV.

> Idem,ib. LXXXVIIL
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lisa os regimes politicos opostos entre si, para condenar os extre-
mos, seja de despotismo ou de liberdade, em busca da idéia da
“justa medida”, do “equilibrio que se quer estabelecer entre os
poderes”. E a mistura dos regimes que afastard a desmedida. O
modelo “divino” € apresentado como esta “justa medida”; porém,
o objetivo de se “(...) edificar uma cidade humana ndo é negado
(...)7; seja como recordacdo nostdlgica, como recomendacido ou
como esperanga, esta cidade deve ser “(...) o mais proxima possi-
vel desse ideal, calculado e escolhido como realizavel .

Ainda que por perspectivas diferentes, diversos comentadores re-
conhecem que existe nas Leis a tentativa de um projeto “humanamente
viavel” (Dies, Chatelet, Vidal-Naquet, Leo Strauss, Gernet, dentre ou-
tros). Suas institui¢des, e particularmente o “Conselho Noturno”, dei-
xam transparecer um aprendizado histérico com os regimes das cidades
conhecidas no mundo grego e suas trajetdrias de acertos e erros.

Entretanto, a forma com que esse “Conselho” nos € apresentado,
gera contradi¢cdes. Aparentemente, um regime politico estruturado
em suas instancias de poder através de conselhos legislativos e ad-
ministrativos, nos remete a uma idéia de descentralizacdo e demo-
cracia quase direta. Porém, o “Conselho Noturno” assemelha-se,
em muitos aspectos, a uma espécie de teocracia ou oligarquia, onde
um grupo de “justos sdbios” governa com poderes quase divinos
(968d), numa sociedade em que “Deus é a medida das coisas e ndo
os homens” 716 c), e onde os homens chegam a ser vistos como
“marionetes” ou “joguete dos deuses” (644 d/e - 803 c¢). Confor-
me Bréhier’, as Leis propdem uma reforma politica baseada na jus-
tica divina que o legislador e os governantes devem conhecer.

Por outro lado, a filosofia politica das leis pode ser compreen-
dida, em analogia ao “Filésofo-Rei” ou como uma “cidade teocra-
tica”, conforme Vanhoutte®, um Estado inteligente e sébio, como o

0 Idem, ib. XCIL

! BREHIER E. Histoire de la philophie, p.142.

8 VANHOUTTE, Maurice. La Philosophie Politique de Platon dans les
Lois. Louvain: Publications Universitaire de Louvain,1954. O autor desta-
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“rei esclarecido”, que reflete e se fundamenta na inteligéncia ra-
cional originada na “inteligéncia divina”. Observa Strauss, que a
cidade justa nao pode ser remetida apenas a uma “Assembléia Hu-
mana”, por isso a necessidade de se criar um “Conselho Divino”
que se coloca acima do poder dos cidadios’.

Verificamos, portanto, que o “Conselho Noturno”, além de sua
multipla e heterogénea composicao, sua democritica formacao, a
despeito de sua rigidez de principios, ndo recebe, no texto platoni-
co, uma regulamentacao ampla de suas funcdes e papel.

A administragdo politica efetiva da cidade compete a assembléia
e a outras instancias de poder, distribuidas em vérios 6rgdos e car-
gos. Ao “Conselho Noturno” competem mais as funcdes de super-
visdo, avaliac@o e protecdo da integridade da cidade, do que propria-
mente de administracdo executiva e direta. Os sdbios integrantes do
“Conselho” ao mesmo tempo em que estdo acima de qualquer outra
funcdo de governo, parecem resguardados, em grande medida, do
trabalho administrativo direto, isentando-se daquela pratica politica
“menor”, centrada nas disputas e exibicionismo. Em lugar da ima-
gem de um super-poder que toma decisdes e aplica duras medidas
nas “caladas da noite”, o que pode ser visto como simbolo do autori-
tarismo, o “Conselho Noturno” parece simbolizar mais apropriada-
mente, a sabedoria discreta que nio busca o brilho a luz do dia para
se exibir. Os sdbios do Conselho Noturno estdo, eles proprios, res-
guardados da missdo menos honrosa que a dos politicos atenienses
ou os tiranos da Sicilia, de exporem-se mediante interesses pessoais
ou de grupos que lhes d4 brilho.

ca a dificuldade numa leitura adequada da filosofia politica das Leis por
ser obra inacabada, o que traz implicacdes filosdficas sérias; no entanto,
se constata serem as Leis, uma obra que promove uma “revisdo” na filo-
sofia politica de Didlogos anteriores, e a aproxima de uma “possibilidade
concreta de aplica¢do” (p.19) cuja filosofia politica € de base moral, psi-
coldgica e religiosa. pp. 275 /325.

o STRAUUS, Leo. Argument et action dés Lois de Platon. Paris: Lib-
rairie Philosophique J.Vrin, 1990, p. 253.
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A realidade politica e histérica das cidades gregas, na interpreta-
¢do platdnica, parece nos revelar institui¢des e governantes dotados
de falsa sabedoria ou francamente ignorantes, carentes da educacio
filosofica para o exercicio ético e justo que a missao politica exige.

Na Repiiblica, o sébio nos € apresentado como aquele que con-
seguiu escapar das correntes da ignorancia que aprisionam os ho-
mens nas sombras escuras da caverna e que descobriu a luz natural
da razdo, sendo o unico capaz de oferecer a cidade a vida bela e fe-
liz, iluminada pelo Bem identificado com a luminosidade do Sol
(Repuiblica, Livro VI, 508a/509 d), sendo o Rei-Fil6sofo aquele
que representa, como possibilidade politica, o Sol a iluminar a ci-
dade em seu destino.

Nas “Leis”, os sabios, constituidos como os guardides da cida-
de justa e virtuosa, desempenham seu papel num “Conselho” que
nao se mostra plenamente a luz do dia, nem encontra no Sol o mo-
delo ideal para revelar-se, mas preserva-se na observacio secreta
da cidade, guiando-a com vigilancia e prudéncia, através das som-
bras noturnas.
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AS REGIOES DO NEGATIVO NO DIALOGO SOFISTA:
AS RAIZES DA HISTORICIDADE DIALETICA

Hector Benoit”

No didlogo Sofista, o Estrangeiro de Eléia descreve como se
cruzam os géneros do Ser, do Mesmo, do Outro, do Repouso e do
Movimento. Cada um dos géneros € outro que os outros € 0 mes-
mo que si. A cada cruzamento de um género com outro género sur-
gem zonas de negatividade que constituem um outro ente, um ente
que é, em certo sentido, ndo-ser. Essas zonas de negatividade sao
as contradi¢cdes que dao identidade a cada um dos géneros. Procu-
raremos neste artigo esbocar estas zonas ou regides de negativida-
de e mostrar que tal logos koinoldgico, que dai emerge, pode ser
um paradigma dialético para pensar as zonas negativas que se ma-
nifestam nas formagdes sociais humanas. Tal logos teria ja se ma-
nifestado nas paginas do didlogo Leis, sobretudo, no livro III,
quando ali surge a possibilidade de uma teoria filoséfica de histo-
ria universal e, de uma forma mais profunda, no livro X, quando se
repensam as relacdes entre physis e tékhne. Essas zonas negativas
seriam, enquanto regides koinologicas de negatividade, por um
lado, os pressupostos das regressoes, transformagdes e revolugdes
histéricas, por outro lado, em sentido mais abrangente, 0s pressu-

Docente do Departamento de Filosofia da UNICAMP.
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postos que geram as determinacdes de todo devir possivel e assim
da prépria nocdo de tempo histérico, a0 menos como este foi pen-
sado, sobretudo, na tradi¢do de uma dialética da contradi¢@o, que
reaparece — ap6s séculos de esquecimento — com Hegel e Marx.

Vejamos, primeiramente, como essas regioes de negatividade
sdo descritas no préprio didlogo Sofista e, a seguir, procuraremos
esbocar como tal modelo tedrico provoca uma mutagao nos didlo-
gos seguintes de Platdo, lancando, ainda que abstratamente, as for-
mas contraditérias da historicidade dialética, aquelas formas so-
mente retomadas e desenvolvidas no século XIX.

As regioes de negatividade

Apo6s a demonstragdo inicial da existéncia do ndo-ser (conclui-
da em Sofista 256e), ap6s se opor com essa demonstragdo a tradi-
¢do parmenideana predominante, aquela que negava toda existén-
cia ao ndo-ser como sendo este inomindvel e impensdvel, o estran-
geiro de Eléia procura, entdo, se antecipar as inevitdveis criticas
que poderdo ser feitas aquela demonstracdo. Assim, a seguir, pro-
cura mostrar a especifica natureza desse ndo-ser e, para isto, tenta
apresentar justamente as diferencas deste ndo-ser em relacdo a
duas formas ou géneros que com ele possam se confundir. Primei-
ro: o ndo-ser nao é o contrario do Ser. Segundo: o ndo-ser ndo é o
outro que o Ser. A partir disso concluird: o ndo-ser € antitese.

a) O ndo-ser nao é o contrario do Ser

Esclarece, em primeiro lugar, que este nao-ser do qual se de-
monstrou a existéncia, nao consiste em contrariedade e, portanto,
ndo se confunde, de fato, com o fluxo dos contrarios que caracteri-
za os heracliteanos. Como afirma ele: “quando dizemos nao-ser
(TO un Ov Méywpev), ao que parece, ndo falamos de algum contra-
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rio do ser (oUk évavTior TL AMéyopev ToU OVTOS), mas, somente
de outro (AA\" €Tepov pdévor)’(257b3-4). O contrario do ser, tal
como a tradi¢do o pensara, seria algo que estaria em uma oposi¢ao
externa ao ser, seria algo que estaria diante e fora dele, seria algo
como a nogao do oudén (0UO€V) ou medén (Und€v), que literalmen-
te significam “ndo-um”, “nenhum”, portanto, pura indeterminagao,
algo similar a no¢dao do nada.. Mas, no entanto, o ndo-ser atingido
pela koinonia (ou comunidade) dos géneros ndo € algo externo e
vazio, mas sim, poténcia interna de determinagdo das relacdes
desse ser-em-comum. O nao-ser do Estrangeiro nao é, portanto,
contrario, mas, é “somente outro” ( €Tepov poévov) que o ser. Ou
seja, é algo que de alguma forma permanece como interno ao gé-
nero ser, algo que, portanto, €, mas que, a0 mesmo tempo, é outro
que o género ser, o negando e, assim, o determinando.

Para explicar melhor essa natureza contraditéria do nao-ser,
pergunta o estrangeiro: “Quando dizemos algo ndo-grande, te pare-
ce que esta expressio revela mais o pequeno do que o
igual?’(257b6-7). Teeteto se inclina a considerar que nado. Ou seja,
o ndo-grande seria tanto o pequeno, (que é, de fato, o contrario do
grande), como também o igual, (que ndo possui uma relagdo de
contrariedade com o grande, mas também, em outro sentido néo é
o grande). Aqui, o estrangeiro faz essa analogia do ndo-grande
com o ndo-ser, assim, apenas e tao somente para reafirmar que a
negacdo de algo ndo designa necessariamente o contrdrio desse
algo, ainda que possa, as vezes, conte-lo (como no caso do “peque-
no” e do ndo-grande). Porém, no caso particular do nio-ser, efeti-
vamente, o nao-ser nao € o contrario do ser.

b) O nao-ser e a alteridade
O estrangeiro ainda insistird neste mesmo ponto, ao explicar a

prépria noc¢ao de negagio (dmodaots). A negag¢dao ndo € contrarie-
dade, mas sim, alteridade. Assim dird ele: “Nao podemos, pois,
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concordar que a negacdo (dmodaots) signifique contrario
(évavTiov); admitimos somente que o ‘ndo’ colocado diante dos
nomes que o seguem indica algo (Tt pnrvel) de outro que estes
nomes, ou muito mais, algo de outro que as coisas
(Tév mpaypdTwv) designadas por esses nomes” (257b9-c3). Desta
maneira, a negagdo aponta e indica algo (Tt pnvveL), aponta e in-
dica algo de outro, algo de outro em relacdo as préprias coisas ne-
gadas, e ndo apenas em relagdo aos nomes negados. Ou seja, a ne-
gacdo ndo é apenas algo discursivo, mas sim, remete e se refere a
outras coisas a0 negar certas coisas, ao nega-las, as determina e as
revela pela oposicao e pela diferenca negativa.

De fato, ja havia sido estabelecido que a prépria relagdo do Ser
com o género Mesmo (TavTédv) é uma forma de alteridade e de
nao-ser. Quando o Ser € o mesmo que si ele ja é outro, pois entra
em relagdo com o outro género, o gé€nero do Mesmo. Porém, veja-
mos mais de perto como o estrangeiro nos explica agora essa alte-
ridade que nega, indica e revela.

¢) A natureza do outro e a natureza da ciéncia

Para explicar melhor essa alteridade vinculada ao nao-ser, o es-
trangeiro faz uma estranha analogia, uma analogia entre a natureza
do outro e a natureza da ciéncia. Como essas naturezas podem ser
aproximadas? Como o outro poderia se relacionar com a ciéncia ja
que esta procura muito mais a identidade do que a alteridade? Am-
bas, a natureza negativa do outro e da ci€ncia, parecem, no entan-
to, de algum modo, destruir a obscuridade dos entes. Vejamos
como essas naturezas sdo aproximadas pelo estrangeiro. Assim,
diz ele:

“Parece-me que a natureza do outro (1) Batépov dvoLs) € divi-
dida em partes (kaTakekeppatioBal), como a ciéncia
(kaBdmep émoTnun)” (257¢7-8).

Idéias, Campinas, 11(2):113-130, 2004



Hector Benoit 117

A ciéncia, no entanto, se apressa a acrescentar logo o estrangei-
ro, € uma sé (Lia €oTl), ou seja, a epistéme € algo universal, po-
rém, pode ser convertida em diversas partes, pode ser recortada em
diversas regides, de acordo com seus objetos especificos, receben-
do diversos nomes particulares. Cada ciéncia refere-se a determi-
nadas regides do real. Por isso, diz ele, existem “multiplas técnicas
e ciéncias”(257¢10-d2). Claro, uma € a técnica do sapateiro volta-
da para os sapatos, outra aquela do pintor que produz elementos
por mimesis, uma € a ciéncia do médico cuja regido no real é a sa-
ude, e outra € a epistéme do filésofo, cuja regido seria o ser e, ago-
ra, também, o ndo-ser. Assim, apesar da universalidade da ciéncia
e de sua unidade ela divide-se em regioes.

d) As regioes do outro

Mas, eis entdo que chegamos a algo fundamental: segundo o es-
trangeiro, essa mesma divisdo de algo uno verificada na composi-
¢do do que € epistéme ocorre com a natureza do outro! Como diz
ele: ocorre a mesma coisa com “as partes da natureza do outro
(Ta Ths BaTtépov duoews)”, que nada mais seriam do que con-
versdes particulares de uma natureza Unica (257d4-5). Portanto,
assim como existem regides particulares da ciéncia, enquanto regi-
Oes do real, existem também regides particulares de alteridade, as
regides do outro.

Para exemplificar o que diz, o estrangeiro pergunta: “Existe em
relacdo ao belo (TG kal®) alguma parte do outro (Tt BaTépov
nopLov) contra-posta (AvTiTLOéLevor)?”’(257d7). Ou seja, existiria
alguma parte da natureza do outro que € contra-posta ou que € an-
titética, que é posta como antitesis diante da natureza do belo?
Concordam ambos que existe essa parte do outro. Pergunta entdo o
estrangeiro a respeito da consisténcia especifica dela: “Diremos
que ¢é anOnima (dvdvuvpov) ou possui um nome particular
(Emovuptar)?”’ (257d9). Ou seja, essa parte do outro contra-posta
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ao belo € algo indeterminado, que se opde de maneira andnima?
Ou, ao contrario, seria uma antitese determinada, uma regiao bem
demarcada, uma alteridade que possui um nome proprio
(émwrupla) quando e enquanto nega e contradiz o belo? Teeteto
responde que esta antitese possui um nome especifico, este nome é
“ndo-belo (un kalov)” (d10) e ainda acrescenta, explicando a sua
designacao, que o ndo-belo ndo é outro que qualquer outro, mas
sim, é outro (€Tepov) que “a natureza do belo
(Tfis ToU kaoU Ppuoews)” (d11). Ou seja, esse outro que o belo
ndo é todo e qualquer outro, esse nao-belo ndo € todo e qualquer
ndo-belo, mas sim, uma regido negativa delimitada e referente
precisamente ao belo.

O estrangeiro parece indicar exatamente nessa dire¢do quando
pergunta se o nao-belo (TO pn ka\oév) nao seria “algum outro
(G@A\o Tu) recortado (ddoptobev) de um determinado género
(Twos €vos yévous) dos entes (TOV OvTwr)’(257€2). Este nao-
belo, este nao-belo ao qual se refere o estrangeiro, nao seria assim
qualquer outro ndo-idéntico ao belo, ndo seria o género homem, ou
0 justo, ou a forma mesa, cadeira e também o género grande, mas
sim, aquilo que foi recortado e delimitado de um determinado gé-
nero, o proprio género do belo, e que na sua posicao posterior, en-
quanto ndo-belo, conserva a raiz de sua origem, a sua proveniéncia,
o percurso de sua génese, uma génese ocorrida em determinada re-
lacdo contraditéria de ser-em-comum. Assim, por isSO mesmo, €
somente gracas a essa certa subsisténcia do género do qual foi re-
cortado, gragas a subsisténcia de sua proveniéncia, este outro, no
caso este ndo-belo, € reposto exatamente como e enquanto antitese
em relac@o ao belo'. Como diz o estrangeiro, este outro, recortado

Heidegger, nas suas licdes de 1924/25 sobre o Sofista, comenta bem
esta passagem: cf. paragrafo 78, pp. 558 e seguintes (Platon:Sophis-
tes, Gesamtausgabe, Band 19, 1992). Particularmente, em pp564 -5, es-
creve Heidegger: “das dvtiTiBépevor hat als Anderes eine bestimmte sa-
chhaltige Herkunft, die in ihm da ist”; ou seja, € importante essa
bestimmte sachhaltige Herkunft, essa “determinada proveniéncia subs-
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de um género determinado, por sua vez, “em sentido inverso
(TdAv), € posto como antitese ( dvTiTeBeV) em relacdo a algum
dos entes (Tpos TL TGOV 6vTwr)”’(ell). Ou seja, o outro que foi re-
cortado de um género retorna novamente como e enquanto antite-
se, ou seja, como oposicao determinada, como algo contra-posto
em logos contraditorio, pois, apds o recorte negativo se conserva,
de alguma maneira, como imanente ao género de origem. Assim
diz, precisamente, o estrangeiro: o nao-belo, ao que parece, “resul-
ta ser uma antitese (avTiBeols) de ente em relacdo a ente
(6vTos 81 mpos Ov)’(e6-7).

Como se vé, o belo e 0 ndo-belo, além de possuirem uma comu-
nidade em género, ambos parecem estar postos por essa antitese,
na presenga antitética do belo e de outro que o belo. Mas, com
isto, se esta afirmando a consisténcia ontoldgica desse outro que
surgiu, ou seja, aquele outro que surge como outro € tao verdadei-
ro no seu modo de ser como o préprio ser do qual se pde como an-
titese. Nessa direcdo, pergunta o estrangeiro: “segundo este racio-
cinio (kata TobTOV TOV \dyov), o belo é, para nds, mais (LAAAOV)
ser e 0 ndo-belo menos (TTov)?” (257¢9-10). Ou seja, nessa rela-
¢cdo logica de antitese haveria uma hierarquia no modo de ser?
Concordam ambos que ndo e, desta maneira, o nao-belo e o belo,
assim como o ndo-grande e o grande sdo de maneira igual
(Opolws)(258Y). Mas, com isto, se ontologicamente ndo existe
qualquer hierarquia, a propria relagdo de alteridade parece ganhar
reciprocidade koinologica, ou seja, o outro antitético ndo € exclu-
sivamente o ser antecedido pelo “ndo”, mas ambos sdo, um em re-
lag¢do ao outro outros opostos em tensdao determinativa. Desta ma-
neira, a0 comparar 0 nao-justo ao justo, o estrangeiro afirma que
em relagdo a nenhum aspecto “outro (6dTepov) é mais ser do que o
outro (BaTépov)”(258a5). O justo e o0 ndo justo sdo igualmente se-
res e, igualmente, um em relacdo ao outro, outros. O mesmo pode

tantiva” que estd presente no que aparece como antitético; nessa proveni-
éncia, manifesta-se como histdrico o seu conteido mais substancial (cf.
também nota 48 no apéndice, p. 642).
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ser dito, afirma o estrangeiro, em relacdo a todos os outros, ja que
“ a natureza do outro se revelou como sendo entre os entes
(Tov bvtwr oloa), e esta natureza sendo, € necessdrio por
(TLBévar) também as partes desta natureza (Ta PLopLa AvTHS)
como sendo em nada menos (uUndevos NTTOV) entes “(258a7-9).
Assim, as diversas partes determinadas da natureza do outro, as di-
versas regides de alteridade, ou seja, aquelas que produzem as
multiplas antiteses com os diversos entes, sdo elas também, en-
quanto partes do outro, tdo ontologicamente verdadeiras como os
préprios entes.

Assim, ontologicamente, seria a propria antitese em si também
tao verdadeira como a natureza dos polos que se opdem mutuamen-
te. E exatamente diante dessa questio que se aprofunda agora o es-
trangeiro de forma mais detalhada. Assim, primeiramente, a0 enun-
ciar a antitese, na enunciagdo, parece diferenciar as partes da antite-
se da propria antitese. Como diz ele, inicialmente: “Portanto, ao que
parece, a antitese (1] dvTifeots) da natureza de parte do outro
(Tfis BaTépov poplov dploews) e da natureza de parte do ser
(TTE TOL wTos), se opondo mutuamente (TTPOS AANAA AVTLKELLEVWY)...”
(258al1-bl). Ou seja, a antitese parece ser o resultado de certo tipo
de oposi¢ao miitua entre a natureza de parte do outro e da natureza de
parte do ser, isto €, parecem existir trés elementos estruturados: 1)a
parte do outro, 2)a parte do ser, e 3)a antitese. Esta dltima € a relagdo
de oposicao entre parte do ser e parte do outro.

e) A antitese é diferente do outro

Esta diferenciacdo parece ser importante para que ndo se con-
funda ou se identifique a antitese com o outro. Esta antitese de par-
tes dessas naturezas ontologicamente iguais € que jazem
(-keLpévor) uma diante da outra, uma em relagao de oposi¢ao com
a outra (MpoOS dAA\n\a dvTti-), no interior de um mesmo género ou
de uma mesma procedéncia genérica, esta antitese, ela propria, “¢é
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nada menos (008¢v MTTov) substincia (ovoia) do que o préprio
ser (aUTOL TOU 6vT0S)”(258b1-2). Ou seja, ndo s6 os polos da an-
titese sdo ontologicamente iguais, como também a propria antitese
possui a mesma poténcia como e enquanto ousia que o proprio ser.
E esta antitese possui este mesmo valor ousioldgico que o ser,
exatamente porque, diz o estrangeiro, “ndo significa
(ovk onpatlvovoa) o contrario que aquele (€vavTiov €kelvey), mas,
somente outro que aquele (€Tepov ékelrov)’(b2-3). Como se V&,
esta oposicdo € oposicio ousiologicamente consistente, oposi¢iao
como e enquanto antitese, e assim, oposi¢ao contraditéria entre dois
entes mutuamente outros, outros, mas, nao contrarios. Desta manei-
ra, estes dois entes mutuamente outros na sua koinonia, no seu ser-
em-comum, formam outro ente, outro ente que € nada menos ousia e
nada menos outro que estes outros, um ente que se chama
“antitese”.

Mas, o que € isto que aqui se chama “antitese”? Nao seria exa-
tamente o ndo-ser (10 pn 6v)? Afinal, aqui ndo se chegou, final-
mente, de maneira determinada ao proprio ndo-ser? Assim € que
quando o estrangeiro pergunta qual nome é preciso dar a antitese
que acabaram de descrever, confirma Teeteto: “E evidente que isto
€ o proprio ndo-ser (TO un Ov avTo), o que procuramos através do
sofista”(258b6). Portanto, o nao-ser é antitese, e como antitese,
nao €, primeiramente, o contrario do ser, pois, de fato, o nao-ser
pensado como contrdrio do ser seria apenas oudén, medén, nido-
um, nenhum, ou o vazio, algo como o nada, algo, portanto, sem ne-
nhuma consisténcia como e enquanto ousia.

Em segundo lugar, e o que parece mais dificil de compreender:
0 ndo-ser como antitese nao € o outro, ndo € o mesmo que 0 género
outro, ainda que, evidentemente, como todos os entes da koinonia,
multiplas vezes, ele € outro, ele é uma parte do outro, uma regido
do outro, mas, ele, o ndo-ser, nao € o outro! O ndo ser (TO un Ov)
como antitese se manifesta, da mesma maneira que o ser (T0 6v),
através de todos os entes, permanentemente, internamente e origina-
riamente, jd na propria predicac@o da identidade de qualquer ente.
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Portanto, agora, chegaram a natureza mesma do ndo-ser e o
préprio estrangeiro procura entdo sintetizar os resultados: o nao-
ser ndo é menos ousia do que os outros (TGV d\wv) (b8-9); existe
estavelmente (BeBalws) possuindo uma natureza propria(b10);
“como o grande era grande e o belo era belo, € o ndo-grande, nao-
grande, e 0 ndo-belo, ndo-belo, assim também o ndo-ser segundo
ele mesmo (TO un Ov kaTd TavTOV) era e € ndo-ser, enumerado
(évdplBpov) como uma forma (€180s €v) entre os miltiplos géne-
ros que sdo (TOv mOAGV 6vTwr) ”(b10-c3). Ou seja, antes foram
deduzidos enquanto géneros existentes, ao lado do ser, do repouso
e do movimento, os géneros do mesmo e do outro, depois foram
deduzidas como existentes as diversas partes do outro (ndo-grande,
nao-belo, nao-justo), agora, 0 proprio nao-ser
(TO pn év katd TavTov) é elevado a uma forma (€180s) ou um
género (yéros) existente em si, como e enquanto uma regiao espe-
cifica do outro, aquela que € recortada do préprio género ser . Ora,
se a ruptura com a tradi¢do ji comecava a se manifestar na eleva-
¢do do mesmo e do outro a géneros consistentes, agora, quando o
ndo-ser como antitese recebe o estatuto de género, de fato, rompe-
se definitivamente com a ontologia parmenideana da identidade.
Conservando-se o ser como género, conseguiu-se mostrar, final-
mente, contra Parménides, que algo que € ( e ndo somente medén
ou oudén) pode cortar o género ser: trata-se de algo que re-corta
internamente o ser, € uma contradicdo interna, uma antitese, um
género ou forma que se chama “ndo-ser”’, uma regido especifica do
outro, uma regido especifica de negatividade, aquela que se forma
no cruzamento especifico entre o ser e outro que o ser.

As regioes de negatividade e a historicidade dialética
Vejamos agora como essas regides de negatividade que consti-

tuem uma racionalidade koinologica podem ser relacionadas com
certa tradi¢do dialética.
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Sem que possamos aqui desenvolver amplamente esta tematica,
devido aos préprios limites deste artigo, gostariamos de indicar
algo a respeito da posteridade deste ndo-ser, como uma regido es-
pecifica do outro, na filosofia da historia. Pensamos que este néo-
ser, interpretado como antitese contraditéria, aqui desenvolvido no
didlogo Sofista, € a matriz da nocdo de contradicdo tal como foi
desenvolvida na tradicdo dialética posterior. Mais particularmente,
as regides de negatividade originadas neste ndo-ser, como partes
especificas ou regides especificas do outro, sdo extremamente fér-
teis para pensar uma teoria dialética da histéria. Algo nesse senti-
do ja se manifesta no interior dos préprios Didlogos de Platio.

Se compararmos, nos diversos Didlogos, como aparece a ques-
tdo da transformacao das cidades, tanto no sentido do desenvolvi-
mento e da decadéncia das cidades, como também no sentido da
criagdo de uma cidade futura melhor do que as existentes, pode-
mos perceber o peso tedrico desse ndo-ser para o problema do de-
vir histérico. Observemos, primeiramente, como o problema da
transformacdo histdrica € tratado de forma radicalmente diferente
antes e depois de o Sofista, isto €, antes e depois do desenvolvi-
mento desta forma de ndo-ser.

a) O dialogo Repiiblica

A Repiiblica, que € anterior a este paradigma de ndo-ser (nas
diversas formas de periodizacdo dos Didlogos), mostra-se fiel a
no¢ao do ser como ente idéntico a si mesmo e ndo-contraditdrio.
Por isso mesmo, neste didlogo, Sécrates, para dar conta das diver-
sas transformacdes da polis, utiliza uma espécie de tipologia sin-
cronica das diversas formagdes histdricas. Ainda que se descreva
um certo desenvolvimento seqiiencial, as diversas cidades sdo jus-
tapostas sem um devir imanente de uma para a outra. As diversas
cidades descritas aparecem como estruturas diversas que apenas se
tocam nas suas fronteiras, mas que ndo se interpenetram. Assim
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também, mostrando a mesma dificuldade em pensar o devir de
uma forma para outra, na Repiiblica, manifesta-se uma grande difi-
culdade em desenvolver as determinacdes a respeito da realizagdo
da cidade futura, aquela que negara a cidade existente. Ja que nes-
ta racionalidade nao-contraditéria, as diversas formas do passado
ndo transpassam negativamente o presente, também nao o determi-
nam mais internamente. Ainda que as formas do passado neguem o
presente, o negam como formas externas e indiferentes. Ora, o
mesmo ocorre em relagio a negagdo do presente pelo futuro’.
Compreende-se, assim, que a cidade em logos futura, na Repiibli-
ca, seja s6 um distante paradigma no céu ou na alma do sabio, algo
que permanece como negacao externa e assim negac¢do indiferente,
negacdo que ndo se enraiza no ente negado, que nao admite e ndo
conserva a histéria da sua proveniéncia’.

b) O Politico

Ja no didlogo Politico, seqiiéncia direta da discussdo do didlogo
Sofista, o estrangeiro de Eléia mostrard que as formas do passado
transpassam negativamente o presente e subsistem nele. Por isso
mesmo, se comeca a duvidar que seja possivel governar uma polis
com uma suposta ciéncia politica perfeita (atemporal), totalmente
atualizada, e que seria aplicada de forma univoca em cada caso do
presente. O ser das cidades, percebe-se agora, € permeado pela ne-
gatividade do passado, e a polis, como os outros entes, deve ser
compreendida e determinada pela identidade que surge da ndo-i-

Em geral, as andlises historicas e socioldgicas contemporaneas, mes-
mo as de inspira¢do marxista, incorrem nesse mesmo problema. As estru-
turas diferentes se tocam mas nao se interpenetram.

Ou como diria Heidegger: a sua Herkiinftigkeit, a sua “provenienciali-
dade”. Curiosamente, no marxismo nao-dialético ou vulgar ocorre essa
auséncia de proveniéncia e isto se manifesta em programas maximos ina-
plicaveis que s6 servem para os dias de festa.
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dentidade: as verdades do passado e do futuro participam da verda-
de do presente. Por causa dessa consisténcia negativa do passado
transpassando o presente, por causa dessa consisténcia s agora re-
conhecida, se sustentard entdo que se deve duvidar dos beneficios
de, em nome de uma ciéncia perfeita, governar sem leis. As leis,
ainda que imperfeitas, seriam resultados de muitos desenvolvimen-
tos que devem ser compreendidos e respeitados. Nesse sentido,
mostram-se os riscos de pensar que seja possivel comecar uma
nova cidade rompendo-se, de forma absoluta, com as leis e com a
tradicdo.

¢) Leis

Mais claramente ainda, nas Leis, notam-se grandes diferencas
em relac@o ao projeto de a Repuiblica. A cidade projetada nas Leis,
enquanto herdeira conceitual do ndo-ser, manifesta na razao prati-
ca uma importante mutacdo metodoldgica: ndo se projeta mais um
modelo estatico de cidade, mas sim, elabora-se o paradigma de
uma polis transitéria. Nao se procura uma forma absoluta de cida-
de, mas, ao contrdrio, uma forma segunda que permita transitar do
presente imediato a uma cidade futura. Trata-se agora de projetar
uma cidade que em certo sentido nascerd do préprio presente, nas-
cendo deste, provindo deste. Nessa dire¢@o, ha uma clara tentativa
de encontrar as mediagdes necessdrias que permitam realizar o
processo negativo, tanto se voltando para a negatividade do passa-
do enquanto um outro que se cruza com o presente, como se vol-
tando para a negatividade do futuro, enquanto uma alteridade ain-
da, em parte, indeterminada, mas que sé pode se efetivar caso con-
serve a sua proveniéncia. Passado e futuro manifestam-se como re-
gides negativas imanentes ao presente. Portanto, nas Leis, analogi-
camente aquele cruzamento dos géneros supremos do Sofista, cru-
zam-se com o presente tanto o passado como o futuro, cruzam-se
enquanto outros que conservam o género negado. Passado e futuro,
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enquanto outros do presente, constituem, nessas interseccdes com
ele, as regides negativas da temporalidade histdrica, regides ima-
nentes ao tempo presente que determinam o processo de sua com-
preensdo e o rumo de sua possivel transformagao.

A partir destas novas concep¢des manifestas nas Leis, transmu-
tam-se a fundacio e o fundamento, o principio e o poder que hdo
de reger a polis futura. Nesta cidade, quem exercerd o poder nao
sao reis-fildsofos ou filésofos-reis guiados por uma suposta ci€n-
cia politica perfeita emanada do dever-ser de um Bem indetermi-
nado e transcendente. Ndo estamos mais no dominio do Ser de
Parménides, antecessor solidario do Bem. Particularmente a partir
do livro III das Leis, pensando-se o passado das diversas poleis
existentes e o daquelas que foram destruidas pelo tempo, realiza-se
0 esbo¢o de uma histéria universal, procurando pensar as causas
das transformacdes, a decadéncia e a conservacdo das cidades.
Sera entdo a partir dessas precisas determinagdes histéricas que se
procurard encontrar o saber politico que orientara as formas de go-
verno da nova polis. A génese do futuro — tal como a antitese na
dialética dos gé€neros supremos - se enraiza e se conserva enredada
naquilo que sofre a negacdo, assim, o futuro se enraiza no presente
e no passado deste presente, a0 mesmo tempo em que 0S nega € 0s
supera.

Ao passarmos daquela ciéncia suprema transcendente de a Re-
publica a um saber dialético historicamente determinado, o projeto
politico de as Leis se transforma de maneira substancial. Lembre-
mos alguns pontos fundamentais. Contrastando com a Repuiblica,
na qual a univocidade do Bem rejeita toda alteridade, no projeto
das Leis a democracia € recuperada como forma de governo. Nesse
sentido, elabora-se a teoria de um governo de conselhos eleitos di-
retamente, em assembléia, através da mdo levantada
(BLaxelpotovia). Mesmo os cargos militares de comando serdo
eleitos diretamente: os arqueiros elegerdo os chefes dos arqueiros,
os hoplitas dos hoplitas, os cavaleiros dos cavaleiros. Quanto ao
chamado “conselho noturno”, que serd o conselho supremo, cons-
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titui-se por diversos cidaddos que na sua vida politica mostraram-
se virtuosos em diversos outros cargos eletivos, sdo arcontes que
foram provados, anteriormente, em diversos conselhos. Este con-
selho noturno, reunindo-se diariamente antes do amanhecer, lan-
cando um olhar sinéptico sobre os problemas da cidade, unifica a
polis consigo mesma em cada alvorada, realizando a dialética su-
prema na pratica histérica cotidiana. O poder (dpx1n), desta manei-
ra, emana do interior da prépria comunidade, realizando-se a koi-
nonia como koinologia, isto é, como entrecruzamento da alterida-
de, como génese que irrompe da poténcia do ser-em-comum, dy-
namis do kononein.

Finalmente, todo este processo de koinonia koinologica funda-
menta-se, no livro X das Leis, no re-pensar as relacdes entre phy-
sis-tékhne e entre physis-nomos. Retomando um conceito origina-
rio de physis (a totalidade que se expande, pulsdao que envolve o
céu e a terra, o mundo humano e aquele dos deuses), o ateniense
nos mostra que € possivel reencontrar uma dialética superior, na
qual o préprio mundo humano e o mundo histérico se reconhecam
novamente em comunidade com physis, jamais negando de forma
absoluta a sua proveniéncia origindria, proveniéncia que é sempre
e ainda physis, aquela que ilumina e forja a totalidade*. A polis e
suas leis poderiam agora ser fundadas em physis.

Portanto, a dialética negativa de o Sofista, com os didlogos se-
guintes (sobretudo, Politico e Leis), ao pensar radicalmente a pro-
veniéncia do negativo, ao esbocar uma koinologia e uma koinonia
fundadas em physis, abriria, assim, por um caminho filoséfico, a
via de retorno a uma experiéncia origindria da totalidade, aquela

Como escreve Heidegger: “A arvore e a vegetacdo, a dguia e o touro,
a serpente e o grilo, somente adquirem deste modo sua figuracdo mais
destacada e aparecem como aquilo que sdo. Esta apari¢do e surgimento
mesmos € em sua totalidade é o que os gregos chamaram muito cedo
bvoLs. A physis ilumina ao mesmo tempo aquilo sobre e no qual o ser hu-
mano funda a sua morada. N6s o chamamos ferra”. (p.28, in Holzwege,
“Der Ursprung des Kunstwerkes”, Gesamtausgabe, Band 5, 1977).
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experiéncia que, em certo sentido, foi vislumbrada pela poesia gre-
ga anterior ao nascimento da prépria Filosofia’. No entanto, nos
séculos seguintes, tal retorno a uma relagdo superior com physis
jamais se efetivou. Ao contrario, aprofundou-se a ruptura com
physis, sobretudo, gragas ao logos da ndo-contradi¢do, um logos
expresso em uma certa concep¢ao deformada de epistéme, de tékh-
ne e de némos, uma concepcio que mascarou € esqueceu a prove-
niéncia origindria do negativo.

d) O retorno da proveniéncia do negativo

Nesse sentido, como disse Hegel na sua licdo sobre Platdo, du-
rante dois mil anos, as formas para a fundagdo de uma koinologia
ou, mais literalmente, para a fundacdo de uma racionalidade verda-
deiramente dialética, vagaram baldias desde o autor dos Didlogos.
Hegel, apesar dos seus ecletismos filos6ficos e religiosos (aristoté-
licos, neoplatdnicos e cristdos), serd um marco nesse retorno da
dialética como contradicido engendradora, e reconhecendo no inte-
rior do ndo-ser a consisténcia ontoldgica perdida, reconduziu o ne-
gativo ao conteddo de antitese imanente que nasce e se conserva
no interior do seu ser-outro. Nao por acaso, Hegel serd o pensador
da histdria, ou seja, aquele que reconduzird todos os dominios do
humano a reencontrarem na longa proveniéncia histérica do seu
caminho a revelag@o de sua propria essencialidade’.

5 Sobretudo, porque, provavelmente, desde pelo menos Parménides,

podemos reconhecer a Filosofia como propriamente o dominio da
“meta-physica”.

Como escreve Hegel a respeito do conhecimento da esséncia que € a
verdade do ser: “Este conhecimento € um saber mediato (ein vermitteltes
Wissen), porque ndo se encontra diretamente proximo da esséncia ou
nela, mas sim, comeca por um outro, isto é, pelo ser, e tem que percorrer
previamente um caminho (Weg), ou seja, o caminho que leva a sair do
ser, ou melhor, a entrar neste”(Wissenschaft der Logik, Buch II, “Das
Wesen”, S. Werke, edi¢do H. Glockner, IV, p.481, 1965). Esse caminhar
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No mesmo sentido, mas mais profundamente, ja que ultrapas-
sando o dominio meramente tedrico, veremos o retorno da prove-
niéncia do negativo em Marx. Sobretudo nos Manuscritos Econd-
micos de 1857/58, podemos acompanhar as reflexdes filoséficas
de Marx sobre a histéria. Sustentara Marx que a questao histérica
principal a ser explicada € a seguinte: como surgiu o presente capi-
talista no qual a maioria dos homens aparece separada das condi-
¢des objetivas de trabalho’. Ou em outras palavras: como os ho-
mens foram separados da physis sendo hoje obrigados a vender a
sua forca de trabalho no mercado para subsistir? Ao descrever a
proveniéncia negativa do presente, o passado pré-capitalista apare-
ce como primeira nega¢do do presente e, a0 mesmo tempo, abre o
caminho para uma nova negacdo, a negacio do futuro que recon-
duziria os homens a uma nova unidade com a physis. Ao analisar
cada formacdo econdmica concreta, para Marx, a compreensio
dessa dialética da negatividade é fundamental. S3o exatamente as
regides de negatividade presentes numa formacao econdmica que a
determinam. Essas regidoes de negatividade analisadas em sua es-
pecificidade s@o os elementos fundamentais que determinam a pro-
pria possibilidade de conhecer e transformar cada formag@o histo-
rica. Para Marx , na proveniéncia do negativo surge a proveniéncia
do presente e do futuro, ou seja, o proprio programa que se mostra
como negacdo da negacao®.

pelo outro que revela a verdade de cada ser ou sua esséncia, em Hegel, re-
vela-se nos mais diversos conteidos. Por exemplo, o drama poético, en-
quanto unidade dialética da poesia épica (objetiva) e da poesia lirica (sub-
jetiva), carrega em si a superag@o e conservacio dessas formas anteriores
da qual ele, drama, recebe a proveniéncia da sua essencialidade (Cf. Vor-
lesungen iiber die Aesthetik, 111, capitulo III, “Die Poesie”, XIV, pp.220 e
seguintes, H. Glockner, 1964).

Marx afirma que a principal pressuposi¢do (Voraussetzung) historica
do capital € “a separacdo entre trabalho livre e as condi¢des naturais de
realizagdo do trabalho, isto €, dos meios e dos materiais do trabalho”(p.
387, MEGA, Okonomische Manuskripte 1858/57, Dietz, 1981).
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Assim, em Marx, vemos o ecoar distante, mas inequivoco, da-
quele logos que procura descrever a proveniéncia do negativo,
aquele logos inaugurado pelo Estrangeiro de Eléia e percorrido,
em sentido histdrico, originalmente, pelo Ateniense das Leis.

8 Afirma Marx no capitulo XXIV de O capital que a primeira negacéo ¢
a expropria¢do da massa do povo, mas, logo vird a negagdo da negacio, a
expropriacdo dos expropriadores: “a produgdo capitalista produz, com a
inexorabilidade de um processo natural sua prépria negacio. E a negacio
da negacgdo (Es ist Negation der Negation)”(Das Kapital, I, MEW, 23,
p.791).
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A REPUBLICA DE PLATAO E O CONCEITO
DE MODO DE PRODUCAO ASIATICO

Hélio Azara de Oliveira’

Breve apresentacio do problema

Nosso estudo é uma tentativa de cruzar o tempo conceitual com
o tempo historico seguindo uma metodologia que procura elucidar
as diversas temporalidades contidas nos didlogos de Platdo'. Parti-
mos do Livro I de A Repiiblica, mais precisamente, do momento
em que comega a ser fundada a cidade em logos. Como fica claro
no transcurso desse didlogo, a divisdo do trabalho € o principio
fundador da cidade, que tem como atribuico inicial a satisfacdo
das necessidades basicas de seus moradores (369c12-d5), sejam
aquelas satisfeitas pela agricultura (alimentag¢@o), como aquelas
supridas pela manufatura (constru¢do de moradias, fabricagdo de
sapatos, de roupas e instrumentos). Parece-nos fundamental desta-
car, nesta questdo, certas caracteristicas de tal divisdo social do
trabalho: a) a rigida fixacdo de oficios gera uma sociedade dividi-
da em castas (369e3-370d6); b) a auséncia de propriedade privada,
ao menos entre os guardides (416d1-e4); c) a falta de liberdade in-

Mestrando em Filosofia na UNICAMP.
Benoit, Notas sobre as Temporalidades nos Didlogos de Platdo. In
Boletim do CPA, Campinas, n.° 8/9, jul. 1999 — jun. 2000. p. 93.
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dividual frente ao aparato estatal de poder (470a4-7)* d) a relativa
imobilidade das “castas” (415al-c9), que encontra sua justificagdao
“ideoldgica” por meio de uma fundagdo mitica (0 mito das racas)
(414b8-c7). Segue-se como conseqiiéncia de tal divisdo do traba-
lho uma sociabilidade que lhe € necessariamente correspondente, a
saber, a constitui¢do de um corpo guerreiro sustentado pelo traba-
lho coletivo de agricultores e artesdos, além de uma forte dife-
renciacdo entre o mundo do trabalho e aquele do governo, do po-
der e da politica. Os tracos fundamentais desta divisdo do trabalho
mostram-se bastante proximos as caracteristicas distintivas das so-
ciedades que Marx apreende sob a categoria de Modo de Producio
Asiatico’, isto a tal ponto que, para Marx, A Repiiblica seria uma
idealizacdo ateniense do sistema egipcio de producdo, ou seja, de
um sistema “asiatico” de castas. Como escreve Marx: “A Repiibli-
ca de Platdo, na medida em que a divisao do trabalho € desenvolvi-

Sobre a auséncia dessa liberdade e fixidez da cidade Socratica, diz He-
gel: “No Estado platonico a liberdade subjetiva ainda ndo tem valia, visto
que ¢ ainda a autoridade que indica aos individuos as tarefas. Em muitos
Estados orientais essa indicacido se d4 pelo nascimento.” (Linhas Funda-
mentais da Filosofia do Direito — O Estado, adendo ao § 362 ). E interes-
sante notar que, além de enfatizar o carater fixo do estado, Hegel nesta pas-
sagem aproxima a divis@o do trabalho na Repiiblica aos estados despoticos
da Asia.

No texto Formas que Precedem a Produgdo Capitalista (p. 334 a
369), incorporado a obra que hoje conhecemos como Linhas Fundamen-
tais para a Critica da Economia Politica (Grundrisse der Kritik der Poli-
tischen Okonomie), Marx descreve longa e detidamente as comunidades cu-
jas formas de produc@o chama “asidticas”; aqui destacamos as caracteristi-
cas que consideramos essenciais: 1) a auséncia de propriedade privada. O
déspota € o tnico proprietdrio e conseqiientemente o Unico livre (p.336); 2)
sociedades baseadas na unido entre agricultura e manufatura (p.336); 3) ri-
gida fixacdo do trabalho, muitas vezes expressa na forma do trabalho com-
pulsério em grandes construgdes que caracterizam as sociedades de tipo asi-
atico (p.340); 4) a imutabilidade (p.334) advinda da rigida fixagdo das cas-
tas encontrando na religido, substrato espiritual, uma vez que o déspota uni-
fica tanto o social como o religioso em tais comunidades.
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da nela como principio formador do Estado, ndo passa de idealiza-
¢do ateniense do sistema de castas, sendo o Egito o pafs industrial
modelar também para outros contemporaneos, por exemplo, Is6-
crates, e até mesmo para os gregos do tempo do Império
Romano™. Partindo desta sugestio de Marx, recorreremos aos did-
logos de Platdo a fim de “interpeld-los” sobre a validade de tal hi-
potese.

Apesar dessa hipdtese histérica, € pressuposto de nossa leitura
que toda interpretacdo dos didlogos platonicos deve encontrar in-
ternamente ao préprio texto a sua sustentacdo. Neste sentido, tor-
na-se central compreender os didlogos em si mesmos e a partir do
seu movimento conceitual imanente, vinculando-os entre si a partir
das suas proprias temporalidades’. Por esse motivo, entendemos
ser fundamental a leitura de A Repiiblica acompanhada da leitura
dos didlogos dramaticamente seguintes, ou seja, a saber, o Timeu e
o Critias. Por meio de tais didlogos, somos informados que os ou-
vintes da narracido sobre A Repiiblica, sobretudo Critias, ao final
do relato, relacionam a descri¢cdo de Sécrates com a recordacdo de
uma época distante e esquecida: aquele tempo situado ha milénios
atrds, em que a cidade “protoateniense” combatera contra Atlanti-
da, uma civilizacdo hoje submersa no mar. Essas civilizacoes,
comparadas por Critias com a cidade socritica, possuiriam como
caracteristicas marcantes 0s pontos que acima apresentamos como
aqueles do Modo de Produgdo Asidtico.

Estarfamos aqui no plano das puras idéias ou poderiamos loca-
lizar tais civilizacdes na histéria (ou pré-histéria) grega? Partamos
da questao histérica e depois voltemos aos didlogos.

O capital, livro 1, volume I, p. 287 da traducao brasileira, Abril Cultu-
ral.

Hector Benoit - Notas sobre a Temporalidade nos Didlogos de Pla-
tdo, p.93. Conforme Benoit, as hipdteses histéricas devem emanar do pré-
prio texto, ndo devendo ser sobrepostas externamente. A sobreposi¢do ex-
terna da histdria seria cair no historicismo.
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A idade de bronze Creto-Micénica

Moses Finley (1990) falando sobre o passado creto-micénico
dos gregos se ressente da falta de fontes histéricas conclusivas e
da dificuldade em se estabelecer uma cronologia mais precisa de
tal periodo, ainda assim, diz o historiador, ha diversos tragos de ci-
vilizagdes que habitaram a Grécia por volta de meados do terceiro
e inicio do segundo milénio antes de Cristo. Apds uma destrui¢do
quase geral na Grécia, no final do terceiro milénio, surge em Creta
uma civilizacdo (2000-1600) com forte organizacio politica, eco-
ndmica e artistica. Este periodo marcado pela criacdo do Linear A,
mostra uma organizagdo politica que, por ser centrada no palacio e
em seus registros, lembra sociedades orientais da Siria e do Eufra-
tes (Finley, 1990, p.34, 36, 45). O que Finley chama de “centrado
no palacio” €, como diriamos, uma certa preponderancia do Estado
sobre a populacdo, que vive neste caso com muito pouca liberdade
frente a este, e que, por outro lado, encontra as suas principais ati-
vidades todas dirigidas pelo Estado. Segundo o egiptélogo Ciro
Flamariom Cardoso, o modelo de uma economia natural submetida
a forte centralizag@o estatal foi quase sempre dominante nesse pe-
riodo precoce da antiguidade, sendo marca, por exemplo, das civi-
lizagdes orientais (Cardoso, 1984, p.19).

No que diz respeito a sociedade Micénica, diz Finley que o pa-
lacio se torna o centro da riqueza e do poder por volta de 1600 a.C.
e se constitui a partir de entdo uma sociedade estratificada, com ri-
gidas hierarquias, como revelam as cAmaras mortudrias diferencia-
das (p. 59). Na sociedade cretense a vida social era extremamente
dependente da vida politica, algo evidenciado pela clara divisdo
entre os membros das dinastias e os demais componentes destas
sociedades. Nesse sentido, outro autor, Vernant, chama a atengdo
para o fato de que a decifracio do Linear B nos mostra outras cara-
cteristicas importantes: os gregos micénicos, por essas tabuletas,
inegavelmente, se parecem muito mais com seus contemporaneos
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orientais do que com os gregos do periodo arcaico e classico (J.
P .Vernant, 1996, p.5). Ressalta ele que Homero e os demais ae-
dos, embora tendo a pretensdo de remontar suas narrativas a tais
sociedades, ndo as descrevem precisamente em momento algum
de seus relatos. Exemplo disso € a diferenga entre o mundo de
Agamémnon, lider de Micenas na lliada, e o mundo da Micenas
realmente existente que foi revelada pelas escavacoes arqueoldgi-
cas.

Para Vernant, o estado cretense deve ter sido centralizado, ex-
tenso e poderoso, com a submissao de toda vida social a uma auto-
ridade tdnica, o rei. Insiste que no inicio do segundo milénio ainda
ndo havia a separagdo entre Oriente e Ocidente e que a civilizagdo
palaciana cretense, de 2000-1700, € voltada para o oriente proximo
e com ligagdes especiais com o Egito (p.9). Esta constatacido de
Vernant nos parece muito significativa, pois, como lembra a ja ci-
tada indicacdo de Marx em O Capital, os gregos teriam idealizado
o Egito, a época de Platdo. Ainda sobre a ligacdo com o Oriente,
relata Vernant, mais adiante, a abertura do Egito aos povos micéni-
cos entre 1400 e 1340. Sobre a realeza micénica, Vernant destaca,
como Finley, a centralidade do palacio, com papel politico, econd-
mico, militar e administrativo, cujo elemento de unificacido de po-
der era o rei.(p.15). E importante ressaltar que estas eram socieda-
des com pouca ou nenhuma mobilidade social, centralizadas no rei
ou Anax, sem lugar para a propriedade ou comércio privados e
onde a administracdo real comandava o intercambio e a producio
de bens (p.16).

Essa “realeza burocratica”, diz Vernant, “impde a comparagio
com os grandes Estados Fluviais do Oriente préximo” (As Origens
do Pensamento Grego, p. 19). Quando menciona o termo “Estados
Fluviais”, o autor se refere, certamente, aos estados de tipo asiati-
co, classicamente caracterizados como sociedades que colocam a
agua como o elemento fundamental de sua subsisténcia e organiza-
¢do. Por exemplo, na antiguidade, além do Egito, também a China
e a India possuiram tais caracteristicas, com grandes obras publi-
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cas de irrigac@o. Cabe ressaltar que na descri¢do de Critias, as ci-
dades do passado esquecido, Atenas e Atlantida, sdo igualmente
descritas como sociedades organizadas com essas caracteristicas.®
Havia ainda, nestas sociedades protogregas do segundo milé-
nio, como na Repiiblica e na sociedade recordada por Critias, um
corpo de guerreiros que contrastava com os artesdos ou campone-
ses. Os guerreiros, ligados aos reis, formavam um grupo compacto.
A rigida divis@o de castas ou estamentos sociais parecia se formar
a partir da posi¢do que os homens ocupavam em relagdo ao pala-
cio. A proximidade implicava uma superioridade na hierarquia so-
cial e o afastamento uma inferioridade. Embora nao haja certezas
quanto a propriedade da terra nestas sociedades, ha fortes indicios
de que esta era exclusiva do rei, e que este a concedia como posse
tempordria aos siditos. E bem possivel que existissem terras co-
muns com distribuicdes e restituicdo periddicas (Vernant, p. 20 e
21). Aqui novamente o autor faz referéncia a India como modelo
similar de posse da terra, ou seja, ressalta, mais uma vez, as proxi-
midades que estas civilizagdes protogregas teriam com os demais
povos asidticos. Mais adiante, afirma Vernant: “entre o sistema de

6 . .
Como ressalta Benoit em suas aulas e, por exemplo, na seguinte pas-

sagem: “A Atenas do passado e a Atlantida coincidem com as diversas ca-
racteristicas das sociedades asidticas. Nessa Atenas pré-homérica, o génos
dos sacerdotes € separado de todos os outros, e as diversas funcdes so-
ciais sdo cumpridas por estamentos também separados: existe o génos dos
demiurgos, o dos agricultores, o dos pastores, etc... (Timeu 24a). Teria-
mos assim, portanto, uma divisdo do trabalho fixa e especializada, prati-
camente de castas. Por outro lado, na ilha da Atlantida ndo havia proprie-
dade privada, os habitantes moravam em alojamentos comuns, tinham
tudo em comum. Descreve-se em Atlantida também diversas obras sun-
tuosas que caracterizam justamente as sociedades ditas asidticas: o paldcio
central era cercado geometricamente por anéis de terra e 4gua, com canais
navegdveis que iam até o mar; ressalta-se, sobretudo, a construcido de
complexas obras de irrigacdo (Critias 117 a-c.) caracteristica esta (a admi-
nistracio da dgua) que, como se sabe, estd entre os elementos fundamen-
tais de diversas sociedades asidticas antigas (por exemplo, Egito e India)”.
In A Luta de Classes como Fundamento da Historia, nota 42, p. 60.
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economia palaciana, a expansdo micénica através do Mediterra-
neo, o desenvolvimento na prépria Grécia, ao lado da vida agrico-
la, de uma industria artesanal j4 muito especializada, organizada
em guildas sob o modelo oriental, a relagdo aparece estreita” (As
Origens. p. 24, grifo nosso). Neste trecho significativo, mostra ele
que estas sociedades estavam baseadas na unido entre manufatura
e agricultura; e que tal base social encontra no Oriente sua mais
forte comparacdo. HA mesmo um “modelo oriental” seguido pela
Grécia de entdo, um modelo que se aplica a tenéncia do solo, a
unido de agricultura e manufatura, a centralidade do rei como tni-
co proprietdrio da terra. H4 ainda uma classe de pessoas de dificil
discernimento, os “homens-ferramenta”, trabalhadores servis colo-
cados nos arredores do paldcio ou nas aldeias para cumprirem as
ordens reais. A existéncia deste segmento social nos faz pensar
numa estrutura de castas, sendo esta casta servil a mais baixa da
cadeia micénica.

No entanto, todo este mundo protogrego, bastante similar aquele
do Oriente, € destruido pela invasdo dérica, que “rompe por varios sé-
culos os vinculos da Grécia com o Oriente”. O mundo homérico ja
nao conhece esta divisao do trabalho nem seu sistema palaciano, o
termo e a figura do Anax desaparecem do vocabulério politico. No lu-
gar desse ser poderoso surge a figura do basileus, um rei cujo poder é
meramente local e ndo mais sem rivais (idem, ibidem, p.24).

Ligacao teorica deste passado com os Dialogos platonicos

De alguma forma, os didlogos (Repuiblica, Timeu e Critias) pa-
recem, portanto, recordar este periodo protogrego e expressar nas
suas reflexdes algo que se mostra bastante significativo. Como se
manifesta no discurso de Critias, no didlogo Timeu e naquele que
leva seu nome, essa recorda¢@o do passado protogrego ele ja conhe-
cia através de manuscrito de Sdlon trazido dos templos egipcios,
mas, ao ouvir Sécrates, teria identificado esse passado com a narra-
¢do de A Repuiblica. E certo que aqui as informacdes de Critias apare-
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cem confundidas com um fundo mitico, porém, sem duvida, com ca-
racteristicas muito proximas aquelas que viemos a saber somente
com as escavacdes arqueoldgicas dos séculos XIX e XX.

Poderia entdo a afirmag@o de Marx de que a Repuiblica de Platdao
ndo seria mais que uma “idealizacio ateniense do sistema egipcio de
castas” estar correta? Estudando Repuiiblica, Timeu e Critias, a hipd-
tese parece bastante vidvel. Mas qual seria o significado desta idea-
lizacdo? O que o autor Platdo poderia estar propondo ao compor
esta cena? Que significa colocar Sdcrates a compor um projeto poli-
tico que seria apenas uma volta ao passado perdido da Grécia? Qual
seria a relag@o entre esta aporia histdrico/politica e as demais apo-
rias socraticas, aquelas mostradas em diversos didlogos platonicos?

Como vem apontando Hector Benoit em seus cursos e, mais re-
centemente, na sua tese de livre-docéncia, o Sécrates que Platdo nos
apresenta em A Repiiblica, preso as dificuldades da efetivacdo de
sua feoria das idéias, encontrar-se-ia nesse didlogo, a0 mesmo tem-
po, em aporia diante dos problemas histéricos de realizacdo da cida-
de projetada. Nesse sentido, essa volta ao passado no projeto politi-
co seria a expressdo dos limites de toda a filosofia socratica presente
nos didlogos. Talvez, Platdo nos estava mostrando, nesses didlogos,
que o projeto socratico, contra a democracia ateniense, era um retor-
no a uma sociedade estavel, idealizada sem devir (como o mundo
das idéias). Mas, ndo por acaso, a estabilidade idealizada por Sécra-
tes carregava o elemento despético das sociedades protogregas. Inte-
ressante lembrar, nesse sentido, que Critias, sendo um personagem
histérico, de fato, toma o poder em Atenas (404) e comanda um go-
verno tirdnico que pretendia restaurar a pureza origindria da aristo-
cracia ateniense. Esse governo despético conhecido como o poder
dos Trinta Tiranos, que dizimou centenas de atenienses, nio teria
sido a efetivacdo, ainda que deformada, de A Repuiblica?

Nao por acaso, também, no didlogo Politico, o Estrangeiro de Eléia
desconfia do governo sem leis, e de todos aqueles que em nome de uma
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ciéncia politica pretendem transformar radicalmente a vida dos ho-
mens’. No mesmo sentido, no didlogo As Leis, o Ateniense (que em
muitos sentidos rompe com as idéias “socriticas”) avanga para
uma outra teoria de cidade, bastante diferente do projeto de A Re-
ptiblica. Nas Leis trata-se de pensar as cidades reais existentes a
partir de sua gé€nese e devir, ou seja, perpassadas pelo tempo e pela
historicidade. Mas, sobretudo, nas Leis trata-se de construir um
projeto para o futuro e ndo um retorno ao passado distante. Nesse
sentido, cabe ainda lembrar que nas Leis hd uma grande reflexdo
sobre o despotismo oriental e uma certa recuperagao da democra-
cia®.

Podemos assim concluir que talvez Marx tenha realmente razao
em identificar A Repiiblica como uma idealiza¢do da sociedade
egipcia, mas, tal idealiza¢do, a0 mesmo tempo, nao seria uma criti-
ca de Platdao ao préprio projeto politico socratico? Nao seria tam-
bém, talvez, uma critica de Platdo a efetivac@o ateniense (tragica)
de tal projeto “asidtico”, aquela efetivacdo levada a cabo por Cri-
tias e Carmides na recente historia de Atenas? Assim, Platao nao
teria sido vitima da idealizacdo ateniense do Egito, corrente no pe-
riodo entre os gregos, mas sim, muito mais, um critico rigoroso de
tal construcéo ideoldgica.

! Cf. Benoit, H., “O Politico entre Sécrates e o jovem Sécrates”, in O

que nos faz pensar, 18, PUC-RJ, 2004.

Cf. Benoit, H., A Odisséia Dialogica de Platdo: do retorno de Dioni-
so a physis origindria (livro quarto da tetralogia dramatica do pensar).
Originais inéditos da tese de livre-docéncia cedidos para consulta pelo au-
tor.
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A NOCAO SOCRATICO-PLATONICA DE HEROI:
APROPRIACAO E DISTORCAO SEMANTICA

Jaa Torrano”

As hipoteses hermenéuticas e a perspectiva hipotética aberta
por elas

A apropriacao da nocdo mitoldgica de “her6i” (héros) pelo dis-
curso filoséfico de Platdo no Crdtilo reproduz o paradigma da
equivaléncia estrutural entre a nog¢do mitologica de “Deus(es)”
(theos) e a nogao filosofica de eidos/idéa, que se estabelece no Fé-
don. A distor¢do semantica implicada pelo jogo dessa apropriacdo
pde em relevo o sentido presencial ou parusiaco dessa mesma
apropriacgdo, tanto neste como naquele didlogo. Nesse caso, tendo
esse sentido presencial ou parusiaco como o que a apropriacdo pla-
tonica resgata postivamente dos versos de Homero e Hesiodo
quando os 1€ pelo lado direito de modo a contemplar-lhes o sentido
verdadeiro. Admitindo-se que a nog¢do filosofica de eidos/idéa se
elabora nos Didlogos de Platdo segundo o paradigma da no¢ao mi-
tica de “Deus(es)”, poder-se-ia esperar que as aporias mitoldgicas
(Republica 11, Eutifron) se resolvessem (ou nio) segundo 0 mesmo
paradigma que as aporias dialéticas (Sofista, Parménides), e ainda
se poderia esperar que, na perspectiva aberta pela apropriacio pla-

Docente do Departamento de Letras Classicas da USP.
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tOnica, tanto se descobre o interesse filoséfico que guia a distor¢ao
semantica na apropriacdo platonica das nocdes miticas homéricas
e hesiddicas de “heréi”, “Numes”, “Deus(es)”, “os do Hades” e
“Hades”, quanto se revela o saldo positivo desse resgate revelador
do sentido que de outro modo permaneceria velado.

Examinemos, pois, — 1) estas nogOes, a saber: “her6i”,
“Numes”, “Deus(es)”, “os do Hades” e “Hades”, nos versos de He-
siodo, citados por Platdo, 2) nos versos de Homero, passim, e 3) na
perspectiva determinada pela apropriacdo, para que nesse exame
possamos avaliar 4) o que nessa distorcdo se perde e 5) o que no
interesse da construcdo do discurso filos6fico nela se ganha.

A nocao hesiodica de heréi

O didlogo Crdtilo de Platdo oferece uma surpreendente explica-
¢do da no¢do mitoldgica de “her6i”, a titulo de mostrar o que pu-
desse ser a “correcdo dos nomes”. Essa explicacdo nos surpreende
por contrariar frontalmente, sob certos aspectos, tanto o sentido
que a Histéria da Cultura Classica reconhece nessa palavra na
Epoca Cléssica, quanto o sentido que essa palavra nos parece ter
nos versos de Hesiodo, citados e interpretados entdo no interesse
de exemplificar o que fosse a “correcdo dos nomes”.

E sabido e documentado que na Epoca Classica a palavra hé-
ros, “herdi”, designa o morto que se distingue com as “honras he-
réicas”, culto funerdrio com que se busca conciliar o favor do mor-
to que se supde ter um poder maléfico (se enfurecido) ou benéfico
(se conciliado) sobre a regido em que se encontra a sua tumba.
Esse culto funerario se inscreve num jogo de oposi¢cdes e comple-
mentaridades, tanto no vocabuldrio como nos procedimentos, com
o culto dos Deuses Olimpios. Os sacrificios aos héroes, “herdis”,
se realizavam a noite ou ao cair da noite, no siléncio soturno ante a
presenca do morto, com a imolacio de modo a produzir muito san-
gue que se vertia junto a tumba, e com o holocausto, em que a viti-
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ma consagrada ao morto era inteiramente queimada. Os sacrificios
aos Deuses Olimpios eram pela manha, durante o curso ascendente
do sol, num banquete comunitario alegre e festivo a reunir juntos
os Deuses imortais e os homens mortais. Os sinais de ambas as
modalidades de sacrificios eram, portanto, contrapostos e contra-
rios: uns celebravam a morte, as trevas e os inferos, os outros cele-
bravam a vida, o esplendor da luz e os stiperos, segundo os diver-
sos modos de cada reverenciado destinatirio de cada sacrificio
participar do ser e da presenca.

Os versos de Hesiodo, citados no Crdtilo, a propdsito da “cor-
recdo dos nomes” theot (“Deuses”), daimones (“Numes”) e héroes
(“Her6is”), fazem parte do mito das idades. Os estudos de Francois
de Polignac permitiram-nos ler esse texto dos Trabalhos e Dias no
contexto dos primeiros tempos da pdlis e da fundagio de coldnias
na Magna Grécia e na JOnia, ao estabelecer a importancia de sacri-
ficios junto a tumbas e do culto funerdrio na definicdo e consolida-
¢do de direitos politicos que implicavam e incluiam a posse de
propriedade agraria e o dominio do territério. Nesse contexto, 0s
cultos funerarios tinham a fung¢@o politica e social de demarcagéo
do territério e de legitimacdo da propriedade. Se € assim, a classifi-
cacdo dos seres divinos e venerdveis no mito hesiddico das idades
corresponde a uma ordenacdo de principios pelos quais entdo se or-
ganiza o espaco politico. No mito hesiddico das idades, a descricao
de cada género de homens mortais contém a indicacio do que a cada
um deles na atualidade corresponde como instancia da hierarquia fu-
nerdria: aos de ouro, os Numes sobreterraneos dadores de riqueza;
aos de prata, os Numes subterraneos secundarios; aos de bronze, as
sombras anonimas do Hades; aos homens herdis ditos semideuses
correspondem na atualidade destinos diversos, entre os quais se in-
cluem os herdis conhecidos e venerados, mas também os desapare-
cidos no abismo marinho e os felizes habitantes das Ilhas dos Ven-
turosos, junto ao Oceano de fundos rodopios.

Compreendida a nocdo de “herdi” nessa perspectiva religiosa e
politica contemporanea de Hesiodo, tal como os estudos recentes
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nos permitem restaurar, que nos surpreende entao na apresentacao
platonica da nogdo hesiddica e mitoldgica de “herdi” ? Surpreen-
de-nos a destemida e imediata apropriacdo dessa no¢ao na perspec-
tiva das referéncias que mais interessam a construcdo do discurso
filoséfico e a filosofia. No Crdtilo, como em outros Didlogos de
Platao, o termo “her6i” se associa aos “Deuses”, “Numes”, “os do
Hades” e “os homens mortais”; embora essa associacdo por si
mesma reproduza a classificacdo hesiddica dos seres divinos e ve-
neraveis, cada um desses termos sofre na apropriacdo platonica
uma distorcao semantica que de certo modo subverte em cada ter-
mo o sentido de sua atualidade e assim de sua temporalidade.

Ao tomar o termo Daimones, “Numes”, no exame da “correcdo
dos nomes”, Sécrates cita os versos de Trabalhos e Dias, que se
referem ao “género dureo dos homens mortais”:

Quando, porém, Porcao recobriu esse género,
eles sdo chamados Numes puros, sobreterraneos,
nobres, malifugos, guardides de homens mortais.
(Cf. HESIODO - T. D. 398, 398¢, 399)

E comenta: “Penso eu que ele diz o género dureo ndo por ter
nascido do ouro, mas por ser bom e belo. O indicio para mim esta
em que também diz que somos género férreo” (Crdtilo, 398 a).
Essa explicac@o do sentido moral e ndo material de “dureo” possi-
bilita que se entenda o termo Daimones, “Numes”, no sentido de
“bom e belo”, “prudentes e sapientes”’, como se fosse daémones
“sapientes” (Crat. 398 b). E conclui: “Diz, pois, bem esse e muitos
outros poetas, que dizem que, quando morre alguém bom, tem gran-
de porcdo e honra, e torna-se Nume, pela denominacdo da prudén-
cia. Assim, pois, também eu considero que todo homem que seja
bom, é numinoso, quer vivo, quer finado, e corretamente se chama
Nume” (Crat. 398 b - c). Esse acréscimo “quer vivo” da expressao
“quer vivo, quer finado” suprime a distin¢do, claramente indicada
no mito hesiédico das cinco idades, entre a temporalidade do tempo
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de vida e a atualidade post mortem do género dureo de homens mor-
tais.

A “corre¢@o” do nome héroes, “herdis”, por sua vez, se explica
com a aproximacgio érotos, “amor”, visto que “todos eles nasce-
ram, tendo amado ou um Deus a uma mortal, ou a um mortal uma
Deusa” (Crat. 398 d). A essa primeira explicacdo da nogao de “he-
réis”, estribada no seu sentido hesiédico e mitolégico, acrescenta-
se, porém, como uma alternativa, uma segunda explicacdo, que por
sua vez se estriba naquele sentido que entende a nocdo de Daimo-
nes, “Numes”, como daémones, “sapientes”: “Ou isso explica os
herdis, ou porque eram sdbios (sophor), oradores terriveis e dialéti-
cos, capazes de perguntar (erotdn) e de falar (eirein), pois ‘falar’
(eirein) é ‘dizer’ (légein). Como hé pouco afirmamos, no falar ati-
co, dizendo-se os herdis, apresentam-se oradores e perquiridores
(erotetikoi), de modo que a geragdo herdica vem a ser um género
de oradores e sofistas” (Crat. 398 d — e).

Para que seja possivel essa identificacdao da geracdo herdica com
“um género de oradores e sofistas”, suprime-se a distin¢do entre as
temporalidades do tempo de vida proprias a cada uma dessas instan-
cias venerdveis (a saber, “Numes” e “herdis”) e a temporalidade dos
homens a que pertence o “género de sofistas e oradores”, conceden-
do-se assim a essas trés instancias diversas uma mesma temporalida-
de e atualidade. Essa supressdo das distin¢cdes temporais essenciais,
de modo a reconhecer-se nas instancias divinas e venerdveis uma
mesma temporalidade e atualidade que nos homens atuais, atende a
interesses manifestados pela constru¢do do discurso filoséfico e
pela filosofia. A que interesses, e como os atende?

Orthétes, alétheia, etymologia e a sabedoria numinosa no Crdtilo
O proémio do didlogo filoséfico Crdtilo propde a questdo se a

corre¢do dos nomes € por natureza a mesma para todos, ou se o
nome € isso que, convencionando-se chamar, chama-se. Cratilo
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defende a primeira tese, Hermdgenes, a segunda, mas Cratilo faz
a ressalva de que o nome de Hermdégenes nao € Hermdgenes, ain-
da que todos assim o chamem. Hermo6genes descreve tal ressalva
feita por Cratilo como uma atitude de ironia (eironeiietai, Crat.
384 a) e como um ordculo que requer adivinhacdo (manteian,
Crat. 384 a 4). As duas teses, portanto, se adornam com um enig-
ma dirigido a quem defende a tese de que a correcdo dos nomes €
por convencdo e ndao por natureza. Sdcrates, também ndo sem
uma atitude de ironia, aceita o convite, formulado por Hermdge-
nes, a que examine a questdo e responda ao enigma. O exame e
decisdo se € por convengdo ou por natureza dependem sempre do
que se entende por “correcdo” (orthétes) e assim por “nomes”
(onomdton). Na questdo como € posta por Hermdgenes a Sécra-
tes, parece reinar a equivaléncia e permutabilidade entre “corre-
¢a0” (orthotes, Crat. 383 a) e “verdade” (aletheiai, Crat. 383 b
2). Sdcrates, ao aceitar a questdo, ironiza: “Se eu tivesse ouvido
de Prédico a exposi¢do de cinqgiienta dracmas, que d4 ao ouvinte
o completo conhecimento sobre o assunto, nada te impediria de
saber ja a verdade sobre a correcdo dos nomes” (ten alétheian
peri onomdton orthétes, Crat. 384 b 5). No entanto, Sécrates ndo
apenas justapOe as noc¢des de “correcdo” (orthotes) e “verdade”
(alétheia), mas mostra que a corre¢ao dos nomes depende de sua
instrumentalidade, i.e. de sua eficicia ao nomear. A eficacia de
cada nome vem de sua conformidade com a forma prépria a acdo
de nomear, e essa forma ndao depende de nossas veleidades, mas é
como € independentemente de nds; donde se poderia concluir que
a correcdo dos nomes € por natureza e ndo por convencao. Ao in-
vés de precipitar-se a essa conclusio, Socrates se demora a mostrar
como podem ser corretos os nomes, mediante o exercicio do que
se convencionou denominar efymologia, uma pratica que remonta
a Hesiodo e disseminou-se e consagrou-se entre os pensadores e
poetas arcaicos e tragicos. Pode-se dizer que a etymologia € a for-
ma arcaica, propria ao pensamento mitico, de demonstrar a corre-
¢do de um dado nome. Poetas e pensadores arcaicos e tragicos re-
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correm a etymologias para demonstrarem tanto a correcdo de
dado nome quanto a verdade do que dizem.

A inspiracdo que se descobre nos felizes resultados dos primei-
ros exercicios de etymologia, leva Socrates a reconhecer a subita
sabedoria que ha pouco caiu sobre ele ndo sabe donde. Hermdge-
nes confirma que Sécrates parece os inspirados (hoi enthousiontes)
que de subito cantam oraculos (exaiphnes khremoidein, Crat. 396
d). Sécrates atribui a causa dessa sabedoria sobretudo a Eutifron
de Prospalta, porque esteve a ouvi-lo desde a aurora, e € possivel
que a inspiracdo nao lhe enchesse s6 os ouvidos da sabedoria nu-
minosa, mas também se apoderasse de sua alma (cf. Crat. 396 d).
Nesse transe entusidstico, Socrates propde que no presente dia se
aproveite dessa sabedoria numinosa para examinar os restantes no-
mes, e no dia seguinte, se todos concordam, despedirem-na e puri-
ficarem-se, se descobrirem quem seja habil em purificar tais coi-
sas, seja um sacerdote ou um sofista (cf. Crat. 396 e — 397 a).

Essa inspiracdo numinosa, proveniente de Eutifron de Prospal-
ta, deixa-se, entdo, purificar por um sacerdote ou um sofista. Que
tém em comum ambas essas personagens tdo diversas que as torna
igualmente hébeis em purificar-nos de inspiragdes numinosas? Sa-
cerdote e sofista, por diversos que sejam, t€m em comum o domi-
nio da opinido. Por conseguinte, a verdade que houver na correcdao
desses nomes de no¢des hesiddicas e mitoldgicas pertence ao do-
minio da opinido, no qual diversamente t€m a sua competéncia
tanto o sacerdote quanto o sofista.

Uma frase reveladora, numa passagem do Ménon que nao € uma
simples passagem, retine no mesmo dominio da opinido os politicos,
os poetas e os adivinhos, aos quais o lon acrescenta os rapsodos.
Ora, a opinido se distingue da ciéncia por sua ambigiiidade entre o
verdadeiro e o falso. Trata-se, pois, neste caso da sabedoria numino-
sa inspirada pelo convivio com Eutifron, de uma sabedoria em que
ndo se pode por si mesmo decidir entre o que nela ha de falso e o
que de verdadeiro, e por isso, para que a compreendamos decidida-
mente em seu verdadeiro sentido, dependemos de que uma instancia
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superior se manifeste, a dos Numes, donde o nome de “sabedoria
numinosa” (tés daimonias sophias, Crat. 396 d).

Ambigua por seu domicilio no dominio da opinido, essa subita
sabedoria numinosa revela a Sécrates e a seus interlocutores que e
por que a corre¢do dos nomes “Deuses”, “Numes” e “Herdis” mos-
tra o verdadeiro sentido em que a investigacao filoséfica ha de en-
tender essas nocodes hesiddicas e mitoldgicas, a saber, o sentido
dado pela idéia do bem, manifesta na prudéncia e na competéncia
que nos tempos de Sécrates sdo peculiares a um certo género de
oradores e de sofistas: estes que por suas virtudes dialéticas e ret6-
ricas definem o her6i e se definem como herdis.

Na apropriacdo platdnica da nocdo hesiddica e mitolégica de
“her6i”, a distorcao semantica reside em que essa no¢ao nao se en-
tende mais por sua relacdo com cultos funerarios e propriedades
agrérias, mas antes se define pela habilidade no uso da palavra. A
noc¢do de herdi, considerada desde essa etymologia proposta por
sibita sabedoria numinosa, nas palavras irdnicas de Sécrates, des-
loca-se para o ambito da filosofia, e com muito mais propriedade
se aplicaria a personagem filoséfica configurada em Sdcrates mes-
mo, personagem dos Didlogos.

As etymologiai dos nomes Daimones e Héroes sao precedidas
pela de Theoi, que Sécrates anuncia com uma suspeita: a de que
“os primeiros habitantes da Grécia consideravam somente esses
Deuses que hoje muitos barbaros: sol, lua, terra, estrelas e céu.
Porque os viam a todos sempre a irem em corrida e a correrem
(théonta), dessa natureza do “correr” (thein), denominaram-nos
“Deuses” (Theotis); depois, ao conhecerem todos os outros, ja os
designavam com esse nome” (Crat. 397 ¢ -d). E notdvel como essa
suspeita d4 uma perspectiva histérica ao exame por Sdcrates da
correcao desse nome; e essa perspectiva histdrica preside, como se
fosse uma lei oculta a que o pensamento socratico-platonico obe-
decesse, a apropriac@o platonica da nogdo hesiddica e mitoldgica
de “her6i”.
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A explicacdo do nome “herdi” dada pela etymologia do Crdtilo
(Crat. 398 e- d) de certo modo resgata-lhe o valor de titulo honori-
fico com que os her6is homéricos interpelavam-se uns aos outros.
Dada a notavel habilidade no uso da palavra com que alguns des-
ses herdis se distinguiam, no Fedro, Socrates, num jogo de rica
ironia, atribui-lhes tratados de retdrica a maneira dos tratados co-
muns em préprio seu tempo.

Nao parece tdo fécil e tranqiiila, mas ainda muito mais surpre-
endente em seus resultados, a apropriacdo filosoéfica dos nomes e
no¢des dos Deuses Ctdnios, aos quais o ritual grego consagrava o
mesmo tipo de culto e oferendas funerarias que aos herdis. A pre-
paracdo dessa apropriagdo, que traz consigo a completa subversao
semantica dessa nog¢do tradicional entre os gregos, parece ter inicio
nas etymologiai do Crdtilo e concluir com a defesa e ilustracdo da
filosofia no Fédon.

A explicacdo do nome Hades, no Crdtilo, permite a Socrates
contrapor sua propria opinido a da maioria, ainda que ambas as
opinides se beneficiem de uma etymologia que a cada uma as abo-
ne. “Quanto a Plutdo, assim se chama pelo dom da riqueza (ploii-
tos), que brota do fundo da terra; quanto a Hades, parece-me que a
maioria entende com esse nome designar-se o invisivel (aeidés), e
por temor lhe d4d o nome de Plutdo” (Crat. 403 a). Sécrates exami-
na as razdes desse temor inspirado pelo Deus a maioria: porque
quando uma s6 vez algum de nés morre, fica 14 para sempre, e por-
que a alma desnuda do corpo parte para 14 junto a ele. Na opinido
de Sécrates, todas essas alegacdes ndo sao motivos verdadeiros de
temor, mas estdo de acordo com o império e o nome do Deus
(Crat. 403 b). Ora, esse Deus € um sofista perfeito e grande ben-
feitor dos seus vizinhos, ele que até aos daqui envia tantos bens
(Crat. 403 e). Socrates pergunta: “O fato mesmo de ndo querer
conviver com os homens enquanto t€m 0s corpos, mas associar-se
a eles quando a alma for pura de todos os males e desejos relativos
ao corpo, nao te parece proprio de um filésofo que se convenceu
de que assim poderia reté-los com as amarras do desejo pela virtu-
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de, mas enquanto sujeitos a impetuosidade e loucura do corpo nem
mesmo Crono, o pai dele, os prenderia junto a si com as suas fa-
mosas amarras?” (Crat. 403 e — 404 a). E com a aquiescéncia a
essa pergunta, propde que Hades, longe de receber o nome do invi-
sivel (aeidoiis), foi antes assim chamado por conhecer (eidénai) to-
das as coisas belas (Crat .404 b).

A nociao mitica de Hades e o heroismo de Sécrates no Fédon

O drama narrado no Fédon é o da morte de Socrates. Trata-se,
pois, para a personagem filoséfica Sécrates, de protagonizar a cena
da morte de modo condizente com a subversdo semantica operada
pela apropriacéo filosdfica socratico-platdnica dos nomes e nogdes
mitologicos de “Deuses”, “Numes”, “os do Hades”, i.e. “os (habi-
tantes) do (paldcio de) Hades” e “her6is”. Fédon, o narrador, que
da nome ao didlogo, avalia com estas palavras o impacto da cena
sobre ele, ao testemunhd-la: “Estando 14, eu senti espanto, pois
nem estando presente a2 morte do companheiro ndo me inspirava
piedade, pois parecia um homem feliz (eudaimon), 6 Equécrates,
por sua maneira e por suas palavras, quao destemida (adeds) e no-
bremente terminou, de modo que ele se apresentava ante a mim
ndo indo ao Hades sem ir por divina por¢do, mas também 14, ao
chegar, estar bem” (Fédon, 58 e). O narrador prossegue descreven-
do os ricos, intensos e contraditdrios sentimentos suscitados pela
cena do ultimo didlogo de Sdcrates com os companheiros, e como
entdo a todos dominava a disciplina imposta pelo impévido filéso-
fo. Sdcrates mostrava, “por sua maneira e por suas palavras”, que
essa disciplina da serenidade e do destemor ante a morte iminente
é exigéncia de sua compreensdao da filosofia como purificacdo e
assim exercicio da morte. Sécrates parece brincar com um possivel
duplo sentido das palavras “purificacdo” (kdtharsis), morte (thd-
natos), “‘corpo” (soma) e “alma” (psykhé).
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Como se justifica a espantosa serenidade do filosofo ante a
morte iminente? Por que essa atitude serena ndo € uma insanidade?
Defendendo e justificando a atitude por ele assumida ante a morte
iminente, Sdcrates principia por esclarecer a natureza do primeiro
perigo com que se defronta: “os que se aplicam corretamente (or-
thos) a filosofia, deixam velado aos demais que eles mesmos ndo
cuidam sendo de morrer e de estar morto. Se isso € verdadeiro
(alethés), seria decerto absurdo (dtopon) aspirar durante toda a
vida por nada sendo isso, e chegada a hora indignar-se com o que
antes era objeto de sua aspiracao e de seu cuidado” (Fédon, 64 a)

A essa definicdo de filosofia como cuidar de morrer e de estar
morto segue a defini¢do desses fins da filosofia como separacdo do
corpo e da alma (Fédon, 64 c). Descreve-se o0 corpo como um entra-
ve a aquisicdo da sabedoria, ndo s6 por estar sujeito a necessidades
e caréncias, mas também por nao ser confidvel como instrumento de
investigacdo (Fédon, 65 a — b). A nossa anuéncia e acolhida a essa
definicdo de corpo depende de nossa posi¢do na questdo se a visdo e
a audicdo para os homens aportam alguma verdade (alétheidn tina),
“ou, como também o0s poetas sempre nos repetem: ndo vemos nem
ouvimos nada exato” (akribés, Fédon , 65 b). Assim anuindo, enten-
demos por corpo o territdrio das sensagdes (aistheséon) que nao sao
exatas (akribeis) nem claras (sapheis, Fédon, 65 b).

A alma, ao contririo, ha de ser compreendida por sua relacdo
com a verdade (aletheias, Fédon, 65 b), como se fosse a um sé
tempo o instrumento, o sujeito e o territério de nossa aquisi¢do da
sabedoria, onde o conhecimento da verdade se d4 em seu mais alto
grau (Fédon, 65 b — 67 b).

Nessa vastidao em que se confundem e se distinguem os territo-
rios do corpo e da alma, chama-se “morte” a libertag¢do e separagdo
da alma desde o corpo (Fédon, 67 d). As palavras “morte” (thdna-
tos) e “morrer” (apothnéiskein) tornam-se, pois, metaforas do pro-
cesso do conhecimento e, por conseguinte, “estar morto” (te-
thneskénai) designa o estado perfectivo de contemplacio da verda-
de em seu mais alto grau. Nesse sentido, a filosofia se deixa des-
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crever como “‘purificagdo” (kdtharsis, Fédon, 67 c). Se a filosofia
consiste no constante exercicio que a antiga tradicio denomina
“purificacio”, o filésofo € o verdadeiro iniciado, consistindo a sua
verdadeira inicia¢do na purificacdo pela qual se eliminam do pen-
samento todos os elementos sensiveis, operando-se a completa se-
paracdo entre o sensivel (i.e. o corpo) e o inteligivel (i.e. a alma):
ao chegar ao palacio de Hades, que ndo € sendo o lugar inteligivel,
ao termo de sua iniciag@o, que ndo € sendo a perfei¢ao do processo
do conhecimento, o filésofo conviverd com os Deuses (Fédon 69
¢). Introduz-se aqui, neste convivio misterioso e iniciatico do fil6-
sofo com os Deuses no palacio inteligivel de Hades, o principio de
homologia estrutural e equivaléncia entre a no¢cdo mitoldgica de
Theoi (“Deuses”) e a nocao filosdfica de eide/ idéai (“formas inte-
ligiveis™).

Nesta metafora da “morte” e do “morrer” como o processo do
conhecimento, e do “estar morto” como a contemplacdo da verda-
de inteligivel, recupera-se a etymologia de Hades por aeidés (“in-
visivel”), que fora rejeitada no Crdtilo (404 b), tomando-se aeidés

“invisivel”) ndo mais no sentido de “trevas”, mas agora no senti-
do de “inteligivel”, por oposi¢ao tanto a “visivel” quanto a “sensi-
vel” (Fédon, 80 d).

Nessa subversao semantica, operada mediante a etymologia de
Hades por aeidés, o nome de Hades passa a designar ndo mais — ou
ndo somente — os inferos, mas também — ou sobretudo — o lugar in-
teligivel onde a contemplacido da verdade em seu grau supremo
consuma o processo do conhecimento. Essa etymologia de Hades
por aeidés e a subversdo semantica por ela operada prenunciam e
preparam a apresentacdo da homologia estrutural e equivaléncia
entre a nocao mitoldgica de “Deus(es)” e a filoséfica de “forma(s)
inteligivel(is)” . Essa homologia e equivaléncia no Fédon se indi-
cam mediante a transferéncia, para essa noc¢do filosdfica que se
elabora e se apresenta pela primeira vez, de epitetos tradicional-
mente atribuidos a “(os) Deus(es)”: “divino”, “imortal”, “sempre
vivo” e “imperecivel”.
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Que pode significar essa transferéncia desses epitetos tradicio-
nais dessa no¢do mitoldgica para essa nogao filoséfica sendo que
esta deve ser entendida no mesmo sentido que aquela, a saber,
como formas fundamentos, aspectos fundamentais do mundo?
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LOGOS NA TEORIA DAS FORMAS DO FEDON

José Lourengo Pereira da Silva”

O termo logos aparece na obra de Platio tdo poliss€mico quan-
to o é no seu idioma: palavra, argumento, discurso, enunciado,
proposicio, explicagdo, definicdo, pensamento, reflexdo, razdo, ra-
ciocinio sdo, entre outros, nomes correntemente utilizados para
verter ao nosso vernaculo essa quase intraduzivel palavra. Exami-
naremos aqui a funcdo desempenhada pelo logos e a articulagdo
entre este e as eide na chamada teoria das Formas exposta pelo S6-
crates platdnico no didlogo Fédon.

Logos é um termo muito recorrente no corpus platonico.' E a
acep¢do mais comum que assume desde os primeiros aos tltimos
didlogos, é a de “argumento”, seqiiéncia de proposicdes logica-
mente articuladas para se chegar a uma conclus@o. Nesse sentido,
o logos desempenha um papel extremamente importante nas con-
versacOes representadas por Platdo, ele como que se sobrepde as
opinides pessoais, e as vezes desencontradas, dos diversos perso-
nagens, para regrar a discussio; no entanto, justamente nota Y. La-

Docente da UEM (Universidade Estadual de Maringa).

Mas apenas em trés lugares Platdo apresenta uma definicdo de logos:
Crdtilo, 431b, Teeteto, 202b, e Sofista, 262d, onde o termo assume o sen-
tido de proposigdo, isto €, o entrelacamento (symploke) de nomes (ono-
mata) e verbos (rémata).
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france, o “logos exerce, no didlogo platdnico, uma funcio total-
mente distinta que a do silogismo aristotélico. O logos que atraves-
sa a trama das opinides no didlogo realiza a dupla funcdo de purifi-
cador das opinides e evocador da verdade, ele jamais conduz a
conclusdes peremptérias”.? Apesar de interessante, aqui nio nos
deteremos nessa funcdo do logos. Conforme mencionamos, impor-
ta-nos focalizar a relacdo entre o logos e as Idéias na chamada teo-
ria das Formas, destacando a originalidade de Platdo na tentativa
de explicar o mundo do devir recorrendo ao logos.

O Fédon € a obra na qual nos concentraremos. Neste didlogo
encontramos a primeira formulacio explicita da teoria das Formas,
a primeira vista marcada por um acentuado dualismo sensivel e in-
teligivel. Na iminéncia de morrer, Socrates apologiza a morte
como um bem para o auténtico filésofo, na medida em que € uma
libertagao do corpo, deste grande entrave a aquisi¢ao da verdade e
da sabedoria. Ele argumenta que as melhores condi¢des para que a
alma possa atingir o ser (fo on) e a verdade (he alétheia) se dariam
quando estivesse separada do corpo, ou seja, quando sozinha (auté
kath’autén), ndo sofrendo interferéncia de quaisquer sensagdes ex-
terna ou interna, a alma executasse sua atividade cognitiva prépria:
o raciocinar (fo logizesthai). Por esta operacdo, precisamente, a
psyche adquire o conhecimento das Formas ou esséncias (ousiai)
das coisas. Assim, se através da visdo ou da audicdo (para os gre-
gos, sentidos privilegiados) diversas agdes justas, diversos corpos
belos, saudaveis ou fortes podem ser percebidos; o Justo em si, 0
Belo em si, a Sadde e a Forga, de outro modo, sdo apreendidos
apenas pelo intelecto. Sécrates insiste: € com o raciocinio (meta
tou logismou) isento de toda sensacido que “se contempla o mais
verdadeiro” (aléthestaton theodreitai); e pelo pensamento puro (ei-
likrinei tei dianoiai) que se capta cada uma das realidades “em si e
por si” (auto kath’auto) e em sua pureza (66a).

2 Y. Lafrance, La théorie platonicienne de la doxa, Montreal, Paris:

Bellarmin, Belles Lettres, 1981, p. 47.
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Ora, este conhecimento puro, o verdadeiro fil6sofo sabera, sera
inatingivel enquanto a alma estiver unida ao corpo, fonte de toda
sorte de males. No entanto, existe uma senda (atrapos) capaz de
levar-nos a verdade (o tanto quanto possa ser nesta vida
alcancada), a saber, o uso do logos na investigacdo (meta tou lo-
gou en téi skepsei). Aqui temos um trecho do Fédon de dificil tra-
ducdo’, e ja interpretado de diversas maneiras. Ndo querendo en-
trar em questdes filologicas, apenas chamaremos a atencdo a su-
gestdo de Burnet segundo a qual meta tou logou quer dizer o mes-
mo que meta tou logismou de algumas linhas acima (66al).* Sendo
assim, hd uma evidente equivaléncia semantica entre logos, logis-
mos e dianoia, os dois ultimos formados, respectivamente, desde
os verbos logizesthai e dianoeisthai que coincidem no significado
de “pensar”, “refletir”, ou seja, executar uma operacao intelectual.
O logos designaria, pois, 0 processo cognitivo que a alma realiza
independente da percepcao sensivel, alids, em contraste com esta
percepgdo, a principio negativamente descrita como enganadora.

Contudo, mais adiante a aisthesis deixara de ser tratada como
obstaculo, tornando-se ttil a obtencdo, ou melhor, a recuperacio
do conhecimento. Na exposi¢ao da anamnesis (72e-77a), Sécrates
se mostrard mais favordvel a percepcio sensivel. Uma vez que os
objetos sensiveis se assemelham imperfeitamente as Idéias’, as

3 Esta € a frase em questdo: kindyneuei toi hosper atrapos tis ekpherein

hémas meta tou logou en téi skepsei. Sobre este ponto, cf. M. Dixsaut,

Platon, Phédon, traduction nouvelle, introduciton et notes, Paris: GF-

Flamarion, 1991, p. 332, n. §3.

4 J. Burnet, Plato’s Phaedo, ad. loc.

As coisas sensiveis esforcam-se para ser como as Formas, porém nun-
ca atingem o grau de perfei¢do da Forma, posto que ndo se conservam em
sua identidade prépria, ora manifestando-se de um, ora de outro modo. A
igualdade verificdvel em varetas ou pedras, p. ex., € inferior em relagdo ao
Igual em si, pois este, ao contrario daquela, nunca se altera, mas é sempre
0 mesmo que si mesmo (74b ss.). Sobre o sentido da imperfeicdo dos ob-
jetos fisicos, cf. o influente ensaio de A. Nehamas, Plato on the imperfec-
tion of the sensible world, In:___, Virtues of Authenticity, Princeton: PUP,
1999.
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quais nés conheciamos antes de nascer, esquecendo no nascimen-
to, os dados da sensacdo servirdo para despertar nossa memoria e
entdo recobrarmos o conhecimento das Formas. Alguma confianca
h4, portanto, de ser concedida aos sentidos, ja que mesmo na varia-
bilidade dos objetos empiricos os percebem como instancias das
Idéias e aide-mémoire destas. De qualquer modo, porém, o conhe-
cimento das esséncias ndo € dado a sensagdo, que somente se rela-
ciona com o mundo sensivel, e da qual o fil6sofo deve se afastar se
quiser obter a verdade.

Procurar a “verdade das coisas” noutro lugar que ndo na per-
cepcdo sensivel € a quinta-esséncia do método preconizado no Fé-
don. Efetivamente, Sdcrates introduz no didlogo um modo dife-
rente daquele seguido pelos filésofos da natureza para explicar a
causa da geragao, da corrupg¢ao e do ser de todas as coisas, questao
crucial suscitada pela objec@o de Cebes a sua prova da imortalida-
de animica. Numa espécie de autobiografia intelectual (cuja histo-
ricidade ndo vem ao caso), Sécrates expressa seu desapontamento
com as explicagdes conflitantes e excessivamente materialistas dos
filésofos da natureza sobre (por exemplo) a origem da vida e do
conhecimento, acerca dos fendomenos celestes, do crescimento do
homem e, em geral, sobre como uma coisa que apresenta determi-
nada caracteristica possa vir a manifestar outra. Mercé€ do método
dos naturalistas, mesmo questdes simples da matemadtica sobre as
quais se podia esperar uma certeza clara e distinta, volvem-se pro-
blemaéticas. Podera ser o niimero dois a causa de ser dez maior que
oito? E ser um covado menor que dois covados por que é a metade
deste? As incertezas foram grandes: “Nao sei” - diz Sécrates — “re-
solver nem sequer se quando se adiciona uma unidade a outra, a
unidade a qual foi acrescentada a primeira torna-se duas, ou se é a
acrescentada e a outra que assim se tornam duas pelo ato de adi-
¢do0” (97a). Serd a agregacdo de duas unidades antes separadas a
causa da formacao do dois? Ora, também pelo ato da separacio,
quando se divide uma unidade, se faz o dois, de sorte que causas
contrdrias resultam idéntico efeito.
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Decepcionado com este modo de explicagdo, SOcrates se entu-
siasmou com a proposicdo de Anaxdgoras segundo a qual “o Espi-
rito (Nous) é o ordenador e a causa de todas as coisas” (97b). S6-
crates animou-se com esta nova explicacdo, pois julgou que sendo
o Espirito ou Inteligéncia a causa universal, todas as coisas de-
viam ter sido ordenadas da melhor forma. “Desse modo, se alguém
desejar encontrar a causa de cada coisa, segundo a qual nasce, pe-
rece ou existe, deve encontrar, a respeito, qual ¢ a melhor maneira
seja de ela existir, seja de sofrer ou produzir qualquer agdo” (97c).
Porém, sua frustracdo com a doutrina de Anaxédgoras nao tardou.
Na realidade, a teleologia de Anaxdgoras nao foi mais iluminadora
que o materialismo dos outros pré-socraticos. Ele nao fez uso do
seu principio, mas explicou tudo mecanicamente tratando como
causa do ser das coisas as condi¢des materiais sem as quais a ver-
dadeira causa niao seria causa. Era como se responsabilizasse a
constituicdo fisica de Sécrates por sua presenca na prisao, no lugar
da idéia que o condenado tinha do melhor, sua fé de que era me-
lhor e mais justo aceitar a punicao decretada pela cidade que trans-
portar seus musculos e ossos em fuga para Bedcia.

Assim, frustrado com as explicagdes materialistas-mecanicistas
dos filosofos da natureza sobre o devir e ser de todas as coisas, SO-
crates expde a maneira que, por esforco préprio, encontrou para
explicar o porqué das coisas serem ou tornarem-se tais o que sao,
empreendendo o que chamou de “segunda navegacdo”. Seu pri-
meiro passo foi a mudanca de atitude face ao objeto de estudo.
Distintamente da maioria dos naturalistas, ndo investigou a expli-
cacdo do ser das coisas diretamente nas coisas € com O concurso
dos sentidos; acautelou-se para que n@o lhe acontecesse o mesmo
que aqueles que observam o eclipse solar mirando o préprio astro,
em vez de seu reflexo, assim ficando cegos. Temendo que a ce-
gueira céptica acometesse sua alma, abandonou os sentidos como
meios de apreender os seres, refugiando-se nos “raciocinios”
(logoi) para neles procurar a verdade das coisas (edoxe dé moi
chrénai eis tous logous kataphygonta en ekeinois skopein ton
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onton tén alétheian 99e). A analogia talvez nao seja perfeita, S6-
crates mesmo adverte, pois a investigacdo en logois pode ndo ser
uma aproximacdo menos indireta que a pesquisa en ergois, por-
quanto, em ambos 0s casos, tratar-se-ia de investigacdes que se
realizam com imagens (en eikosi).° Seja como for, é para os racio-
cinios que ele se volta. E assim explicita o método que tem em
mente: colocando como base (hypothemenos) em cada caso a afir-
macdo (logos) que seja a mais firme (erromenestaton), assume (ti-
thémi) como verdadeiro tudo aquilo que com ela concordar (sym-
phonein) e como falso o que discordar (100a). E quando for neces-
sario provar a validade da hipétese frente a objecdes, € preciso
averiguar se as conseqiiéncias decorrentes (ta horméthenta) desta
hipdtese sdo consonantes ou dissonantes entre si, vale dizer, se
acarreta implicacdes contraditérias (Platdao nao se refere a qual-
quer verificacdo empirica, talvez por pressupor admitida); mas
como a auséncia de contradi¢ao entre as conseqiiéncias de um pos-
tulado ndo basta para provar sua verdade, entdo para fundamentar
a propria hipétese, € preciso proceder da mesma maneira colocan-
do uma nova hipétese, escolhendo entre as superiores a que se afi-
gurar a melhor, até chegar a algo satisfatério (101d-e).” Para ilus-
trar este método, Sdcrates aduz uma hipdtese ja muitas vezes repe-
tida: supde “existir um belo em si e por si, um bom, um grande e
tudo o mais” (hypothemenos einai ti kalon auto kath’ auto kai

® Crombie observa justamente que tanto as coisas fisicas quanto os logoi

sdo imagens; sendo assim, o que Sdcrates faz ndo € passar de realidades a
imagens, mas de um tipo de imagem a outro (Andlisis de las doctrinas de
Platon 11, trad. A. Toran e J. Armero, Madrid: Alianza, 1988, p.161).

A investigagdo por hip6tese era um procedimento utilizado em mate-
matica, que vdrias vezes Sécrates menciona e pde em pratica nos didlogos
(cf., p. ex., Ménon, 86e-87a; Repiiblica, IV,437a; VI, 511a; Crdtilo, 436d-
e). A propo6sito do tratamento das hipdteses no Fédon a literatura € copio-
sa. Esclarecedoras sio as notas ad loc. de J. Burnet, Plato’s Phaedo; as-
saz instrutivo o classico de R. Robinson, Plato’s earlier dialectic, cap.
IX. Ver também Ian Mueller, Mathematical method, philosophical truth,
In: KRAUT, R. (ed.), The Cambridge Companion to Plato, Cambrigde:
Cambrigde University Press, 1996.
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agathon kai mega kai talla panta 100b), da anuéncia a essa hipdte-
se dependera a explicagdo das verdadeiras causas dos fendmenos e
a prova de que a alma € imortal.

Escapa aos nossos propésitos discutir em detalhe o método hi-
potético que aqui Sicrates resumidamente descreve.® Quero focali-
zar a “guinada” metodoldgica que Sdcrates acredita efetuar quando
na busca da verdade das coisas, deixa de lado a observag@o empiri-
ca, & qual — asseverou — seus predecessores teriam se limitado’,
para examinar os objetos nos logoi ou mediante os logoi (parece
indiferente), tentando dar conta dos fendmenos por pressupor um
logos extremamente seguro. O que logos aqui pretende significar?
O termo aparece duas vezes na mesma passagem e, presumivel-
mente, ndo exatamente com o mesmo sentido.

Na primeira ocorréncia aparece no plural; ja tendo recebido va-
riadas propostas de tradug@o: “proposicdes, julgamentos ou defini-
¢coes” (Burnet); “explicacdes, definicdes ou conceitos” (Crombie);
“idéias ou nocdes” (Robin); “razdo” (Guthrie); “discurso”, “racio-
cinios” (Dixsaut). E realmente dificil optar, nesse caso, por uma

8 Muitas questdes ficam abertas em torno da descricdo desse método no

Fédon e sua demonstracdo com a teoria das Formas. M. Dixsaut pontua
excelentemente e discute algumas das questdes mais importantes: de que
se trata a hipdtese a mais forte? Pode ser uma hipétese qualquer, ou a hi-
pétese precisa de que Sdcrates dd os exemplos? Como compreender a
“consonancia” entre as coisas que “decorrem”? Uma convertibilidade?
nao-contradi¢do? Dedutibilidade? Compatibilidade? Como a hipdtese es-
colhida se relaciona com a hipétese superior? O que se atinge quando se
chega ao algo satisfatério? (op. cit., p. 382, n. 289).

Segundo Ross, Sécrates ndo emite um juizo justo a respeito dos seus
predecessores. Os filésofos da natureza ndo se limitaram a experiéncia,
somente tomando nota do que lhes informavam os sentidos. Também ti-
veram seus logoi e formularam suas hipéteses, das quais derivaram conse-
qiiéncias tal como fez Socrates. A diferenca, conforme Ross, € que os na-
turalistas propunham sua hipétese inicial a partir de observagdes particu-
lares, enquanto Sécrates “toma como ponto de partida algo suscitado por
uma reflexdo muito mais geral” (Teoria de las ideas de Platon, trad. J. L.
Arias, Marid: Catedra, 1993).
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traducdo particular que expresse com justeza o significado de lo-
gos, rejeitando as outras como totalmente inadequadas; sozinha
cada uma exprime apenas parcialmente o que Sdcrates pretende di-
zer com logoi nesse “novo” método de investigacdo. Raciocinio
tem sido nossa escolha (seguindo Dixsaut), porque comunica o
movimento ou a¢do reflexiva que é, sem duvida, a caracteristica
essencial do processo cognitivo que Sécrates estd desenvolvendo.
Na segunda ocorréncia, logos parece simplesmente querer dizer
“afirmacdo”, “proposi¢do”. Contudo nao se trata de uma afirmacgéo
qualquer, mas a que serd a hipétese inicial no procedimento dedu-
tivo."” E esse logos, no nosso caso, € a célebre hipotese das Idéias:
a tese de que existem Formas inteligiveis de cuja participacdo as
coisas sensiveis recebem seus caracteres.''

O método que Sdcrates demonstra na “segunda navegacado” pre-
tende inovador. Mas até que ponto a investigacdo en logois pode
ser considerado um procedimento inédito? Ora, Parménides ji ha-
via exortado a renunciar os sentidos para julgar pelo logos (krinai
de logoi, fr.7. 4), e fazendo uso da razao rout court deduziu os atri-
butos do ser a partir de uma premissa geral inquestiondvel. A geo-
metria da época de Platdo avancou mais que as outras ciéncias gra-

10 Dixsaut, na contra-corrente, ndo interpreta o0 método exposto por S6-

crates como dedutivo (cf., op. cit., pp. 381-382, n. 389).

“... quando, além do belo em si, existe um outro belo, este € belo porque

participa daquele apenas por isso e nenhuma outra causa. O mesmo afirmo
a propo6sito de tudo o mais” (100c). “... tudo aquilo que € maior do que ou-
tro, n@o o é por nenhuma outra causa senao pela Grandeza; e o que é menor,
ndo o € por nenhuma outra causa senio pela Pequenez” (10la). “... que
cada uma das Formas (ton eidon) possui uma existéncia prépria, e que é
justamente delas que as demais coisas participam e recebem o nome ...”
(102b).
Tem-se discutido se a hipdtese inicial € a existéncia das Formas simplici-
ter, ou se as “Formas sdo causas”. E claro que na suposi¢io da fungio
causal das Formas ja estd implicada sua existéncia. Contudo, na ordem da
exposicao, primeiro Sdcrates pde a existéncia das Formas, em seguida as
trata como causas (aitiai).
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cas a ado¢do do método dedutivo. Nos primeiros didlogos, abun-
dam as demonstra¢des da pratica socratica do elenchos, um exerci-
cio intelectual em cujo procedimento o apelo a evidéncia sensivel
€ de manifesta irrelevancia. Ainda nos trabalhos da juventude, para
responder a questdo “o que €?” nenhuma constata¢do empirica se
mostrava util. No Ménon, por exemplo, a defini¢do de virtude ndo
se depreenderia da observacdo das diversas agdes virtuosas; e a
certeza de se a virtude era ou nao ensinavel, decorreria de sua defi-
nicao.

Certamente, o que Platdo faz no Fédon nao é absolutamente
sem precedentes. Pelo menos até os trabalhos da maturidade, a
percepcao sensivel nunca foi para ele fonte de conhecimento; por-
que justamente os verdadeiros objetos do conhecimento ndo eram
0s mesmos que os da experiéncia sensivel. Na pesquisa do ser e da
verdade, de fato, hA muito o Soécrates platonico elegera a razao,
procedendo por uma anélise meticulosa das proposi¢des elabora-
das nas discussdes dialéticas. E a explicitagdo da descoberta da
classe dos entes inteligiveis que, sobretudo, assinala a originalida-
de do Fédon. Mas como se articulam o logos e aquilo a que, emi-
nentemente, se refere, as Idéias?

Como se sabe, depositar seu élan nos logoi foi a alternativa de
Sdécrates para evitar perder-se nas contradicdes em que incidiram
os naturalistas por pretenderem descobrir as causas dos fendmenos
nos préprios fendmenos. Sécrates considerou necessaria a media-
¢do do raciocinio para alcancar a realidade essencial de cada coisa
e sua causa. A metafora do eclipse solar € significativa. Observar
indiretamente um eclipse do sol por meio de sua imagem refletida
¢ mais apropriado do que a observagdo imediata de tal fendomeno;
assim também para pesquisar a causa da geracdo, corrupcio e do
ser de todas as coisas, é preciso tratar de modo indireto o mundo
do devir sob pena de nenhum discurso consistente poder ser erigi-
do a seu respeito. Refugiar-se nos logoi significa, indubitavelmen-
te, buscar a explicag@o da realidade sensivel na realidade inteligi-
vel, nas Idéias. Todavia, os logoi ndo sdo as Formas, mas interme-
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diarios entre as Formas, de que sdo imagens e meio para atingi-las,
e os particulares sensiveis, de que sdo as explicagdes na medida
em que envolvem as verdadeiras causas.'

Na pritica, a fuga de Socrates para os logoi consiste no proces-
so de formular uma hipétese que seja a mais firme, vale dizer, a
mais aceitdvel, mediante a qual se justificard por que tais e tais ob-
jetos ou eventos sdo o que sdo. Procedendo deste modo, Sdcrates
apresentou a resposta que embora pareca ingénua € a mais segura
para explicar o porqué das coisas sensiveis possuirem os atributos
que manifestam. Cada propriedade de uma coisa €é causada pela
Forma correspondente: ... o que faz belo um objeto ndo é outra
coisa sendo o belo em si” (100d); de que maneira seja, se por sua
presenca ou por comunhdo, o como por hora ndo importa". Por
enquanto Socrates quer ater-se a algo inquestiondvel e dar adeus as
“causas sabias” dos naturalistas, promotoras de contradi¢do. As-
sim, retoma a convic¢do arraigada na mentalidade de seus contem-
poraneos'* de que, por exemplo, € gracas ao belo que todas as coi-

12 Como ¢é demonstrado no Sofista (259e), é da combinacdo mutua das

Formas que surge o logos.

R. C. Cross tem razdo em dizer que as Idéias sdo expressas nos logoi-pro-
posicdes. No entanto, parece exagerar na sua critica a ortotoxia ao propor
que as Formas sejam ndo entidades inteligiveis passiveis de ser conheci-
das por uma apreensdo direta, mas “logical predicates displayed in logoi”.
(Logos and Forms in Plato, Mind, 63, 1954). Contra Cross, R. S. Bluck
tenta reabilitar a interpretagcdo standard da teoria das Formas mostrando
que o logos é uma “ajuda indispensavel” para conhecer as Formas, mas
nao encerra todo seu conhecimento possivel; e que € a de sujeito 16gico a
posicdo de uma Forma em um enunciado, uma vez que o eidos de X nédo é
aquilo que se diz de X, mas o X mesmo, “auto to X”. (Logos and Forms
in Plato: a reply to Professor Cross, Mind, 65, 1956).

A questdo do como os particulares sensiveis e as Formas se relacio-
nam € eminentemente tratada no arido didlogo Parménides, vindo, porém,
a primeiro plano nos trabalhos da velhice a relacdo das Idéias entre si.

Sobre as crengas e fatores lingiiisticos gregos que teriam contribuido
para elaboracdo da teoria das Formas, cf. Ch. Kahn, Plato and the socrat-
ic dialogue, Cambridge: CUP, 1996, pp. 332-335; e Crombie, op. cit., pp.
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sas belas sdo belas (70i kaloi panta ta kala kala) para formular a
resposta segura®, o logos mais firme, que explicitasse a causa real
do devir e do ser de cada coisa; entdo asseverando que hid Formas,
entidades inteligiveis dotadas de natureza prépria, e que os partici-
pantes de cada uma t€m seus nomes a partir da Forma com a qual
se relacionam.

A guisa de conclusdo, quero destacar o primoroso comentario
da M. Dixsaut acerca de nossa questdo. Segundo Dixsaut, o méto-
do preconizado por Sécrates consiste na descoberta de um ponto
de vista (point de vue), a partir do qual ele poderd ao mesmo tem-
po satisfazer seu desejo de conhecer o que é cada realidade emsi e
seu desejo de explicar os fendmenos naturais. O raciocinio supde a
realidade em si daquilo sobre o que dialeticamente investiga. Tais
realidades ndo sdo meramente os seres a que os raciocinios se refe-
rem, “elas garantem ao discurso sua realidade e sua poténcia, pos-
to que seu modo préprio de ser apenas pode ser atingido no e atra-
vés dos raciocinios: dia-logicamente, ou antes dialeticamente”. O
discurso € um meio de ascender aos seres verdadeiros, portanto
“deve ser contado no nimero dos géneros que sao” (Sofista, 260a).
“Propondo um discurso que tem estes seres por conteudo, Socrates
pde, num mesmo movimento, as condi¢cdes da verdade deste dis-
curso, afirmando a realidade ontolégica das condi¢des que o per-
mitem se desenvolver. A hipétese é que os fendmenos da ‘nature-
za’ ndo esgotam a totalidade do que é; mas ela ndo conduz a negar
realidade a estes fendmenos. Subordinando-os, ela garante, ao con-
trario, a0 mesmo tempo sua realidade e sua inteligibilidade. Os
discursos refletidos sdo ao mesmo tempo o lugar em que se reve-
lam as coisas que sdo ‘em verdade’, o lugar a partir do qual se

252-254.

Mais adiante (105b-c), Sdcrates refina sua resposta sem subtrair-lhe a se-
guranca. Um objeto poderia ter a qualidade de uma certa Forma pela pre-
senca ndo da propria Forma, mas de algo que essencialmente traz esta
Forma, da maneira como o fogo, que sendo essencialmente quente, por
sua presenga nas coisas torna-as quente.
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deve examinar as coisas em devir, e o lugar em que se torna pos-
sivel dar-lhes conta” (grifo nosso)."

A hipétese das Formas, observa ainda Dixsaut, ndo instaura
uma separacao total entre duas ordens de realidade. A énfase recai
antes sobre a participagdo, a comunidade e a presenca dos seres
verdadeiros nas coisas sensiveis. A realidade ndo € privilégio re-
servado aos entes inteligiveis; a atribuicdo exclusiva € feita pela
ciéncia da natureza, que reconhece somente a realidade sensivel.
“A hipdétese, enfim, ndo pode se reduzir a um simples enunciado,
seja existencial, proposicional ou definicional”. Porque propor este
modo de ser, o das Idéias, “supde uma conversdo radical da manei-
ra de ver, de pensar e de falar”. “A hipétese supde igualmente
uma mudanc¢a na maneira de conceber o verdadeiro. A conformi-
dade ao real serve sempre de critério, mas a realidade mudou de
natureza”."”

Enfim, na ontologia platdnica logos e eidos se implicam mu-
tuamente. Sem as realidades que lhe sdo aparentadas ndo haveria
logos (Parménides, 135b-c), e privados do logos estariamos priva-
dos da filosofia (Sofista, 260a).

Dixsaut, op. cit., p. 141.
Dixsaut, op. cit., pp. 141-142.
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SOBRE A ‘INTERPRETACAO AGOSTINIANA’ DE
G. REALE EM TORNO DA ‘DEUTEROS PLOUS’ EM PLA-
TAO E SUAS CONSEQUENCIAS PARA A TEMATIZA-
CAO DO CONCEITO PLATONICO
DE ‘REVELACAO DIVINA™

Manuel Moreira da Silva”

1. Posicao do Problema

Concorde-se ou ndo com o novo advento da afirmag¢@o das cha-
madas “Doutrinas Nao-Escritas” de Platdo, ha que se reconhecer a
re-descoberta mesma do estabelecimento propriamente platonico
de uma “Segunda navegacdo” em filosofia. Originariamente
“aquela que se leva adiante com remos quando se fica sem
ventos”, é somente com G. Reale que, nos dias de hoje, a expres-
sdo “Segunda navegacdo” passa de novo a ser interpretada de
modo técnico, tal como era, por exemplo, na época de Cicero’; o

Texto apresentado no VII Coléquio do Internacional do CPA — Logos
e Tempo, realizado nos dias 10, 11, 12 e 13 de novembro de 2003, no
IFCH da UNICAMP.

Docente do Departamento de Filosofia da UNICENTRO/PR (Univer-
sidade Estadual do Centro-Oeste), mmdsilva@yahoo.com.br

A saber, como acesso ao racional puro, buscando nao so estabelece-lo no
supra-sensivel como em seu plano imanente, mas, também, nele fundar-se.
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que implica, para Reale, em assumir a imagem da deuteros
plous “como chave de leitura para a (sua) interpretacdo de
Platdao”, e isto “justamente no sentido metaférico no qual Platdo a
usou”, assim como “para o antes € para o depois de Platdao™. Cer-
tamente, com isso, Reale estd contribuindo para uma nova inter-
pretacdo de Platdo, inclusive no sentido da re-leitura imanente da
obra platdnica; porém, mesmo que isto seja realmente assim, nem
por isso podemos afirmar que Reale retoma e desenvolve (ou usa)
o estabelecimento platdnico da deuteros plous de modo verdadei-
ramente imanente, isto €, para também tratar daqueles problemas
fundamentais tratados por Platdo do mesmo modo pelo qual Platdo
foi o primeiro a considerd-los. Como exemplo, abordarei aqui tdo
somente o problema da revelacdo divina ou do “logos theios”,
apresentado em Fédon, 85 cd, em direta correspondéncia com a
“Segunda navegacio”, em Fédon, 99 cd*.

Avancamos aqui a tese de que G. Reale ndo pode ser lido ape-
nas como um historiador da filosofia ou, ainda, como comentador
de autores antigos; pois, embora tenha tornado-se conhecido justa-
mente pelos seus belos estudos em torno de Platio e Aristoteles,
entre outros, sua orientagdo filos6fica propriamente dita ndo se
funda sen@o em Agostinho e, ao fim e ao cabo, na “fé revelada” do
Cristianismo®. O problema €é que, ao justificar essa posi¢do, me-
diante a imputacdo a Agostinho da tese de que a razdo humana, to-
mada isoladamente, ndo pode dar ao homem o meio com que che-
gar a0 Além ou Aquele que é, Reale termina por rebaixar a “Se-

Cf. G. REALE, Hist. da fil. antiga, 11, 52-53; M. T. CICERONIS, “Tusc.
Disp., IV, 5, p. 9. URL = http://www.thelatinlibrary.com/cicero/tusc4.sht-
ml , acesso em novembro de 2003.
*  Cf. G.REALE, op. cit,, II, p. 52, n. 4.
Seguirei aqui, a titulo de verificagdo, uma antiga e ha muito tempo esque-
cida indicagdo de L. Robin (ver sua “Notice”, in. Fédon, Belles Lettres,
1949, p. VII, XXXVII e XLVIII, nota 2).
Cf. G. REALE, “Introduzione” a Amore Assoluto e ‘Terza Navigazione’,
Bompiani, 2000, p. 07-78.
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gunda navegacdo platdnica” ao nivel do mero “logos umano.’
Ora, o conteddo principal dessa tese € justamente o que destituird
o que Reale chama de “Terceira navegacdo” de todo o seu carater
e alcance filoséficos; a saber, que embora Platdo e os neoplatoni-
cos tenham visto ou entrevisto “o que ¢ Além” e mesmo compre-
endido que “o que é Além” é “Aquele que €”, ndo compreenderam
que o inico meio seguro que nos permite atravessar o “mar do sé-
culo”, que existe entre nés e o Além, é precisamente a cruz de
Cristo’. Para Reale, a limitagio platonica ndo € sendo o conceito
de “revelacao divina”, do qual, segundo ele, Platao falava somente
a titulo de hipdtese; pois, ainda que compreendesse o alcance de
tal revelacdo, nao poderia supor o alcance revolucionario que o lo-
gos divino teria com respeito ao logos humano®.

Tentar-se-a aqui apenas verificar se tal critica permanece ade-
quada ao estabelecimento propriamente platdnico da “Segunda na-
vegacdo”. Assim, apds apresentar o nucleo da interpretacdo de
Reale em torno da deuteros plous em Platdo e de sua aplicagdo ao
conceito platdnico de “logos theios” pelo préprio Reale, mostrar-
se-a que, ao invés de estar fundada no paradigma estabelecido por
Platao, esta aplicagdo funda-se antes no paradigma agostiniano que
Reale ele mesmo, em oposi¢do ao estabelecido por Platdo, foi o
primeiro a designar mediante a metafora de “Terceira navegacao”,
com o que sua chave de leitura permanece unilateral e, por isso,
exterior ao preciso problema platdnico tomado como tal. A titulo
de conclusdo, indicar-se-a alguns elementos de permanéncia, reto-
mada e desenvolvimento da oposicdo entre a “revelacdo divina”
concebida ao modo cristao e a “revelacdo divina” pensada por Pla-
tdo.

®  Veja-se G. REALE, op. cit., p. 53-54.

7 Cf. G. REALE, op. cit., p. 53-54; A. AUGUSTINI, In loannis Evangeli-
um Tractatus, 11, 1- 4.

8 Veja-se G. REALE, op. cit., p. 54.
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2. A interpretacio de G. Reale em torno da ‘“deuteros plous”
em Platao e sua aplicacio ao conceito platonico de ‘“logos
theios”

Embora afirme que a “Segunda navegagao” platdnica constitua
“uma conquista que, sob certos aspectos, assinala a etapa mais im-
portante na histéria da metafisica™, Reale nega que, com ela, Pla-
tdo aceda a propria “revelacdo divina” de que nos fala Fédon, 85
cd, permanecendo, assim, ainda limitado ao nivel da razdo huma-
na. De fato, se de um lado “a razao humana nao pode ser outra que
a jangada”, e isto, “com todos o0s riscos que ela comporta”, de ou-
tro, a “revelacdo divina” tem que ser, “ndo uma jangada, mas uma
solida nave”, justamente aquela que nos ajudaria a “atravessar o
mar da vida com segurancga™’; a questdo € saber se, necessaria-
mente, de acordo com Platdo, a “Segunda navegacdo” corresponde
a solida nave, a “revelacdo divina”, ou, como quer G. Reale, a jan-
gada, a razdo humana. Mas, se isto é realmente como Reale nos
diz, entdo como ele nos explica o fato de a “Segunda navegagdo”,
“que se faz apenas com os remos e sem nenhuma ajuda dos
ventos”, ao corresponder indubitavelmente a navegacao submetida
ao acaso (sul mezzo di fortuna) da jangada”, e “atendo-se tdo so-
mente a jangada”, ser levada a descobrir o supra-sensivel? Além
disso, como é (ou foi) possivel a Platdo, “atendo-se tdo somente a
jangada”, descobrir o supra-sensivel, e, como que, ao conectar as
duas belas imagens de Fédon 85 cd e Fédon 99 cd, levar ao pleno
acabamento'' a sua deuteros plous?

Refacamos, portanto, esse trajeto. Comecemos por Fédon, 85 cd:

em se tratando “destes argumentos [concernentes ao sentido
da vida e da morte], ndo € possivel fazer sendo uma dessas
coisas: ou aprender de outros qual seja a verdade ou desco-

®  Veja-se G. REALE, op. cit., p. 51.
% Veja-se G. REALE, op. cit., p. 51.
""" Veja-se G. REALE, op. cit., p. 52.
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bri-la por si mesmo; ou ainda, se isto € impossivel, aceitar
entre os raciocinios humanos, aquele melhor e menos facil
de refutar e, sobre ele, como sobre uma jangada, afrontar o
risco da travessia do mar da vida; a menos que se possa fa-
zer a viagem de modo mais seguro € com risco menor, so-

bre uma embarcacdo mais resistente, isto é, confiando-se a
9 12

uma revelacdo divina”.
Reale funda sua interpretagdo dessa passagem no fato de que,
para ele, os gregos ndo tinham uma revelacio divina como o povo
hebraico; assim, mesmo que Platdo pudesse compreender o alcan-
ce que poderia ter uma tal revelagdo, nao podia supor, todavia, o
alcance revoluciondrio que o logos divino teria com respeito ao lo-
gos humano."” Ora, é justamente a partir desse fundamento hist6ri-
co-antropoldgico, enquanto tal externo ao pensamento platonico, e
isso justamente pela inexisténcia entre os gregos de algo como a
“fé revelada” do Cristianismo, que Reale assume a metdfora da
deuteros plous “como chave de leitura para a (sua) interpretacdo
de Platdo™"; isto implica em que, pelo menos no que respeita ao
“depois de Platdo”, uma vez que reduz a “Segunda navega¢do” ao
simples logos humano, ele ndo a esteja utilizando “justamente no
sentido metaférico no qual Platdo a usou”. Disso resulta que Reale
tdo somente se apropria do elemento metodoldgico-especulativo
que a sua chave de leitura pressupde; e isto, sobretudo, em con-
fronto com o novo paradigma metodolégico-especulativo, expres-
so justamente pela metifora da “Segunda navegacdo”, e como tal,
estabelecido a partir de Fédon, 99cd:

“Com todo o prazer me tornaria discipulo de quem quer que
fosse para poder aprender algo sobre essa causa [que verda-
deiramente liga e mantém todas as coisas]. No entanto, ja

12 Traduzido conforme a versao de Reale apresentada em G. REALE,

op. cit., p. 51-52.

13 Cf. G. REALE, op. cit., p. 52.

14 Compare-se G. Reale, Introduzione ..., p. 51-53, com G. Reale, Hist.
da fil. antiga, 11, p. 52, n. 4.

Idéias, Campinas, 11(2):165-177, 2004



170 Sobre a ‘interpretagdo agostiniana’ de G. Reale em torno da ‘deuteros plous’...

que fiquei sem ela e ndo me foi possivel descobri-la por
mim mesmo nem aprende-la com outro, tive de empreender
uma segunda navegag¢do (deuteros plous) para andar a
busca da causa; queres, Cebes, que te exponha quanto tra-
balhei nisso?"

Considerando a partir daqui as “duas belas imagens” de que
nos fala Reale, a hipdtese platonica da “revelacdo divina” ndo se
apresenta sendo como a ultima hipdtese a ser considerada no que
diz respeito ao conhecimento da verdadeira causa da geragdo e da
corrupcao de todas as coisas. Conforme Fédon, 85 cd, se ndo &
possivel ao homem 1. “aprender de outro” e 2. nem “descobrir por
si mesmo” qual seja a verdade, entdo lhe é possivel apenas 3.
“aceitar entre os raciocinios humanos, o melhor e menos facil de
refutar” e/ou 4. “confiar numa revelacio divina”. No fundo, o que
ai se mostra € ja o fracasso das hipéteses “1” e “2”, permanecendo
abertas apenas a “3” e a “4”; porém, como a “3” identificar-se-a
com a “1” (pois implica justamente na aceitacdo de um “raciocinio
humano de outro” simplesmente mais plausivel e, portanto, passi-
vel de maior aceitacdo, tal como serd o caso da dialética de Aristo-
teles), restard tdo somente a hipdtese da revelacdo divina. O que é
confirmado em 99 cd, quando Sdécrates enumera, invertendo-as,
apenas as hipdteses “1” e “2” como experiéncias fracassadas; as-
sim, enquanto a primeira hipétese (“aprender de outro”) fracassa
porque Platdo ndo aprende da tradicio nada de seguro sobre a
imortalidade da alma e nem dos pré-socraticos a verdadeira causa
da geracdo e da corrupgio de todas as coisas'®, a segunda (“desco-
brir por si mesmo”) vai a bancarrota precisamente pela insuficién-
cia dos argumentos da reminiscéncia e da afinidade em demons-
trar a imortalidade da alma (Fédon, 73a-84b). O que leva justa-

Sigo aqui a prépria tradugdo de G. Reale, Hist. da fil. antiga, v. 11, p.
52.

Veja-se o argumento dos contrdrios em Fédon, 69e-72e, e o problema
da physis em Fédon, 96e-99c.
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mente as objecdes de Simias e Cebes (85e-88b), de modo a expli-
citar exatamente o ndcleo da hipétese da aceitacdo do melhor e
mais dificil de refutar dentre os raciocinios humanos (i.€, a hipote-
se “3” de 85 cd), a qual Platdo acolhe precisamente na medida em
que (como dird Simias em 107b), tal nicleo implica a exigéncia de
um exame mais profundo da verdade, sobretudo enquanto ela nos é
revelada como algo certo e evidente; o que, ao fim e ao cabo (a hi-
potese “4”), se funda na propria confianga no carater propriamente
divino do “logos theios”.

Isso demonstra que Platdo nos apresenta o argumento da revela-
¢do divina nao apenas a titulo de hipétese, mas quer provar justa-
mente sua realidade. O que se d4 em funcdo da exigéncia de uma
demonstracdo verdadeira da necessidade da vida segundo o espiri-
to (Fédon, 82c-84b), bem como, por isso, dos “dons divinatorios”
e da “faculdade de adivinhac¢do” presentes na alma (85b)'"; razdo
pela qual, o que aqui deve ser retido ndo pode ser sendo a conclu-
sdo0 que sustenta ser a propria “Segunda navegagdo” a expressdo da
“revelacdo divina” indicada em 85cd. Do contrério, a investigacao
platonica ndo ultrapassaria jamais o nivel intermediario do enten-
dimento, ficando entre a opinido e a inteligéncia (Repuiblica,
511bd), quando ¢ justamente a “hipétese” do entendimento, e, por
conseguinte, seu elemento de ceticismo (que j4 aparece nos discur-
sos de Simias e Cebes), o que impulsiona Platao a busca de um co-
nhecimento absoluto e anipotético, de carater divino, isto €, reve-
lado'®,

17 A este respeito, € bastante elucidativa a frase que Platdo pde na boca

de Sdécrates, exortando Simias a interrogd-lo, segundo a qual essas coisas
(o dom divinatdrio, a presciéncia dos bens existentes no Hades, e a facul-
dade de adivinhag?o) sdo as que Simias deve considerar quando quiser fa-
lar e propor as questdes que desejar (Fédon, 85bd).

18 Cf., Apologia, 20c-24b, 28b-32a; Ménon, 81ab; Banquete, 201d-212c;
Repiiblica, 496c¢, ss, 611b, ss; Fedro, 242b-253c; Politico, 290cd, 309c;
Filebo, 16¢c-23c.
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2. “Logos theios” e “logos theos’”’; Ou, o problema da de-
terminacdo da revelacao divina e suas conseqiiéncias

Se ha oposi¢do entre Agostinho e Platdo, esta ndo se funda se-
ndo na distin¢do entre dois conceitos distintos de “revelacdo divi-
na”, que independem de sua origem histérico-antropoldgica: o “lo-
gos theios” e o “logos theos”. Como esta ndo € uma oposicdo de
contraditdrios e sim de contrdrios, ndo ha ai nenhuma oposicao en-
tre “logos divino” e “logos humano”, que pode ocorrer tanto nos
limites de uma como nos limites de outra, nem entre “fé revelada”
ou “transcendente” e razdo especulativa, que € algo estranho tanto
a Platdo como a Agostinho. Por isso, ainda que G. Reale esteja
correto ao imputar a Agostinho a tese de que a razdo humana, to-
mada isoladamente, ndo pode dar a0 homem o meio com que che-
gar ao Além ou Aquele que é, isso nio quer dizer que quem com-

1

preendeu o Além ou Aquele que é “sulla base della pura ragione”
tenha limitado-se a “razdo humana” e que, por isso, ndo tenha o
meio com que chegar Aquele que é°.

O que se justifica pelo fato de o préprio Agostinho, nos textos
citados por G. Reale, embora discutindo justamente com Platdo e
os neoplatonicos, em nenhum momento rebaixar o pensamento
platonico e neoplatdnico ao mero “logos humano™; ao contrario,
tal pensamento se mostra ele mesmo aos olhos de Agostinho como
que completamente problematico a exigéncia agostiniana precisa-
mente devido ao servigo que devota a divindade. Por isso, ainda
que de um lado Agostinho objete que “quem, por muito que desen-
volva o poder de sua inteligéncia (mentis) com a intencio de vis-
lumbrar, do modo como lhe seja possivel, a existéncia mesma, po-
derd chegar a isso mesmo que a inteligéncia (mente), seja como
seja, vislumbrou” (In lo. Evang. 11, 2); de outro, ele é levado a afir-
mar que “¢ melhor ndo ver pela inteligéncia o que é e permanecer
aderido a cruz de Cristo, que vé-lo e menosprezar sua cruz” (I, 3)

' Veja-se G. REALE, Introduzione [a Amore Assoluto ...], p. 08-09, 53-54.
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e ainda, que “apesar disso, o melhor e mais excelente é dar-se con-
ta, se € possivel, do termo aonde ha que se dirigir e abracar-se ao
lenho que leva até 14 (ibid.). Enfim, o problema de Agostinho esta
em que “os “fil6sofos que se dedicavam a investigagdo do Criador
por meio das criaturas”, isto €, os platonicos, realmente “‘conhece-
ram a Deus”; porém, “conhecendo-o, ndo lhe deram gragas, como
a Deus s@o devidas, antes se evanesceram em seus pensamentos e
se obscureceu seu insensato coragdo” (II, 4).

Como se vé, o problema agostiniano ndo é o da oposicéo entre
“logos humano” e “logos divino”, mas o do reconhecimento do
“logos divino cristdo” enquanto “logos theos”; isto €, como “a pa-
lavra de Deus”. Os textos do In Epistolam loannis ad Parthos e do
Sermo 43 confirmam isso de modo perfeito; enquanto no primeiro
Agostinho busca desenvolver os pontos centrais da ades@o a cruz
de Cristo sob o principio do Amor (“amor”) como sendo um novo
mandamento, o que leva Reale a ver nesse texto uma contraposi-
¢do ao Eros grego, e mais precisamente ao platdnico, no segundo
Agostinho argumenta em favor da unidade origindria entre F¢ re-
velada e Razao especulativa e da unidade derivada entre a fé sub-
jetiva e o entendimento humano. Infelizmente, Reale nao se da
conta de que no Sermo 43, Agostinho ndo estd operando apenas
nos limites de um circulo hermenéutico, mas, ao contrario, esta
justamente querendo dizer que este circulo hermenéutico s6 € pas-
sivel de se realizar na medida em que se compreender a unidade
origindria entre Fé revelada e Razdo especulativa; quer dizer, pre-
cisamente aquilo que foi negado pelos platdnicos. N@o parece que
Reale tenha dado alguma importancia a essa negaciao, no que ele
apenas seguiu a tradicdo estabelecida; entretanto, mesmo que mui-
tos comentadores tenham passado bastante rapido por esse proble-
ma, parece-nos que ele comporta algo de essencial, que, evidente-
mente, ndo € o problema religioso da defesa do paganismo e sim a
questdo mesma da natureza da “revelacdo divina”. Neste sentido,
realmente, podemos dizer com Reale, que embora Platdo e os neo-
platonicos tenham visto ou entrevisto “o que é Além” e mesmo
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compreendido que “o que € Além” € “Aquele que €”, ndo compre-
enderam que o Unico meio seguro que nos permite atravessar o
“mar do século”, que existe entre nds e o Além, é precisamente a

113

cruz de Cristo®; isto porque, para Platio e os neoplatdnicos, “o

£99

que € Além” ndo é apenas “Aquele que €”, mas “o que estd Além
do que €”*'. Donde, enfim, tanto a revelagdo divina ser diferente
em cada caso, como o “mar da vida” em Platdo também nao ser a
mesma coisa que o “mar do século” agostiniano, e assim por dian-
te.

Por isso, realmente, Platdo nao poderia supor o alcance revolu-
ciondrio que o “logos theos™ teria com respeito ao logos humano®;
pois em Platdao ndo ha um “logos theos”, e se houvesse, nao pode-
ria ser oposto ao “logos humano”. Isso porque, segundo Platdo,
embora deus (theos) ndo se misture a homem, ha como que todo
um convivio e um didlogo entre deuses (theois) e homens, tanto
quando despertos como quando dormindo, mediado por Eros (que
€ um daimon), situacdo em que o homem com quem esse contato e
esse didlogo foram estabelecidos torna-se um ‘“‘daimonios aner”,
um homem marcado pela divindade (daimon)>; portanto, um ho-
mem inspirado pelos deuses, enfim, capaz de revelagdo divina, no
sentido de “logos theios”. Dai Agostinho ndo estar contente com o
fato de os platonicos mesmo “estando acordes em que existe a di-
vindade e em que ela cuida das coisas humanas, pensam que nao é
suficiente para conseguir a vida feliz render culto a um tnico Deus
imutdvel”, mas sim “a muitos deuses, criados e instituidos pelo
Uno™*; pois, ao colocarem o Uno além do “unius incommutabilis
Dei”, tomam esse como sendo apenas uma das determinacdes do

20 Cf. G. REALE, op. cit., p. 53-54.

2 Infelizmente, ndo poderei aqui desenvolver esse ponto. Veja-se Repii-
blica, 509b.

= Veja-se G.

REALE, op. cit., p. 54.

3 Cf. Banquete, 203a.

2 Cf. De Civitate Dei (VIIL, 1).
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Uno, justificando assim o fato de se tomar inclusive a “revelacdo
divina crista” como um ‘“logos theios”, identificando-o com o “lo-
gos theos”. Eis af a razdo de Agostinho ndo poder considerar o
“logos platonico” apenas enquanto um mero logos humano (como
o quer Reale) e sim ter que reconhecer a oposi¢ao entre os dois ti-
pos de revelagdo; a saber, uma que afirma a fé nos livros eclesias-
ticos com que Deus instruiu a seu povo e outra que a nega™.

3. A guisa de Conclusao: Permanéncia, retomada e desen-
volvimento da oposicao entre ‘logos theios” e “logos
theos”

As conseqiiéncias do que foi dito acima sao multiplas e extre-
mamente atuais; por isso, devemos considerar muitissimo alvissa-
reiro alguém propod-las novamente. Sob diversas formas, a oposi-
¢do entre “logos theios” e “logos theos” permaneceu constante em
toda a historia da filosofia ocidental, ainda que “transfigurada”. O
mérito de G. Reale foi o de retoma-la em sua manifestacao origina-
ria; pois ela ndo €, ou ndo é mais, apenas uma questao historica-
mente datada.

Exemplo disso é o fato da determinag@o agostiniana de estar-
mos “lancados no mundo”, limitados ao plano da criag¢do ou, o que
€ a mesma coisa, lancados no “mar do século” (Beata Vita, 1, 1)
ndo ser a mesma coisa que a metafora platdnica do “mar da vida”.
Isto porque se fundam em concepgdes distintas da “sélida regido
da felicidade” aventada em Beata Vita, 1, 1, bem como caminho
perseguido para atingi-la, mesmo que em ambos os casos o conhe-

» Considerando-se a figura do Cristo como mediador sob determinada

perspectiva, pode-se dizer que essa € justamente uma das hipdteses de lei-
tura de Jodo 1.1. Veja-se, entre outros, R. DAY, “John 1 and the Word
(Logos) of God” URL = http://reslight.addr.com/johnl.html , Updated:
09/2003.

% Cf. De Civitate Dei (X, 18).
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cimento da verdade s6 se faca possivel mediante “socorro divino”
(Contra Academicos 111, 6, 13; Fédon, passim). O que, de um lado,
se consubstancia no “logos theios”; de outro, € uma dadiva do pro-
prio Deus, o que ndo invalida o lado um, mas exige que esteja
“conforme nossa revelacao” (CA, 111, 20, 44).

Enfim, o cerne da oposicao entre “logos theios” e “logos theos”
nao € sendo a distingdo do saber em “saber mediato” e “saber ime-
diato”. O que, como tal, sé passa a existir depois de Agostinho;
pois até ele o “logo theos”, na figura de um saber imediato, ainda
nao havia feito sua apari¢io no reino da filosofia, e, por isso, mes-
mo com ele, ainda ndo se poderia falar de uma estrita oposi¢@o en-
tre saber mediato e saber imediato. Por isso, a reproposicdo da
oposi¢do entre “logos theios” e “logos theos” tem a importancia
de, mais uma vez, levar-nos a reconsideracdo das instancias do
“saber absoluto”.
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KAIROS E RETORICA NO FEDRO

Marcus Reis Pinheiro”

Apesar de ser explicita a critica de Platdo aos sofistas — entre
outras coisas, homens versados na arte do bem falar — deve-se
sempre realcar que, em sua filosofia, Platdo reserva uma funcgio
importante a ser realizada pela retérica. Tanto no Gorgias — didlo-
go em que a retdrica € mais fortemente criticada — quanto no Fe-
dro, Platao salienta que a retérica ocupa um lugar de grande valor
na correta educacdo filosofica. A nocdo de kairos — momento
oportuno —, quando explicitada em sua conexdo com a correta
transmissao de um tema filoséfico, torna clara a necessidade da re-
torica para a filosofia. No presente artigo, iremos apresentar a no-
¢do de kairos como fundamental para entendermos a funcdo espe-
cifica da retérica na filosofia de Platdo'.

No Fedro, Socrates diz que o retérico € aquele que quer produ-
zir convic¢do na alma (melbw) év Yyux1y molelv). Essa convicgao
serd caracterizada como psicagogia, a condug@o da alma: conven-

Doutor em Filosofia (PUC-RIJ).

O presente artigo € parte de minha tese de doutorado que tem como
tema principal apontar para as caracteristicas vitais do ensinamento filo-
s6fico nos didlogos de Platdo. Trata-se de sublinhar os aspectos que reme-
tem o aprendizado filos6fico a uma experiéncia profunda e radical de
transformagao dos valores que norteiam a vida.
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cer alguém de algo € conduzir sua alma até aquela determinada
compreensdo. Para tanto, € necessario conhecer as almas e também
os discursos apropriados a cada alma, e isso implica um conjunto
de conhecimentos relativos a esse saber. Entdo, Socrates narra qual
deve ser o saber do retérico.

“Ja que € a funcdo do discurso (logos) conduzir as almas
(psykhagogia), aquele que é um homem da retérica deve
conhecer as diversas formas (¢{61) das almas. Porém, essas
sdo de tantos tipos e t€m tantas qualidades quanto os ho-
mens sdo diferentes uns dos outros. Depois desses classifi-
cados (Bimpnpévov), também os discursos tém diversas for-
mas, cada uma correspondente a um tipo de homem. Por
essa causa, almas de determinada forma sdo facilmente per-
suadidas por discursos de determinada forma a acdes e
crengas (Ta Toldde) também de determinada forma. Almas
de outra forma sdo dificilmente persuadidas pelos mesmos
discursos. B necessario, pois, apos ter refletido suficiente-
mente sobre essas formas, percebendo-as nas praticas e
como sdo realizadas, ter a habilidade de segui-las correta-
mente com seus sentidos; caso contrario, nunca obterd o de-
vido proveito das aulas que ouviu em conjunto. Mas quando
aprender que tal forma de alma € influenciada por tal forma
de discurso, e se tornar capaz, ao se deparar com tal ho-
mem, de saber distingui-lo e convencer a si mesmo que tal
discurso que ja aprendeu em outras aulas deve ser utilizado
em vez de outro qualquer, e que agora deve fazer uma aplica-
¢do prética dessa forma de discurso para persuadir esse ho-
mem a certa acdo ou crenca — quando tiver aprendido tudo
isso, e adicionado, entdo, a no¢do do momento oportuno
(kairos) para falar e permanecer em siléncio, e tiver distin-
guido as ocasides favordveis para discursos breves ou discur-
sos de lamento, ou discursos intensos e todas as outras clas-
ses de discursos que ele tenha aprendido, sabendo discernir o
bom momento (eukairian) e o mau momento (akairian), en-

tdo, e nao antes, ele tera sua arte completa”2

271c- 272a. As tradugdes dos textos platonicos sdo baseadas na de Ha-
rold North Fowler na edicdo da Harvard University Press, 1995, Loeb Col-
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Esse € o trecho central da passagem, no qual Socrates parece
resumir toda a arte (tekhne) da retérica. E nele que aparece a im-
portancia da filosofia, entendida como psicagogia, conhecer as al-
mas dos individuos para transmitir corretamente seus ensinamen-
tos. Os trés pontos principais a serem comentados nesse trecho ex-
posto acima sdo: (1) acerca da necessidade de uma prética para se
aprender retdrica e, com isso, filosofia; (2) acerca da particularida-
de necessaria a cada discurso para haver uma adequag@o ao ouvin-
te, e também (3) acerca do tempo oportuno (kairos) para cada dis-
curso.

Primeiramente, examinemos com cuidado o seguinte trecho: “B
necessdrio, pois, tendo refletido suficientemente sobre essas for-
mas, e, depois, percebendo como sdo realizadas e como existem
nas praticas, ter a habilidade de segui-las corretamente com seus
sentidos.” Temos aqui, ¢ também na passagem como um todo,
uma indicac@o de que nao pode haver aprendizado efetivo da ret6-
rica, isto €, que crie alguém realmente capaz de “conduzir almas”,
sem um treino pratico, sem a aplicacdo do que se aprende teorica-
mente. A propria distingdo entre teoria e pratica, que nesse trecho
parece estar delineada’, torna-se obsoleta se pensarmos que a real
compreensdo da retdrica e das aulas ouvidas que se freqiientavam
(fikove AOywv Evvdiv) sé serd completa, perfeita (zeléos), na prati-
ca. Isso nos mostra uma parte nao sistematizavel da arte do “bem
falar”, ja que o tipo de conhecimento que a pratica nos proporcio-

lection, com algumas modificagdes. E clara a relagdo que h4 entre essa pas-
sagem e a do Gorgias 504e, na qual Sécrates define a atitude do ‘retdrico
bom e competente’ (6 MTwp O TeXVLKOS TE Kal dyadds). La também o re-
térico ird ‘aplicar logous as almas’, tanto através de seus discursos como
através de seus atos, para fazer nascer neles justiga e afastar os vicios.

A€l 81, TabTa kav®ds vofoavTa, PETA TaLTA OeWperor avTd €v
Tals mpdeowy GrTa Te KAl TPATTOUEVA, 0E€ws TH aloBroel Suvachal
€maKalovbeLy .

Parece mesmo que Sdcrates estd falando de um momento anterior,
quando se aprende teoricamente a classificar almas e discursos correspon-
dentes, e um momento posterior, quando se pratica a juncdo delas.
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na nao pode, por definicdo, ser apresentado previamente, sem a
pratica individual. E outra forma de assinalar que, em dltima ins-
tancia, a arte de persuadir e conduzir almas, da qual necessita a fi-
losofia, s6 se aprende fazendo, isto €, s6 se aprende por si propria.
Algo na retdrica transcende a classificagdo e catalogacdo das al-
mas e dos discursos correspondentes, e esta transcendéncia esta no
préprio fazer concreto do ato de persuadir e conduzir a alma, ja
que ¢é neste fazer concreto e particularizado que finalmente ocorre
uma inscricdo do saber na alma. A filosofia, sendo uma psicago-
gia, pressupde a concretude do ato de filosofar que nao se permite
abstrata e universal, mas sempre concreta e particular, ja que a
compreensdo se d4 em um momento datado e em um individuo es-
pecifico.

Tratemos agora do segundo item acerca dessa passagem, sobre
a necessidade de que o ensinamento filosofico seja particularizado.
E importante notar que, ao falarmos de retérica e nos remetermos
ao Fedro, estamos falando primeiramente de transmissdo oral do sa-
ber filosofico’. Nessa transmissdo, torna-se mais explicita a caracte-
ristica de que o saber filosdfico ndo pode se restringir a defini¢des
simplesmente decoradas, mas que deve se inscrever na alma, e, para
tanto, as particularidades didrias de cada homem devem ser levadas
em conta. O estilo de um discurso oral abarca sutilezas que o estilo
de um texto escrito ndo abarca. Porém, ao analisarmos aquele, po-
deremos compreender outras sutilezas desse.

Pode-se dizer que a retdrica € a parte da filosofia que investiga
e estuda 0 modo de transmissdo do saber filos6fico. Sempre lem-
brando que esse saber para um grego ndo se limita a retencdo de
defini¢des e a habilidade em manused-los, mas estd ligado a uma
conseqiiente forma de viver, essa transmissdo é algo complexo. No
Fedro, Platao claramente diz que o estudo da retdrica é de capital
importancia para a filosofia, pois sem ele ndo se inscreve o saber

> A segunda parte do Fedro, na qual € discutida a retdrica, € claramente

dividida em investigac@o sobre a retérica oral (257e-274b) e a retdrica es-
crita (274b-279¢).
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na alma® do discipulo. Defendemos que ainda hoje se deve ter um
aprendizado filoséfico que tenha conseqiiéncias em nossa forma de
ver e viver a vida e, dessa forma, acreditamos ser importante o es-
tudo do estilo e da retdrica na filosofia, ja que ela é a causa da
apreensdo adequada do saber filoséfico. No entanto, esse estilo
deve ser adequado para cada aluno em particular, levando em con-
sideracdo seu ambiente cultural, seu momento de vida particular,
sua cultura especifica, seus interesses e valores, etc. Todo o con-
junto dos elementos da personalidade individual de cada aluno tem
relevancia em uma transmissao da filosofia que se quer uma psica-
gogia.

Retomemos ainda mais uma vez a passagem para tratarmos da
importancia do kairos na transmissdo da filosofia. Fica claro no
Fedro que o filésofo deve aprender retdrica, e isto indica a impor-
tancia de se aprender o modo de conduzir uma alma a uma verda-
de. Primeiramente, um estudante de retdrica, de acordo com o tex-
to citado, deve empreender classificacdes, fazer divisdes (diaire-
seis) de formas (eide) tanto nos multiplos discursos quanto nas va-
riadas almas humanas. Esse termo, diaireo’, dividir, separar em ca-
tegorias, € um dos pontos de contato entre a primeira e a segunda
parte do Fedro. Pois, assim como no discurso principal da primeira
parte, o segundo discurso de Sécrates, a favor do amor, apresenta-
se uma diairesis da alma (253c, etc.), uma divisdo da alma em trés

A nocdo de inscri¢do na alma € tratada no Fedro 276a-b

E interessante notar a etimologia do termo diaireo. Trata-se da jungo
da preposicdo dia, mais o verbo haireo, um verbo muito usado e impor-
tante na lingua grega. Além do sentido mais corriqueiro, o de pegar com
as maos, de tomar para si, conquistar, ha também o de vencer e até matar,
e também o sentido juridico, no qual, “hairein alguém” (alpelv Twd) se-
ria condend-lo de algo. A preposi¢do dia, que aqui entra como prefixo,
traz a nocao de “através”, “ao longo de”. O termo diaireo seria etimologi-
camente algo como “pegar através” ou “conquistar ao longo”, dando a
idéia de uma forma de apreensdo que se faz através de todo objeto adqui-
rido. Dividir, cortar, catalogar € um ato de conquistar um objeto atraves-
sando-o inteiramente.
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partes, agora € pedido para um bom retérico também uma diaire-
sis, divisdo das almas, agora ja tomando a alma como algo social,
por tipos de almas. A divisdo de que Sécrates fala no texto citado
ha pouco (271d) € entre os tipos de almas que existem, podendo
enquadra-las em grandes grupos de homens que tém formas de al-
mas parecidas. Trata-se de dois sentidos ligeiramente distintos: a
primeira divisdo na primeira parte do Fedro € feita dentro de uma
alma particular, os dois cavalos e o cocheiro, e ja a segunda divi-
sdo € uma catalogacdo, uma divisdo em espécies, feita entre todas
as almas, ja que elas sdo classificadas de acordo com os tipos de
discursos que as persuadem.

Platdo aponta como importante uma atengao sistematica para a
forma de compreensdo particular de cada ser humano e para o con-
seqiiente meio de expressdo necessario. Catalogando certos grupos
de discursos que se relacionam naturalmente a certos grupos de al-
mas, o filésofo se familiariza com a necessidade de se moldar e se
adequar o discurso as necessidades de cada ouvinte. Porém, ndo
podemos esperar que essa sistematizacio o leve a perder uma fle-
xibilidade mais radical: a de estar aberto para ter de forjar um
novo discurso que ndo estd em nenhuma catalogacio feita até en-
tdo. Nessa passagem, Sdcrates estd apontando para o qudo particu-
lar, concreto e determinado € cada ato de persuasdo retdrica, mos-
trando que € apenas no didlogo concreto que se fard o treino da es-
colha de discursos apropriados a cada alma. A primazia da expe-
riéncia também se apresenta ao pensarmos que apenas na pritica é
que podemos aprender a capturar 0 kairos,
(TmpoohaBorTL katpovs?®), pois ndo hd como nos exercitarmos na
captura de momentos oportunos sem estarmos vivenciando mo-
mentos concretos quando eles surgem.

Defendemos que a imposicao de aprender a manipular o kairos
seja até mais importante do que a de catalogacdo dos discursos,
apesar de parecer que Platdo confere mais importancia ao manu-

8 272a.
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seio e aprimoramento da classifica¢do. Nao descartamos de forma
alguma a importancia de um estudo sistematico e classificatério
dos meios de expressdo e das “formas” das almas, e da eficicia de
sua inter-relacdo. Enfatizamos até mesmo a necessidade de se ter
um estudo acerca dos tipos de personalidade em geral’ e uma in-
vestigacdo do discurso apropriado para cada personalidade. Isso
pode ser realizado por nés mesmos, fildsofos, e ndo por integrantes
de outras dreas do saber'® que ndo necessariamente conhecem as
sutilezas do questionamento filoséfico. E fundamental em um cur-
so universitario de filosofia haver aulas de retérica ou, como ha
em certas universidades, cursos de licenciatura, onde se estudaria
o modo mais eficaz de transmitir o conhecimento filosofico, real-
cando e classificando (Sialpelv €(0n) as sutilezas necessarias ao
discurso para a efetivacdo do saber filoséfico em almas especifi-
cas'!.

Em nosso ponto de vista, saber pegar o kairos para falar bem &
de extrema importancia e deveria ser praticado nas aulas de orat6-
ria; ou melhor, as aulas de retérica s6 podem ter seu coroamento,
na pratica, onde o kairos, o0 momento oportuno, existe concreta-
mente, sendo possivel, assim, aprender a manipula-lo. Um discurso
se faz com gestos, com pausas e entonacdes apropriadas, e Platdo
enfatiza quase todos esses aspectos como importantes na transmis-
sdo do saber filosofico. Ele enfatiza que apenas o uso exaustivo de

Apesar de nio ter me dedicado mais profundamente, j4 tive informacdes

de que ha uma pesquisa realizada sobre os tipos de personalidade na cha-
mada psicologia profunda de Jung (a Tipologia), e afirmo que o didlogo
com tal drea do saber seria de grande interesse para nos filésofos, pois se-
ria um estudo e uma organizagdo, como propde Platdo, das almas huma-
nas.

A Neurolingiifstica parece exatamente um estudo profundo de que meios
de expressao sao aptos ou ndo a certos grupos de pessoas e a certos temas.
Nao quero entrar em detalhes acerca do modo como esses cursos de licen-
ciatura sdo empregados hoje em dia, pois acredito que o saber filos6fico
contém tamanhas sutilezas que ha a necessidade de um estudo particular
para a sua transmissao.
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todas essas técnicas apreendidas pela classificacdo pode produzir
um conhecimento do kairos de cada uma delas. E necessario expli-
citar a importancia para Platdo de se pegar o kairos do discurso.
Essa passagem ¢é bem clara no que se refere a uma atengio particu-
lar ao mundo da pratica e da experiéncia concreta para o correto
aprendizado de qual discurso se relaciona melhor com qual alma.
Mesmo aquele que ja descobriu teoricamente qual tipo de discurso
¢ mais aplicado para certo tipo de alma, deve estar atento para o
momento oportuno de utilizd-lo, e também para o momento de fi-
car quieto e de falar, de usar um estilo mais rude ou um mais sutil,
etc.”” Um discurso que se quer inscrever na alma do ouvinte deve
estar livre para poder se ajustar a cada necessidade e, se quisermos
usar um linguajar realmente grego, poderiamos dizer: o discurso
deve ser livre para os ditames da deusa kairos. O orador deve fazer
perguntas para seu ouvinte, como Sdcrates fazia, e, a partir das res-
postas, reformular o que disse ou até encaminhar o discurso para
outro assunto que no momento se mostrou mais apropriado. Parece
que SdOcrates possuia essa caracteristica de estar aberto para refor-
mulagdes e readaptacdes do caminho da investigag@o.

A correta explicitagdo desse termo, kairos, é de capital impor-
tancia para se compreender o modo de a¢@o do estilo de um discur-
so oral. Podemos apresentar em defesa desse ponto um argumento
muito simples e comprovado pelo senso comum: 0 mesmo texto,
especialmente quando trata de assuntos rebuscados da alma huma-
na, como € o caso da filosofia, faz surgir compreensoes de teores
diferentes em momentos diferentes. E como dizemos cotidiana-
mente que, ao ouvirmos o mesmo discurso em momentos dife-
rentes de nossa vida pessoal, o texto soa de forma diferente. E cla-
ro que essa diferenga nao esta relacionada com aquilo que o texto
tem de denotacdo da realidade, como se uma simples frase propo-
sicional, como “H4 um l4pis laranja sobre a mesa”, fosse ganhar

12 E saber a oportunidade e a nao-oportunidade dessas formas (de dis-

cursos ToUToV TNV evkaLplav Te Kal dkatpiav StayvovTl).
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sutilezas que antes ndo possuia ao nos debrucarmos sobre ela em
momentos diferentes. Trata-se aqui de um texto complexo, no qual
se pretende uma repercussdo de sentidos em diversas esferas de
nossa vida (nas diversas partes de nossa alma, como diria o Platdo
do Fedro e da Reptiblica), como se o individuo possuisse ciclos
sazonais de compreenséo", e somente estivesse maduro para rece-
ber determinado conhecimento em momentos também especificos.
Estamos falando de um conhecimento que € inscrito na alma do
ouvinte'* e, por isso, regulariza e organiza as respostas existenciais
desse individuo em seu cotidiano. Tal conhecimento perpassa va-
rios niveis da personalidade do individuo e, dessa forma, tem sua
peculiaridade para ser corretamente transmitido.

A idéia de kairos remete a uma no¢do dupla: uma (1) circuns-
tancia temporal (efémera) ou espacial (localizada) composta por
varios elementos que € (2) propicia a determinado evento. Primei-
ramente, € bom lembrar que a palavra circunstancia traz a idéia de
um centro pontual sustentado por uma série de elementos circun-
dantes. A pontualidade € essencial na noc¢do de kairos. Kairos é
um aspecto do tempo e do espaco, é uma forma de qualificacdo da
realidade. Essa palavra traz imbuida em seu significado a nocdo de
que a realidade é composta por “oportunidade”. E como se a pré-

1 A nog¢do de a possibilidade de compreensdo possuir ciclos sazonais

esta relacionada com a preponderancia do relato dos mitos as criangas.
Cf. livro II e 11l da Repiiblica.

Trata-se do trecho ja citado em que Sdcrates usa a nocao de palavra
inscrita na alma, 0s peT’ €mMOTHUNS YpddeTal év Tf ToU pavbdvovTtos
Bux1, “aquela que com ciéncia € inscrita na alma daquele que sabe”. Por
fim, a arte da retdrica, que inclui saber apreender o kairos de falar e per-
manecer em siléncio, terd sua proveniéncia desse saber inscrito na alma,
275e.

Do latim, opportunitas, também traz a idéia dupla de tempo ou espago
apropriado. J4 o adjetivo, opportunus, explicita a etimologia: que impele
para o porto, que vem a propésito, etc. E composto de ob, que diz “ao en-
contro de” e portus, que diz: Passagem, porta de entrada, entrada do por-
to. Porto. Fig. Asilo; reftigio; retiro. Foz dum rio. Esta dltima, portus,
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pria lingua grega apontasse para um ente e afirmasse, por conse-
guinte, a existéncia desse ente, “oportunidade”. Cada realidade
particular da existéncia tem um momento e um lugar apropriados
para se originar, para se desenvolver e para findar. “Ha tempo para
tudo”'®, assim corre a sabedoria popular. Assim como a agricultu-
ra, o corpo humano, o nascimento ou a morte, toda a natureza e
toda realidade € perpassada por um aspecto de oportunidade tem-
poral para efetivar-se. Porém, essa temporalidade ndo € regular e
retilinea, mas é composta por movimentos ciclicos e, as vezes, até
irregulares e inesperados, que formam pontualmente o que chama-
mos de “oportunidade”. Essa particularidade da realidade € kairos.
Tudo tem seu momento oportuno para efetivar-se, tudo tem seu
inicio, seu dpice e seu declinio'’. A determinagido desse momento
envolve um assunto muito importante e complexo de que ndo trata-
rei aqui: a questdo do destino. Importa salientar, no entanto, que
certos fatos do ser do homem nao estdo sob o seu total arbitrio,
como seu préprio corpo, por exemplo.

O termo kairos, assim como tykhe, TUxn (sorte, fortuna), eram
de suma importincia na medicina da Grécia Cléssica'®. A palavra
para remédio em grego é pharmakon, porém, essa mesma palavra
pode dizer “veneno”. A medida correta do pharmakon, na tentativa
de restituir satde ao individuo, era o kairos. As deusas tykhe e kai-
ros ditavam o momento correto e a quantidade certa de remédio-
veneno que o enfermo deveria consumir. Pois muitos remédios
apenas se tornavam eficientes, se dosados de tempos em tempos

lembra a grega poros, forma de passar o rio, passagem, caminho, recurso,
etc.

Cf. o livro de Eclesiastes, 3,1 “Tudo tem seu tempo, hd um momento
oportuno para cada empreendimento debaixo do céu.”.
O ndmero trés (presente na idéia de inicio, meio e fim) € consagrado as
deusas femininas no pantedo Helénico, especialmente a Hécate, a contra-
parte negra da deusa Artemis, que é um aspecto da deusa lunar. A lua é o
proprio principio temporal na astronomia antiga, e 0 numero trés esta as-
sociado tdo essencialmente ao tempo quanto ao feminino.

18 De novo, temos aqui a analogia entre a medicina e a filosofia.
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especificos, e, se ndo eram corretamente ministrados, podiam se
tornar mortais ao paciente. Hoje em dia os remédios também sio
dependentes de kairoi especificos. Assim, em relagdo a medicina,
0 momento em que uma acio ¢ realizada altera completamente sua
identidade: na filosofia acontece o mesmo processo. Qualquer en-
sinamento que € transmitido pode nfo se concretizar com a mesma
identidade se ndo se atentar para o seu kairoi especifico e, nesse
sentido, ndo se tratard do mesmo dado de conhecimento.

Nos escritos hipocraticos, ha varias passagens nas quais se
mostra a importancia do termo kairos. No primeiro aforismo do li-
vro chamado “Aforismos”, temos: “A vida € curta, e a Arte € lon-
ga; o kairos, passageiro; a experiéncia, perigosa, e a decisao, difi-
cil. O Médico deve nao apenas estar preparado a fazer o que € cor-
reto, mas também fazer o paciente, o atendente e os fatos externos
cooperarem.”™ Aqui estd claramente exposta uma caracteristica
basica da medicina, que € saber aproveitar o momento oportuno na
aplicacdo de sua arte. Em seguida, apresentamos certas passagens
da literatura grega, nas quais esse termo ocorre, para tentar eluci-
dar seu sentido.

Kairos usualmente remete a um momento Oportuno, ou a um
fato ou circunstancia oportuna. Séfocles, em Antigona®, menciona
a expressao kairion legein, utilizando o advérbio de kairos para
expressar uma fala apropriada, que veio em bom tempo. Assim, o
adjetivo nominalizado no plural, ta kairia, remete a um conjunto
de fatos que sdo favordveis a determinado objetivo. Porém, esse
mesmo adjetivo pode significar as partes vitais do corpo em que
uma ferida pode ser mortal. Na Iliada®, para dizer que certa lanca
penetrou a fenda da armadura e feriu um 6rgdo vital (facanha de
um oportunismo exato), € dito que a langa penetrou en kairioi. Em
Tucidides (2, 34), é utilizada a expressao kairon lambanein, signi-
ficando o feito de nao deixar a oportunidade passar, ou melhor, de

19 Hipdcrates, Aforismos 1.1

20724,
24, 185.
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“roubar” a oportunidade, pegd-la no momento correto. Platdo, nas
Leis (709 c.), usa a expressao kairos kheimonos se remetendo a es-
tacdo do inverno, ao momento apropriado do inverno. Aristoteles™
usa kairoi somatoi, ao falar do momento favoravel do corpo, o cor-
po jovem, e também do momento apropriado do corpo para certas
atividades, como dormir, comer, etc.

Na mitologia grega, existe uma personificacdo de kairos. Ela é
uma deusa com cabelos para frente e careca na parte de trds da ca-
beca. Assim como Hermes, ela tem asas nos pés e carrega também
uma balanga que se pendura por uma navalha. Como ela mesma
nos diz em um poema de um autor desconhecido da €poca classica,
aquele que vem ao seu encontro pode pega-la pelos cabelos, mas
depois que a oportunidade passou, ndo mais podemos agarra-la por
trds, nem pelos cabelos; as asas nos pés indicam a velocidade es-
tonteante em que passa pelos homens; a navalha na balanca indica
sua minuciosidade na escolha dos seus momentos. Em sua perso-
nificacdo, aprendemos como a oportunidade € pontual, isto é, ela
tem seu momento especifico e € irrevogavel em sua chance.

A nocio de estacdo, de ciclos, de mudancgas e particularidades
espaciais necessdrias para determinada ocorréncia, tudo isso esta
imbuido no significado de kairos. Para tudo h4 um momento apro-
priado, assim, o saber filoséfico, que molda a vida de quem o pos-
sui, também respeita essa lei. Como ja dissemos, o conhecimento é
sazonal, i.e, ele tem o seu momento préprio para ser aprendido. O
saber filosdfico trata das grandes compreensdes existenciais, como
a morte, a verdade de tudo, o amor, e pressupde que elas depen-
dem da boa utilizacdo do kairos para se realizarem. O kairos é o
regente das mudangas em nossas compreensdes existenciais mais
profundas, sem o momento oportuno nunca aprendemos efetiva-
mente acerca desses temas. Estamos tratando aqui de um tipo de
compreensdo da ordem da conduta e especialmente de uma visao
de mundo que vem antes até de escolhas conscientes. A visdo de

2 Ppolitico 7, 16, 11.
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mundo, a qual referimos aqui como dependente do kairos para o
seu amadurecimento, €, no linguajar de Platdo, a forma da alma, a
qual podemos ver com mais detalhes no livro I da Repiiblica™.
Uma compreensdo que € fruto de uma conducio da alma, de uma
inscricdo na alma, de uma conversao e de um molde da alma € pro-
cessada bem mais amplamente que uma simples apreensido de ele-
mentos de uma proposicdo denotativa: ela € um acontecimento
existencial, uma experiéncia vital que transforma a vida do indivi-
duo e, por isso, estd além da vontade particular desse individuo
mas, como todos 0s acontecimentos naturais, respeita um kairos
préprio.

Porém, um outro problema surge por essas dltimas afirmacdes.
Assim como ndo temos controle dos processos de crescimento cor-
poral, também ndo temos controle total do processo de aprendiza-
do efetivo do saber filos6fico. Nao podemos simplesmente decidir
que tal texto acerca do amor, por exemplo, serd compreendido
existencialmente agora. Isto pode nos levar a uma certa apatia pe-
rante o conhecimento, como se de nada adiantasse procurar apren-
der algo se a sua efetiva compreensdo apenas podera se concretizar
no seu devido momento. Em oposicdo a essa apatia, acreditamos
que um estudo sistematico e conceitual de um texto seja de essen-
cial importancia para uma eventual compreensdo existencial do as-
sunto ali tratado. No entanto, como esse tipo profundo de compre-
ensdo € tao dificil de ser manipulado, por se relacionar com a no-
¢do de destino, a academia muitas vezes abdica de tal tarefa e se li-
mita a uma transmissio conceitual e técnica de textos que apenas
ganhariam sentido em sua efetivacdo existencial.

E uma afirmacdo importante e pouco levantada pela academia e
pelos fil6sofos em geral que o saber filoséfico tem seu kairos para
efetivar-se. Isso nos faz afirmar que o0 modo como normalmente se
encara o estudo da filosofia nio leva em conta a histdria pessoal de

O termo usado 14 é plattein, moldar, e é esse o processo operado pelos mi-

tos nas criangas. Repiiblica 377b
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cada aluno. Na tentativa de transmitir no¢des importantes acerca
do amor e da morte, por exemplo, a academia poderia ser menos
abstrata e mais intimista, levando em consideracio as particulari-
dades de cada aluno, de cada alma, como o era na Grécia. A filoso-
fia, forjando um discurso apropriado, pode tentar realizar-se a par-
tir das necessidades de cada momento e de cada alma. A retérica
filoséfica proposta aqui, no Fedro, € essa atengdo ao discurso
apropriado, ao meio de expressdo conveniente para a efetivacio de
um saber que remete a uma mudanca de atitude na vida pratica, um
saber acima de tudo ético, como era o saber filosofico na Grécia.
Fazer da academia um lugar onde se possam pensar essas questdes
de forma existencial ndo € nenhuma utopia, mas algo que pode ser
realizado com o devido esfor¢o e estudo.

Chegamos aqui a uma explicitacdo do que era um acontecimen-
to psicagdgico para um grego: aquele acontecimento que ocorria
em um momento oportuno especifico, no qual a alma do ser huma-
no, individual e particularizada, era moldada e conduzida a uma
certa compreensdo da realidade, compreensdo essa a partir da qual
a vida do individuo era vivida.

Idéias, Campinas, 11(2):179-192, 2004



INTRODUCAO A QUESTAO DO TEMPO
NO AOYOS DAS LEIS DE PLATAO

Maria Carolina Alves dos Santos”

1. A concepc¢ao do tempo ciclico

A representagdo do tempo, subjacente ao \oyos sobre Deus
neste Didlogo, o coloca como legislador soberano cuja providén-
cia' intervém no curso do mundo para cuidar do Todo, garantindo-
lhe “conservacio e perfeicio™. Este € o cerne do cédigo elaborado
pelo ancido de Atenas, em conversagdo com companheiros também
ancifios e especialistas na matéria’, enquanto caminham em dire-
¢do do antro de Zeus, repetindo o gesto do lenddrio Minos. Em
época recuada, imitando a hierofania primordial, o rei de Creta pe-
riodicamente o visita a fim de renovar a inspira¢do para bem go-
vernar este lugar, o mesmo onde se erguera a colonia a qual se des-
tina a nova legislacdo. Na esséncia de sua lei maior — o divino,
“comeco, meio e fim de todas as coisas™, tudo instaura segundo

Professora de Filosofia Antiga da Faculdade Sao Bento de Filosofia.

O termo providéncia em latim (providentia) estd etimologicamente li-
gado a prudéncia (prudentia), capacidade de prever eventos futuros e pre-
parar-se para eles.

1

2 Leis 903b.
3 Leis 673c.
4 Leis 716a.
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seus planos — misturam-se elementos de metafisica, teologia e
mito.

Englobando a totalidade dos aspectos temporais, a concepgao
de divindade proposta reitera a visao do grego arcaico, em perma-
nente abertura para uma época aurea da humanidade tida como sa-
grada’. Misterioso poder detentor da vida que existe no Universo,
o divino intervém enquanto temporalidade para regenerd-lo cicli-
camente, prefigurando um futuro que se renovard por séculos
como num eterno presente, evitando a crepuscular dissolucdo do
Todo. O trago fundamental do espirito grego € a percep¢ao intuiti-
va dessa presenca superior, regente e cratofanica, a dirigir os acon-
tecimentos terrestres. Sente, em concomitincia, que a aceitacio da
idéia de uma linearidade temporal irreversivel lhe decretaria inelu-
tavel finitude, tornando inoperante seu dominio sobre as proprias
decisdes, negando sua secreta vocagdo a imortalidade: de todos os
entraves que esta concepg¢do apresenta, a morte € o mais avassala-
dor, cuja agudez a teoria do eterno retorno teria por fim atenuar. O
fascinio que ela exerce sobre a humanidade se deveria, exatamen-
te, a anulacao do sentimento de fatalidade temporal que a duracdo
linear da histéria transmite, abismo da existéncia cujo fundo deixa
entrever sua injustificavel existéncia. O coroldrio desta visdo miti-
co-religiosa da temporalidade circular ndo constituiria, paradoxal-
mente, contra a aniquilacio inexordvel necessaria, a inser¢ao de
uma forma de contingéncia ou mesmo de liberdade em sua prépria
historia?

Uma tragica visao do sensivel?

O projeto da cidade regida por uma norma transcendental, apoi-
ado sobre este saber extraido do passado “arquitemporal” evocado

> M. Eliade, Tratado da historia das religides, p.313. O homem arcaico

conhece uma histdria, ainda que seja primordial e situada num tempo mi-
tico, afirma em Le mythe de I'eternel retour, p.179.
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— o paradigma de uma originaria Idade de Ouro a se repetir ao fim
de cada grande ciclo® — simbolizaria somente a proposta de restau-
ragdo da vida simples, feliz e farta, na qual o alimento € obtido
sem trabalho escravizado, e o mundo da violéncia, da doenca e da
morte, da lugar a paz e a alegria? Ao compor a legislacdo que or-
ganizard pormenorizadamente a nova coletividade, retomando a
criacdo idealizada do tempo paradisiaco que periodicamente se re-
pete, amalgamada a filosofia dos dois mundos — marca dos didlo-
gos platdnicos — o Ateniense anularia o depreciativo tempo con-
creto linear? Desafia sua razdo filoséfica a inclusdo de escolhas li-
vres de seus habitantes, especialmente educados para isso? A re-
flexdo sobre o tempo e suas aporias articulada ao fluxo de um futu-
ro que remete a eterna repeti¢do do passado primordial, registra o
teor epistemoldgico da cotidiana experiéncia do devir que tudo
corrdi, traduzindo uma tragica visdo do mundo sensivel onde o ho-
mem ¢ agente de degradacdo? Nem sempre. Naturalmente autono-
mo, participa da obra divina positiva ou negativamente mediante
acoes originadas do livre arbitrio, imprimindo boa ou ma ordena-
¢do individual, familiar e politica. Esta faculdade inata, sin6nima
da liberdade, o capacitaria a desordenar ou conservar a perfeicao
do que foi criado nas épocas em que, segundo a narrativa, ele mes-
mo assume as rédeas da historia.

Dizendo de outra maneira, na alternancia da temporalidade do
mundo, a época governada pelo divino quando tudo caminha em
direcdo a idilica época em que o melhor e mais justo prevalece, se-
gue-se a que € comandada pelo homem, caracterizada pela ordem
do tempo conhecida por nds, onde se sucedem crises politicas e so-
ciais de toda sorte. Entregue a si mesma — deus se retira totalmente
do mundo, o tempo se torna profano e o acaso substitui a finalida-
de — a humanidade tenderia a nele instalar cadtica degradagdo. O

Nas Leis (714a-715b) o mito narrado no livro III é retomado de O Po-
litico (268d-274a), conta a génese da civilizacdo apds o dilavio, retoma a
histéria dos cataclismos também mencionada no Timeu e no Critias, es-
bogando um relato universal a partir da tltima grande convulsio ocorrida.
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mito propde o retorno aos tempos dureos no exato momento em
que restarem apenas vestigios da idade antiga, para evitar a perda
da civilizagdo “no alto mar da dessemelhanga™: Cronos, em sua
realeza autocritica (ele se move a si mesmo — avTopaTOV®), reto-
maria a direcdo das coisas, promovendo completa inversdo no per-
curso temporal, encaminhando a humanidade a ordem finalista an-
terior da qual o fortuito se exclui’. Entretanto, como mostra o Ate-
niense com seu projeto legislativo, no periodo em que detém as ré-
deas da histdria, € possivel ao homem um modo de existéncia simi-
lar ao da fase aurea.

Constituicdo e temporalidade histérica

A par da constatacido do incessante transito da génese a corrup-
¢do na dimensao sensivel, o ser humano € capaz de divisar, intelec-
tualmente, uma idealidade atemporal em sua permanente ordem.
Adaptados ao mito, esses dois planos se traduzem em movimentos
simetricamente contrarios, engendrando modos de vida diversos:
se no tempo regido pelo divino nem seria preciso constituicdo le-
gislativa; no mundo invertido'’, 0 homem, naturalmente equipado
a refletir e formular discursos, pde-se a pensar normas para organi-
zar a existéncia coletiva e deter o caos''. Usa de seus dons filosofi-
cos para criar vida social mais satisfatéria, um modo antecipatério

7 Pol. 273d.
§ Pol. 274a, 269c.
’ A exclusdo do acaso aparece explicitamente em duas passagens das
Leis (888e-892d, 967a-c). Na primeira e mais importante, o Ateniense
atribui a filosofia do acaso a doutos sedutores de jovens, os sofistas:
Fogo, Agua, Terra, Ar e tudo que € privado de vida, dizem, existe em Vvir-
tude da Natureza e do Acaso (sem interferéncia da inteligéncia de alguma
divindade ou da Arte). As coisas maiores e mais belas sdo produto de am-
bos e as insignificantes, designadas artificiais, da Arte, inven¢do do ho-
mem mortal, que as recebe e amolda transitérias como ele.

O anti-mundo na expressao de V. Naquet, p.240.
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do Grande Tempo. Mostraria, teoricamente, que a intervenc¢do hu-
mana na histéria pode ser feliz, como no caso da constituicao es-
partana, e na de Argos e Mecenas, desastrosa'’: nas Leis, ao asso-
cia-la a divindade, o Ateniense concebe um codigo que tornaria
bem sucedida a a¢do humana na temporalidade. A visdo de um
universo ordenado por um Artifice identificado a cadeia temporal
ciclica, regente da totalidade do existente onde o homem constitui
“pequenina parte”"?, a ele reserva entretanto o poder de producéo
tedrica, tal como o manifesta o condutor do Didlogo. Nas fecundas
leis de mutua convivéncia do projeto de um “melhor regime” pre-
valece a idéia de que, se a finalidade € posta pelo divino, avalista
de sua estabilidade e coesdo, € o Ateniense, em sintonia com o
Grande Tempo que a divindade representa, que as compde: domi-
na a desagregacdo propria ao devir pela instauracdo da unidade,
mantida pela permanente adesdo dos membros dessa sociedade as
suas proposigoes.

2. Formulacao de uma teologia da histéria

Para fortalecer a solidariedade entre os cidaddos da futura cold-
nia, além da responsabilidade social e moral, as Leis valorizam ex-
tremamente a religiosidade. Recolocando a questdo em seus ter-
mos, na base da constituicdo redigida encontra-se a demonstragdo
da existéncia de deuses justos e providentes, de cujo controle nem
grandes nem pequenas coisas escapam, orientando o universo para

= Segundo Naquet, Platdo ndo € um banal adorador do passado, um fil6-

sofo da decadéncia como pensam K. Popper (The open society and its en-
nemies) e E. Havelock (The liberal temper in greek politics): implicita-
mente, do lado do ciclo de Zeus estdo a filosofia, a ciéncia e a cidade,

p.241.
12 Leis 690d-692a.
13 Leis 903c.
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o bem'. E a divindade a medida de tudo, nio o homem, o qual de-
verd imitar com maxima semelhanga suas a¢des ordenadas, impri-
mindo perfei¢cdo em sua vida, casa e cidade, precavendo-se assim
de muitos males, especialmente o da desagregacdo social. Com-
posta de principios herdados do grego antigo e suas cosmogonias,
esta espécie de teologia concentrada no livro X', constitui vasto
prelidio com finalidade persuasiva e educativa'® as leis sobre o
mais grave dos delitos, a impiedade'’, para cuja pratica a pena se-
ria a capital. Resume-se em trés proibi¢des: duvidar da existéncia
dos deuses', crer que eles se desinteressam dos assuntos huma-
nos'’ e que sdo passiveis de corrup¢do por preces, sacrificios e ma-
gias®. As leis sido precedidas de prelidios ou preAmbulos (rpoot-
‘wov)*! — inovagio que permeia toda essa legislagio — dirigidos a
alma do cidadao, esclarecendo a razdo de ser e a necessidade mo-
ral** do enunciado, predispondo-o 2 prética da justica e do bem *

1 Leis 899d-905¢ (Rep. 365c-e, 612¢).

A histéria da teologia filosdfica significa, em sentido grego, a histdria
das abordagens racionais da natureza da realidade em suas sucessivas fas-
es (W. Jaeger, La Teologia de los primeros filosofos griecos, p.9).

10 Leis 903a-b, 905¢; 890c, 907d.

7 Cf. E. des Places, p. LXX; W. Jaeger, Paideia, p.1223, 1264-5.

O ateismo aqui combatido € particularmente o dos sofistas — os deuses
sdo inven¢d@o humana (891b-899d) e a ordem do mundo, determinada por
fortuitas combinagdes de elementos da natureza — mostrando-lhes que os
entes fundamentais sdo espirituais e dotados de movimento préprio.

Refere-se aos que ddo livre curso a paixdes por ndo crer na ingeréncia
da justica divina nos assuntos humanos (899d-905d): Deus ndo abandona
a criac@o, cuida em detalhe de sua preservagdo e exceléncia.

20 Leis 905d-907b.

2 Leis 718a-724b.

> Leis 719¢-723b.

3 Leis 887a. A exposicdo didatica dos deveres do livro IV ao V (715e-734c¢)
consiste num longo prelidio referente a Deus, aos pais e a si mesmo,
como o proémio educativo do livro X, que concerne quase todo as leis so-

23 bre a impiedade.
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pela persuasio **. Os proémios constituem um modo ético de esti-
mular na alma dos cidadaos a livre adesdo as leis, sem imposicao,
a principio, pela forca: a cidade se manteria unida, salvando-se da
deteriorac@o decorrente da temporalidade em curso™.

Elementos da nova teologia

A Alma, principio de movimento individual e causa universal
da ordem regular propulsora do movimento circular do céu e dos
planetas®, é por natureza indestrutivel, imortal e divina®”’. Se nas
cosmogonias antecessoras sdo principios Agua, Ar, Terra e Fogo;
na do Ateniense, € ela o que ha de mais antigo®. Na hierarquia dos
bens a coloca apds deuses e dalpoves, antes do corpo, enquanto
origem e causa imaterial inteligente de seus movimentos: todo ser
automotor tem alma, sendo seus atributos e atividades (carater, de-
sejo, crenga, amor, 6dio) superiores aos dos objetos fisicos (tama-
nho, crescimento, combinagdo, separacdo), produtos dessas facul-
dades geradoras de movimento. Afim ao bem por natureza, possui
a parte racional — além de duas outras mais ligadas ao sensivel —
parcela do divino em si e que a correta educacdo faz expandir™:
entre alma humana e divina hé diferenca de grau somente. Para

i Leis 708d, 722b. O uso da forga e a aplicacdo das sangdes apenas se-

cundam o principio fundamental aplicado a construgdo tedrica das Leis, a
persuasdo (722b, 890d), (721b, 773a, 916d, 930¢). A émwdn, recurso verbal
para educar jovens, significa encantar com palavras eficazes (659, 665e,
670e, 812c¢), com coisas inteiramente belas (664b): no livro X, usa-se o belo
discurso para suscitar persuasao e crenga sobre a providéncia divina (903b).
A ciéncia dos costumes humanos, Ta 6ikd, tem por fim a ciéncia das
leis, ou seja, toda reforma moral culmina em institui¢ao social (A. J. Fes-
tugiere, Le probleme des Lois, p.428).
Para Platdo, as oOrbitas regulares dos astros sinalizam a mente divina
que as ordena, por isso a auténtica religido estuda astronomia (822c).
2 Leis 895b.
= Leis 896d-e.

25

26
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erigir sociedade estdvel e livre diz o Ateniense, cada um em parti-
cular, e o grupo no conjunto, serd governado justamente pela parte
da alma vinculada ao Rei do Universo™. Nesta consonancia, afir-
ma-se que a instancia racional domina a si mesma pela harmoniza-
¢do das tendéncias irracionais conflitantes com as demais forcas
constitutivas da {sux1, capacitando-se a agdes conformes as leis da
sociedade proposta. No contexto do Didlogo, essa prerrogativa
pode ser definida como liberdade, privilégio da razdo naturalmente
potencial no homem, atualizando-se na medida em que esta pre-
pondera sobre as outras poténcias interiores. O rei-filosofo da Re-
ptiblica personifica este cidadao ideal, senhor de si, plenamente li-
vre, cuja agdo politica na “bela cidade” € justa em conseqii€ncia da
for¢a harmonizadora da racionalidade na “cidade interna”. O per-
sonagem central das Leis figura igualmente o cidadao esclarecido,
filosofo e jurista, notavel conhecedor das leis e regimes de seu
tempo, cujas proposicdes fundamentam-se no poder de unido que
reconhece na liberdade racional humana.

Lei e liberdade

Ao rejeitar a lei da forca ou da gratuidade implicitas na maxima
de Protagoras e propor o divino como padrao universal das normas
sociais, o Ateniense visa distribuir e preservar na nova coldnia,
eqliitativamente, bens publicos essenciais como o novo tipo de li-
berdade de teor juridico. Busca retificar equivocos dos regimes vi-
gentes na mais dramética época politica da histdria grega’, propi-

2 A educagdo inadequada, ao contrario, o tornard o mais selvagem dos ho-

mens (766a).

3 Leis 904a.

3 Enquanto autor Platdo escreveu dramas filos6ficos durante meio-sécu-
lo, abrangendo periodos decisivos da histdria ateniense do século IV, tes-
temunhando crises e transformagdes. As Leis, obra préxima da realidade
social e politica da Grécia traz ao historiador muitos elementos: o c6digo
legislativo da futura coldnia adapta-se a uma conjuntura histérica do mun-
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ciando condicdes concretas de desenvolvimento harmdnico e bem-
estar individual e coletivo. Delineia, num cédigo de cunho teoldgi-
co, um humanismo civico cuja legitimidade revela sua competén-
cia em coadunar liberdade e lei: como legislador assegura a comu-
nidade, ao mesmo tempo, determinagdo propria, estabilidade, po-
der com controle e autonomia aos individuos. Necessdrio ao apri-
moramento moral dos cidaddos sob todos os aspectos, o codigo le-
gislativo composto constitui sobretudo a garantia da liberdade na
vida em comum: a colonia onde ele prevalecer sera livre, racional,
amiga de si mesma, una’, independente externamente como Ate-
nas em relag@o as cidades gregas e as dos barbaros; e cada cida-
ddo, orientado por uma razio soberana®, optara naturalmente pelas
normas vigentes. Sua lei ndo € superior a sabedoria mas a expres-
sa, 0 governante apenas a reproduzird na colonia® e o vopobétns
que as concebe, aspirard a aquisicdo da razdo (vovs, dbpovnoLs),
virtude superior” pois, enquanto condutor de almas®® — a politica é

do grego em declinio, instituindo no geral normas novas, tendo por mode-
lo apenas o que for bom e justo nas cidades dos presentes personagens
(Lacedemonia, Creta ou Atenas). Enquanto “representacdo de uma vida
melhor”, a constitui¢do elaborada € obra dramdtica no sentido politico de
uma agdo: vida (Blos) e drama (Spdpa) sdo postos num mesmo plano,
pertencem a idéntico registro, desde que representam uma histéria que se
desenrola no tempo, a vida dos cidaddos na cidade ideal. Para Platdo, seus
fundadores sao poetas da tragédia, a mais bela e melhor, a tinica verdadei-
ra porque a existéncia humana é verdadeiro drama (MOUZE, L. La
derniere tragédie de Platon, p.15).

EnevBépa din €auths é€et,701d- e, cf.649b(0s codds OV LeoTodTAL Kal
€\evbeplas),694b (nesse tempo, tudo prosperara entre eles gragas a liber-
dade (é\evbeplar), a unido (dptAlar) e comunidade de ponto de vista (vois
KoLvoviav).

. Leis 693b, 698b, 701d.

* Leis 628a, 691e.

3 Leis 688b.

36 Leis 671c.

32
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a arte que cuida delas®” — deve fazer a comunidade toda virtuosa e
feliz*®.
Importancia histérica da lei

A visdo da lei como sindnimo de disposi¢@o da razdo, liberdade
e civilizacio, lenta conquista da cultura grega de uma condicdo su-
perior a do selvagem, ¢ estrutural nas Leis. O Ateniense reverencia
aquele que chega a plenitude humana pelo controle da razao sobre
as tendéncias irracionais e obedece as regras instituidas para que o
grupo seja organizado, estavel e independente®. O termo vépos é
relacionado a vovs no sentido de derivacdo e vinculagdo essen-
cial®: este é para a alma individual o que o vépos € a cidade*, de-
vido a valoriza¢do de uma vida coletiva harmonica quando, racio-
nal e livremente, reconhece a necessidade de limites estabelecidos
pelas leis. Estas regulamentardo na nova col6nia, o conjunto da
vida humana _ nascimento, matrimonio, morte, paixdes, interesses
econOmicos, politicos, juridicos, espirituais — a elas o governo
deve ajustar-se e ndo o inverso. Fundadas na razdo*’, que € supe-

7 Leis 650d.

38 Leis 742d-e: como na Leis, o mau Estado terda maus cidadaos (832b-c)
e o0 justo, através da educacdo, ajuda-os a dominar as paixdes, treina as
afeicdes, acostuma-os a guiar-se pelas leis, prepara a exceléncia civica
(659¢). A lei e os legisladores sdo divinos (as falas iniciais indicam essa
procedéncia): grandes legisladores — o cretense Minos, o lacedemoniano
Licurgo e o ateniense Sélon — sdo assim considerados. A histdria tem,
como modelo de estabilidade e resisténcia ao tempo, a constituicio de Es-
parta, que havendo observado as regras da medida, especialmente em re-
lacdo ao poder dos governantes, preserva-se de todo excesso; em contras-
te com a dos persas, realeza liberal que se transformou em servidao, e da
democritica Atenas, cuja extrema liberdade resultou em anarquia.

¥ 4 E o sinal que o distingue dos barbaros. Ver Menex. 245d; A.J. Festu-
giere, Contemplation et vie contemplative, p.428.

40 Leis 714a, 952¢, 957c; Crat. 434a, 435d; é identificada a ordem

(Td€is, Leis 673€): vopos significa ainda, ndo por acaso, o justo acordo

na musica e no Estado (700b, 722d, 734e).

Esta idéia estd presente ja na Repiiblica (590e).

2 Leis 644d, 714a.
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rior ao costume®, as prescri¢des legitimam-se ao serem escritas,
trazendo importante contribui¢io ao direito grego*. Na Repuiblica,
redigir uma legislag@o seria supérfluo em razdo do fundamento da
bela cidade, a perfeita Taide{a ministrada a futuros reis®: regida
por uma razao treinada para isso, lei alguma superaria a sabedoria
auferida pela vis@o intuitiva dos principios vinculados ao Bem. No
Politico, criticam-se os gregos por supervalorizar a lei, reafirman-
do-se a preferéncia pelo monarca dialético a melhor das legisla-
¢oes: recurso de segundo grau, a rigidez do escrito ndo acompa-
nharia a constante mudanca que a temporalidade histérica desenca-
deia®. Nas Leis (o titulo indica a mudanga), a constata¢do da im-
possibilidade de educar um rei-filésofo, autocrata, cuja supremacia
se originasse de seu saber, postula a reda¢do de um cédigo juridico
impessoal em que a cidade toda pudesse, ao longo do tempo, se
basear concretamente.

3. Platao, legislador teocratico

Tornando-se legislador em seu ultimo escrito, Platdo aplica efe-
tivamente seu A\0yos politico, ordenando a vida social de modo que
o guardido da lei seja fildsofo. Propde o emprego de um cédigo de
leis na temporalidade fisica, fundamentando sua “politeiologia”
numa época ritmada por catéstrofes*’, mas garantindo ao homem a
participagdo no préprio destino. Deus seria imperativamente causa

4 Leis 808a, 874b. Costumes, tidos como coisas menores, suplementam

os claros da lei (793a): na colonizacdo do territério por povos de hébitos
diversos, o legislador seleciona os mais apropriados (681a), mantendo a
unidade de lingua, raca, costumes, Leis e religido nas coldnias seguindo a
da patria-mae (708c). A proposta das Leis tem a vantagem de nao precisar
purgar todos esses elementos para compor um conjunto harmonico que
concilie diferengas sociais, econdmicas e politicas.

“ 875d, Polit.301e.

» Rep. 425a.

46 Pol. 300c, Prot. 326d.
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da histdria, se ndo houvesse atribuido a um ser dotado de livre-ar-
bitrio a chance de regé-la por grande periodo, exatamente para
exercer esta faculdade distintiva: o homem, por seus atos, imprime
certa indeterminacdo no rumo dos acontecimentos, o que revela
uma visdo positiva do futuro e seus possiveis. Assim, a exceléncia
da cidade das Leis se deve a presenca divina no governo interme-
diada pelo ser humano: havendo boa educacgdo e obediéncia a lei,
através dos preambulos persuasivos, ele se torna artesdo de uma
histéria que nio termina em aniquilamento e ruina total*.

A legislacdo da nova coldnia, Platdo restitui as tradicdes reli-
giosas entdo em declinio, fortalecendo-as pela valorizagdo da pie-
dade e da evocacdo das condi¢des existentes na Idade de Ouro. En-

4 Para Balaudé, Platdo fundamenta o c6digo das Leis ndo propriamente

sobre mitos, mas num tempo natural e histérico A kaA\(ToAls da Repui-
blica, de outro modo, evoca o tempo passado, a Atenas antiga: o mito é
usado como espécie de pardbola e nao como momento da reflexdo tedrica,
e os antigos mitos, o do Leis e do Critias, sao retomados como um [ogos
desmistificado (Le Temps dans les Lois, p.7).

Para Balaudé, ha ruptura na maneira de pensar o tempo humano no
grupo Republica-Timeu-Critias e nas Leis, onde uma decantacdo inova a
dissociagao entre histdria (tempo histérico e natural, livro III) e mito (tem-
po mitico, livro IV), por oposic¢do ao procedimento seguido no Timeu, Cri-
tias e Leis: ndo é nem a filosofia mitica do Timeu e do Critias (onde a teo-
ria € apresentada sob forma narrativa), nem o mito filoséfico do Leis
(onde a narrativa lendaria de fundo filoséfico € inserida na investigagdo
dialética). No contexto do livro IV, o mito pensa a finalidade da cidade,
sua perfeicdo (o viver em conjunto e a realeza do vovs), assume funcdo
politica, pde um modelo origindrio, tempo perfeito (tempo antes do tem-
po) do qual ha ainda reflexos em nossas melhores organizacdes: oposto
ao do livro III onde reina a Tuy, ora ha dildvio, ora destruigéo pelo fogo,
sem que o ciclo de cataclismos, inserido no tempo e nao na eternidade, te-
nha periodicidade. A Repiiblica opera nas dimensdes do presente e do futu-
ro, o Timeu e o Critias na do passado e as Leis trabalham com o tempo tri-
dimensional articulando o tempo histérico, natural, criador e propriamente
humano, imprevisivel, ritmado por catdstrofes; arquitempo mitico, da ori-
gem e com a representacdo da perfei¢@o a ser obtida no futuro, dimensao
propriamente humana do tempo, sobre a qual se exerce o vous (op.cit.,
p.20).

48
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volve-a com uma atmosfera sobrenatural, erigindo no centro urba-
no a acrépole consagrada a Héstia, Atena e Zeus,” preservando a
crenga nos deuses olimpicos, mas dispondo um principio racional
que tudo ordena. Pela forca predominante neste Estado — uma as-
sembléia religiosa age a luz do estudo da ordem universal e das
leis que a regem, instituidas por um divino vigilante para impedir
violacdo ao sistema criado — pode ser denominada ‘“teocracia” no
sentido etimolégico do termo™.

Na perspectiva de Platdo, um Estado verdadeiro somente existe
com base na visdo religiosa, se € a divindade e ndo a homens, que
sdo atribuidas antigas leis que asseguraram a permanéncia das co-
letividades no curso do tempo. Constréi um paradigma concreta-
mente provavel a época conturbada em que vive, e ndo teoricamen-
te possivel apenas como o da Repiiblica, visando imprimir nova di-
recdo a histéria das cidades gregas. Revela-se teleoldgico no senti-
do da sociedade visar a felicidade de todos, a partir do esforco in-
dividual para a agdo virtuosa, num tempo orientado intrinsecamen-
te por uma racionalidade vinculada ao saber divino. Enquanto le-
gislador, funde as duas temporalidades alternantes nos primérdios,
a de Zeus a de Cronos, coordenando a questdo cosmoldgica a antro-
poldgica; historicizando a Idade de Ouro ao atribuir um cunho posi-
tivo a época em que o humano dirige o mundo, tendo por modelo
boas leis (evopia) e justiga’: se antes havia um tempo regido por
deuses e outro por homens, na nova coldénia ambos governariam em
conjunto e o legislador, inspirado pelos deuses, apascentaria a hu-

9 Na Repiiblica, a religido depende da tradi¢do e do oraculo de Delfos, e

as leis que lhes sdo relativas sdo as mais importantes, mais belas e primei-
ras: dizem respeito a fundacdo de templos, culto dos deuses, demdnios,
herdis e dos mortos (427b). As Leis conservam fielmente esse codigo e
proibem ao legislador qualquer mudanga (716d, 738b-c) Prolongando a
Repiiblica mostram concretamente como ele ird reger a vida da cidade e,
por extensdo, como a religido penetra a politica (740a, 745b, 767c-d,
755e, 945e, 799a-b).Cf. V. Goldschmidt, A religido de Platdo, p.113-114.
Cf. V. Goldschmidt, Platonisme et pensée contemporaine, p113
o Leis 713d.

50
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manidade mediante os proémios da constituicdo proposta, anuncian-
do uma época durea em outros termos>’.
4. Consideracoes finais

A questdo do tempo nas Leis é freqiientemente abordada de
modo fragmentério e raramente por si mesma, em razao talvez das
multiplas antinomias e da vasta problemadtica que abrangem — o es-
tatuto da histéria, da temporalidade mitica e seus ciclos temporais;
a regéncia do divino, a efetividade da acdo providencial e as possi-
bilidades da liberdade humana nesse desenrolar temporal. Para J.F.
Balaudé™, a auséncia desta tematizaciio nas exegeses da literatura
critica, procederia de razdes idénticas as que, até data recente, le-
varam-na a considerar secundario este Didlogo que tém suscitado
polémica quanto a sua importancia e valor doutrindrio, em relacéo
ao conjunto da obra do autor’.

2 No Politico, na época de Cronos, Deus apascenta a humanidade e esta

os animais: ndo € preciso uma constitui¢cao para regé-los (272a), o politico
se apresenta apenas no tempo de Zeus, quando a divindade abandona o
mundo e o homem, entregue a si mesmo, institui cidades sem leis, o con-
duz a catastrofe da dissolucdo (274a-c). O mito narrado no livro III das
Leis € uma histéria ““ mista”, ndo lhe é dado um sentido positivo ou nega-
tivo, tanto pode chegar através de uma série de acidentes felizes e inter-
vengdes divinas, a bem - sucedida constitui¢do espartana (691d-692d) ou
ao desastre que atingiu Argos e Mecenas (690d-691b): dessa incursdo na
histdria decorre a decisdo de fundara nova coldnia, que em relagdo a cida-
de da Republica pia devtépos, é a segunda em unidade (739¢). (cf. Vi-
dal-Naquet, O mito platonico do Politico, as ambigiiidades da época du-
rea e da historia, p.240-241 e n. 52).

J-F. Balaudgé, op.cit., p.3.

De acordo com W. Jaeger, a obra péstuma de Platdo teve poucos lei-
tores e mal encontrou intérpretes na antigiiidade: Plutarco orgulhava-se de
ser um dos poucos conhecedores das Leis. E. Zeller, no estudo que dedica
a Platdo em sua Histéria da Filosofia Grega, considera-a mero apéndice
em relagdo ao conjunto da obra (Paideia. Sdo Paulo: Herder, s.d.,
p-1218), e E. Zeller, no estudo que dedica a Platdo em sua Histéria da Fi-
losofia Grega, considera-a mero apéndice em relacio ao conjunto da obra
(Paideia, p.1218).Numa perspectiva mais positiva, E. Barker aponta inco-

53
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E obsticulo também ao estudo da temporalidade no cédigo le-
gislativo do Ateniense pensd-lo mediante mecanismos constitucio-
nais diversos aos da vida comunitéria particular a Grécia antiga. A
desconsideracdo dessa diversidade, leva o homem moderno a ins-
taurar um regime de historicidade com principios de teor inédito
ao grego e a Platdo. Alheio a um modo de vida especifico, elimina
a diferenca de estrutura de pensamento e outros valores imemoriais
herdados, tais como o sagrado, a experiéncia do tempo e da liberda-
de: a articulacdo do presente ao passado na acfo € problematica
sempre retomada mas jamais resolvida, diz F. Hartog™. Se retomado
como referéncia inaugural e ndo um modelo a ser reproduzido, re-
fletindo rupturas e ganhos ocorridos na trajetéria do tempo, poderia
haver maior fruicdo dos conhecimentos auferidos pelo grego sobre
questdes constitutivas do arcabougo da nossa civilizagdo™.

eréncias e menor vigor artistico, mas reconhece-lhe a visdo madura, supe-
rior aos arrebatamentos da Republica, os ricos conhecimentos da natureza
humana, instituicdes e a minuciosa aplicacdo de principios gerais a reali-
dade social: os quatro utltimos livros constituem sua melhor parte (Teoria
Politica Grega). Segundo comenta O. Berrichon-Sedeyn, na introducdo da
obra de Strauss (Argument et Action dans les Lois de Platon) a cidade da
Republica seria a Forma da cidade justa e a das Leis, a que se faz na prati-
ca guiando-se por essa idéia; para M. Vanhoutte, inversamente, Platdao
ndo a abandona mas precisa o ideal politico da Republica e sua base me-
taffsica, voltada a manter a unidade que o Bem funda na cidade (La philo-
sophie Politique de Platon dans les Lois, p.23); L. Strauss reserva-lhe lu-
gar central, tanto no corpus platdnico quanto na Histéria da Filosofia:
obra platdnica politica por exceléncia, cujos personagens agem para edifi-
car o cédigo de leis de uma cidade efetiva, constituindo o melhor regime
concretamente possivel (Qu'est-ce que la philosophie politique? p.34).
Marx, Nietzsche, e Paul Ricoeur a enfrentaram recentemente, ao dis-
cutir as proprias questdes filoséficas. Benjamin Constant aborda também o
tema, lentamente forjado ao longo do século XVIIIL: a liberdade moderna é
civil, individual e a dos antigos, participag¢@o coletiva num exercicio da so-
berania. A Grécia revelou-se grande “mestra” da liberdade até na religido,
liberdade primordial, ndo dominada por nenhum colégio de pontifices (v. F.
Hartog, Da liberdade dos antigos & liberdade dos modernos, p. 157, p.168).

55
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Compreender os textos antigos mediante categorias recentes,
forjando analogias entre fatos civis e religiosos requer precaucio,
se diversas sdo as proposi¢Oes de liberdade: a do homem antigo
consiste na participag@o ativa no poder coletivo; a do modermo, na
frui¢do da independéncia privada decorrente da representatividade,
principio que substituiu a soberania do rei pela da nagdo®. E fun-
damental considerar a especificidade da cidade grega e suas insti-
tuicoes (algumas tidas hoje como totalitdrias); a gravidade da crise
que elas atravessam na época de Platdo e que seu projeto politico
visa debelar; o papel atribuido as proposi¢des e preambulos cujas
implica¢des o Ateniense exprime através da viva escritura platoni-
ca, antes de diagnosticar como questdo marginal nas Leis a doutri-
na de uma cidade livre, racional e una®®.

Questiona-se mesmo se Platdo possui uma teoria consistente
sobre a liberdade, baseando-se apenas na presenga do termo €é\ev-

"Bepos no corpus’, ndo havendo um didlogo especifico sobre o
tema e muitas dificuldades em relagdo a sua conceituagio, formula-
cdo e representagdo. Se houvesse, comenta-se, seria negativa e hos-
til, tal como a teoria da organizagdo do poder na Repuiblica: € restri-
tiva, conservadora e reaciondria, base dos totalitarismos surgidos na
posteridade (como se Platdo fosse um adversario politico atual e

% A élevBepia ndo é uma idéia nova, tem uma histéria que, por ser lon-

ga implica em mudangas: as cidades antigas, assim a democratica Atenas
tinha uma concepgdo de liberdade bastante diferente da nossa (Fustel de
Coulanges, p.265-269). Diz Hegel que entre os gregos surgiu a conscién-
cia da liberdade, embora Platdo e Aristoteles o ignorem: refere-se, a res-
peito de Platdo, especialmente a exclusdo do principio da liberdade subje-
tiva como traco fundamental da Republica (Lecons sur l'histoire de la phi-
losophie, 1967, p.27-28)

> F. Hartog, p. 169-170.

> Leis 693b, 698b, 701d.

» Segundo o index de L. Brandwood, ha 189 ocorréncias da palavra
€NeVBEPOS e élevbepla, e chega a 210 se acrescentamos €\eubepdwsS,
ENeVBEPWIS, ENEVBEPLIOLS.
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suas teses constituissem ainda grande perigo)®. R. Muller, sob outra
perspectiva, atribui-lhe um cardter francamente dualista: na Repui-
blica, Politico e Leis estdo em questdo a legislacdo, a democracia, a
justica e a liberdade, cujo contetido ambiguo permite classificar po-
sitivamente essas teses e definir a liberdade como grande bem a
comunidade, valor humano essencial a superioridade do individuo,
por oposi¢do ao escravo; € negativa e criticamente, mais pontuado
pelos comentadores, apontando os graves perigos sociais que a au-
séncia de regras representa, eXcesso que se converte em prejuizo
extremo, exemplificado pelo regime democritico ateniense —
igualdade dos cidadaos, elei¢des, sorteio, incompeténcia dos go-
vernos e demagogia — e seu principio essencial, a liberdade®'.

Se uma doutrina da liberdade néo estd explicita no conjunto da
obra platdnica, pode-se inferir um espago maior nas Leis, com con-
teddo filoséfico ligado a concepcao da vontade, responsabilidade e
lei, ressaltando-lhe o aspecto positivo®. Além das implica¢des da
idéia de liberdade na politica, esti presente na teoria da alma en-
quanto liberdade interior; na filosofia moral significando grandeza
de alma do homem digno e autdbnomo que nao se escraviza a nada,
para quem a cidade € espaco vital de educacdo, trabalho, desenvol-
vimento pessoal: um ideal a ser atingido. Ao enfocar, em detalhe,
as institui¢oes da cidade das Leis, o proprio vopoféTns interroga e
critica as mais importantes legislagdes vigentes mostrando a vincu-
lacdo do filésofo a seu tempo, exprimindo de modo objetivo a na-
tureza da moralidade grega®”. A metédica reflexdo do Ateniense

60 K.Popper critica a determinacio das leis e do sentido da histdria dire-

cionando a evolucido e agdo politica do homem; o carater coletivista da ci-

dade em absoluta primazia sobre o individuo; o anti-igualitarismo do regi-

me de castas, a educacdo reservada aos dirigentes (p15, p.27, 71-72, 89).

V. Goldschmidt, Les querelles sur le Platonisme, In: Platonisme et pen-

sée contemporaine, p.174; os criticos lhe reservam, em geral, um lugar

exemplar entre seus mais ferrenhos inimigos (R.Muller, op. cit.p.7-13).
Rep.557b, R. Muller, La doctrine platonicienne de la liberté, p.22.

62 L.Robin, p.212.

63 Hegel, Legons, p. 478, 480.

61
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sobre o grande inspirador das leis, Deus, que garante coeréncia in-
terna ao longo percurso do Aoyos (temporalidade 16gica), € mo-
mento crucial da argumentagcdo sobre uma teoria da liberdade do
ponto de vista teoldgico, metafisico, psicolégico, moral e politico.
Em razao da incerteza do vocabulario platonico (e da lingua grega
em geral), para compreendé-la serd preciso enfocar melhor quais
termos a exprimem do ponto de vista politico, psiquico e moral
(virtude, autarquia, dominio de si), que problemadticas a ela condu-
zem ao legislar em nome da harmonia da alma e da cidade, deslin-
dar contradi¢Oes, imaginar conseqiiéncias, limites e fronteiras:
conjeturar sobre o tragado ndo estereotipado da natureza humana,
mantendo uma cidade interior e exterior que ndo sejam escravas
sob nenhum aspecto, liberdade que se afirma ao se ligar ao tradi-
cional, estdvel e eterno, atuando na temporalidade histérica para
organizar novas formas de vida coletiva, devera ser talvez o ponto
de chegada deste prolongado “passeio”, ndo de todo implausivel,
dos personagens a caverna do Deus.
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Temas sobre o movimento sofista do periodo classico e sobre

retorica tém sido objeto de pesquisa sistematica nas dltimos 30
anos, e poder-se-ia pensar que pouco resta para ser analisado'. No
entanto, a medida que revisamos um autor ou determinado movi-
mento intelectual, propondo uma nova interpretacdo de sua obra,
faz-se necessdrio, muitas vezes, retomar outros que lhe sdo con-
temporaneos. Nesse contexto, ao analisar mais detidamente as
obras de Gorgias, estudei, posteriormente, algumas obras de Euri-
pides® e Arist6fanes e me encontro, agora, relendo Plato.

s
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Dentre os trabalhos mais significativos, lembramos os de Kerferd,
1981; Cassin, 1995; Solmsen, 1975, e Detienne, 1967.

O Elogio de Helena e as duas versdes do Tratado do ndo-ser foram
objeto de minha dissertacdo de mestrado (Coelho, 1997), e Helena, Me-
déia e Hipolito, objeto de minha tese de doutorado, sendo que em ambas
concentrei-me em  problemas que chamarfamos  hoje de
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Em func@o disto, inicio este texto a partir de alguns dados rela-
tivos ao problema da prépria definicao de retérica e sua utilizacdo
no texto platénico. E importante notar que ndo ha registro do ter-
mo rhetoriké antes de seu aparecimento no Gorgias de Platdo
(cuja data é, aproximadamente, 385 a. C.). Esta informacgdo foi
dada por Schiappa (Schiappa, 1999, p. 68), a partir de uma pesqui-
sa computadorizada, no Thesaurus Linguae Graecae, de todos os
textos do periodo pré-platdnico, mostrando, dentre outras coisas,
que: a) ndo ha registro dos termos dialektiké, eristiké, epideiktiké,
antilogiké antes de Platdao, o que sugere que todos tiveram origem
nos seus textos; b) o termo rhéror aparece, pela primeira vez, em
um decreto do periodo de 466-442 a. C. e nenhum texto pré-platd-
nico se refere ao sofista como rhétor.

A informacgdo dada por Schiappa é fruto de uma investigacdo
dos textos nos quais seria de se esperar que aparecesse O termo re-
torica — As Nuvens, os Dissoi Logoi e o Elogio de Helena. Embora
ele tenha registrado esta ndao ocorréncia, dedicou-se a interpret-la,
principalmente, na andlise do Elogio a Helena, chegando a con-
clusdes que vém ao encontro de minha pesquisa sobre Gérgias. Por
outro lado, seguindo a indicacdo de Schiappa constatamos que
Aristéfanes usa o termo rhétor no sentido mais neutro de orador
que fala em uma assembléia ou corte de justica (Tesm v. 382, Ac.
v. 38, 680), ainda que, em certos momentos, mostre certa ojeriza a
essa categoria (Tesm. 530), e que, na comédia As Nuvens, o termo
retérica jamais foi usado. Estendendo a pesquisa, observamos,
também, que outros textos de Arist6fanes, bem como as tragédias
As Bacantes e Medéia, de Euripides, utilizam termos comumente
traduzidos por retérica ou orador, de modo diferente daquele que o
sentido dessas palavras tem para nds, em geral por influéncia pla-
tOnica.

E muito significativa, por exemplo, a associacdo entre retdrica
e sofistica encontrada a partir do verso 491 das Bacantes, de Euri-

“epistemoldgicos”.
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pides. As tradugdes para o portugués e, conseqiientemente, as in-
terpretacdoes dela decorrentes, foram feitas de dois modos dife-
rentes. Enquanto a tradu¢do do Professor Eudoro de Sousa é:
“atrevido bacante, capcioso sofista”, o Professor J. Torrano traduz
“que ousado Baco e ndo sem treino retérico”, quando a traducao li-
teral da segunda parte do verso seria ‘“ndo és destreinado com as
palavras”, pois o texto diz: “hos thrastis ho Bakchos kouk agim-
nastos légon”.

Poder-se-ia argumentar que o termo agiimnastos indicaria de-
terminado tipo de exercicio com as palavras, que equivaleria con-
ceitualmente a uma téchne retdrica, a respeito da qual falaram Pla-
tdo e Aristételes no século IV.> Ainda assim, creio ser possivel de-
fender, pelo menos no caso dos “velhos sofistas”, como Gorgias,
que suas discussdes sobre o logos iam muito além de um mero trei-
namento na habilidade de falar bem, com vistas a persuadir o opo-
nente.

Facamos, entdo, uma breve incursdo por algumas comédias de
Aristéfanes.

Como disse antes, em fun¢@o de investigar o uso do termo lo-
gos, associado a retdrica e a sofistica, farei algumas consideracdes
sobre Os Acarnesnes, As Nuvens, As Mulheres que celebram as
Tesmoforias e As Ras. A escolha destas comédias deu-se, em parte,
porque nelas aparece a figura de Euripides, freqiientemente asso-
ciada aos sofistas e a Sdcrates — principalmente, apds a interpreta-
¢do dos irmdos Schlegel e de Nietzsche, no século XIX, que, por
sua vez, determinard a fortuna critica de Euripides no século XX.
Nio trataremos, aqui, de modo exaustivo, de todas estas comédias,
mas indicaremos, apenas, certas passagens significativas que con-
duzem a uma outra possibilidade de compreendermos, por um
lado, certas transformagdes operadas no conceito de logos nos sé-
culos V e IV e, por outro, como a histdria da filosofia cristalizou,

3 A observacdo foi feita pelo Prof. Fernando Muniz, durante o coléquio

“Logos e Tempo”, do CPA.
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ao longo do tempo, uma determinada visdo platonica de retdrica e
de sofistica que prejudica ndo apenas uma compreensao melhor de
certos autores do século V, como, também, do préprio Platdo. Em
seguida, retomarei a passagem das Bacantes. Se parece estranha
essa associagao, lembro que ela havia aparecido no Gdrgias, onde
retorica e poesia (trdgica e coOmica) sdo condenadas por visarem
apenas ao prazer e satisfagdo do publico (501d-2c) — nesse sentido,
¢é oportuno notar a importancia deste didlogo ao apresentar a ques-
tao retdrica e sua ligacdo com a filosofia, politica e educagio de
maneira peculiar, pois, nele, Socrates defende de maneira positiva
e incisiva teses fortes da filosofia platonica.’

Apesar das distorcdes causadas ao retratar a vida da polis, em
funcdo dos esteredtipos e exageros inerentes ao género cdmico, o
testemunho de Aristéfanes em relacdo a seus contemporaneos €
uma fonte importante de informagdes e, no caso de Euripides e S6-
crates, acontece algo, a meu ver, estranho. Enquanto a imagem
aristofanica do primeiro foi considerada ndo apenas verossimil,
mas, algumas vezes, o retrato fidedigno tanto da pessoa como da
obra de Euripides, a do segundo foi duramente criticada ou destitu-
ida de qualquer valor. A pergunta que deveria surgir, quase que na-
turalmente, a quem lida com questdes de filosofia e literatura gre-
gas do século V a. C., seria a seguinte: por que este tratamento di-
ferenciado?

No caso das Nuvens, lembremos que Sécrates € identificado ali
como um sofista, o que contraria frontalmente a imagem platdnica.
Mas, muito interessante ainda € que esta pega transmite uma ima-
gem dos sofistas que ndo os reduz a meros instrutores na arte de
persuadir e na habilidade de falar em publico (o termo sofista apa-
rece nos versos 331, 1111, 1309). No “Pensatério” ha uma varie-
dade de assuntos que sdo discutidos (geometria, astronomia, mete-
orologia, gramdtica) — o que torna os sofistas muito semelhantes

4 Um excelente comentério sobre o valor deste didlogo no conjunto da

obra platdnica € feito por Canto-Sperger (1987, p. 42/43, 61) na introdu-
¢do de sua recente tradug@o.
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aos filésofos pré-socraticos — e, apesar de Estrepsiades querer
aprender modos de persuasdo para defender sua causa (v.112-8),
no final, parece ficar provado que esse conhecimento ndo traz os re-
sultados pretendidos. Por outro lado, € muito interessante que possa-
mos encontrar significativos pontos em comum na descri¢ao da fi-
gura de Sécrates e de Euripides, nas pecas ja citadas — ambos apare-
cem as voltas com questdes abstratas e, literalmente, afastados do
solo (Nuv., v. 218, Ac. v. 398-9, 410); ambos substituem os deuses
tradicionais para venerarem o éter, ou serem ateus (Nuv. v. 263-6,
Rds v. 892-4, Tesm. 451); ambos sdo habeis no discurso (Nuv. v.
877-85; Ac. 427, 444, Ras v. 1069-73)° e preocupam-se com ques-
toes relativas a linguagem e a precisdo das palavras (Nuv. v. 658-95,
Ras, v. 1154-79). Tais semelhancas, a0 mesmo tempo que reforcam
a aproximacao entre eles, mostram que a relacdo entre sofistica e fi-
losofia, nesse periodo, era muito mais complexa do que podemos in-
ferir pelos textos posteriores, principalmente os de Platao®.

Quanto a peca As Mulheres que celebram as Tesmoforias, de-
ve-se considerar a importancia desta comédia como indicadora da
complexa relacao entre Euripides e Aristéfanes, ndo somente por-
que nela aparecem (v. 840-924; 1008-1135) as famosas imitagdes
das tragédias Helena (de 412) e Andromeda (peca perdida), mas,
também, porque, em meio a este jogo de espelhos, aflora o proble-
ma da relac@o entre linguagem e realidade e do poder da palavra

Lembremos como a lingua € elevada de simples 6rgdo & categoria de
divindade (Nuv. v. 419, 424), bem como o interesse de Dicaidpolis e de
Estrepsiades em conhecer o uso das ‘pequenas frases’ (rematiois, Acar.
444; Nuv. 943), quando vdo a Euripides e ao Pensatorio, respectivamente,
para aprenderem a falar. Dicaidpolis, diga-se de passagem, refere-se a ne-
cessidade de fazer uma longa resis (resin makran, Acar., v. 418).

Nehamas (1990, p.3) observa que, aos olhos de seus contemporaneos
e de alguns de seus posteriores “Socrates remained closely connected with
those who, at least in Plato’s dialogue, are portrayed as his most bitter and
dangerous opponents. And at least for Isocrates, Plato himself was on the
sophistic and eristic side of the distinction between philosophy and its
early rivals.”
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persuasiva ordenando as agdes humanas. Assim como Euripides
havia encenado Helena tentando restaurar seu nome — ja que ela
era injustamente mal falada em toda a Hélade, pois seu eidolon,
ndo ela mesma, € que teria ido para Tréia — , Aristéfanes encena
Euripides tentando restaurar seu nome e mostrar as mulheres gre-
gas que sua fama de misdgino era injustificada.

Quanto aos Acarnenses , um aspecto a ser notado € o de que a
motivagdo para apresentar Euripides como personagem, em uma
cena muito breve (v. 393-470), parece ser bastante significativa para
a compreensdo da complexidade ndo, apenas, da critica de Arist6fa-
nes a atividade dos retores e a relagdo do tragediégrafo com estes,
mas principalmente, do personagem principal, Dicaidpolis, embora
este seja o esteredtipo do homem simples do campo. Lembremos
que o prosaico Dicaiépolis, a0 mesmo tempo que alega dizer as coi-
sas justas aos ‘“‘espectadores”/cidadaos (v. 499-500) — mesmo que
seja por intermédio de uma comédia —, o faz por meio de um discur-
so adrede preparado com a ajuda de Euripides, cuja finalidade era
enganar o coro dos acarnenses. Ele se prepara, inclusive visualmen-
te, vestindo o traje do “miseravel Telefo”, que, além de estropiado e
falante, era terrivel no falar, deinds légein, v. 429.

Com razdo, o helenista Hesk se interroga (no contexto de sua
recente andlise das representacdes da mentira e do engano na cons-
trucdo da identidade civica, em alguns textos do periodo cléssico),
se a declaracdo da integridade da comédia, defendida por Dicai6-
polis no inicio de seu discurso, € a verdade que a platéia deve per-
ceber atrds do topos utilizado para enganar os acarnenses — a ale-
gada inexperiéncia e a humildade com que ele, vestido de mendi-
go, inicia sua fala (v. 496-7) —, ou se temos o caso de “disingenous
rhetoric masquerading as the ‘underlying truth’” (Hesk, 2000, p.
269). A andlise feita por Hesk é uma expansdo do estudo de Deti-
enne (1967, pp. 104 ss.), mostrando, na cultura democratica, como
conviviam (de forma complementar) os universos da opinido/ilu-
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sdo (doxa/apdte)’ e o da verdade (alétheia) e, no caso de Aristéfa-
nes, ela contribui para modalizar qualquer adesao mais imediata ao
ataque que este fez a Euripides, pois “the play’s vertiginous sta-
ging of anti-rhetorical rhetoric only tells you that an accusation of
deception may itself be deceptive” ®.

Por fim, quanto as Rds, ressaltemos sua importancia, dentre ou-
tras coisas, por ter sido utilizada como fonte para cunhar uma ima-
gem de Euripides como um poeta inferior a Séfocles e Esquilo, em
parte, pelo modo como se utilizou do logos. O tema desta peca é
“o declinio e a salvagdo, da cidade” (Duarte, 1997, p. 56). Dioniso
desce aos infernos para buscar Euripides a fim deste, com sua poe-
sia, salvar a cidade de Atenas, e, ali, € indicado arbitro de uma dis-
puta entre Esquilo e Euripides, e escolhendo o primeiro, no entan-
to, quem, no inferno, ocupa o trono da tragédia, € Séfocles, e ndo
Euripides.

Uma cena importante da peca € aquela na qual as palavras sdo
pesadas, pois ela sugere duas concepgdes sobre a natureza das pa-
lavras que lembram as discussdes de Gorgias sobre a linguagem.
Mas, neste caso, quem estd mais préximo do “sofista” € Esquilo,
nao Euripides, pois é o primeiro que defende a corporalidade das
palavras e seu efeito quase que encantatdrio sobre os ouvintes, de-

Este € um termo bastante delicado, cuja traducio como ilusdo parece-
me menos perigosa, em certos contextos, do que “engano” ou “mentira”,
j& que este segundo vocdbulo remete, de modo mais incisivo a distin¢ao
(platdnica) entre falsidade e veracidade (no ambito epistemoldgico) .

“The Aristophanes’ of the parabasis proclaims his usefulness as an ex-
poser of rhetorical flattery and deception on the part of those who address
the demos. But that anti-rhetorical proclamation is explicitly and comic-
ally framed as a deceptive and distorted exaggeration. ...Dicaeopolis and
the parabatic Aristhophanes share a rhetoric of anti-rhetoric. The fact that
the audience can see through Dicaeopolis’ deception does help them to
detect deception in the ecclesia or law-courts...” (Hesk, 2000, p. 271-2). A
questdo da ‘retérica da anti-retérica’, como Hesk a denomina, desdobra-se
em vdrias outras, inclusive articula-se com a discussao desse procedimen-
to de refletir sobre a performance retdrica nas pegas de Euripides.
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vido, inclusive, a sua obscuridade (v. 919-20, 1122) e as repeticdes
de termos que teriam sentido igual ou equivalente (v. 1154-79)°.
No caso de Euripides € diferente. Para ele as palavras devem trans-
mitir uma informacio precisa, sendo utilizadas de modo exato, de
tal maneira que sejam acessiveis ao publico; daf sua preocupagdo
com a estrutura do discurso, o que faz com que Dioniso identifique
seus prélogos, sobretudo, por sua corre¢do (orthoteto, v. 1181).
Todas as inovacdes que Euripides fez, ensinando seu publico a
pensar, ele préprio defende contra a falta de clareza provocada
pelo teatro de Esquilo (veja o uso das onomatopoias para se referir
ao estilo de Esquilo, v. 1285-95).

Tais observacdes foram feitas com a finalidade de mostrar que
a figura de Euripides foi sendo construida de tal maneira que, pos-
teriormente, ao se falar dele, falava-se sempre de retorica, no pior
sentido do termo, desconsiderando o fato de que, no século V, as
discussdes sobre o logos abrangiam assuntos muito complexos e
variados, e ndo se reduziam, como alegava Platdo no século 1V, a
uma arte de persuadir, cujo elemento caracteristico era a constru-
cdo de argumentos falaciosos, visando, apenas, vencer uma causa e
disto auferir lucro. "

Se Solmsen, na sua obra importantissima, mas tdo pouco citada,
principalmente entre nds, tem razdo ao dizer que os melhores
exemplos de uso do logos, a servico da psychagogia, sdo encontra-
dos em Euripides (Solmsen, 1977, p. 49) — e acreditamos que ele
tem, embora ndo caiba defender tal tese aqui —, vemos que a inter-
pretacdo de suas pecas depende, em parte, do modo como interpre-

Como ja foi notado (Walsh, 1984, p. 87), o canto das rds pode ser
comparado aquele elogiado por Esquilo; embora ndo tenha significado,
ele da ritmo a agdo, assim como o canto dos remadores (v. 1073). Sobre
0s aspectos irracionais (e racionais) do discurso, em Gérgias, veja Romil-
ly, 1975, p. 3-21, e Schiappa, 1996, p. 82ss.

A influéncia da visdo platonica pode ser constatada até hoje em textos
classicos sobre retdrica, como, por exemplo, o de Kennedy, cujo titulo é
The Art of Persuasion in Greece.
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tarmos a retorica e a sofistica (em particular, os textos de Gorgias),
e, nesse processo, os testemunhos e as concepgdes de Aristéfanes
e Platdo tém um peso significativo'', sua utiliza¢do deve levar em
conta algo que, talvez por 6bvio, seja negligenciado: a redefini¢do
e a criacdo de certos termos e sua alteracdo de significado.

Em relacdo a demarcacéo entre os dominios do filésofo e do so-
fista, o procedimento de Platdo foi o de redefinir o conceito de so-
fista de tal modo que ele perdesse ndo apenas a neutralidade e po-
lissemia de que gozava antes'”, mas, principalmente, ficasse disso-
ciado do conceito de sabedoria (sofia) e circunscrito ao mundo das
aparéncias — € interessante notar que, no final do Sofista (468b-d),
onde esta demarcacao € feita, o sofista € diferenciado, também, do
orador, pois este, se estiver controlado pela filosofia, ainda pode
ser util na vida politica. Com razao outros estudiosos ja observa-
ram (Nehamas, 1990, p. 12 ss.) que uma distin¢io neutra entre S6-
crates e os sofistas poderia ser feita, baseada no fato de que Sécra-
tes, diferentemente daqueles, ndo pretender ensinar coisa alguma —
este é o Socrates aporético dos primeiros didlogos —, no entanto, a
medida que Platdo faz os filésofos ensinarem a verdadeira virtude
(a prépria filosofia), pelo menos nesse propdsito — de ensinar algo

1 Constatamos ecos dessa demarcagio e, a0 mesmo tempo, as dificulda-

des que ela cria, inclusive na critica literdria, como nos mostra Classen,
1995, p. 518, ao diferenciar (e associar) Retdrica e Critica Literdria da se-
guinte forma: enquanto a primeira esta preocupada com o ensino, isto &,
com a formulacdo de regras e preceitos para se falar e se escrever melhor
e requer a ajuda de uma faculdade adicional para avaliar o publico e a si-
tuagdo particular para a qual os discursos serdo elaborados, a segunda tra-
ta de trabalhos ja produzidos com a finalidade de compreendé-los e apre-
cid-los melhor, desenvolvendo um gosto mais refinado. Segundo Classen,
se observarmos como ambas ocorriam na Grécia e em Roma, veremos
uma grande intersec¢@o entre elas, um tipo de movimento circular. Ele diz
que € importante, ainda, notar que a critica literdria parece ter sido prati-
cada por diferentes e variados tipos de pessoas: os proprios autores, jui-
zes, criticos, escritores preocupados com questdes educacionais, filésofos
etc
12 Veja Kerferd, 1980, p. 15 ss.
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— estes se assemelham aos sofistas, dos quais Platdo os quer distin-
guir. A solucdo foi fazer com que o método dialético (formalmente
semelhante aos procedimentos de argumentacdo dos ‘sofistas’) es-
tivesse ligado a descoberta da natureza real e imutavel das coisas,
isto €, ao conhecimento das ‘idéias’ (Rep. 454a-c, Teet. 164c-d).
Todavia, distinguir a sofistica da filosofia, a partir da aceitacdo de
uma teoria filoséfica controversa, que separa tdo categoricamente
aparéncia de realidade, supde a imortalidade da alma e prescreve
como a vida deve ser vivida", € uma peti¢do de principio.

No caso do Gorgias, dentre varias teses sustentadas, temos as se-
guintes: virtude é conhecimento (465e-466a); ninguém erra volunta-
riamente (477e8e); ciéncia, opinido e crenga sdo distintas (454c-5a);
a verdade da politica esté na filosofia (521d); a admissdo das reali-
dades ultimas e estaveis € garantidora da verdade (503e).

Para ressaltar como o tempo marcou a compreensdo do termo
logos, lembremos os diferentes meios que transformaram Euripi-
des no ‘terceiro dos tragicos’, por intermédio da critica do século
XIX. Tantos séculos depois, vemos como ainda é forte a perspecti-
va platdnica, ndo sendo dificil identifica-la nas obras iniciais do
romantismo alemao, movimento fundante de uma nova visio de
tragédia grega e da prépria busca por uma ‘filosofia tragica™'*.

Se lermos a obra de Friedrich Schlegel, veremos que ele buscou
apresentar a literatura grega como um sistema evolutivo de gé€ne-
ros, usando para descrevé-la a metafora de uma planta (Conversa

1 Nesse aspecto parece haver semelhanca entre Aristéfanes e Platdo,

pois, nas Nuvens, todas as alegacdes dos Raciocinios ‘Justo’ e ‘Injusto’
divergem com base em certos valores morais. Os estudiosos ndo deixaram
de observar esse aspecto, como podemos ver em seus comentarios: “Gor-
gias was not written as a philosophical treatise on rhetoric but as a broad-
er attack on the life of the fourth-century politician. The issue is made ex-
plicit by Socrates...(500c1-8)”, Schiappa 1990, p. 466; “Philosophy dif-
fers from sophistry “in that it chooses a different kind of life” (Met. IV,
2,1004b24-25)”, Nehamas, p. 5; “O que estd em jogo € a escolha entre
vida de retdrica (politica) e vida de justica (filosofia)”, Canto, 19.
14 Veja Williams, 2002, p. 48 ss.
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sobre a Poesia, 1800, p. 35), ou falando em termos de uma histéria
natural (Sobre o Estudo da Poesia Grega, 1797, p. 48). Em relagdo
ao drama grego, ele detectou trés fases no seu desenvolvimento.
Esquilo, Séfocles e Euripides representariam, respectivamente, o
crescimento, o dpice e a decadéncia da tragédia, ou seja, dentre os
muitos méritos desses dois textos ndo estava o de elogiar Euripi-
des, a respeito de quem ha siléncio ou critica, ao contrario do que
ocorre com os outros tragedidgrafos, ou mesmo com Aristéfanes.
Como conseqiiéncia da concep¢ido de Friedrich, a tragédia de
Euripides serd criticada pelo fato de ter este dramaturgo levado
para o palco os debates morais, racionalizando a tragédia. A ques-
tdo da relacdo entre poesia e retdrica aparece de maneira mais dire-
ta em um dos aforismos escritos por Friedrich, que vale a pena ser
citado. “E verdade que existe, também, uma ironia retérica, que
produz excelente efeito quando empregada com parcimdnia; mas
ela estd para a sublime urbanidade assim como o fausto da mais
brilhante retdrica estd para uma antiga tragédia em grande estilo.
Somente a poesia consegue elevar-se desse plano até a altura da fi-
losofia e nfio é fundada em bases irdnicas, como a retdrica...”".
Todas essas concepgdes de Friedrich sobre a poesia grega (em
particular, sua critica a Euripides) foram levadas adiante por seu
irmao August no Curso de Literatura e Arte Dramatica (1809/11)
e podemos constatar, entdo, o débito de Nietzsche aos Schlegel na
argumentacio apresentada em parte do Nascimento da Tragédia
(1872). Nesta obra, mesmo seu apoio em Aristéfanes pode ser vis-
to, creio, como uma influéncia de August, pois este ja alertava
para a importancia de levar em considera¢do o julgamento do co-
medidgrafo para se ter uma apreciacdo adequada de Euripides,
afirmando que os criticos modernos ndo haviam percebido como

15 “...Die Poesie allein kann sich auch von dieser Seite bis zur Hohe der

Philosophie erheben, und ist nicht auf ironische Stellen begriindet, wie
die Rhetorik™. Conversa sobre a Poesia, p. 87. Frag. L42, p. 152 da edi-
¢do alema. Interessantes, também, sdo os fragmentos A137 e A256 por
sua critica a retdrica, associando-a a sofistica .
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Aristéfanes soube apontar as sutilezas sofisticas, as pretensoes
oratérias e filoséficas de Euripides, ou seja, os criticos ndao perce-
beram as “verdades disfarcadas sob o véu da pilhéria”. E impossi-
vel ndo se perguntar, nesse momento, por que esse critério ndo
vale, por exemplo, para Elogio de Helena, quando os comentado-
res se apegam ao termo paignion para atacar a seriedade daquele
texto.

A meu ver, o que ha de diferente em Nietzsche € o uso da pro-
pria fonte aristofanica para estabelecer uma ligacdo entre Sécrates
e Euripides (negada por August'), ligado ao abandono de certos
pressupostos platonicos na apreciacio do que ele considerava ser o
genuino pensamento grego — principalmente o de Esquilo, que, na
sua visdo, toma o lugar que S6focles ocupava dos irmaos Schlegel:
“Aproximemo-nos dessa tendéncia socratica com a qual Euripides
combateu e venceu a tragédia esquiliana”™"’.

No caso de Nietzsche, ainda que a maneira como ele tratou tal
dualidade possa ser questionada'®, o mais importante € que ela pro-
blematiza a visao de Sécrates oferecida por Platdo. Assim, Nietzs-
che chamou, indiretamente, a atencdo para o problema da caracte-
rizagao da sofistica, bem como para os problemas envolvidos na
imagem que Platdo transmitiu de seu mestre: “nesse tom meio in-
dignado e meio desdenhoso, s6i a comédia aristofanesca falar da-
queles dois homens, para espanto dos modernos, que na verdade
renunciam de bom grado a Euripides, mas ndo podem parar de ad-
mirar-se que Sdcrates apare¢a em Aristéfanes como o primeiro e

16 Para ele Euripides teria sido discipulo de Anaxdgoras, Curso sobre

Literatura Grega, p. 182. Sobre a ambiguidade dessa postura falaremos a
seguir.

O nascimento da tragédia, 12: “Néhern wir uns jetzt jener sokratis-
chen Tendenz, mit der Euripides die aeschyleische Tragodie bekdmpfte
und besiegte”.

Para uma critica ao procedimento usado por Nietzsche para aproximar
Euripides e Socrates, veja Henrichs, 1986, p. 386-7.
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supremo sofista, como espelho e resumo de todas as aspiracdes so-
fisticas™".

Apesar de problemas na critica nietzscheana (que se voltaram
contra a consisténcia de sua propria obra™), o mérito de Nietzsche,
neste caso, foi o de dar o mesmo peso ao julgamento de Aristéfa-
nes em relacdo a Sécrates e a Euripides (independentemente de
sua confianca na fidelidade do poeta ter sido ou nao exagerada).
Como disse antes, um erro metodolégico grave, a meu ver, € o de
acatar a imagem de Euripides, oferecida por Aristéfanes, conside-
rando-o quase uma fonte histérica, e desconsiderar a imagem rela-
tiva a Socrates. Por que os testemunhos de Platdo e de Xenofonte
serviram para quase neutralizar a imagem aristofanica de Sdcrates,
sua relacdo com os chamados sofistas, enquanto o testemunho do
préprio Euripides, por meio das dezenove pecas que nos restaram,
ao contrério, foi comprometido pela interpretagao parcial do julga-
mento de Arist6fanes?*' Poder-se-ia argumentar que as pecas de

19 O nascimento da tragédia, 13 : “In dieser Tonart, halb mit Entriistung,

halb mit Verachtung, pflegt die aristophanische Komodie von jenen
Minnern zu reden, zum Schrecken der Neueren, welche zwar Euripides
gerne preisgeben, aber sich nicht genug dariiber wundern konnen, dass
Sokrates als der erste und oberste Sophist, als der Spiegel und Inbegriff
aller sophistischen Bestrebungen bei Aristophanes erscheine”.

Para uma andlise deste aspecto, veja Henrichs, 1986.

Veja, por exemplo, o artigo de Santos, cujo valor, pela andlise cuida-
dosa das trés pegas na busca de identificar ali um sistema de critica litera-
ria, € comprometido por sua adesdo as palavras do comedidgrafo, como se
sua opinido fosse fiel e isenta. As pecas de Euripides que nos chegaram
sdo suficientes para, no minimo, colocar em suspenso afirmac¢des como a
de que sua poesia “ndo apresenta tema de alto valor ético” (Santos, 1992,
p- 93) ou que ela € “representacdo da representacdo, aparenta (e nao &)
realidade”, ao contrario da de Esquilo, que ndo ‘representaria” mas, sim,
“apresentaria” os homens (idem, p. 93). Digna de citacdo ¢é , ainda, a afir-
magdo: “Que € isso [persuasdo] que o teatro de Euripides produz no es-
pectador provam (grifo meu) as palavras do coro que comentam [7esm.
459-65] o discurso daquela segunda personagem feminina”(idem, p. 87),
onde Santos mostra como toma Aristéfanes ao pé da letra. Para uma ana-

20
21
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Esquilo e de Séfocles que nos chegaram corroborariam aquele jul-
gamento, mas isso seria cair em um circulo vicioso®.

A partir destas observacgdes, podemos entender melhor, agora, a
afirmacdo feita anteriormente a respeito do verso de Euripides, a
de que a heranca da associagao entre retdrica e sofistica pode ser
encontrada na traducio e, conseqiientemente, na interpretacdo das
Bacantes.

Como dissemos antes, quando Platdo definiu, no Gérgias, a re-
torica como arte da persuasido (452e), e associou sua pratica aos
sofistas, ele descaracterizou a variedade dos temas que eram obje-
to das discussdes relativas ao logos, simplificando-a, o que, por
sua vez, tornou a retérica um alvo mais facil de criticas. Tudo isto
indica que precisamos reler os autores do século V a. C. com outra
perspectiva. No caso do didlogo Goérgias, mesmo edi¢des cuidado-
sas, como a de Monique Canto, resvalam, como podemos ver pela
introdugdo do texto — que tem grandes méritos, como enfatizar o
fato de Gorgias ndo poder ser visto como um professor de virtude
— para um anacronismo e confusdo no tratamento de retores do sé-
culo IV a. C., como Isécrates, e de Gorgias, do século V a. C.

Acho importante, nesse momento, trazer o testemunho do Ad-
versus Mathematicus, a extensa obra de Sexto Empirico, na qual
se encontra um dos textos de Gorgias de que hoje dispomos, o
Tratado do ndo-ser. As referéncias a Gorgias (além daquelas pou-
cas feitas nas Hipotiposes) aparecem, apenas, no tratado Contra os
Logicos — em meio a discussdo sobre o sentido da palavra filosofia
(I, 2), as formas nas quais ela pode ser dividida e o problema da

lise da apdte em Esquilo, mostrando a importincia de néo se considerar o
conceito de ilusdo como “Illusionism, the artistic copying of the physical
word, in the platonic sense”, p. 234, (como fez Santos), veja Rosenmeyer,
1955.

Mastronarde, 1999, p. 26, também, adverte para o cuidado que se
deve ter com as Rds, pois esta peca pode dar a impressdo de que as pes-
soas — pelo menos algumas — tinham uma idéia clara do que a tragédia de-
veria ser e de que Euripides ndo estava alcangando o padrdo.

22
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existéncia ou ndao de um critério de verdade (I, 27-28). Nao existe
nenhuma referéncia a Gérgias no livro Contra os Retores, embora
Sexto o inicie comentando o Gorgias de Platdo e citando Helena,
ao tratar da beleza como um dos meios pelos quais a persuasio
pode ocorrer.

Por que, tratando exaustivamente da retérica como a arte de
persuadir (nisso ele procede como Platdo), Sexto ndo fala absolu-
tamente nada de Gorgias? Que outra possivel histéria € essa?
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CONHECIMENTO, LINGUAGEM E
PENSAMENTO EM PLATAO

Maura Iglésias”

I. Pensamento e apreensao cognitiva

Afinal: Platdo reconhece a possibilidade de um pensamento niao
discursivo?

A resposta a essa questdo, objeto de controvérsia entre comen-
tadores e intérpretes, orienta, de maneira essencial, a compreensao
que se tem do que seja, para Platdo, o proprio pensamento. Mas é
preciso eliminar certas ambigiiidades. De fato, como formulada
acima, a questdo pode ser compreendida de mais de uma maneira.
Se considerarmos que pensamento € necessariamente algo que se
da no movimento e que nao se confunde com a apreensao cogniti-
va a que ele conduz, essa questdo poderia ser reelaborada da se-
guinte maneira: existiria um pensamento que ndo tem a estrutura
discursiva e que leva a uma apreensdo cognitiva? Eis ai uma ques-
tao legitima. Mas ndo é uma questio que se pde em relacdo a Pla-
tdo, para quem o pensamento, se entendido como um processo,
tem, indiscutivelmente, a mesma estrutura do discurso.

Em relacdo a Platdo, a questio que se discute € outra. A palavra
pensamento, na formulac@o acima, designa ndo s6 o processo, dis-
cursivo, que leva a apreensdo cognitiva, mas a propria apreensao

Docente da PUC-Rio.
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cognitiva. E a questdo que se pde € saber se essa pode ser feita di-
retamente, sem a intermediacdo discursiva. Em outras palavras:
serd que Platdo reconhece a existéncia de uma apreensdo cognitiva
direta? Ou toda apreensdo cognitiva €, para ele, resultado de um
pensamento discursivo?

Quando falo em apreensdo cognitiva, ndo estou eliminando ne-
nhum nivel de cognicdo, o que evidentemente inclui apreensoes
sensiveis, desde que tenham uma pretensdo cognitiva, por minima
que seja. E o caso das percep¢des do ser humano consciente, inclu-
sive criancas a partir de certa idade, fundamentalmente diferentes
das sensacdes dos animais, que também sdo apreensdes psiquicas,
mas que nao reconhecemos como tendo pretensdo cognitiva. Pode-
mos até dizer que animais “sabem” coisas, no sentido de que sao
capazes de reconhecer coisas, e de reagir adequadamente a estimu-
los, i.e., que “sabem” o que fazer em certas situagcdes. Essas facul-
dades psiquicas entretanto no caracterizam a apreensao cognitiva,
que implica uma afirmac¢do da apreensao psiquica, um dar-se conta
de que se sabe. Ora, ndo reconhecemos, no caso do animal, nem
que ele saiba que estd sentindo o que esta sentindo, nem que seja
uma questao para ele se a coisa que ele sente € ou ndo como ele
sente.

I1. Apreensoes cognitivas

Podemos considerar como ponto de partida para o exame dessa
questdo a famosa passagem da linha dividida no final de Repuiibli-
ca VI (509d ss.), onde Platao reconhece quatro diferentes pathe-
mata da alma, correspondentes aos segmentos em que ele dividiu a
linha, pathemata esses relacionados a apreensdes cognitivas.

Lembremos entdo que Sdcrates sugere a seu interlocutor que
tome uma linha dividida em duas partes desiguais, e em seguida
divida cada uma das se¢des —que correspondem ao género do visi-
vel e ao do inteligivel- segundo a mesma proporcio
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(ava Tov avTov \oyor). Em cada uma das subsegdes do visivel,
Sdcrates convida o interlocutor a pdr dois tipos de coisas distintas
pela clareza ou falta de clareza relativas de umas com as outras
—na primeira subse¢@o os eikones (imagens em geral), na outra as
coisas das quais as primeiras sdo imagens (seres vivos, objetos fa-
bricados)— e pede sua concordancia para a afirmacdo de que a se-
cdo foi dividida segundo a verdade e a ndo verdade
(dA\nPelq kat pny), de modo que se estabeleca uma propor¢ao: o
que € objeto de opinido estd para o que € conhecido
(0s TO 8oEaaTOV TPOS TO YYwOTOV), assim como aquilo que se
assemelha estd para aquilo a que se assemelha
(TO OpOLwBEY TPOS TO M WILOLKAT).

Em seguida, € considerada a divisdo da secdo do inteligivel. Es-
tranhamente, —o que alids vai provocar outros tantos comentarios,
sobre se ha ou ndo o reconhecimento, por Platdo, do estatuto dife-
renciado das “coisas matematicas” (ta mathematika) '—, ndo ha ex-
plicita mencao de coisas de estatuto ontoldgico diferente corres-
pondentes as duas subse¢des, mas a atribui¢io a cada uma delas de
um procedimento ou método diferente: o dos mateméticos, ou me-
lhor, "daqueles que se ocupam de geometria, de aritmética e coisas
desse tipo", e o procedimento dialético. A diferenca entre os dois
reside em pelo menos dois pontos fundamentais —o uso, ou ndo, de
imagens, e o tipo de uso de hipdteses—que pesam claramente a fa-

A expressdo ta mathematika ndo aparece nem nessa nem em qualquer
outra passagem nos escritos de Platdo. Alids, tanto como adjetivo quanto
como substantivo, a palavra mathematikos nao ocorre em Platdo no senti-
do atual de “matematico”, um uso que parece nao ser anterior a Arquitas e
Aristoteles. Para Platdo, o uso da palavra € mais genérico: “que concerne
a uma disciplina” (adjetivo), ou “aquele que se devota aos estudos”. (Cf.
verbete mathematikos, em Edouard des Places, Lexique de Platon, Platon
Oeuvres Completes (CUF), Les Belles Lettres). Isso ndo nos impede, ao
comentar textos de Platdo, de usar a palavra matemdatico ou matematica
no sentido atual, quando ele se refere aos estudos mais especificos que
hoje englobamos sob o0 nome “matemadtica”, ou a alguém que se dedica a
esses estudos especificos.
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vor da dialética, quer Platdo esteja, quer ndo, criticando o método
dos matemadticos:

1) os matematicos se servem, nas suas reflexdes, de coisas visi-
veis (como os diagramas), embora, corretamente —0 que, parece,
conta a seu favor—, delas se sirvam ndo como coisas que dao origem
a imagens (caso das coisas da se¢d@o precedente), mas como sendo,
elas mesmas, imagens das coisas visadas pela reflexdo; o método
dialético consiste em ir de idéia em idéia, sem jamais usar imagens;

2) os matematicos usam hipdteses como se fossem principios, o
que elas ndo sdo, absolutamente. Com isso, o caminho € apenas
descendente: as hipdteses elas mesmas permanecem nao fundadas
e, a partir delas, procede-se, ndo para o principio, mas para as con-
clusdes. A dialética, por sua vez, usa hipéteses como epibaseis e
hormai (avangos e assaltos) para ascender ao principio, e, a partir
do principio, fazer o caminho descendente. Dessa forma, nada per-
manece sem fundamento.

Depois dessas descricoes, Platdo atribui nomes aos pathemata
da alma correspondentes as quatro segdes: eikasia (conjectura),
pistis (crenga), dianoia, noesis.

Em 534 a (Repiiblica VII), Platdo volta a essas divisdes e usa
uma nomenclatura um pouco diferente. Os dois pathemata do sen-
sivel conservam seus nomes, mas sdo chamados, em conjunto,
doxa. No inteligivel, ele renomeia a noesis como episteme e reser-
va noesis como o nome geral que abarca episteme e dianoia. Essa
variagdo terminoldgica ndo é aparentemente significativa. Platio,
como se sabe, considera sofistica a preocupacio excessiva com a
coeréncia no uso das palavras®, uma vez que o importante € saber a
que a palavra se refere. Os termos noesis e dianoia nao escapam a
essa falta de rigor; o importante é manter, no mesmo contexto, o
contraste estabelecido entre eles, lembrando que, em outros con-
textos, eles podem ser sindnimos. Mas, considerando que um certo

V., por exemplo, Ménon 75 e, Timeu 28 b3-4, e sobretudo Teeteto 184 c-
d.
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rigor e coeréncia ndo deixam de ter suas vantagens, vou usar o ter-
mo doxa como o nome comum das duas apreensdes referentes ao
sensivel, e conservar os nomes dianoia e noesis para as duas se-
¢oes do inteligivel.

Antes de considerar essas apreensdes e se elas sdo, ou ndo, to-
das, resultado de um pensamento discursivo, lembro que essa rapi-
dissima reconstitui¢do que fiz da passagem da linha ndo poderia
deixar de estar comprometida com algumas op¢des hermenéuticas.
Todos sabemos que estamos diante de uma passagem que, junta-
mente com aquela que a precede, a da analogia do sol com o bem,
e com aquela que a ela se segue, a da alegoria da caverna, constitui
talvez o texto mais lido, mais comentado, mais discutido de Platdo,
e talvez de toda a filosofia. Entre as intimeras propostas de leitura
para os inimeros problemas de interpretagdo que ela suscita, te-
mos de fazer algumas escolhas, que nao € possivel aqui justificar,
mas que sdo, evidentemente, justificaveis.

Assim, entre as opcoes interpretativas contidas nessa descricao,
considerei a linha como dividida em partes desiguais e proporcio-
nais, o que corresponde a leitura mais aceita, embora ndo unanime.
Além disso, o que ndo estd dito acima, aceito como sendo um resul-
tado deliberado e consciente de Platdo a igualdade dos segmentos
intermedidrios, conforme a leitura que faz P. Aubenque’. Os segmen-
tos da linha formam assim uma propor¢ao continua, o que permite en-
tender que ha continuidade e nio ruptura entre o sensivel e o inteligi-
vel, tanto no plano ontoldgico quanto no plano epistemoldgico.

I11. A apreensao cognitiva dos sensiveis

Como, aparentemente, todos os tipos de apreensao cognitiva es-
tdo contidas na linha, é o caso de perguntar, seguindo nossa ques-

3 Aubenque, Pierre. “De 1’égalité des segments intermédiaires dans la

ligne de la République”. Sophies maietores; Hommage a Jean Pépin, Pa-
ris, 1992, pp. 31 —44).
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tdo: existe entre elas uma, ou mais de uma, que corresponde a uma
apreensdo cognitiva direta?

Comecemos pela doxa, que corresponde a apreensdo dos sensi-
veis.

Ora, a percepg¢do sensorial parece um candidato natural a ser
uma apreensdo cognitiva direta. Cores, sons, sabores, odores e
também impressdes ticteis — 0 macio e o dspero, o quente € o frio
— tudo isso parece dar-nos informacdes diretas sobre as coisas que
atingem os nossos sentidos. O que nossa experiéncia parece nos
mostrar é que, assim que as sentimos, sabemos 0 que essas coisas
sd0, — se ndo o que elas sdo em si, pelo menos o que elas sdo para
nds, isto €, sabemos, diretamente, pelo menos como as sentimos.

Nessa perspectiva, a visdo mais radical a respeito do carater
imediato das sensa¢des nos seria dada por uma passagem do Sofis-
ta (245 a ss., sobretudo 248 a ss.), em que o Estrangeiro faz men-
¢do de uma gigantomachia entre os que ele chama de “filhos da
terra” e de “amigos das Formas”. Estes udltimos, aparentemente
numa versdo da teoria das idéias, radicalizando a diferenca entre,
de um lado, corpo — devir — sentidos e, de outro, alma — ser — ra-
ciocinio, parecem negar qualquer papel a alma na percepcdo sen-
sorial, que seria produto do contacto das coisas no devir (coisas
sensiveis) com o corpo, através dos Orgdos dos sentidos
(ocwpaTt, 8L atohnoews).

“...pelo corpo (owpaTtt) temos comunhdo com o devir
(yevéoel) através da sensagdo (8. alobroews); e pela alma
(uxq) através do raciocinio (Btd Aoyltopot) temos comu-
nhdo com a ovola; e essa...é sempre idéntica e imutavel, en-
quanto o devir é sempre outro a cada vez (Sofista 248a).”

Essa tese evidentemente ndo pode ser a teoria platonica das
idéias, que, longe de cindir sensivel e inteligivel, postula o inteligi-
vel para a explicacdo racional do sensivel. Para uma teoria platoni-
ca da percepciao sensorial, teremos de recorrer ao Teeteto, ao final
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da andlise da definic@o de episteme como aisthesis (151d7 - 187b,
sobretudo 184 b-187 b).

O que nos interessa de perto na andlise de Socrates é a maneira
como ele compreende que se di a percep¢ao sensorial. Sob esse
aspecto, o passo importante de SAcrates € desfazer certas confusoes,
de que ele se da conta, na maneira instintiva como era, ou ainda &,
entendida a percep¢ao, e que facilmente se constatam em férmulas
correntes de falar, como: “meus olhos véem, “meus ouvidos
ouvem”, ou mesmo “vejo com os olhos”, “ouco com os ouvidos”.

Nessa operagdo de esclarecimento sobre a natureza da percep-
¢do sensorial, dois momentos s@o especialmente significativos. O
primeiro € a clara distin¢do estabelecida por Sdcrates, entre os ins-
trumentos (organa) de captagdo dos sensiveis e algo que é real-
mente aquilo com que sentimos: de um lado os 6rgios dos senti-
dos, de outro aquilo que, “seja qual for seu nome” (Sécrates pro-
poe que é a alma) é a forma para onde convergem as sensacoes.
Fica pois claro que ndo é pelo corpo mas pela alma, que usa os
sentidos como instrumentos, que atingimos os sensiveis.

Mas isso ndo basta . Até ai, s6 temos uma explicacdo de como
sentimos a maneira de como sentem os animais. Para entender a
percepcdo sensorial que tenha pretensdo cognitiva, € preciso intro-
duzir alguma coisa que nio € captada por nenhum dos instrumen-
tos de que se serve alma. O segundo momento importante na andli-
se de Sdcrates € pois a introdu¢ao dos chamados kotvd. O argu-
mento para o reconhecimento desses elementos e de seu papel na
percepcdo com pretensdo cognitiva parte da constatacdo de que
cada tipo de sensivel —cores, sons, quente ou frio etc.— s pode ser
recebido através do 6rgao proprio a dvvapts (sentido) que lhe cor-
responde. Em outras palavras: por intermédio dos olhos, s6 pode-
mos receber cores; por intermédio dos ouvidos, sé recebemos
sons; e assim para os outros sensiveis. Nao € possivel pois perce-
ber sons por intermédio dos olhos, ou cores por intermédio dos ou-
vidos. Sendo assim, raciocina Sécrates, no caso de haver algo per-
cebido como comum a coisas captadas por dois ou mais sentidos
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diferentes, esse algo ndo pode ter vindo por intermédio de nenhum
dos sentidos. E a essas coisas comuns a perceptos de varios tipos
que Socrates chama kolvd : coisas como o ser, 0 ndo ser, 0 seme-
lhante, o dessemelhante, o igual, o belo etc., que s@o percebidos
como pertencentes a perceptos de varias origens. A conclusdo de
Sécrates € que esses kowvd, nao vindo por intermédio dos 6rgaos
dos sentidos, sdo coisas que a alma examina, ndo pelas poténcias
do corpo, mas por si mesma.

A introducdo dos koina levanta vérios problemas de interpreta-
¢do do texto. Um deles € se o exame (episkopein) que a alma faz
dos koina ela mesma por ela mesma (avTn Ot” avTfis) pressupde
que os koina estdo na alma ou simplesmente se a alma tem acesso
a eles diretamente por si mesma sem o intermédio dos sentidos
(185 d). Mas ndo vamos nos deter nessa questdo. Lembremos ape-
nas que, entre esses koina, estio o proprio ser € o ndo ser, € que o
movimento da argumentacdo de Sdécrates € levar ao reconhecimen-
to de que aquilo que Teeteto entende por aisthesis inclui elementos
que nao pertencem ao sensivel propriamente dito, e € nesses ele-
mentos que reside qualquer pretensdo a ser episteme isso que ele
denomina de aisthesis. Explicitamente, SOcrates visa mostrar que a
ciéncia ndo pode ser a sensacdo, pois mesmo a ciéncia relativa a
sensacdo sO pode ser, ndo a sensac¢do propriamente dita, mas aqui-
lo que ela é, i.e., o ser (ousia) da sensac¢do, uma vez que, para ha-
ver ciéncia, € preciso que se atinja a verdade, e nao se pode atingir
a verdade sem se atingir o ser. E isso é produto de uma atividade
da alma, ela mesma, por ela mesma:

“Assim que nascidos, e por dom da natureza, homens e ani-
mais t€m poder de sensacdo para todas as impressdes que,
pelo corpo, caminham para a alma. Mas os raciocinios (ana-
logismata) que confrontam essas impressdes em suas rela-
¢des com o ser e o ttil, é pelo esfor¢o, com o tempo, ao pre-
¢o de muito trabalho e de uma longa educagdo que eles con-
seguem se formar, naqueles onde se formem.” (Teeteto 186

9
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“Nao é pois nas impressdes (pathemata) que reside a cién-
cia, mas no raciocinio (logismo) sobre as impressdes, pois 0
ser e a verdade, aqui, parece, podem ser atingidos, 14, ndo.”
(Teeteto 186 d)

Explicitamente, o que diz o texto é que, no que se refere a per-
cepcdo, a ciéncia consistiria em saber ndo simplesmente que se
sente o que se sente, mas sim no que é aquilo que se sente: ndo, sa-
ber que o vento € frio, mas saber o que ¢ o frio. Implicitamente en-
tretanto, reconhecer que o ser ndo faz parte do sensivel propria-
mente dito significa ipso facto reconhecer que a prépria afirmacio
da percepcdo, ndo o mero sentir, faculdade que também t€m os
animais, mas o dar-se conta do sentir, o saber que se sente o que se
sente, o afirmar que o vento ¢ frio, € produto dessa atividade da
alma que Teeteto vai chamar de doxazein®.

Em outras palavras: o que Sdcrates revela é que a percepgio de
um objeto externo, que nos parece uma apreensao direta, sem ne-
nhum tipo de mediagdo, é de fato produto de uma atividade da
alma que vai atribuir a uma sensag¢@o o ser, afirmando-a como sen-
do aquilo que ela é. Ora, essa atividade da alma, feita de compara-
¢oes, confrontos e calculos, um movimento de buscas e hesitagoes,
que ela realiza ela mesma consigo mesma até atingir o repouso da
doxa, € chamada também de dianoeisthai, dianoia, e descrita como
um didlogo interior da alma consigo mesma, em pelo menos trés
passagens bastante conhecidas, uma delas do proprio Teeteto:

“Socrates — Chamas pensamento (dianoia) aquilo que eu
chamo desse nome?

Teeteto — O que chamas desse nome?

Essa interpretacdo ndo € incompativel com a constatagdo de que ani-
mais sdo capazes de reconhecer coisas e reagir adequadamente a estimu-
los, capacidades que atestam atividade, e ndo mera passividade psiquica.
Mas essa atividade psiquica animal s6 opera com dados sensiveis. Os koi-
na ndo entram em jogo nem mesmo para a afirmagao (€) da propria sensa-
¢do.
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Sécrates — Um discurso (logos) que a alma faz para ela
mesma sobre as coisas que ela examine... E com efeito as-
sim que imagino a alma ao pensar (dianooumene): nao é
outra coisa para ela sendo dialogar, dirigir-se a ela mesma
as questdes e as respostas, passando da afirmagdo a nega-
¢d0. Quando ela definiu seu repouso....e permanece cons-
tante em sua afirmag@o e ndo mais duvida, é isso que afir-
mamos ser, nela, opinido (doxa)..... (Teeteto 189 e-190 a)
“Logo, discurso (logos) e pensamento (dianoia) sdo a mes-
ma coisa, exceto que é o didlogo interior, silencioso, da
alma consigo mesma, que chamamos de pensamento (dia-
noia).” (Sofista 263 d-e)

“E, se hd alguém com ele (sc. com uma pessoa que tenta
identificar o que ¢é algo que lhe aparece a distancia, dirigin-
do-se a si mesmo perguntas e respostas), sujeitando ao som
articulado, para seu companheiro, as coisas que falava para
si mesmo, pronunciaria em voz alta (Gv $6éyEarto), de
novo, essas coisas mesmas, ¢ aquilo que entdo chamavamos
doxa, torna-se assim discurso (logos).” (Filebo 38e)

A estrutura do pensamento para Platdo € pois explicitamente a
mesma estrutura do discurso, e € essa estrutura que estd em jogo
mesmo na percepg¢do sensivel. Na medida em que €, ndo a sensa-
¢d0, mas uma apreensdo cognitiva, ela é, decididamente, produto
de um pensamento discursivo.

IV. Dianoia e noesis

Mas o debate central sobre a existéncia de um pensamento nao
discursivo, isto €, de uma apreensao cognitiva direta, reconhecida
por Platdo, gira, evidentemente, em torno das possibilidades de in-
terpretagdo da divisdo operada no segmento da linha correspon-
dente ao inteligivel. Como dito acima, essa divisdo, que resulta no
reconhecimento de duas subsecdes, correspondentes a dois dife-
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rentes pathemata da alma, € explicitamente baseada, ndo no reco-
nhecimento de objetos de estatuto ontoldgico diferente, mas em
dois diferentes procedimentos.

O primeiro ponto a investigar, para a questao que aqui nos inte-
ressa, € se os procedimentos sdo, em si mesmos, de natureza dis-
cursiva, ou se haveria, no interior mesmo desses procedimentos,
lugar para se falar de apreensdes cognitivas diretas.

Lembremos pois que o método atribuido por Platdo aos mate-
maticos, em especial os gedmetras, consiste no movimento deduti-
vo de partir de “hipdteses” e chegar a conclusdes; o outro, chama-
do de dialética, consistiria em, usando as hip6teses como epibaseis
e hormai, realizar um movimento ascendente, até chegar a um
principio ndo-hipotético, a partir do qual se pudesse realizar o mo-
vimento descendente; se o ndo hipotético fosse atingido, as hip6te-
ses utilizadas na subida deixariam de ser hipdteses, uma vez que
passariam a ser resultados da dedug@o a partir de um verdadeiro
principio, i.e., de um principio ndo derivado.

Ora, a primeira constatacdo que se pode fazer é que o método
dos matematicos, que Platdo descreve como puramente descenden-
te, bem como a etapa descendente da dialética, sdo procedimentos
claramente discursivos, em que o pensamento encadeia passo a
passo um antecedente a um conseqiiente.

E pois em relacdo a dialética ascendente que se pde a questio
relativa ao reconhecimento, ou ndo, por Platdo, da existéncia de
uma apreensdo cognitiva ndo discursiva. Afinal, como o pensa-
mento realiza essa ascensdo dialética a partir de hipdteses, até a
chegada ao principio ndo hipotético? A descricdo do método, ao
referir-se as hipdteses como “avancos” e “assaltos”, sugere que o
pensamento realiza como que ‘“‘saltos” ascendentes, até “atingir”
ou “tocar” (511b, adpevos avTiis) o principio de tudo, a partir
do qual faria o movimento descendente ou dedutivo, sem utilizar
nenhum sensivel, mas sim as idéias mesmas, indo, “através delas,
para elas, até terminar em idéias”.
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Apesar de o texto ser lacunoso a esse respeito, € licito supor,
pela imagem das hipéteses como epibaseis e hormai, que 0 movi-
mento ascendente € progressivo, realizando avancos sobre um ter-
reno a conquistar, de etapa em etapa, i.e., de hip6tese em hipdtese,
ou de degrau em degrau, uma vez que é uma ascensdo. Pde-se en-
tdo uma questdo: seria licito também supor que a forma de apreen-
sdo dessas hipéteses, intermedidrias entre a hipétese de partida e o
nao hipotético, seja também passivel de descricdo pela metifora
do “tocar”? Aparentemente, Platdo usa essa metafora apenas para
a intelec¢@o do principio nao hipotético e dos inteligiveis em geral:

“entende o que quero dizer por secdo do inteligivel
(TO TpApa Tob vonTol) como sendo aquela que a razdo
(6 \oyos)  “atinge”  (amTeTar) pela poténcia da
dialética...”(511b)

Seja como for, proponho que se considerem separadamente as
duas etapas —os ‘“‘saltos” que levam progressivamente a apreensao
das hipdteses intermedidrias, e o “salto” final, que resulta na apre-
ensdo do ndo hipotético— para verificar o que sdo afinal esses sal-
tos e essas apreensoes, € se entre os de uma e outra etapa existe al-
guma diferenca.

IV.1. Apreensao das hipéteses intermediarias

A questdo € pois entender a natureza desse movimento ascen-
sional, que € posto em contraste com o movimento dedutivo. Se
esse movimento ndo € dedutivo, encadeante, é o qué? E o fato de o
movimento dedutivo ser claramente discursivo, tornaria 0 movi-
mento ascensional um processo nao discursivo?

Ora, a prépria nomenclatura usada para a descri¢do do método
utilizado na secdo inteligivel sugere o contrario. O termo dialética,
ligado a dialegesthai, nomeia um procedimento que € posto em
contraste com o procedimento dos matemdticos justamente pela
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etapa ascendente, uma vez que a etapa descendente parece ser exa-
tamente o mesmo movimento dedutivo descrito para o método dos
matematicos. Parece claro pois que o movimento ascendente, em si
mesmo, € um processo tao discursivo quanto o movimento descen-
dente, dedutivo.

Mas como se realizaria esse processo, uma vez que a hipdtese
superior, de onde a primeira é deduzida, parece ser atingida, ndao
através das ligacOes proprias da estrutura discursiva, mas numa
apreensdo direta?

Estamos aqui, de novo, diante de um problema que suscita dife-
rentes interpretacoes.

Cornford, baseado numa passagem de Proclo’, vé, na dialética
ascendente de Repiiblica V1, uma aplicacio do que seria, para ele,
numa interpretacdo polémica alids, o chamado método de anilise
dos matematicos, em especial dos gedmetras. Desafiando a inter-
pretacdo tradicional, que o descreve como um procedimento dedu-
tivo, Cornford sugere uma nova compreensdo para o método de
andlise dos gedmetras. Ele consistiria em encontrar, na demonstra-
¢do de uma proposicdo matematica (ou na solu¢do de um problema
geométrico, como, por exemplo, a constru¢cdo de uma figura), ou-
tra proposi¢do (ou condi¢des de possibilidade), a partir da qual
essa proposicdo a ser demonstrada seria deduzida (ou o problema,
solucionado); e, de novo, encontrar uma terceira proposi¢ao (ou
outras condicdes de possibilidade) a partir da qual a segunda pro-
posicao seria deduzida; e assim por diante, até se chegar, nessa as-
censdo, a uma proposi¢ao reconhecidamente verdadeira, que justi-
ficaria com isso todas as outras.

Apesar de essa interpretac@o sobre o que seria o método de ana-
lise ter sido posta em questdo por mais de um comentador®, 0 mé-

3 Proclus, Eucl., 1., p. 211, 18 (Greek Math., 1. 291), apud Cornford
F.M., “Mathematics and Dialectic in the Republic VI-VII (I)”. Mind, 41,
1932, pp. 37 - 52.

Robinson, R. “Analysis in Greek Geometry”; Essays in Greek Philo-
sophy, Clarendon Press, Oxford, 1969 (primeiramente publicado em
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todo descrito por Cornford, seja ou ndo o método chamado de ana-
lise, parece ter sido de uso corrente pelos gedmetras, E, por exem-
plo, o método descrito no Ménon (86e-87b), para a solugdo, “por
meio de hipétese”, de um problema de construcdo de uma figura
geométrica. E é, sem divida, uma descricdo possivel do que esta
em jogo na dialética ascendente de Repuiblica VI. Essa seria, en-
tdo, a transposicdo, para a investigacdo filoséfica, de um método
de amplo conhecimento dos matematicos.

Resta, € claro, saber por que, nessa passagem, Platdo ndo reco-
nhece esse método como préprio também aos matemdticos. Uma
resposta possivel seria que a énfase de Platdo € no ponto final do
movimento ascendente. O que interessa, na ascensdo, € atingir o
principio ndo hipotético, coisa que ndo era pretensdo dos matema-
ticos, para quem certas proposi¢des matemadticas seriam evidentes,
e, assim, podiam ser tomadas por principios.

Se essa € de fato uma descricdo adequada do que seria a dialéti-
ca ascendente, como se pode entender o processo que nela estd em
acao?

Esse tipo de pensamento é chamado por vezes de intuicdo, e en-
tendido como uma espécie de visdo, de “apreensdo direta”, em con-
traste com o pensamento dedutivo, que percorre etapas até uma con-
clusdo. Podemos conservar o nome intui¢do, para distinguir essa apre-
ensdo da que € obtida por deducio, e reconhecer que esse contraste €
inegavel. Enquanto o pensamento dedutivo € articulado passo a passo,
a “intuicdo” parece ser fruto de uma adivinha¢do. Mas nem por isso
se deve entender essa “intuicdo” como uma inspiracdo, algo que ve-
nha de fora, independente do uso da razdo. Parece, antes, brotar de
uma capacidade mental, perfeitamente racional, de apreender, aparen-
temente sem percorrer articulagdes, a premissa implicita numa con-
clusdo. Uma capacidade mental, alids, de forma alguma restrita a in-
vestigacdo matematica. E, antes, um fendmeno corriqueiro da expe-

99 ¢l LR T3

riéncia humana: o de “adivinhar” “imediatamente”, “‘sem pensar”, an-

Mind em 1936), pp. 1 — 15).
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tecedentes implicitos em situagdes e eventos de todo tipo. E 0 mesmo
fendbmeno que ocorre também no método da divisdo —que nao me pa-
rece poder ser confundido com o método dialético, ascendente e des-
cendente, de Repiiblica V1, apesar de opinides em contrdrio’— quan-
do, na busca da definicao de um eidos, encontra-se um género mais
elevado, de onde se partird para as sucessivas divisdes até a espécie
ultima que se busca definir. Aqui também, o género encontrado
para ponto de partida parece ser imediatamente encontrado, sem
que se percorram articulagdes, num movimento sindptico, i.e., num
“salto”.

Essa aparéncia entretanto ndo nos deve iludir, ndo menos do
que o aparente carater imediato dos fendmenos da percep¢ao sen-
sorial, descritos acima. Alias, ao se falar de saltos, fala-se de movi-
mento, € movimento na alma, em busca da apreensdo cognitiva, €
isso que Platdo descreve, no Teeteto e em outros textos ja citados
acima, como o movimento de pesagens, cdlculos e comparacdes
que a alma faz, utilizando-se dos 6rgdos dos sentidos ou direta-
mente em si mesma, por si mesma, até o repouso na doxa. E esse
movimento, como vimos no caso da percepcao sensorial, pode pas-
sar inteiramente despercebido, dando-nos a falsa impressdo de
apreensdo imediata de algo. A identidade de estrutura entre lingua-
gem e pensamento, explicitamente estabelecida por Platdo, vigora
também no caso da “intuicdo” de premissas, que € tdo pensamento,
tao produto da razdo humana, e pois tao discursiva, quanto a dedu-
¢ao.

IV.2. Noesis
Entretanto, esse movimento intuitivo do pensamento nao € ex-

plicitamente denominado noesis na passagem da linha dividida;
tampouco a essa apreensdo de premissas ou hipdteses intermedid-

Cornford, op. cit.
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rias, na mesma passagem, Platdo se refere, explicitamente, como
um “tocar”.

A metifora do “tocar” (amTtnTat, abdpevos) Platdo emprega,
claramente, para a apreensdo do principio ndo hipotético; por outro
lado, aquilo que Platdao chama claramente de noesis € o estado
mental (pathema) resultante da apreens@o de algo a partir do prin-
cipio nao hipotético. O maximo que se pode concluir é que a meti-
fora do tocar pode ser ampliada para outra coisa que ndo o princi-
pio ndo hipotético, quando a apreensio dessa coisa corresponde ao
estado de clareza de apreensdo que Platao denomina noesis, que sé
¢ alcancado com a apreensdo também do principio ndo hipotetico.
Nao € pois qualquer apreensdao de uma premissa, no movimento
ascendente, que seria uma noesis ou um tocar, mas a apreensao de
algo na sua conex@o com o principio nao hipotético.

Mas € justamente em relacido a noesis e a essa apreensao que
seria um tocar, e que envolve a apreensdo do principio n@o hipoté-
tico, que se coloca de maneira especial a questdo da existéncia de
um pensamento nao discursivo.

De fato, ao nomear de dianoia e noesis os pathemata da alma
correspondentes aos dois segmentos da secdo inteligivel da linha,
Platdo parece criar o contraste entre os dois por uma estrutura dis-
cursiva que seria prépria apenas a um deles, a dianoia. Pois esse
termo, associado com dianoeisthai, que indica claramente um pro-
cesso discursivo, € usado para nomear nao s6 o método dos mate-
maticos, mas também o préprio estado de alma resultante, como a
indicar que esse estado permanece na estrutura discursiva.

No caso porém do segundo segmento, enquanto o nome do mé-
todo, dilalética, sugere a estrutura discursiva, o pathema resultante
€ denominado noesis, que sugere uma associacdo com noein, ter-
mo entendido, numa oposi¢ao a dianoeisthai, como inteleccao di-
reta, ndo discursiva, um tipo de apreensdo cognitiva que se daria
para além do discurso. Com isso, ha uma espécie de oposicdo e
mesmo ruptura, ao invés de continuidade, no interior da secdo inte-
ligivel da linha. Mas néo € sé isso: como o procedimento dialético
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€ claramente também discursivo, inclusive na etapa ascendente,
COmo procuramos mostrar acima, o pathema resultante (noesis) re-
presentaria uma descontinuidade entre o procedimento dialético
propriamente dito, que leva a noesis, e a prépria noesis resultado
desse procedimento.

E sobretudo essa descontinuidade que fundamenta a interpreta-
¢do sobre a existéncia de uma apreensdo cognitiva direta em Pla-
tdo. A dialética seria vista apenas como o instrumento necessirio
para que se chegue a um ponto onde o “salto” final, com apreensio
do nao hipotético, possa ser feito, mas nao aquilo mesmo que rea-
liza a cogni¢do, aquilo mesmo sem o que ndo ha apreensao cogniti-
va a partir do principio, i.e., cogni¢do propriamente dita dos pro-
prios inteligiveis.

Ha entretanto mais de uma maneira de entender esse “salto”.
Numa interpretag@o bastante conhecida, de cunho neopolatonico, a
dialética, tal como descrita na linha, é apresentada como uma ascese
espiritual, que levaria, ao final do processo, a uma contemplacio de
natureza mistica. Entre os comentadores modernos, o maior repre-
sentante dessa vertente interpretativa € talvez A.J. Festugiere, em
sua célebre obra Contemplation et vie contemplative selon Platon.

Embora varios comentadores ja houvessem erguido restri¢des a
interpretacio de Festugiere, Y. Lafrance, mais recentemente®, se
insurge de maneira incisiva contra essa leitura, que, muito embora
filiando-se explicitamente ao neoplatonismo, acabou impondo-se,
induzindo a uma contextualizagdo da passagem da linha dividida
que Lafrance denuncia como abusiva, e que levaria a sérias distor-
sOes interpretativas.

Realmente, € preciso reconhecer que a leitura da passagem da
linha, sem a carga das interpretacdes a ela associadas, e, sobretu-
do, destacada de outros textos platdnicos com os quais ela é, de

Lafrance, Y.. “Platon et la géométrie: la méthode dialectique em
République 509 d — 511 e”, Canadian Philosophical Review, vol. XIX,
no. 1, 1980 pp. 46-93.
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maneira nao claramente 6bvia, normalmente relacionada, nos sur-
preende por sua absoluta sobriedade. Em si mesma, aparece como
uma mera descricdo de procedimentos metodoldgicos que, em
tudo, lembram métodos matematicos, e, em nada, qualquer tipo de
misticismo. Nao se trata de negar, como observa Lafrance, que
haja misticismo em Platdo, mas de reconhecer que ndo € na passa-
gem da linha dividida que o encontraremos.

E claro que ainda resta o problema da conexdo da passagem da
linha no contexto em que ela aparece, sobretudo a conexao com a
passagem da analogia do sol, texto do qual ndo poderemos afirmar
tdo facilmente que ndo tenha boa dose do que se poderia conside-
rar misticismo. Ainda assim, a passagem da linha parece ser uma
tentativa de Platdo de encontrar um principio dos principios, que
fundamentasse todo o saber, com o uso de procedimentos matema-
ticos; e, nessa tentativa, nenhum tipo de misticismo parece ter lu-
gar.

Entretanto, ainda que descartando a mistica como aquilo que
faz a diferenca entre os dois pathemata da secdo inteligivel da li-
nha (dianoia e noesis), essa diferenca pode ainda ser vista como
um salto que levasse, no caso da noesis, a uma cognicdo direta
para além do discurso. Nao se trataria de uma experiéncia misti-
ca, mas de algo como descrito por Platao na Carta VII, numa cé-
lebre passagem que constitui uma digressao filoséfica encravada
no relato de suas aventuras na Sicilia. Ao tecer comentarios sobre
um livro que teria sido escrito por Dionisio, e, de maneira geral,
a escritos publicados por outras pessoas, a respeito das matérias a
que ele, Platao, dedicava seus esforcos de investigacao, este refe-
re-se a dificuldade, e mesmo impossibilidade, ndo s6 de escrever,
mas mesmo de oralmente expressar-se a respeito delas.

“De mim, pelo menos, ndo existe nem existird, certamente,
jamais nenhuma obra sobre tais coisas. Nao hd, com efeito,
como discorrer sobre elas como no caso das outras discipli-
nas (pNTOV ydp ovdap®s €0TV WS d\a pabipara), mas
€ a partir de uma longa freqiiéncia com essa matéria, e a
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partir da convivéncia com ela, que, de repente (€€aldrns),
como uma luz acendendo-se a partir de um fogo lampejan-
te, esse saber, surgindo na alma, a partir dai se alimenta a si
mesmo.” (Carta VII, 341c4-d2).

Mas adiante (342 a ss.), tentando explicar as razdes dessa difi-
culdade de expressar-se sobre esses assuntos, Platdo sugere que se-
jam reconhecidos diversos fatores’ implicados no conhecimento de
uma coisa qualquer. Os trés primeiros sdo os fatores necessarios
através dos quais (8U” ()v) nos viria a ciéncia: o nome, a defini¢éo e
a imagem. A prépria ciéncia seria um quarto fator, e a coisa mes-
ma cognoscivel, um quinto. Ele d4 entdo um exemplo. Circulo —
eis um nome; a definicdo seria um composto de nomes e verbos:
aquilo cujas extremidades estdo a uma distancia exatamente igual
do centro; a imagem seria o desenho que se traga, ou a forma que
se fabrica no torno. A ciéncia (episteme), a inteligéncia ( nous) e a
opinido verdadeira (alethes doxa) formam um todo que € preciso
pOr como estando, ndo nos sons ou figuras corpdreas, mas na alma,
o que da a esse quarto fator um estatuto diferenciado.

Mas, em que pese a diferenca de estatuto entre os trés primeiros
fatores e o quarto, este ainda nio se confunde com a prépria coisa,
embora seja o que mais tenha com ela parentesco ou afinidade:

“Ora, o conjunto de tudo isso (sc. episteme, nous, alethe
doxa) deve ser considerado como um unico fator, que ndo

A palavra “fatores”, para traduzir o que no texto grego estd indicado
simplesmente com pronomes e numerais neutros € utilizada por L. Robin
em sua tradugdo da Carta VII (Platon, Oeuvres Complétes (Bibliotheque
de la Pléiade), Gallimard, Paris), que utilizamos, com muitas modifica-
¢Oes, para as tradugdes das passagens citadas neste artigo. Em principio,
seria mais adequado traduzir tais pronomes e numerais servindo-se da pa-
lavra “coisa”, como no exemplo abaixo. Poderiamos entretanto com isso
criar uma confusdo dessas “coisas” com a prépria coisa objeto do conhe-
cimento, razdo pela qual optamos pela solucdo de Robin.
<TdiTa> U (v Ty émoTury Avdykn Taparytyveofal, Tola, Tétaptov 8 abm .. as
coisas através das quais a ciéncia necessariamente € alcangada sdo trés,
uma quarta coisa € a propria ciéncia.... (Carta VII, 342 a7-b);.
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reside nos sons que se proferem, tampouco nas figuras ma-
teriais, mas sim na alma: razdo pela qual é manifesto que
sua natureza € outra que nio a do circulo em si e a dos trés
fatores de que tratamos precedentemente; mas, pelo paren-
tesco e pela semelhanga, € a inteligéncia que mais se apro-
xima do quinto fator, enquanto os outros dele mais se afas-
tam. (Carta VII, 342¢c-d) .

O surpreendente € que essa ciéncia ou inteleccido (episteme,
nous) que constitui o quarto fator ndo € ainda a ciéncia da prépria
coisa, uma vez que Platdo afirma que € preciso apreender esses qua-
tro fatores para se chegar a uma perfeita ciéncia da coisa mesma.

“Se alguém ndo chega, de alguma maneira, a apreender os
quatro fatores dessas coisas (sc. qualquer coisa objeto de in-
vestigacdo), ndo terd participacdo na ciéncia do quinto.”
(342¢)

Ha pois uma diferencga entre a episteme ou nous que constitui o
quarto fator, e a episteme da propria coisa, que deve ser considera-
da como pertencente ao quinto fator, a propria coisa, uma vez que
Platdo estd reconhecendo apenas cinco fatores. A razdo parece ser
que a episteme que constitui o quarto fator, embora ndo seja ela
mesma da natureza sensivel prépria dos trés fatores através dos
quais ela se forma, € inteiramente baseada neles. E esses, sendo
formados de sons (nome e defini¢do) e de tracos ou figuras corpd-
reas (imagens), tém toda a precariedade das coisas sensiveis que
Platao, como € sabido, denuncia. Nada disso tem nenhuma fixidez,
prépria daquilo que realmente €, e tudo isso busca mostrar a quali-
dade (T0 molév TL) inerente a cada coisa, além do préprio ser (Ov).

“Todo circulo, entre os que sao desenhados ou feitos ao tor-
no, esta cheio do que estd em oposi¢do com o quinto fator,
uma vez que esses circulos sdo, de alguma forma, tangentes
a linhas retas, enquanto, afirmamos nds, o circulo em si nao
tem absolutamente nada da natureza que se opde aquela que
lhe € inerente. Ademais, o nome das coisas nao tem, dire-
mos, nada de firmemente ligado a nenhuma delas: o que im-
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pediria de chamar “reto” o que chamamos “redondo”, de
nomear “‘redondo” tudo o que é reto?..... Seguramente, po-
de-se dizer outro tanto da defini¢do: uma vez que ela se com-
poe de nomes e de verbos, ndo haverd nada nela que seja fir-
me, de uma firmeza suficiente.” (343 a)

Ora, a ciéncia que seria o quarto fator seria a ciéncia baseada
na linguagem, formada justamente de nomes e verbos, e tem por-
tanto a mesma natureza desses fatores: ndo consegue captar apenas
0 ser, como a ciéncia mesma da coisa, mas, por meio da fragilida-
de das palavras, s6 consegue captar a coisa com suas qualidades
incompativeis com o ser.

Nao € possivel evitar a associacdo com o livro VI da Repiiblica,
nao sé com a passagem da linha dividida, mas também com a da
analogia do bem com o sol. Embora a correspondéncia nio seja
perfeita, parece fora de divida que a ciéncia que € o quarto fator
corresponde a dianoia, alcangada que € através de discursos e ima-
gens, enquanto a noesis corresponderia a ciéncia mesma da coisa
mesma, um tipo de ciéncia que, para Platdo, ndo ¢ passivel de fiel
apresentagdo na linguagem.

Mas, apesar de Platdo estar referindo-se a dificuldade de trans-
mitir essa ciéncia pela linguagem —sobretudo, mas nao exclusiva-
mente, da linguagem escrita—, é no discurso que ele esclarece a na-
tureza do processo pelo qual essa ciéncia impassivel de discurso é
alcancada:

“Mas € penosamente que, friccionando-se um contra o outro
cada um desses elementos —nomes, defini¢cdes, percepcdes
visuais e sensagdes—, tendo-se discutido sobre essas coisas
em discussdes cordiais e sem sentimentos de inveja que di-
tem as questdes e respostas, acaba por jorrar a luz da sabe-
doria e da inteleccdo (nous) sobre cada uma delas, tornan-
do-se tdo intensa quanto é possivel para a capacidade huma-
na.” (Carta VII, 343b-c1)
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A conseqiiéncia parece ser que é no proprio processo discursi-
vo, mais especificamente no que Platdo denomina dialética, no
jogo de fricgdes, subidas e descidas entre os quatro primeiros fato-
res, que sdo como que graus de conhecimento, que a ciéncia mais
alta, que se confunde com o quinto fator, a coisa mesma, € alcan-
cada. Nao hé descricao de nenhum salto, mas o reconhecimento de
um estado de clareza que surge da propria pritica da dialética. E é
justamente isso que parece ser o caso também em Repiiblica VI:
nao hd nenhum salto para além do discurso: noesis é o estado de
clareza da alma que, através da dialética, capta cognitivamente a
coisa nas suas articulagdes com o principio nao hipotético.

Que significaria entdo a incapacidade de se trazer para o discur-
so essa ciéncia alcancada pelo discurso, dificuldade essa que é a
mesma manifestada por Socrates ao recusar-se a falar do bem na
Repuiblica? O que seria esse elemento a mais, que nao é captavel
pelo discurso?

V. A critica a Parménides (noein x dianoeisthai)

O primeiro ponto para o qual chamariamos a aten¢éo € que ndo
ha apreensdo cognitiva que seja uma direta apreensao da coisa,
mas que toda cogni¢do, seja de um sensivel, seja de um inteligivel,
€ necessariamente produto de um pensamento entendido como um
movimento que tem a mesma estrutura da linguagem: um movi-
mento que consiste em fric¢des, comparagdes e pesagens realiza-
das pela alma entre vérios elementos. Nao hd pois pensamento,
nem por conseguinte apreensio cognitiva, de algo que ndo tenha
nenhum tipo de associa¢do com outras coisas.

Ora, essa maneira de entender o que seja 0 pensamento parece
ser exatamente aquela que estd presente explicitamente nos ulti-
mos didlogos, sobretudo no Sofista. Poderiamos mesmo afirmar
que, nesse didlogo, como parte da refutacdo de Parménides, Platio
substitui a no¢do de pensamento como um noein, entendido como
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inteleccdo direta do ser (de algo que é como é), pela de um dia-
noeisthai, pensamento compreendido como uma tessitura de seres,
que s6 podem ser apreendidos nessa tessitura e de nenhuma outra
maneira. Apreender o ser torna-se assim apreender as relacdes que
une um ser a todos os outros, relacdes que se tornam evidentes na
pratica dialética. Ser € necessariamente ser em relacdo com outros
seres; apreender o ser é apreender essas relacdes, seguindo a tessi-
tura em que os seres se encontram uns em relacio aos outros; dizer
o ser (a verdade) é expressar vocalmente esse pensamento que cap-
ta o ser, o que significa realizar com as palavras a tessitura que re-
flete a tessitura em que cada ser se apresenta na relacdo com os ou-
tros seres.

VI. A aporia do Cratilo

Mas se € assim, o que afinal escapa a linguagem, se essa € ca-
paz de tecer nomes e verbos, e com isso captar as relacdes entre os
seres?

Voltando ao que foi dito acima, essa linguagem que, na tessitu-
ra do discurso, revela a tessitura entre os seres, em si mesma € in-
capaz de revelar seja o que for. Para ela, vale o que foi dito sobre
nomes e defini¢des na Carta VII. Como ja apontado na passagem
acima transcrita, a definicdo, em si mesma, € um conjunto de no-
mes e verbos, i.e, de palavras que convencionalmente se referem a
coisas e acdes, sem com elas terem nenhum laco real. Assim sen-
do, nomes e definicdes, por si mesmos, jamais nos dariam nenhum
tipo de acesso a coisa. Podemos ilustrar a dificuldade com um
exemplo aplicado a percepc¢do sensivel: um cego de nascenca ja-
mais poderia ter acesso ao vermelho, por mais que conheca essa
palavra, por mais descricdes que tenha dela ouvido, ou por mais
defini¢des cientificas que recite de cor sobre o que € a natureza fi-

2

sica dessa cor. Sem o dado sensivel, que, de forma alguma € "cién-

cia", como nos esclarece o texto do Teeteto analisado acima, é
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simplesmente impossivel apreender o que ele é. Temos de reco-
nhecer pois que na apreensdo cognitiva do sensivel necessariamen-
te intervém uma apreens@o ndo cognitiva de dados sensiveis.

A apreensdo cognitiva propriamente dita do sensivel é, como
vimos, resultado do exercicio de uma dunamis prépria da alma hu-
mana, que € capaz de pesar, calcular, comparar esses dados ndo
cognitivos captados através dos 6érgios dos sentidos com outros
que ela capta por si mesma, sem auxilio desses 6rgdos, os quais
Platao, no Teeteto, chama de koina.

Mas entdo, deparamo-nos com um problema.

Se a dnica apreensdo cognitiva de que dispomos € feita através
do pensamento, e se pensamento € um discurso da alma consigo
mesma, como € possivel formar-se a linguagem, uma vez que ela,
no seu exercicio, pressupde apreensdes cognitivas, i.e, afirmagdes
ou negacdes de relagdes entre coisas, que nao podem ser feitas an-
tes de sua aquisicdo?

E essa alids uma das aporias levantadas pelo Crdtilo (438 a - b).

Apesar da estranheza desse didlogo, que trata como coisas da
mesma natureza nomes e proposi¢des, e que aceita para discussdao
uma tese que nos parece absurda —tese que afirma haver uma juste-
za natural dos nomes, e que o conhecimento de qualquer coisa s6 é
acessivel pelo nome—, a aporia por ele levantada é absolutamente
vélida. Consiste no seguinte, nos termos desse didlogo: se o tinico
meio de acesso ao conhecimento da coisa € o nome, pois € ele que
diz o que a coisa €, como se deu a imposicao do nome?

“Sécrates — E afirmas que aquele que impds os primeiros
nomes fé-lo conhecendo as coisas que nomeou?

Crétilo — Sim, conhecendo-as.

Soécrates — Assim sendo, a partir de quais nomes ele tinha
aprendido ou descoberto as coisas, uma vez que 0s primei-
ros nomes ainda ndo estavam estabelecidos, e que afirma-
mos ser impossivel aprender ou descobrir as coisas exceto
aprendendo ou descobrindo ndés mesmos quais sdo seus no-
mes?” (Cratilo 438 a7 — b4)
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As modificacdes necessdrias para alterar os termos em que a
aporia se coloca no Crdtilo ndo alteram a natureza do problema:
em vez de dizer que é o nome, afirmamos que € a linguagem (cuja
estrutura vai ganhar nova compreensao no Sofista), i.e., 0 proprio
pensamento discursivo, o Gnico meio de acesso a coisa. Mas, se a
propria linguagem, no seu exercicio, pressupde apreensdes cogniti-
vas que dela dependem, como pode ela formar-se? E lembremos que
ndo se trata apenas do problema de quem, ou quais seres divinos
formaram a linguagem, que nos seria dada pronta. O problema € o
de cada pessoa que fala. Por que processo ela consegue adquirir a
fala, se ela ndo pode apreender nada cognitivamente, uma vez que
ainda ndo tem a linguagem, que ¢ indispensavel para essas apre-
ensoes?

A resposta pode, de novo, ser extraida do Teeteto, um didlogo
que, como se sabe, é, aporético em relacio a questido que levanta —
a de saber o que € a ciéncia—, mas, no fundo, € cheio de sugestdes.
Para encontrar uma solug@o do problema que estamos levantando,
vamos recorrer a uma imagem que aparece durante o exame da de-
finicdo de episteme como doxa verdadeira (187 b ss.), uma defini-
¢do que, para ser mantida, exige que se explique a possibilidade de
uma opinido falsa, possibilidade essa negada por teses sofisticas
levadas a sério por Platdo.

A possibilidade da opinido falsa vai ser examinada sobre um
modelo restrito: o da identificacdo de uma coisa particular dada na
percepcdo sensorial. Especificamente, no caso, a identificacdo de
Teeteto. A alma € entdo considerada como se contivesse em si uma
cera capaz de receber impressoes (fupoi). A primeira impressao de
uma coisa na alma é apenas uma impressao (um fupos), e nao pode
dar origem a nenhum julgamento sobre sua identificacdo. Uma vez
adquirido o tupos dessa coisa, e desde que ele fique realmente gra-
vado, ele passa a entrar no jogo de comparacdes que a alma realiza
no didlogo interior que trava consigo mesma (dianoeisthai) na ten-
tativa de encaixar a percepgao atual aos fupoi de que dispde, para
sua identificacdo. A opinido verdadeira ou falsa serd resultado do

Idéias, Campinas, 11(2):233-262, 2004



258 Conhecimento, linguagem e pensamento em Platdo

encaixe que se consegue ou ndo fazer da impressao atual no tupos
que lhe corresponde na alma. Sem esses fupoi previamente impres-
sos, ndo € possivel fazer julgamentos.

Esse modelo pode ser estendido para a compreensdo de qual-
quer tipo de julgamento, de sensiveis ou de inteligiveis, de identi-
ficacdo ou de predicacdes. Sem impressdes prévias na alma, ne-
nhuma atividade de tentativas de encaixe, nenhum dianoeisthai se-
ria possivel.

Com essa imagem, podemos agora voltar aos koina menciona-
dos acima, e entendé-los como fupoi referentes a inteligiveis, al-
guns deles, como o ser e o ndo ser, indispensaveis para que a alma
possa estabelecer essas relacoes minimas exigidas por qualquer
apreensdo minimamente cognitiva.

E preciso que a alma ja esteja in-formada, para que o processo
de observacdes, calculos, friccdes, confrontos e hesitacdes, toda
essa atividade da alma denominada dianoeisthai, seja possivel,
mesmo nas percepgdes sensiveis, que sdo as primeiras apreensoes
cognitivas do ser humano. Sem esses parametros, ndo é possivel
toda essa atividade.

Mas de onde vieram esses formas? E impossivel que essas no-
¢coOes inteligiveis sejam adquiridas pela alma da crianga, se sua
aquisicdo depende de um processo de noesis entendido como algo
que se dd para além da dialética. E claro que essas formas, quando
a crianga comeca a ter apreensdes cognitivas, ja estdo 14, e que nao
dependeram, para estar a seu alcance, de nenhuma apreensdo cog-
nitiva, uma vez que elas sdo a condi¢do de possibilidade dessas
apreensoes.

Ora, de qualquer forma que se entenda como a alma tem acesso
aos koina —quer eles venham impressos nela desde sempre, como
seria de esperar segundo a teoria da anamnesis do Ménon, quer
eles se mantenham fora dela, mas ao seu alcance, como as coisas
sensiveis— a mera apreensio, ou aquisicao, desses koina, que inter-
vém no jogo de pesagens e calculos feitos pela alma no exercicio
do pensamento, parece ser, ela mesma, independente de qualquer
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esforco, produto de uma dunamis que a alma humana tem por na-
tureza, uma capacidade ao alcance de qualquer ser humano, tanto
quanto a mera apreensdo dos dados sensiveis estd ao alcance tanto
de homens quanto de animais por um mecanismo automatico dos
orgaos dos sentidos. Em outras palavras: para que o pensamento
ou a linguagem possa acontecer, é preciso reconhecer que hd uma
apreensiao automadtica, ndo cognitiva, de inteligiveis, assim como
uma apreensao nao cognitiva de sensiveis. Sem isso, ndo € possi-
vel entender como o pensamento poderia acontecer, ou a lingua-
gem poderia formar-se. Admitindo-se porém esse tipo de apreen-
sdo, compreende-se o pensamento e a linguagem como esponta-
neamente se formando no exercicio de uma outra dunamis da alma
que existe por natureza, e que pde em um jogo de célculos e pesa-
gens os dados, sensiveis e inteligiveis, que chegam até ela. Nao €
preciso admitir que essas impressdes ja tenham nomes; a nomea-
¢do delas pode vir depois. O importante € o reconhecimento de to-
das essas faculdades, dessas vérias dunameis da alma, que formam
como que uma estrutura que lhe permite captar, de um lado, ndo
cognitivamente, dados sensiveis (através dos 6rgaos dos sentidos)
e inteligiveis (diretamente pela alma), e, de outro, estabelecer entre
eles relagdes, que levam a uma apreensio cognitiva.

Mas, enquanto a apreensao cognitiva de sensiveis estd ao alcan-
ce de qualquer ser humano —mesmo crianga, ou mesmo deficiente
mental— a apreensao cognitiva de inteligiveis parece ser o apana-
gio de poucos. Todos os textos que utilizamos acima, Ménon, Re-
publica, Teeteto, Sofista, Carta VII, e nao so eles, referem-se insis-
tentemente ao trabalho penoso da alma consigo mesma para chegar
a clara compreensdo dos inteligiveis. Est4 ao alcance de todos, ou
quase todos, dar-se conta de que o vento é frio. E preocupacio de
poucos saber o que ¢é ser vento, o que é ser frio. Repetindo a cita-
¢do feita acima:

“Assim que nascidos, e por dom da natureza, homens e ani-
mais tém poder de sensacdo para todas as impressdes que,
pelo corpo, caminham para a alma. Mas os raciocinios
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(analogismata) que confrontam essas impressdes em suas re-
lagdes com o ser e o ttil, € pelo esfor¢co, com o tempo, ao pre-
¢o de muito trabalho e de uma longa educagio que eles conse-
guem se formar, naqueles onde se formem.” (Teeteto 186 c)

Sao poucos portanto aqueles onde se formam os raciocinios que
levam a compreensido do ser, i.e., a ciéncia das coisas. Quem sao
esses poucos? A resposta esta aparentemente no fato de que as al-
mas ndo tém todas as mesmas qualidades.

Falavamos acima da necessidade dos 6rgaos dos sentidos para a
apreensdo dos dados sensiveis. Sem visdo, ndo hd apreensdo de
cores, nem apreensao de sons sem ouvidos, muito embora a apre-
ensdo sensivel, mesmo ndo cognitiva, se dé pela alma e ndo pelos
instrumentos de captacdo. Mas podemos falar também da qualida-
de das impressdes, que dependem ndao somente do estado de higi-
dez dos 6rgaos dos sentidos, mas também da qualidade e da higi-
dez da alma que recebe essa impressao. Alids, na passagem do Te-
eteto que propde compreender a alma como contendo uma espécie
de cera capaz de receber impressoes, Platao parece referir-se justa-
mente a essas diferencas de qualidade entre as almas, devido as di-
ferencas da quantidade e tipos de cera:

“Supde entdo, para fins do argumento, haver em nossas al-
mas um bloco de cera: em uma pessoa, maior, em outra,
menor; e em alguém, de cera mais pura, em outro, mais im-
pura; em alguns, de cera mais dura, em alguns mais mole, e
em outros de consisténcia adequada.” (Teet. 191 ¢ 8§ — d)

Com isso, Platdao esta claramente tentando dar conta das dife-
rengas patentes entre os homens na maneira como recebem e como
conservam as impressdes que chegam as almas. Ora, isso acontece
ndo s6 com as impressoes dos sensiveis, mas também com as im-
pressdes dos inteligiveis, impressos na alma e necessarios para o
exercicio do pensamento. E assim como ndo € possivel transmitir a
sensacdo propriamente dita —no exemplo acima, o vermelho—, mas
apenas falar dela, evocando em outra pessoa sua propria sensagao
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correspondente, da mesma maneira nao € possivel transmitir pelo
discurso o que sejam os inteligiveis. E preciso que aquele que
ouve esse discurso tenha, nitidamente gravada em sua alma, a im-
pressdo deixada por eles. Dai as restrigdes de Platdo a Dionisio e
outros que escrevem sobre esses assuntos.

De uma certa forma, diziamos, todos os seres humanos tém
acesso aos inteligiveis, aos koina de que fala o Teeteto, uma vez
que todos tém a linguagem. Mas, na maioria dos homens, os koina
sdo apreendidos, ou impressos, nebulosamente, no grau suficiente
para entrar no jogo de célculos e pesagens, que no homem se inicia
com relacdo aos dados sensiveis que lhe chegam.

Mas, para apreender cognitivamente inteligiveis, € preciso
mais. E preciso que a alma tenha qualidades especiais, tanto de re-
ceber impressoes e gravi-las, quanto de realizar as atividades de
cilculos, pesagens e comparagdes que Platdo denomina pensar. E a
isso que Platdo parece referir-se quando fala de uma afinidade ou
parentesco que precisa haver entre a coisa (ou, talvez, também, a
atividade dialética) e aquele que procura conhecer a coisa, para
que esse possa atingir a ciéncia mesma dela, o que certamente in-
clui uma capacidade da alma de ser profundamente marcada pela
impressao ainda ndo cognitiva dos inteligiveis.

“Ora, € a custo que o tempo empregado a percorré-los todos
(sc. os fatores do conhecimento), passando-se sobre cada
um da subida a descida e inversamente, acaba por engen-
drar  em um homem naturalmente bem dotado
(€0 medukdTL) 0 saber daquele cujo natural também é bom
(€motiun b medukdTos) ' ......Em uma palavra, naquele
em quem ndo ha parentesco com a atividade de que falo

10 Robin toma émoTAun €0 medukdTos como “o saber de alguém que

tem um bom natural”. Outra possibilidade de interpretagdo (seguida por
Souilhé, J., em Platon, Lettres, Oeuvres Complétes (CUF), Les Belles Let-
tres) € compreender a expressdo como a “ciéncia da coisa cujo natural é
bom”. Assim, estabelece-se desde aqui a afinidade entre a prépria coisa a
conhecer e aquele que é capaz de conhecé-la.

Idéias, Campinas, 11(2):233-262, 2004



262 Conhecimento, linguagem e pensamento em Platdo

(TOv u1 ovyyeviy Tob mpdypatos''), nio é nem a facilida-
de que ele tem de aprender nem sua boa memdria que o fa-
rdo ter sucesso (sc. em obter a ciéncia)! Pois, para comecar,
ndo € um efeito que se produza em meio a maneiras de ser
(€€eow) estranhas a essa atividade; de modo que todos
aqueles que nao tém propensao natural
(U Tpooduels eloLy) para o que € justo, para tudo o que é
belo e que ndo sdo a isso aparentados (ouyyevels), ainda
que tivessem, ao mesmo tempo, a facilidade para aprender e
uma boa memoria, tampouco todos aqueles que, tendo pa-
rentesco com o justo e o bom, tém dificuldade de aprender
e ma memdria — nenhum desses jamais conhecera, em toda
a extensdo possivel, a verdade sobre a virtude e tampouco
sobre o vicio. (344 a—b)

Com essa afinidade e propensdo natural, qualidade inata de cer-
tas almas, que o discurso de outrem, em si mesmo, nao pode trans-
mitir, essa alma privilegiada pode voltar-se, ela mesma, por si mes-
ma, para os inteligiveis eles mesmos, e, exercendo seu jogo de cal-
culos e fric¢des sobre eles, em si mesmos, a partir deles mesmos,
em direcdo a eles mesmos, através do esforco do pensamento, che-
gar a clareza sobre o que eles, neles mesmos, sdo.

E essa a funcdo da dialética. E, apesar das variacdes que ela as-
sume ao longo da obra de Platdo, é sempre um discurso, € mesmo
um percurso, do pensamento em torno daquilo que se quer conhe-
cer, em busca da clareza de compreensio, que, no final de Repii-
blica V1, Platdo chama de noesis.

1 Robin toma pragma como a atividade dialética; Souilhé, como a pré-

pria coisa objeto de conhecimento, insistindo sobre o parentesco daquele
que procura o saber com a prépria coisa objeto do saber. De qualquer for-
ma, esse parentesco ¢ afirmado (ou reafirmado) mais adiante, mesmo por
Robin, como se observa ao final da passagem citada (traduc¢do Robin).
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Resumo: Este trabalho tem
como objetivo mostrar como o
debate platonico para pensar o
modo de ser sensivel e inteli-
givel, em alguns de seus dialo-
gos como A Republica e o Ti-
meu, se constroi neste ambien-
te de tensdo, no qual por um
lado utiliza-se das ferramentas
conceituais inauguradas por
Parménides, e por outro, sua
construgdo exige a flexibiliza-
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dialogue: a logos that intends
to say being. It is proposed,
than, to examine the formula-
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cal interface of the informa-
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Resumo: Neste artigo, discuti-
mos a abertura do Ser em Ser e
Tempo e em Logica. A Doutri-
na Heraclitica do Logos. Na
primeira obra, a abertura do ser
imposta pela hermenéutica de-
semboca numa linguagem es-
pecifica, qual seja, a que Hei-
degger chama indiretamente de
indicativa. Na segunda obra, a
abertura do ser passa pela
apropriacao heideggeriana do
Logos de Heraclito, que € re-
colhida pelo logos humano,
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guagem indicativa, porém com
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ways movable present, but it
is in relation to the other tem-
poral dimensions that the very
nature of both is revealed. The
article presents the theme of
this intimate link between
time and pleasure, using as a
reference a well-known pas-
sage from Protagoras (351b-
358d), a veritable paradigm to
understand this topic.

Key-words: Plato, pleasure,
akrasia

“Quem sabe se viver ¢ mor-
rer e morrer ¢ estar vivo?”:
o logos pitagorico do tempo
da alma em Godrgias e Ménon
Gabriele Cornelli

Resumo: A diferenca do cau-
teloso ceticismo com o qual
Sécrates enfrenta a questdo da
imortalidade na Apologia, a
influéncia  orfico-pitagorica
aparece  claramente numa
nova concepe¢ao da imortalida-
de nos dialogos Gorgias e Mé-
non. Em Gorgias, Socrates, em
resposta a proposicao de Cali-
cles da necessidade de uma li-
beragdo total das paixdes em
busca do prazer, introduz,
com o verso de Euripides

“Quem sabe se viver ¢ morrer
e morrer ¢ estar vivo?” uma
discussdo sobre o corpo como
morte-timulo (séma) da alma,
cuja autoria Socrates refere a
um mito de “um homem de re-
finada inteligéncia, siciliano
ou italico” (493a). O logos
italico (pitagorico e empedo-
cléo) ¢ confirmado por outro
mito (que Sdcrates faz questdo
de considerar logos), no final
do dialogo, o mito do juizo,
pelo qual introduz o tema da
punic¢ao no além-timulo. Tan-
to a transmigracdo como a
anamnese devem ser conside-
radas como reelaboragdes pla-
tonicas, em sentido epistemo-
logico, de elementos centrais
da tradi¢do oOrfico-pitagorica:
a) o logos do “tempo da
alma”; b) o logos da “memo-
ria” destas reencarnacdes ¢
das senhas iniciaticas para ori-
entar a alma no além-timulo.

Palavras-chave: Platdo, tradi-
coes orfico-pitagoricas.

Abstract: Differently from
the cautious skepticism of
Socrates on the theme of the
immortality of the soul in
Apology, the orphic-
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pythagorean influence became
clear in a new idea of imortal-
ity in Gorgias and Meno dia-
logues. In Gorgias, Socrates,
answering to the Callicles's
standings on the need of a to-
tal liberation from the pas-
sions in order to the search of
the pleasure, introduce the
theme of the body as the
death-grave (sema) of the
soul. Socrates quote a “man of
fine intelligence, sicilian or
italian” (493a) as the author of
the idea. This italian /logos
(which is both pythagorean
and empedoclean) is con-
firmed by another myth,
which Socrates insist to call
logos, at the end of the dia-
logue: the judgment myth, in-
troducing the them of the pun-
ishment in the after-live.
Transmigration and anamnese
are here platonic re-elabora-
tions, in an epistemological
sense, of central orphic-
pythagorean traditions: a) the
logos of the “time of the
soul”; b) the logos of the
memory of these reencarna-
tions and of the iniciatic codes
to orient the soul in after-live.
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Key-words: Plato,
pythagorean traditions.
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O conselho noturno: sombra
ou luz sobre a cidade das
Leis?

Gérson Pereira Filho

Resumo: O texto propdoe uma
reflexdo sobre a instituicdo do
Conselho Noturno, no Dialo-
go Leis, de Platdao. A cidade
proposta nas Leis, funda-
menta-s€ numa organizagao
por meio de conselhos, onde
ganha especial relevancia, o
Conselho Noturno, como ins-
tituicdo suprema. Na Republi-
ca, o Rei-Filosofo ¢ a imagem
do sabio que se equipara a lu-
minosidade do sol, para guiar
a cidade em seu destino; nas
Leis, o Conselho Noturno de-
vera cumprir com sabedoria
seu papel de salvaguarda, gui-
ando a cidade com vigilancia e
prudéncia escondido simboli-
camente por entre as sombras
noturnas, cujo significado filo-
sofico e politico ainda esta
para ser desvendado.
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Palavras-chave: Platdo, Leis,
Conselho Noturno.

Abstract: The text proposes a
reflection on the institution of
the Night Council, in Plato’s
dialogue of Laws. The city
proposed in the Laws, founds
itself in an organization of law
councils, where the Night
Council gets special relevance
as the supreme institution. In
the Republic, the Philosopher-
king is the image of the wise
man that, like the brightness
of the sun, guides the city to
its destiny; through the laws,
the Night Council will have to
comply wisely with its role of
safeguard, guiding the city
with vigilance and prudence,
hid symbolically in the night
shades, whose philosophical
and political meaning is still
to be disclosed.

Key-words:  Plato,
Night Council.

Laws,

As regioes do negativo no di-
alogo Sofista: as raizes da
historicidade dialética
Hector Benoit

Resumo: No didlogo Sofista
de Platdo, o estrangeiro des-
creve como se cruzam os gé-
neros supremos. Cada um de-
les € outro que os outros ¢ o
mesmo que si. A cada cruza-
mento surgem zonas de nega-
tividade que constituem um
outro ente, um ente que ¢ em
certo sentido nao-ser. Essas
regides negativas assim gera-
das podem ser consideradas
como paradigmaticas  para
pensarmos as contradigdes
presentes em todas as forma-
¢Oes socio-historicas. Nessas
passagens do Sofista ndo esta-
riamos diante das raizes da
historicidade dialética?

Palavras-chave: Platao, Nao-
Ser, Contradicao, Dialética,
Historia.

Abstract: In Plato's Sophist,
the Stranger describes how the
supreme genders intercross.
Each one of them is different
from the others and the same
as itself. At each crossing, zo-
nes of negativity appear, re-
presenting another being, a
being that is not-being, in a
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certain way. These negative
regions thus generated may be
considered as being paradig-
matic for us to think about the
contradictions that are present
in all socio-historical formati-
ons. In these passages of the
Sophist, wouldn’t we be befo-
re the roots of the dialectic
historicity?

Keywords: Plato, Not-Being,
Contradiction, Dialectics, His-

tory.

A Republica de Platio e o
conceito de modo de produ-
¢do asiatico

Hélio Azara de Oliveira

Resumo: O presente texto pro-
cura aproximar-se historica-
mente do projeto de 4 Republi-
ca de Platdo a partir de uma
comparacgdo entre certas carac-
teristicas fundamentais deste
projeto politico e a categoria de
Modo de Produgao Asiatico, tal
como Marx sugere em passa-
gem célebre de O capital. Em
algum sentido, o passado “asi-
atico” da Grécia reaparece no
projeto socratico de cidade?
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Palavras-chave: Platdo, A4
Republica, Modo de Produgdo
Asiatico, Marx.

Abstract: The present text
tries to historically be closer
to the Plato’s Republic from a
comparison between certain
fundamental characteristics of
this political project with the
Asiatic Mode of Production,
as suggests Marx in a famous
page of The capital. In some
way, does the “asiatic” past of
Greece appears again in the
socratic city project?
Key-words:  Plato,  The
Republic, Asiatic Mode of
Production, Marx.

A nocio socratico-platonica
de herdi: apropriacio e dis-
torcao semantica

Jaa Torrano

Resumo: Se a apropriagdo da
nocao mitologica de ‘“herdi”
(héros) pelo discurso filosofi-
co de Platdo no Cratilo repro-
duz o paradigma da equivalén-
cia estrutural entre a nogao
mitoloégica de  “Deus(es)”
(theos) e a nogao filosofica de
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eidos/idea, que se estabelece
no Fédon, — examinemos, en-
tdo, — 1) estas nogdes mesmas,
a saber: “heroi”, ‘“Numes”,
“Deus(es)”, “os do Hades” e
“Hades”, nos versos de Hesi-
odo, citados por Platdo, 2) nos
versos de Homero, passim, e
3) na perspectiva determinada
pela apropriagdo, para que
nesse exame possamos avaliar
4) o que nessa distor¢cdo se
perde e 5) o que no interesse
da constru¢do do discurso fi-
losofico nela se ganha.
Palavras-chave:
Héros, Théos.

Platao,

Abstract: When the philo-
sophical discourse appropria-
tes the mythological notion of
“heros”, as in Plato's Cratylus,
it reproduces the paradigm of
the structural equivalence
between the mythological no-
tion of “God(s)” (theods/theoi)
and the philosophical notion
of “intelligible form(s)” (ei-
dos/eide; idéa/idéai), as in
Plato's Phedo. If we accept
this hypothesis, we ought to
examine: 1) these notions
themselves, namely: “heros”,
“daimones”, “God(s)”, “those

in Hades” and “Hades”, in the
Hesiod's verses cited in Plato's
Cratylus, 2) these same noti-
ons in the Homer's verses, and
3) the fact of appropriating, so
that we can evaluate 4) what
is lost in the distorsion, and 5)
what is gained in concerning
to building the philosophical
discourse.

Plato,

Key-words: Héros,

Théos.

Logos na teoria das Formas
do Fédon
José Lourenco Pereira da Silva

Resumo: Neste texto eu exa-
mino a fun¢do que o “logos”
desempenha na teoria das For-
mas apresentada no Fédon de
Platao. Socrates desistiu da in-
vestigagdo da natureza basea-
da excessivamente na obser-
vacdo empirica, como ele con-
siderou o método de seus pre-
decessores, para inquirir “en
logois” (razdo, explicacdes,
proposicdes) a verdade das
coisas, formulando a assim
chamada teoria das Formas.
Os “logois”, imagens das For-
mas, sdo o lugar e o meio para
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conhecer as Formas e explicar
o mundo sensivel.

Palavras-chave: Platao, Lo-
gos, Eidos.

Abstract: In this text I ex-
amine the role that the “/o-
gos” plays in the theory of
Forms presented in Plato’s
Phaedo. Socrates gave up the
investigation of nature too
based in the empirical obser-
vation, as he considered the
method of his predecessors, to
inquire “en logois” (reason,
accounts, propositions) the
truth of things, formulating
the so-called theory of Forms.
The “logois”, images of
Forms, are the place and the
way to know the Forms and to
explain the sensible world.

Key-words: Platdo, Logos,
Eidos.

Sobre a ‘interpretacio agosti-
niana’ de G. Reale em torno
da ‘deuteros plous’ em Platio
e suas conseqiiéncias para a
tematizacdo do conceito pla-
tonico de ‘revelacio divina’
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Manuel Moreira da Silva

Resumo: Esse artigo pretende
discutir a interpretagdo de G.
Reale em torno da “deuteros
plous” em Platdo e sua aplica-
¢do ao conceito platonico de
“logos theios”. Mostrar-se-a
que esta aplicacdo funda-se no
paradigma agostiniano que Re-
ale denomina “Terceira navega-
¢d0”, com o que sua leitura per-
manece unilateral e exterior a
filosofia platonica como tal. A
titulo de conclusao, mostrar-se-
4 o carater atual da oposicao
entre “logos theios” e “logos
theos”, bem como a possibili-
dade de sua suprassun¢do ape-
nas mediante sua retomada e
desenvolvimento especulativo.

Palavras-chave: Platido, Deu-
teros plous, Agostinho, Ter-
ceira navegacdo, Logos theios.

Abstract: This paper will dis-
cuss G. Reale’s interpretation
of “deuteros plous” by Plato
and its application at platoni-
cal concept of “logos theios”.
Will show that this applica-
tion to base oneself on this
what Reale called Augustine’s
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Third Navigation, and that so,
the same stay unilateral and
exterior at Plato’s Philosophy.
At conclusion’s title, will
show actual character of op-
position  between  “logos
theios” and “logos theos”, and
the possibility of its sublation
by means of its speculative re-
take and development.

Key words: Plato, Deuteros
plous, Augustine, Third navi-
gation, Logos theios.

Kairos e retérica no Fedro
Marcus Reis Pinheiro

Resumo: Apesar das inume-
ras criticas encontradas nos
textos platonicos ao uso erro-
neo da retorica, o presente ar-
tigo defende uma posigdo re-
levante para a “arte do bem
falar” na pratica filosoéfica em
Platdo. Nosso texto, que se
baseia no didlogo Fedro, pro-
cura realgar a importancia da
no¢do de tempo oportuno
(kairos) para a correta realiza-
¢do da retdrica e da filosofia.
Trata-se de salientar, na corre-
ta realizacdo da condu¢do da
alma (psicagogia - definicao
de retorica), a ateng¢do neces-

saria aos momentos oportunos
de efetivar tal conducao.

Palavras-chave: Platd, Kai-
ros, Retorica.

Abstract: In spite of the many
arguments against the incor-
rect use of rhetoric, this pa-
per defends a relevant posi-
tion to the “art of good
speech” in Plato’s philosophy.
Our text, based on the dialogue
Pheadrus, highlights the im-
portance of the notion of
proper time (kairos) to the
correct realization of rhetoric
and philosophy. It intends to
show that, in the correct guid-
ance of the soul (psychagogy
— definition of rhetoric), a
special attention to ‘proper
moments’ is necessary to this
guidance.
Key-words: Plato, Kairos,
Rhetoric.

Introducdo a questao do
tempo no \oyos das Leis de
Platao

Maria Carolina Alves dos
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Santos

Resumo: Refletir sobre essa
controvertida e pouco estuda-
da questdo ¢ fundamental para
apreender o que ¢ dominante
na concep¢do politica das
Leis. Os Adyot do condutor da
investigacdo falam da regén-
cia da totalidade do tempo por
uma matriz divina, trans-his-
torica e providente. Negariam
a historia o sentido a ser dado
continuamente pela acdo hu-
mana? A teoria do Ateniense,
que pde Deus ciclicamente
“no comego, meio ¢ fim de
tudo”, ndo instalaria a servi-
ddo do previamente instituido
na vida individual e coletiva,
se € na temporalidade — hori-
zonte aberto ad infinitum —
que o homem as configura
concretamente, afirmando sua
autonomia e inventividade? Se
indagagdes e agdes livres sdo
instituidores de valores e leis
que delineiam o destino social
humano, a presenga da forca
divina dirigindo extra-social-
mente a nova colonia cretense
ndo suprimiria a efetiva parti-
cipacao dos cidadaos nas deci-
soes politicas, interferindo em
seus rumos pela discussdo
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conjunta? Neste estudo intro-
dutoério comentaremos aspec-
tos que, embora preliminares,
em nossa perspectiva ampliam
o campo visual das articula-
¢Oes estruturais desta proble-
matica em relacdo a outras
constitutivas do Dialogo, de
igual importancia para sua
compreensao.

Palavras-chave: \oyos, tem-
poralidade mitica, ciclos da
historia.

Abstract: To reflect on that
controversial and less exam-
ined question is fundamental
to grasp the dominant element
of the political conception of
The Laws. Theses Aoyor of the
conductor of the investigation
speak of the regency of the to-
tality of time exerted by a di-
vine, trans-historic and pro-
viding matrix. Do they deny
history its sense that needs to
be continuously provided by
human action? Plato's theory,
which puts God cyclic “at the
beginning, in the middle and
at the end of everything”
would not install servility of
the previously instituted in in-
dividual and collective life if
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it is in temporality - an ad in-
finitum open horizon - that
man concretely configures
them and thereby affirms its
autonomy and inventiveness?
If investigations and free ac-
tions are institutors of values
and laws that outline human
social destiny, would not the
presence of the divine force
extra-socially  directed to-
wards the new Cretan colony
eliminate the effective partici-
pation of its citizens in politi-
cal decisions and interfere in
their aims through their joint
discussion? In this introduc-
tory study, we comment as-
pects that, although being pre-
liminary ones, widen the vis-
ual field of the structural artic-
ulations of that question in re-
lation to other constituents of
the Dialogue of equal value
for its comprehension.

Key-words: \d&yos, mythic
temporality, cycles of history.

Retores e sofistas gregos: o
uso do termo logos em al-
guns autores dos séculos V e
IV a. C.

Maria Cecilia de Miranda
Nogueira Coelho

Resumo: o objetivo deste arti-
go ¢ o de investigar algumas
pecas de Aristofanes (Acar-
nenses, As mulheres que cele-
bram as Tesmoforias, As Ras
e As Nuvens) mostrando simi-
laridades entre Euripides (per-
sonagem das trés primeiras) e
Sécrates (personagem princi-
pal da quarta pega). Minha
analise abarca trés questdes:
pimeira, a utilizacdo de ter-
mos como “‘retorica” e “sofis-
ta”, Segunda, a influéncia des-
tas comédias, principalmente
nos séculos XIX e XX, e, ter-
ceiro, problemas relaionados
aos estudos de autores do sé-
culo V a. C., a luz da demar-
cacdo entre retorica e filoso-
fia, proposta por Platdo no sé-
culo VL.

Palavras-chave: Teatro grego
antigo, romantismo alemao,
retorica.

Abstract: This paper aims to
investigate some of Aristo-
phanes’ plays, as The Acarni-
ans, Thesmophoriazousai,
Frogs, and Clouds, in order to
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delineate some similarities be-
tween Euripides (a character
in the first three ones) and
Socrates (the main character
in the fourth play). The analy-
sis focuses on three questions:
firstly, the utilization of terms
like rhetoric and sophist. Sec-
ondly, the influence of these
comedies, mainly in XIXth
and XXth century, and,
thirdly, the problems related
to the studies of fifth century
Greek authors, in the light of
the demarcation between phi-
losophy and literature, made
by Plato, in the IV Century.

Key-words: Ancient Greek
Theater; German Romanti-
cism; Rhetoric.

Conhecimento, pensamento
e linguagem em Platio
Maura Iglésias

Resumo: O ponto de partida
da discussdo ¢ uma velha
questdo conhecida dos estudi-
osos de Platdo: ele reconheceu
ou nio a existéncia de uma
apreensao cognitiva direta,
nao discursiva? Focalizando a
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famosa passagem da linha di-
vidida de Republica VI, co-
mecga-se por examinar a possi-
bilidade de se reconhecer uma
apreensdo cognitiva direta
onde quer que possa haver
uma pretensao a ela: na per-
cep¢do sensorial, que corres-
ponde a apreensdo das coisas
sensiveis (primeiro segmento
principal da linha); na apreen-
sdo das hipoteses intermedia-
rias do movimento ascendente
da dialética (segunda subse-
cdo do segmento inteligivel);
e, finalmente, na apreensao de
coisas inteligiveis, que inclui
a apreensdo do primeiro prin-
cipio (momento final do movi-
mento ascendente da dialéti-
ca). Tendo concluido pela im-
possibilidade de se reconhecer
a existéncia de uma apreensao
cognitiva sem a mediagdo do
pensamento discursivo, a dis-
cussdo volta-se entdo para a
questdo de entender por que
Platao nao reconhece a lingua-
gem, mesmo a dialética, como
capaz de veicular, por si mes-
ma, a mais alta forma de co-
nhecimento, conhecimento real
sobre coisas em si mesmas.
Tentando entender o paradoxo
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de que a linguagem ¢ incapaz
de transmitir conhecimento,
apesar de ser este alcancado
apenas através do pensamento,
que ¢é compreendido como
tendo uma estrutura discursiva,
a discussdo termina por abor-
dar o problema da origem da
linguagem e do pensamento. O
artigo propde, como o unico
meio de explicar como eles po-
dem originar-se, a existéncia
de uma apreensao nao cogniti-
va de coisas inteligiveis.
Palavras-chave: pensamento
ndo discursivo; apreensdo
cognitiva direta; origem da
linguagem; origem do pensa-
mento; analise na dialética as-
cendente.

Abstract: This article starts
from an old question familiar
to those who study Plato: did
he or did he not recognize the
existence of a direct, non-dis-
cursive cognitive apprehen-
sion? Focusing on the famous
divided line passage of Rep.
VI, it examines the possibility
of recognizing a direct cogni-
tive apprehension wherever
there may be a claim for it: in
sense perception, which corre-

sponds to the apprehension of
sensible things (the first main
segment of the line); in the ap-
prehension of the intermedi-
ary hypotheses of the ascend-
ing movement of the dialectic
(second subsection of the in-
telligible segment); and fi-
nally in the intellectual appre-
hension of intelligible things,
which includes the apprehen-
sion of the first principle (fi-
nal moment of the ascending
movement of the dialectic).
The discussion concluded that
it is impossible to recognize
cognitive apprehension with-
out the mediation of discur-
sive thought. The discussion
turns then to the question of
understanding why Plato does
not recognize language, even
the dialectic, as capable of
conveying, by itself, the high-
est form of knowledge, real
knowledge about things in
themselves. Attempting to un-
derstand the paradox that lan-
guage is incapable of trans-
mitting knowledge reached
only through thought, which is
understood as having a discur-
sive structure, the discussion
ends by tackling the problem

ldéias, Campinas, 11(2):263-277, 2004



of the origin of language and
thought. The paper proposes a
non-cognitive apprehension of
intelligible things, as the only
way to explain how they can
originate.

Key-words:  non-discursive
thought; direct cognitive ap-
prehension; origin of langua-
ge; origin of thought; analysis
in the ascending dialectic.
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